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_ PRESENTACIÓN 


EL CAMINO a seguir en la construcción de un Diccionario de teología 
bíblica presenta un recorrido sumamente arduo y sembrado de aspere- 
zas. El cúmulo de cuestiones que hay que afrontar tiene que ver no sólo 
con la dimensión cuantitativa de la empresa: pensemos en la inmensa 
área histórico-literaria que la Biblia abarca, con sus múltiples volúmenes 
a menudo estratificados en su interior. Los problemas se agudizan sobre 
todo en el plano metodológico y cualitativo, plano que algunos autores 
consideran como absolutamente infranqueable. Por algo uno de los 
principales historiadores del Antiguo Testamento, Roland de Vaux, en 
polémica con uno de los más ilustres exegetas de nuestro siglo, Gerard 
von Rad, autor de una encomiada Teología del Antiguo Testamento, 
declaraba la absoluta imposibilidad de construir una teología bíblica, “a 
no ser aceptando violentar la historia”. 


Sin embargo, no han faltado autores que han intentado y siguen 
intentando en la actualidad superar esta aporía aparentemente insoluble. 
Por poner un ejemplo cronológicamente lejano, ya en el 1787 un teólogo, 
J. Ph. Gabler, se planteaba la cuestión de la ratio formalis, es decir, del 
estatuto propio de la teología bíblica respecto al de la dogmático-espe- 
culativa; su obra se titulaba significativamente De justo discrimine theo- 
logiae biblicae et dogmaticae. Pero los resultados no fueron afortunados 
ni convincentes. Por eso, durante un par de siglos se han seguido mez- 
clando las dos disciplinas de forma híbrida. Para los católicos la teología 
bíblica debía plegarse al plan ya preparado por la dogmática, a la que 
tenía que ofrecer tan sólo un punto de apoyo, articulado muchas veces 
en una lista árida de textos probatorios sacados de la Biblia. De esta 
forma las teologías bíblicas seguían los esquemas trazados por los tra- 
tados dogmáticos; son ejemplares en este sentido la Theologia biblica 
del dominico F. Ceuppens (1949) y la misma Teología de san Pablo, 
clásica y benemérita, del jesuita F. Prat (1920. No era distinto lo que 
hacían los protestantes, que, a pesar de su privilegiada atención al dato 
bíblico, lo organizaban e interpretaban según categorías a menudo ex- 
trañas para producir la teología sistemática. 


Un tanto radicalmente, el americano J. K. McKenzie —que, sin 
embargo, ha escrito una Teología del Antiguo Testamento— observaba 
que “la teología bíblica es la única disciplina en el ámbito de la teología 
que carece de principios, de métodos y de una estructura universalmente 
admitidos; más aún, ni siquiera existe una definición, universalmente 
aceptada, de sus finalidades y de sus objetivos”. Por esto, antes de 
recorrer las 166 voces que desarrolla este Diccionario y las 35 de referen- 
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cia, quizá sea indispensable que el lector emprenda el estudio preliminar 
de la voz Teología bíblica, en la que, junto a la recensión de los nume- 
rosos intentos pasados y recientes de definición y de construcción de 
una teología bíblica, se trazan las orientaciones actuales y las trayecto- 
rias que permiten proyectar una teología del Antiguo Testamento, una 
teología del Nuevo Testamento y una teología bíblica global. 


Por otra parte, a pesar de múltiples dificultades, sobre todo de índole 
metodológica y hermenéutica, es cada vez más vivo el deseo y la exigen- 
cia de una “teología bíblica” por parte de un grupo muy amplio de 
estudiosos, de pastores, de religiosos, de estudiantes de teología, de 
personas comprometidas en la catequesis, de profesores de religión en 
las escuelas e incluso de simples enamorados del texto bíblico. A ellos 
añadimos especialmente aquellos cristianos que desean alimentar su 
espiritualidad en fuentes vivas, y no en aljibes agrietados (Jer 2,13) o en 
extraños pozos exóticos y esotéricos. Por eso las Ediciones Paulinas han 
recogido esta exigencia y el reto que plantea este arduo y áspero camino 
del que hablábamos. Y lo han hecho a través de la colaboración de 
44 biblistas que han trabajado según un plan minucioso, aunque sufi- 
cientemente amplio, y siguiendo un largo itinerario redaccional. Así ha 


nacido este proyecto concreto de teología bíblica, el mayor aparecido 
hasta ahora. 


Dicho de un modo algo simplificado e inmediato, el principio orien- 
tador ha sido el de enlazar sin excesivas violencias o supresiones las dos 
coordinadas fundamentales, la “diacrónica”, que sigue el devanarse del 
hilo de la historia bíblica y la dimensión literaria de cada texto particu- 
lar, y la “sincrónica”, es decir, el nudo esencial que une y engendra el 
cuadro teológico bíblico general. Efectivamente, histórica y literaria- 
mente la Biblia es un conjunto de unidades a menudo aparentemente 
monolíticas y bien compactas en su interior; sin embargo, todas ellas 
están unidas entre sí y abiertas a recíprocos contactos y a una redacción 
y canonización final. Por un lado, cada una de estas etapas tiene su 
propia autonomía, pero por otro se distribuyen teológicamente sobre 
una trama orgánica de salvación. La Biblia es historia, pero también 


presencia divina trascendente, es carne y Espíritu, es conjunto de pala- 
bras y Palabra única y eterna. 


Siguiendo esta doble dimensión, el Nuevo diccionario de teología 
bíblica pretende ante todo ilustrar el mensaje de cada uno de los elemen- 
tos del texto bíblico, es decir, los 73 libros que constituyen la Biblia; así 
pues, en este volumen tenemos una propia y verdadera “introducción a 
la Biblia”, completa y puesta al día. En esta línea se coloca igualmen- 
te la galería de las figuras biblicas dominantes, los “siervos” del Señor 
en la historia de la salvación: Abrahán, Angeles] Demonios, Após- 
tol] Discíipulo, David, Elías] Eliseo, Jacob / Israel, Jesucristo, Juan Bau- 
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tista, María, Moisés, Pablo, Pedro. Otras figuras más genéricas y algu- 
nos comportamientos están distribuidos en un marco más vasto: Ancia- 
no, Ateo, Enseñanza, Guerra, Mujer, Niño, Psicología, Trabajo, etc. A 
ellos se pueden añadir algunos símbolos: Agua, Animales, Comida, 
Corporeidad, Desierto, Jerusalén / Sión. Esta misma distribución un tan- 
to amplia dentro de la Biblia vale también para algunas categorías 
literarias: Apocalíptica, Bienaventuranza/ Bienaventuranzas, Decálogo, 
Evangelio, Judaísmo, Mito, Parábola] Parábolas, Pentateuco, Símbolo. 


En la vertiente más “sincrónica” hay que situar, por el contrario, 
aquellas categorías teológicas que constituyen la estructura del mensaje 
bíblico y las instituciones de la salvación; pero la presentación de cada 
una de estas voces se hace de tal manera que se sigue su evolución en el 
arco de la historia de la salvación y no solamente su valor unitario final. 
Es ésta la secuencia más consistente, que constituye el verdadero corazón 
del Diccionario: Alianza, Bautismo, Belleza, Carisma, Confirmación, 
Cosmos, Dios, Elección, Espiritu Santo, Eucaristía, Evangelio, Fe, 
Gozo, Hombre, Imposición de manos, Ira, Jesucristo, Justicia, 
Ley/ Derecho, Liberación] Libertad, Liturgia y culto, Luz/ Tinieblas, 
Mal/ Dolor, Matrimonio, Mesianismo, Milagro, Misericordia, Misterio, 
Muerte, Obras, Oración, Palabra, Pascua, Paz, Pecado, Pobreza, Polí- 
tica, Profecía, Pueblo] Pueblos, Reconciliación, Redención, Reino de 
Dios, Resurrección, Retribución, Sabiduría, Sacerdocio, Santidad, Tiem- 
po, Tierra, Unción de los enfermos, Verdad, Vida, Virginidad, Voca- 
ción. 

Se dedica un área especial a las cuestiones metodológicas generales, 
decisivas para una teología bíblica correcta: Biblia y cultura, Cultu- 
ra] Aculturación, Escritura, Exégesis bíblica, Hermenéutica, Lectura ju- 
día de la Biblia, Mito, Revelación, Símbolo, Teología bíblica. Pero el 
Diccionario quiere, además, ofrecer una respuesta atenta a las provoca- 
ciones que suscitan a la Biblia la cultura contemporánea, la pastoral, la 
catequética y las nuevas instancias teológicas. Se trata de preguntas 
inéditas en los manuales pasados de teología bíblica, que obtienen res- 
puestas ancladas siempre en el texto bíblico, pero traducidas en un 
lenguaje nuevo y estimulante, En esta línea hay que señalar algunas 
voces, como Ateo, Biblia y cultura (en su triple articulación de Biblia y 
arte, Biblia y literatura, Biblia y música), Cultura/ Aculturación, Lectura 
judía de la Biblia, Liberación] Libertad, Psicología, Símbolo, Tiempo, 
Trabajo. 


Ahora el lector puede comenzar su itinerario de lectura o de consulta, 
consciente del carácter lineal y complejo de este instrumento analítico y 
sintético al mismo tiempo. Cada voz del Diccionario tiene su autonomía, 
y puede leerse, por tanto, para obtener una información puntual sobre 
el-tema, para profundizar en algunas líneas o para alcanzar otros obje- 
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tivos teológicos, catequéticos, culturales, pastorales específicos. Sin em- 
bargo, más allá de este destino normal y del uso habitual de un Diecio- 
nario como éste, también es posible una lectura orgánica y sistemática 
de todo el texto y de sus diversas voces. Con este fin señalamos en las 
páginas siguientes un proyecto de lectura breve y esencial, que recoge la 
descripción hecha hasta ahora, pero ordenándola en un trazado más 
inmediato y esencial, articulado en los diversos terrenos y sectores de ese 
inmenso horizonte que es el mensaje bíblico. Estamos seguros de que la 
palabra de Dios será cada vez más “lluvia y nieve que descienden del 
cielo para empapar, fecundar y hacer germinar la tierra” del hombre, 
“fuego ardiente y martillo que rompe la roca”, pero también alimento 
“más sabroso que la miel, más que el jugo de panales” (Is 55,10; Jer 
23,29; Sal 19,11). 


PIETRO ROSSANO 
GIANFRANCO RAVASI 
ANTONIO GIRLANDA 


Roma, 22 de mayo de 1988 


PRESENTACIÓN DE LA EDICIÓN ESPAÑOLA 


EN LA YA prestigiosa y conocida colección de Diccionarios EP que 
nuestra Editorial viene publicando en su afán de brindar al público de 
habla hispana una serie de conocimientos competentes y actuales, a la 
par que accesibles, sobre las ciencias humanas y la espiritualidad cristia- 
na, no podía faltar el Nuevo diccionario de teología bíblica. 


En efecto, si los libros sagrados, según enseña el concilio Vaticano II 
en la constitución Dei Verbum, como palabra de Dios “puesta por 
escrito bajo la inspiración del Espíritu Santo”, enseñan sólida y fielmente 
la verdad que Dios quiso consignar en ellos para salvación nuestra, es 
claro que toda la evangelización de la Iglesia, como toda la vida religio- 
sa, se ha de alimentar y regir con la Sagrada Escritura. Por eso el 
concilio insta vivamente, a los dedicados por oficio al ministerio de la 
palabra, a leer y estudiar asiduamente la Escritura para comunicar a los 
ficles la riqueza de la palabra de Dios; y a todos los fieles, a que adquie- 
ran la ciencia suprema de Jesucristo. 


Pues bien, precisamente la teología bíblica nos ofrece aquellas líneas 
de fuerza sin las cuales no es posible conocer a fondo el pensamiento 
bíblico. Los comentarios nos dan la comprensión directa e inmediata 
del tenor del texto bíblico, función sin duda básica e insustituible. Pero 
hay algo más; mucho más, diríamos. Bajo la letra de cada texto palpita 
un alma; hay una mentalidad de fondo, históricamente muchas veces 
multisecular. Y esa mentalidad profunda impregnó el pensamiento de 
los autores a través de los cuales Dios ha querido revelar a los hombres 
su designio salvífico. De ahí que sin el conocimiento de la teología 
bíblica nuestra penetración del texto sagrado sea más bien escasa y 
superficial. Sólo la perspectiva de la revelación total nos permite captar, 
en la medida de lo posible, el sentido pleno y preciso del texto; sólo la 
familiaridad con sus matices característicos da acceso al auténtico pen- 
samiento bíblico, al significado y alcance de los conceptos como Justicia, 
santidad y tantos otros básicos de nuestra fe. 


A la hora de buscar un texto que poder ofrecer al lector de habla 
hispana con garantías de validez en este terreno concreto, hemos descu- 
bicrto estas condiciones en el Nuovo dizionario di teología biblica, bella- 
mente editado por Edizioni Paoline de Italia. La obra es fruto del 
trabajo de un nutrido cuadro de autores. Ellos, con su competencia, 
han sabido concretar y expresar la amplia temática de la teología bíblica 
de una forma rigurosa, actual y accesible a los no especializados. Ade- 
más, han enriquecido cada voz con una bibliografía adecuada, capaz de 
orientar a quien desee profundizar un tema determinado. 
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A diferencia de otros Diccionarios EP, en el presente la labor ha sido 
predominantemente de traducción. Apenas ha habido que realizar un 
trabajo de adaptación, ya que la misma temática, por su índole universal, 
ofrece una validez básicamente idéntica para personas de toda raza, 
lengua, pueblo y nación. En consecuencia, apenas presenta peculiarida- 
des, que obligan siempre a una labor de adaptación. 


La traducción se ha confiado a dos avezados traductores, Alfonso 
Ortiz García y Eloy Requena Calvo, familiarizados con los conflictos 
que siempre plantea la versión de textos extranjeros. Ambos se han 


esmerado en ofrecer una traducción íntegra y precisa del original en un 
castellano fluido y correcto. 


El trabajo de adaptación se ha centrado en dos puntos. En la voz 
Biblia y cultura se ha refundido integramente la segunda parte de la 
misma: “Biblia y Literatura”. Luis Vázquez, especialista en poesía clásica 
y moderna, amén de otros numerosos títulos, nos permite ver, a través 
de una panorámica de la literatura española, cómo ya desde sus albores 
la temática bíblica ha estado siempre presente en ella y ha sido fuente 
constante de inspiración de los maestros de nuestra lengua. 


El segundo punto —el más laborioso— se ha centrado en la revisión 
de la bibliografía. La del texto original es suficientemente amplia 
-—quizá a alguno se le antoje un tanto excesiva— y actual; pero es 
prácticamente toda de obras escritas en otros idiomas. A fin de prestar 
una ayuda y una orientación positiva a nuestros lectores, los revisores 
han dado, siempre que existía, la versión castellana correspondiente. 
Además se han citado obras originales españolas, ateniéndose a las 
principales, para no alargar la ya abundante reseña bibliográfica, e 
indicando las últimas novedades. Con estos retoques creemos que la 
bibliografía puede prestar una ayuda positiva. Julián Ruiz Martorell ha 
colaborado con los miembros de nuestra redacción en esta ingente tarea 
del cuidado de la bibliografía. 


Al poner en manos de nuestros amigos los lectores este Nuevo diccio- 
nario de teología bíblica, confiamos ofrecer un instrumento de trabajo 
útil y apto que les facilite la tarea de conocer mejor y con mayor profun- 
didad la palabra de Dios; más aún, según el deseo del padre Santiago 
Alberione (1884-1971), apasionado difusor de las Sagradas Escrituras, 
la de “vivirla en la mente, en el corazón y en las obras”. 


EDICIONES PAULINAS 


Madrid, 5 de junio de 1990 
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nes, Macabeos (Libros de los), Nahún, Números (Libro de los), Oseas, Proverbios, 
Qohélet, Sabiduría (Libro de la), Salmos, Samuel (Libros de), Sirácida, Sofonías, 
Tobías. 


Riva Raimondo (Milán): profesor de hermenéutica y exégesis bíblica en la Pontificia 
universidad gregoriana, Roma. Voz: Símbolo. 


Rossano Pietro: obispo titular de Diocleziana; rector magnífico de la Pontificia uni- 
versidad lateranense, Roma; obispo auxiliar de Roma para la pastoral de la cultura; 
codirector del Diccionario. Voz: Pablo. 


SaccHI Alessandro, pime: profesor de sagrada Escritura en el Seminario teológico del 
PIME y en la Universidad católica del Sagrado Corazón, Milán. Voces: Animales, 
Comida, Enseñanza. 


SaAvoca Gaetano, sj: profesor de sagrada Escritura en el Instituto superior de ciencias 
humanas y religiosas, Messina, y en la Facultad teológica de Italia meridional, 
Nápoles. Voz: Profecía. 


SEGALLA Giuseppe (Padua): profesor del NT en la Facultad teológica de Italia septen- 
trional, Milán, y sección de Padua; miembro de la Studiorum Novi Testamenti 
Societas, Oxford, y de la Pontificia comisión bíblica, Roma. Voces: Juan (Evan- 
gelio de), Teología bíblica FIL, IV. 


SERRA Aristide, osm: profesor de exégesis bíblica en la Pontificia facultad teológica 
“Marianum”, Roma. Voz: María A. 


Sist Adalberto, ofm: profesor de teología bíblica en la Pontificia universidad urba- 
niana, Roma. Voces: Angeles] Demonios, Belleza, Misericordia. 


Siglas y abreviaturas 


BvC 
BZ 
CBQ 
CCCM 
CCG 
CCL 
CIC 
COD 
Con 
CScCoO 
CSEL 
DBS 
DCBNT 
DS 
DSAM 
DTAT 


DTMAT 


DTC 
DTNT 


EB 

ET 
ETL 
GLNT 
GCS 


Greg 
HTR 
JBL 
JTS 
ETK 
Mansi 


NDE 
NRT 
NTS 

PG 


PL 
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Bible et Vie Chrétienne (Paris) 

Biblische Zeitschrift 

Catholic Biblical Quarterly 

Corpus Christianorum. Continuatio Mediaevalis (Turnhout 1971) 
Corpus Christianorum. Series Graeca (Turnhout 1977) 

Corpus Christianorum. Series Latina (Turnhout 1954) 

Codex Iuris Canonici (1983) 

Conciliorum Oecumenicorum Decreta (Bolonia 19622) 

Concilium 

Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium (París-Lovaina 1903) 
Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum (Viena 1866) 
Dictionnaire de la Bible. Supplément (París 1928ss) 

Dizionario dei concetti biblici del NT (Bolonia 1976) 
Denzinger-Schónmetzer, Enchiridion Symbolorum... 

Dictionnaire de Spiritualité, Ascetique et Mystique (París 1932ss) 
Diccionario teológico del Antiguo Testamento I (Botterweck J., Cris- 
tiandad, Madrid 1978) 

Diccionario teológico manual del Antiguo Testamento (Jenni E.-Wes- 
termann C., Cristiandad, Madrid 1978-1985) 

Dictionnaire de Théologie Catholique (París 1903-1970) 

Diccionario de Teología del Nuevo Testamento (Sígueme, Salamanca 
1980) 

Enchiridion Biblicum (Roma 1956) 

Expository Times 

Ephemerides Theologicae Lovanienses 

Kittel, Grande Lessico del Nuovo Testamento (Brescia 1965ss) 

Die Griechischen Christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte 
(Leipzig 1897) 

Gregorianum 

Harvard Theological Review 

Journal of Biblical Literature 

Journal of Theological Studies 

Lexikon fúr Theologie und Kirche (Friburgo i. B. 19652) . 
3.D. Mansi, Sacrorum Conciliorum nova et amplissima Collectio, reim- 
presión anastática (Graz 1960-1962) 

Nuevo Diccionario de Espiritualidad 

Nouvelle Revue Théologique 

New Testament Studies 


J.P. Migne, Patrologiae Cursus Completus. Series Graeca (París 1857- 
1866) 


J.P. Migne, Patrologiae Cursus Completus. Series Latina (París 1844- 
1855) 

Patrologia Orientalis, ed. R. Griffin-F. Nau (París 1903) 
Patrologia Syriaca, ed. R. Griffin (París 1894-1926) 
Reallexikon fir Antike und Christentum 

Revue Biblique (París) 

Rivista Biblica italiana (Roma) 

Die Religion in Geschichte und Gegenwart 

Revue d'Histoire et de Philosophie Religieuse 

Revue de Qumran 

Revue de Science Religieuse 

Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques 
Revue Théologique de Louvain 

Revue de Théologie et de Philosophie 
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La Scuola Cattolica 

Sources Chrétiennes (París 1942) 
Studia Theologica 

Theologische Literaturzeitung 
Theological Studies 

Trier Theologische Zeitschrift 
Theologisches Wórterbuch zum Neuen Testament (Stuttgart 1933) 
Theologische Zeitschrift 

Verbum Domini 

Vetus Testamentum 

Vetus Testamentum. Supplément 

Zeitschrift fiir Alttestamentliche Wissenschaft 

Zeitschrift fiir Neutestamentliche Wissenschaft 

Zeitschrift fiir Katholische Theologie 

Zeitschrift fúr Theologie und Kirche 


Otras abreviaturas 


HON 
AT 

C., CC. 
ca. 
CD 

cf 

D 

Fs 

E 

ib ibid 
1d 

J 
LXX 
n., nn. 
NT 
O.C. 

P 

par 
1QH 
1QM 
1QS 
S. 

TM 
V., VV. 
vol, 
Vat.II 
/ 


artículo citado 

Antiguo Testamento 

capítulo(s) 

circa (alrededor de) 

Documento de Damasco 

confer (véase) 

Tradición deuteronomista 

Festschrift 

Tradición elohísta 

Ibidem 

idem 

Tradición Yahvista 

Setenta (traducción griega del AT de los Setenta) 
número(s) 

Nuevo Testamento 

obra citada 

Tradición sacerdotal (Priestercodex, en alemán) 
paralelo(s) 

Hódayót, Himnos 

Regla de la guerra 

Regla de la Comunidad 

santo/a 

texto masorético 

versículo(s) 

volumen 

Concilio Vaticano II 

señal de reenvío a otras voces del Diccionario 


Otras abreviaturas de los textos clásicos del hebraísmo, que aparecen 
ocasionalmente, se encuentran en / Lectura judía de la Biblia VII. 


Siglas y abreviaturas 18 
Transcripciones 
Alfabeto griego 


Las palabras griegas se transcriben al alfabeto latino según el si- 
guiente esquema: 


a =a4a 6 =2 n =P 
p =b n =e p  = r(p=rh) 
y =.8 (ga, gue, gui, 8 = th 006=8$ 
go, gu: vo=1 T = tf 
siempre gutural) K =k V = y 
YY = Mg dh =]1 9  = ph 
ye = nk y =m  =)j 
yx = nch vo=.n y  = pS 
538 =d E =x o =0 
eE =€ 0 =0 
El espíritu áspero () se transcribe por h-: 6, oí=ho, hoi. 
El espíritu suave () se omite. 
Los diptongos se representan así: 
a = ai av = qu Q = di nv = éu 
e = el ev = eu y = ei ou = du 
o = oi ov = ou o = 0 


El acento, que puede ser agudo, grave O circunflejo, permanece tal 
como está en griego, incluso sobre los diptongos (se señala en el segundo 
elemento, pero se pronuncia en el primero): 


aí = al ei = el oí = of 
oi = al si = el oí = oí, etc. 
Pero: 4 = ál, ñí = él, Ó = Ói. 


Si una vocal tónica lleva acento circunflejo, esto significa además 
que esa vocal es larga: í = é; pero í = £. 


Alfabeto hebreo 


"alef = ” (espiritu suave) heth = h (fuertemente aspirada) 
beth =b teth = cf tau 

e(h)imel = g (siempre gutural) yod =y 

daleth =d kaf =k 

he = h (ligeramente aspirada) lamed =]1 

wau =w mem =m 

zain = z (suave) nun =n 


y 
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samek = s (áspera) reó =r 

“ayin = * (espiritu áspero) sin = cf samek 
pe =p Sin = 3 (schi) 
sade = s (enfática) tau = 1 


q (enfática) 
Vocales largas: é, í, ó, 4; otras (incluido el sewá): a, e, i, o, u. 
Las citas bíblicas están sacadas normalmente de la Santa Biblia, 


Ediciones Paulinas, Madrid 1988; de la misma se saca también la grafía 
de los nombres propios bíblicos (de personas y de localidades). 


PROPUESTA DE LECTURA SISTEMÁTICA 


Premisa 


Es indispensable una lectura previa de la voz Teología bíblica. Mu- 
chas de las voces se citarán en varios contextos por las diversas dimen- 
siones que encierran. 


I. METODOLOGÍA Y CUESTIONES GENERALES 


a) Dimensiones y método teológico: Revelación, Escritura, Exégesis 
bíblica, Hermenéutica, Lectura judía de la Biblia. 


b) Géneros literarios: Símbolo, Mito, Parábola] Parábolas, Apocalip- 
tica, Bienaventuranza/ Bienaventuranzas. 


c) Relación Biblia-historia: Tiempo, Cultura] Aculturación, Mito, Bi- 
blia y cultura. 


H. INTRODUCCIÓN AL MENSAJE DE LOS LIBROS BÍBLICOS 


a) Los grandes sectores: Pentateuco, Profecía, Sabiduría, Judaísmo, 
Evangelios. 


b) Libros diversos: todos los libros del AT y del NT reciben una 
exposición en la que se afrontan todas las cuestiones histórico-lite- 
rarias y se centra especialmente la atención en su mensaje bíblico 
específico, esforzándose en vincularlo a las respectivas áreas de 
pertenencia (Pentateuco, libros históricos del AT, libros proféticos, 
libros poéticos y sapienciales, evangelios, corpus paulino, corpus 
joaneo, cartas católicas). 


c) Textos de especial relieve: Decálogo, Bienaventuranza/ Bienaven- 
turanzas, Evangelios. 
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nn. 


a) 


b) 


c) 


Iv. 


b) 


FIGURAS E IMÁGENES BÍBLICAS 


Figuras de la historia de la salvación: Abrahán, Jacob | Israel, Moi- 
sés, David, Elías] Eliseo, Juan Bautista, María, Jesucristo, Pablo, 
Pedro, Apóstol/ Discípulo, Ángeles/ Demonios. 


Modelos generales de la historia: Niño, Anciano, Hombre, Mujer, 


Pueblo] Pueblos, Ateo, Enseñanza, Trabajo, Política, Guerra, Paz, 
Pobreza. . 


Los grandes símbolos: Símbolo, Cosmos, Tiempo, Tierra, Jerusa- 
lén¡ Sión, Desierto, Agua, Comida, Animales, Corporeidad, Psico- 
logía, Palabra, Hombre. 


TEOLOGÍA BÍBLICA 


Las categorías teológicas fundamentales: 


l. Los protagonistas de la salvación: Dios, Jesucristo, Espíritu 
Santo, Hombre, Tiempo, Cosmos. 

2. Los grandes actos de Dios: Palabra, Alianza, Amor, Miseri- 
cordia, Reino de Dios, Misterio, Evangelio, Redención, Re- 
surrección, Liberación] Libertad, Verdad, Vida, Elección, Mi- 
lagro. 

3. Las grandes respuestas humanas: Fe, Amor, Obras, Reconci- 
liación, Justicia, Ley] Derecho, Misericordia. 

4. Laespiritualidad bíblica: Espíritu Santo, Santidad, Amor, Ver- 

dad, Vida, Oración, Pobreza, Virginidad. 

La creación: Hombre, Tiempo, Cosmos, Belleza, Vida, Paz. 

La salvación mesiánico-escatológica: Mesianismo, Resurrec- 

ción, Paz, Gozo, Luz/ Tinieblas, Justicia, Liberación / Libertad, 

Retribución. 

7. El misterio del mal: Mal/ Dolor, Pecado, Muerte, Luz/ Tinie- 
blas, Ira, Justicia, Angeles] Demonios. 


a 


Las estructuras de la salvación: 


Iglesia, Pueblo/ Pueblos, Tierra. 

Fe, Elección, Vocación, Carisma, Apóstol] Discípulo. 
Liturgia y culto, Pascua. 

Bautismo, Confirmación, Eucaristía, Reconciliación, Matri- 


monio, Sacerdocio, Unción de los enfermos, Imposición de 
manos. 


AS 


ABDÍAS 


Sumario: |. La persona y el tiempo. 11. El 
escrito. 


Il. LA PERSONA Y El TIEM- 
PO. Abdías (en hebr. 'Obadyah, “sier- 
vo de Yhwh”) es uno de los doce 
profetas menores; no sabemos de él 
nada concreto. Se le atribuye un li- 
bro, que es el escrito profético más 
breve que conocemos: consta de un 
solo capítulo de 21 versículos. Según 
una antigua tradición judía, el profe- 
ta habría sido un idumeo convertido 
al judaísmo, que se habría puesto lue- 
go a seguir al profeta Elías. Se trata- 
ría entonces del profeta mencionado 
repetidas veces en la corte del rey 
Ajab (874-853), cuya impía conduc- 
ta, sin embargo, no compartía, apo- 
yando más bien la línea religiosa del 
gran Tesbita. Sería, pues, éste el Ab- 
días del que se habla en 1Re 18,2ss. 
En realidad, esta identificación es in- 
verosímil, como se deduce del escrito 
que lleva su nombre. 


II. EL ESCRITO. Según algu- 
nos críticos, se trata de fragmentos 
que se remontan a autores y tiempos 
distintos; según otros, se trata de un 
escrito al que luego hizo algunos aña- 
didos su propio autor. El escrito es 
realmente demasiado breve y se pres- 
ta mal a subdivisiones artificiosas, 
¡nunque se pueden distinguir en él dos 
secciones: 1-14 y 15-21. 


En la primera sección tenemos una 
amenaza contra Edón por la actitud 
que mantuvo en la época de la des- 
trucción de Jerusalén (en el 587 a.C.). 
Puesto que hasta diez de sus versícu- 
los se leen con pocas variantes en Jer 
49,7-22, cabe preguntar cuál de los 
dos textos es el original. No se exclu- 
ye, sin embargo, que los dos depen- 
dan de otro texto que no ha llegado 
a nosotros; en aquella época eran 
muy frecuentes los oráculos contra 
Edón. En efecto, muchos judíos bus- 
caron entonces refugio en Idumea 
(cf Jer 40,11), pero no fueron bien 
acogidos, ya que los idumeos eran 
aliados de Nabucodonosor (2Re 
24,2); se alegraron de la derrota de 
sus vecinos (Lam 4,21), se dirigieron 
hacia el Negueb y ocuparon la parte 
sur del territorio del reino de Judá 
(Ez 35,10-12). En esta sección contra 
Edón leemos también una bella, aun- 
que muy breve, descripción de Petra 
—que fue luego la capital de los na- 
bateos— y de sus rocas característi- 
cas. Otros textos contra los edomitas, 
que se remontan al mismo período, 
se leen en Jl 4,19; Ez 25,12-14 y 35- 
36; Is 34 y 63,1-6. 

En la segunda sección (vv. 15-21) 
el profeta, o el redactor, extiende su 
horizonte al “día de Yhwh” y encua- 
dra dentro de él el oráculo pronun- 
ciado con ocasión de unos sucesos 
históricos concretos, poniéndolos en 
una perspectiva apocalíptica; este 
método aparece también en otros pro- 
fetas (por ejemplo, Joel e ls 13). 
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Las dos partes de este breve escrito 
son intensamente nacionalistas: la 
primera lanza maldiciones contra el 
odioso vecino, y la segunda le desea 
que quede borrado de la faz de la 
tierra el “día de Yhwh”, es decir, cuan- 
do Yhwh haga justicia a Israel y con- 
dene a sus Opresores. 

Según el profeta, todos los pueblos 
están sometidos al gobierno universal 
del Señor, que aplica a todos ellos la 
medida rigurosa de su justicia, cuya 
manifestación más espléndida se rea- 
lizará en “el día de Yhwh”(v. 15). La 
justicia divina es ecuánime, y por eso 
sabrá descubrir el orgullo en cual- 
quier sitio que anide (Edón, el enemi- 
go clásico de Israel). Esta certeza en 
la acción justa de Dios se transforma 
en raíz de esperanza para Israel, opri- 
mido y pisoteado (vv. 19-21). 


BIBL.: ALonso ScHOkeL L.-SicrE Díaz J.L., 
Profetas 11, Madrid 1980, 995-1006; BernIM1 G., 
Sofonia, Gioele, Giona, Paoline, Roma 19833; 
DerssL.ER A.-DELCOR M., Les petits Prophetes, 
París 1964; ELLiGER K., Das Buch der zwólf 
Kleinen Propheten, Gotinga 19645; RinaLD1 G., 
I profeti minori 1. Osea, Gioele, Abdia, Giona, 
Marietti, Turín 1959; WoLrr H.W., Dodeka- 
propheton: Obadia und Jona, Neukirchen 1977. 


L. Moraldi 


ABRAHÁN 


Sumario: 1 Los patriarcas y el período pa- 
triarcal: 1. Las historias patriarcales; 2. Las di- 
versas tradiciones escritas: a) La tradición J, 
b) Las tradiciones E y P, c) Trasfondo antiguo; 
3. Datación de las tradiciones orales; 4. Su ori- 
gen. IL. Abrahán en el AT: 1. El ciclo genesíaco 
de Abrahán: a) La tradición J, b) La tradición 
E, c) La tradición P, d) Fundamento histórico, 
e) El Dios de Abrahán; 2. Abrahán en los otros 
libros del AT. 1. Abrahán en el NT: 1. En la 
literatura no paulina; 2. Relectura paulina: 
a) Carta alos Gálatas, b) Carta a los Romanos. 


La historia de los orígenes de Israel está do- 
minada por la figura de Abrahán, considerado 
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como el padre del pueblo elegido (Is 51,2). Tam- 
bién los cristianos lo consideran su padre en la 
fe (Rom 4,11). Los musulmanes llaman a Abra- 
hán el- Khalil, el amigo de Dios. 


I. LOS PATRIARCAS Y EL 
PERÍODO PATRIARCAL. Entre 
la historia primitiva (Gén 1-11) y el 
éxodo de Egipto (Ex 1-15) se leen en 
Génesis unos cuarenta capítulos 
(11,10-50,26) relativos a los antepa- 
sados del pueblo de Israel, llamados 
patriarcas: Abrahán (11,10-25,30), 
Isaac, Jacob (25,11-36,43) y José (37- 
50). Su historia tiene una importan- 
cia capital para el pueblo de Dios, ya 
que explica los presupuestos que con- 
dicionan la / alianza establecida por 
Dios con el pueblo de Israel asentado 
en la tierra de Canaán. En los relatos 
de los patriarcas destacan los temas 
principales de la religión de Israel: el 
culto a un único / Dios, la / revela- 
ción, la / elección, la promesa, el don 
de la / tierra. 


l. LAS HISTORIAS PATRIARCA- 
LES. Los capitulos relativos a los pa- 
triarcas propiamente dichos (Abra- 
hán, Isaac y Jacob) describen los via- 
jes y las emigraciones de los padres, 
sus ocupaciones, sus vicisitudes fa- 
miliares, sus matrimonios y sus falle- 
cimientos, así como sus relaciones 
con los vecinos. Se trata de la historia 
clánica de un grupo sólidamente li- 
gado por vínculos de sangre. Las na- 
rraciones son breves y episódicas, en 
conexión con los diversos lugares 
cultuales de Palestina. Abundan las 
genealogías, las etimologías popula- 
res de nombres de lugares y de per- 
sonas, los relatos dobles. El conjunto 
da la impresión de ser un engarce de 
anécdotas autónomas. Son frecuen- 
tes las intervenciones de Dios, que se 
manifiesta para hacer promesas. El 
hilo conductor que une los episodios 
es la promesa de un hijo o de una 
numerosa descendencia y el ofreci- 
miento de la posesión de la tierra de 
Canaán. Se pone de relieve la actitud 
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religiosa de los patriarcas. La historia 
de José [/ Génesis 111] presenta una 
estructura unitaria y continua, y la 
acción de Dios se revela a través del 
juego normal de las causas naturales. 


2. LAS DIVERSAS TRADICIONES ES- 
CRITAS. El conjunto narrativo sobre 
los patriarcas, en su forma actual, se 
fijó por escrito después del destierro 
de Babilonia. Teniendo a su disposi- 
ción varias fuentes escritas (J, E, P) 
[/ Pentateuco II-V], el redactor final 
hizo una selección de episodios, des- 
tacando la tradición yabvista, inser- 
tando las anécdotas en la cronología 
sacerdotal y yuxtaponiendo los di- 
versos relatos sin preocuparse de su 
armonización. 


a) Latradición J. En el siglo x el 
autor yahvista fue el primero que re- 
cogió las tradiciones existentes en es- 
tado oral y les dio una interpretación 
religiosa. Deseando legitimar la ins- 
titución monárquica en un momento 
en que el paso a esta nueva forma de 
gobierno suponía serios problemas 
religiosos, el autor reunió materiales 
preexistentes de distinto origen y fi- 
nalidad, procedentes del norte y del 
sur del país, insertándolos en un cua- 
dro unitario y aplicándolos a todo el 
pueblo de Israel gracias a la unidad 
realizada por la monarquía; en efec- 
to, la dinastía davídica era conside- 
rada como la realización de las pro- 
mesas hechas por Dios a los patriar- 
cas y al mismo tiempo como la 
institución que había de procurar la 
salvación de las naciones. 


b) Las tradiciones E y P. En el 
siglo VIII a.C. el autor elohísta, per- 
teneciente al reino del norte, recogió 
y fijó por escrito las tradiciones pa- 
triarcales, especialmente las relativas 
a la Palestina central, con la finalidad 
de legitimar la alianza del Sinaí, ame- 
nazada por el sincretismo cananeo. 
El autor presenta a sus contemporá- 
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neos la figura de los patriarcas como 
modelos de fidelidad al Dios de la 
alianza. Durante el destierro de Ba- 
bilonia los sacerdotes y los teólogos 
de Jerusalén interpretaron a su modo 
las antiguas tradiciones patriarcales 
con la intención de infundir ánimo 
en los desterrados, sumergidos en la 
apatía y en la desesperación. Las pro- 
mesas de la descendencia numerosa y 
de la posesión de la tierra habrian de 
realizarse una vez más, ya que la pa- 
labra de Dios se cumple infalible- 
mente. 


c) Trasfondo antiguo. En tiem- 
pos de su fijación por escrito y en el 
momento de su redacción final las 
tradiciones patriarcales se vieron so- 
metidas a un evidente proceso de ac- 
tualización. Los pueblos vecinos y 
adversarios de los patriarcas fueron 
identificados con las tribus y los pue- 
blos sometidos por el rey David: ara- 
meos, moabitas, amonitas, edomitas, 
filisteos. Las tradiciones de Abrahán, 
que se habían conservado hasta en- 
tonces dentro del grupo tribal de la 
Palestina meridional, se integraron 
en el patrimonio narrativo de todo el 
pueblo de Israel. De esta forma 
Abrahán se convirtió en el ancestro 
de la genealogía de los patriarcas. No 
hay que excluir, sin embargo, que la 
emigración de Abrahán de Mesopo- 
tamia, con etapas en Siquén y en Be- 
tel, represente una reivindicación de 
las tradiciones relativas a Jacob-Is- 
rael en favor del antepasado. 

Sin embargo, la actualización de 
las tradiciones, realizada en tiempos 
de David y en los siglos sucesivos, no 
afectó a la solidez sustancial de las 
tradiciones preexistentes. Dentro de 
la tradición escrita se advierte una 
convergencia fundamental sobre la 
trama y la naturaleza de los relatos 
patriarcales. El contexto religioso y 
social en que se desarrollan los acon- 
tecimientos patriarcales es muy dis- 
tinto del contexto del Israel histórico. 


Abrahán 


Los clanes patriarcales son grupos 
nómadas que no poseen tierras. El 
poder del padre es absoluto; la reli- 
gión del Dios de la promesa y del 
Dios de los padres es muy distinta del 
yahvismo mosaico y de la religión 
popular cananea. Los santuarios fre- 
cuentados por los patriarcas no com- 
prenden los lugares de culto que sur- 
gieron después de la ocupación de 
Palestina (Guilgal/Gálgata, Silo, 
Mispá, Jerusalén), y se identifican 
con los santuarios reprobados en el 
Deuteronomio. Los patriarcas son 
considerados por el pueblo de Israel, 
no como héroes populares y proféti- 
cos o como jefes carismáticos, sino 
como padres y antepasados del pue- 
blo de Dios (cf Os 12 y el conoci- 
miento de los diversos episodios pa- 
triarcales del ciclo de Jacob). Como 
descendientes de los patriarcas, los 
hebreos se sienten comprometidos en 
las vicisitudes y en las promesas que 
forman el objeto de los relatos de 
Génesis. 


3. DATACIÓN DE LAS TRADICIO- 
NES ORALES. La formación de las tra- 
diciones orales relativas alos patriar- 
cas se sitúa en el segundo milenio 
a.C., antes del asentamiento de los 
hebreos en Canaán (s. X111). Es ver- 
dad que ningún texto extrabíblico y 
ningún testimonio arqueológico con- 
firman explícita o implícitamente la 
existencia histórica de cada uno de 
los patriarcas. No se encuentran fue- 
ra de la Biblia alusiones a personas, 
grupos o tribus pertenecientes a la 
época patriarcal. Ni aparecen en Gé- 
nesis nombres, fechas o acontecimien- 
tos que permitan datar con precisión 
la época histórica de los antepasados 
de Israel. Ni siquiera nos sirve de 
ayuda el capítulo 14 de Génesis, que 
presenta diversas dificultades litera- 
rias e históricas. Sin embargo, se pue- 
de afirmar que los nombres propios 
contenidos en Génesis, la geografía 
supuesta, las costumbres practicadas, 
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la historia posterior de las tribus in- 
ducen a situar a los patriarcas entre 
los siglos XIX y XIV del segundo mi- 
lenio a.C. Algunos autores se incli- 
nan por el siglo XIX (R. de Vaux), 
otros en favor del siglo XIv (C.H. 
Gordon). Los nombres de los patriar- 
cas se encuentran en los textos meso- 
potámicos de la primera mitad del 
segundo milenio (Mari, Chagar Ba- 
zar) y en los textos egipcios de exe- 
cración. Se trata de nombres semíti- 
cos, que no pertenecen al tipo ordi- 
nario de la onomástica acádica y 
recuerdan a los nombres israelitas de 
persona más antiguos. Hay que ad- 
mitir que se ha conservado histórica- 
mente el recuerdo de los que llevaron 
esos nombres. Las costumbres pa- 
triarcales y los usos jurídicos que se 
suponen en los relatos de Génesis 
—por ejemplo, el estatuto del concu- 
binato y de la adopción— guardan 
relación con los textos descubiertos 
en Mari y en Nuzu (s. XV) y con las 
leyes hititas (s. XV). Pero estos textos 
recogen concepciones jurídicas di- 
fundidas por todo el antiguo Oriente, 
desde comienzos del segundo milenio 
hasta la época neobabilónica; por eso 
no ofrecen argumentos seguros para 
fechar con precisión los relatos de 
Génesis, 


4, SUORIGEN. Las antiguas tra- 
diciones orales se referían a los jefes 
de cada clan seminómada, que vivían 
independientemente unos de otros. 
La cultura era la de los pastores de 
pequeños rebaños, interesados por 
las trashumancias, que ofrecían la 
posibilidad de utilizar pozos y terre- 
nos húmedos. La religión era la del 
Dios de los padres, basada en el culto 
a un Dios personal, que prometía la 
fecundidad, la descendencia y la po- 
sesión de la tierra en el contexto de 
un pacto al que tenía que permanecer 
fiel el clan. En un segundo tiempo 
estas figuras de los jefes se confun- 
dieron con las tribus, que los consi- 


27 

deraron como antepasados; las tra- 
diciones de los jefes se adornaron con 
los rasgos característicos de cada gru- 
po. A continuación, los antepasados 
y las tribus que se sedentarizaron fue- 
ron localizados en varios centros: en 
Mesopotamia, en torno a Jarán, pa- 
tria de la parentela de los tres patriar- 
cas; en Galaad, más allá del Jordán; 
en la Palestina central (Siquén, Be- 
tel); en la Palestina meridional (Mam- 
bré, Hebrón), y en el Negueb (Berse- 
ba). Las tradiciones se enriquecieron 
con rasgos culturales sacados de los 
pueblos vecinos, asumiendo formas 
literarias, jurídicas y religiosas de 
cuño amorreo, hurrita y cananeo. El 
Dios de los padres fue identificado 
con El Elyón, "EL Roy, 'EROlam, y 
se adoptaron las formas cultuales de 
los diversos santuarios canancos. Se 
desarrollaron las etimologías popu- 
lares, las etiologías locales y las le- 
yendas cultuales. Con el transcurso 
de los años surgieron ciclos literarios 
en los que se estructuraron orgánica- 
mente las antiguas tradiciones triba- 
les. Las relaciones existentes entre 
los clanes particulares y los diversos 
grupos más amplios se expresan me- 
diante el procedimiento de la genea- 
logía. De este modo se llega desde 
Abrahán hasta los héroes epónimos 
de las tribus de Israel. 

Los relatos patriarcales no son bio- 
grafías, sino una colección de mate- 
riales variados, que surgieron de for- 
ma autónoma y se reunieron luego 
en ciclos y en tradiciones durante un 
largo período de transmisión oral. 
En torno a los jefes clánicos, de cuya 
historicidad sustancial no es razo- 
nable dudar, se desarrollaron sagas 
y leyendas, cuyo valor tiene que so- 
pesarse en cada caso. Por eso es im- 
posible reconstruir detalladamente la 
figura de los patriarcas. Estos perso- 
najes podían ser incluso contempo- 
ráneos, como lo atestigua su origen, 
los itinerarios, los lugares visitados y 
los motivos de las narraciones, mu- 
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chas veces análogos y a veces para- 
lelos. 


II. ABRAHÁN EN EL AT. 
Abrahán es el primero de los patriar- 
cas, y su historia se nos narra en ca- 
torce capítulos de Génesis. 


Il. EL CICLO GENFSÍACO DE 
ABRAHÁN. Los capítulos 11,10-25,10 
de Génesis presentan un cuadro rela- 
tivamente orgánico de la figura de 
Abrahán. Son el resultado de la fu- 
sión y yuxtaposición de las tradicio- 
nes J, E y P, que se derivan a su vez 
de una larga tradición oral. En el 
transcurso de este proceso secular, la 
figura de Abrahán se enriqueció con 
narraciones de diverso origen y 
orientación, En los capítulos del Gé- 
nesis se encuentran tradiciones etno- 
lógicas (16,12; 19,36-38), listas de tri- 
bus (25,1-4), etimologías populares 
(16,11.14; 17,5; 21,6.31), sagas relati- 
vas a la fundación de cultos locales 
(12,7-8; 14,18-20), relatos de teofa- 
nías (15,1-11; 16,13; 18). Pueden dis- 
tinguirse dos ciclos de narraciones: el 
ciclo de Abrahán propiamente dicho 
y el de Lot. El núcleo primitivo de la 
historia de Lot es una tradición po- 
pular relativa a un cataclismo que 
sacudió el sur y el sudeste del mar 
Muerto (c. 19), Al menos para algu- 
nos detalles, como los episodios de la 
mujer de Lot y el origen de los moa- 
bitas y amonitas (19,26,30-35), se tra- 
ta de un relato etiológico de origen 
trasjordánico, integrado en la histo- 
ria de Abrahán. Lot es sobrino del 
patriarca (12,5), que compartió con 
él el país y lo salvó de la catástrofe 
(19,29). La historia alude al paren- 
tesco de origen entre los israelitas y 
sus primos de Trasjordania. 


a) La tradición J. Esta tradición 
es la que se impone en la narración 
del Génesis sobre Abrahán. Se abre 
con un solemne preámbulo de gran 
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relieve teológico (Gén 12,1-3). Invi- 
tado a dejar el país de sus padres, 
Abrahán recibe la promesa de una 
descendencia. Después de atravesar 
Siquén y Ay, el patriarca pasa a Egip- 
to (c. 12) y, una vez de vuelta a Ca- 
naán, se separa del sobrino Lot 
(c. 13). El nacimiento de Ismael no 
soluciona el problema del hijo pro- 
metido. En Mambré, donde establece 
su residencia, Abrahán recibe una 
nueva promesa de descendencia. Con- 
vertido en el amigo de Dios, intercede 
en favor de Sodoma (c. 18) y salva a 
Lot cuando es destruida Sodoma, 
mientras que las hijas de Lot, me- 
diante un incesto, dan origen a las 
tribus moabita y amonita (c. 19). 
Nace el hijo prometido, Isaac (21,Í- 
7), que, junto con Ismael, se establece 
en Berseba (16,14; 24,62). Los últi- 
mos episodios yahvistas del ciclo de 
Abrahán son: el pacto establecido 
con Abimelec en Berseba (21,32-34), 
el sacrificio de Isaac en el monte Mo- 
ria (22,16) y el envío del criado a 
Jarán para preparar el matrimonio 
de Isaac (c. 24). 

El punto de vista teológico que 
predomina en la presentación yah- 
vista de la figura de Abrahán es la 
dialéctica entre promesa y cumpli- 
miento y el tema de la bendición. 
Llamado por Dios en un mundo pa- 
gano, Abrahán es el depositario débil 
y amenazado de las promesas divinas 
sobre la prole y la tierra. Dios vela 
por él, y progresivamente va hacien- 
do que los hechos rubriquen sus pa- 
labras. Abrahán anciano y Sara esté- 
ril se convierten en los padres de 
Isaac, y el patriarca vatomando poco 
a poco posesión de la tierra de Ca- 
naán. Cuando el tema de la descen- 
dencia se relacionó con la constitu- 
ción del pueblo de Israel y el de la 
posesión de la tierra con el tema del 
éxodo, se amplió la promesa hecha a 
Abrahán y se la relacionó con el cre- 
cimiento global de su estirpe (16,1- 
16; 21; 15,1-6), mientras que la toma 
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de posesión de todo el territorio de 
Canaán se desplazó en el tiempo 
(15,7-21). 

La bendición se comprendió como 
una fuerza interna que irrumpe en la 
estirpe de Abrahán, desemboca en la 
constitución del pueblo de Israel y se 
extiende a todas las naciones que tie- 
nen alguna relación con el pueblo de 
Dios (12,2-3; 26,3). Abrahán interce- 
de por los que están sometidos a la 
7 ira divina (18,17-18), se alía con los 
que eran sus enemigos (26,29) e inter- 
viene favorablemente en el sector de 
la prosperidad material (c. 20). 

Para la tradición J, Abrahán es un 
modelo de vida religiosa y moral. A 
pesar de las dificultades, se somete a 
Dios con una fe a toda prueba. Es 
totalmente obediente a las indicacio- 
nes del cielo, invoca el nombre de 
Dios y erige memoriales para recor- 
dar las apariciones divinas y las pro- 
mesas acogidas con heroica con- 
fianza. 


b) La tradición E. Está represen- 
tada en el ciclo de Abrahán de forma 
fragmentaria. Gén 15, que trata de 
las promesas y de la alianza, y el 
capítulo 24, que narra el matrimonio 
de Isaac, están compuestos de frag- 
mentos enlazados con la tradición J. 
En Gén 15,6 es donde se lee la célebre 
frase: “Creyó al Señor, y el Señor le 
consideró como un hombre justo”. 
Gén 15 termina con el recuerdo de la 
estancia de los descendientes del pa- 
triarca en Egipto y de su instalación 
en Canaán, después de haber llegado 
a su culminación la iniquidad de los 
amorreos. Los hechos principales de 
la vida de Abrahán están localizados 
en Berseba: el rapto de Sara por el 
rey Abimelec (c. 20), el pacto esta- 
blecido con dicho rey (21,225), la ex- 
pulsión de Agar y de su hijo Ismael 
(21,6.8-21) y el sacrificio de Isaac 
(c. 22). La figura de Abrahán esidea- 
lizada. En el episodio de Abimelec se 
ve exonerado de la mentira, al haber 
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entregado su mujer al rey no por fra- 
gilidad humana, sino por obediencia 
a Dios; es un profeta y un modelo de 
confianza en Dios (15,6). Gracias al 
temor de Dios supera la terrible prue- 
ba del sacrificio de su hijo, recono- 
ciendo la misteriosa y exigente auto- 
ridad de Dios y fiándose por comple- 
to de su voluntad. Abrahán es el 
prototipo del hombre justo, que tiene 
una fe inquebrantable en la palabra 
de Dios. 


c) La tradición P. Son propias 
de esta tradición algunas noticias to- 
pográficas y biográficas, como el de- 
talle de que Abrahán salió de Ur 
hacia Canaán, y no sólo de Jarán 
(11,31), y de que tenía setenta y cinco 
años cuando dejó Jarán (12,4). 
Gén 17 describe la alianza que Dios 
estableció con Abrán, el cambio de 
este nombre por Abrahán y la impo- 
sición de la circuncisión. Hay noticias 
particulares relativas a la separación 
de Lot, al nacimiento de Ismael y de 
Isaac. En Gén 23 se narra la compra 
de la cueva de Macpela en Hebrón 
para el sepulcro de su esposa y el 
suyo propio. 

Los círculos sacerdotales del tiem- 
po del destierro subrayan el compro- 
miso que Dios asumió con Abrahán 
y sus descendientes (berít = alianza) 
y la observancia de la ley por parte 
del patriarca, que se sometió a la cir- 
cuncisión como signo de la pertenen- 
cta al pueblo de Dios. De forma legal, 
Abrahán se convierte en propietario 
de un pequeño trozo de aquella tierra 
que Dios le había prometido a él y a 
sus remotos descendientes. Los datos 
cronológicos de la tradición P no son 
fiables. Sara habría tenido setenta y 
cinco años cuando fue deseada por 
Abimelec (c. 20); Agar habria carga- 
do sobre sus espaldas a su hijo Ismael 
de diecisiete años (21,14). 


d) Fundamento histórico. El 
nombre de Abraham parece ser una 
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forma abreviada de Abiram, que sig- 
nifica “mi padre es excelso”. Es un 
nombre teofórico, ya que “mi padre” 
designaría al Dios protector. La for- 
ma Abrahán, de la que Gén 17,5 ofre- 
ce una explicación popular (padre de 
la multitud), es simplemente una va- 
riante dialectal del nombre Abrán, y 
está atestiguada en los textos egipcios 
de execración (siglo XVII a.C.) bajo 
la forma de Aburah(a)ma. La patria 
del clan de Abraham parece que ha 
de buscarse alrededor de Jarán, una 
región llamada “Arán de los dos ríos” 
(Aram Naharaim: 24,10) o llanura de 
Arán (Padán Arán: 25,20), identifi- 
cada con el valle de Balih situado 
entre el Tigris y el Eufrates. En esta 
región están localizados varios nom- 
bres de los antepasados del patriarca, 
como Téraj (11,26), Najor (11,228), 
Sarug (11,215). Como seminómadas, 
Abrahán y su clan transmigraron a 
la tierra de Canaán, plantando sus 
tiendas al sur de Palestina, en Mam- 
bré. Aquí el patriarca erigió un al- 
tar (13,18 J), recibió la visita di- 
vina (c. 18) y adquirió una cueva 
(c. 23 P). 


e) El Dios de Abrahán. El clan 
de Abrahán pertenecía al grupo de 
semitas noroccidentales, que a co- 
mienzos del segundo milenio tuvie- 
ron un papel político importante en 
el cercano Oriente (cf Hammurabi en 
Babilonia), y que suelen llamarse 
amorreos o protoarameos, para dis- 
tinguirlos de los arameos del primer 
milenio a.C. Abrán adoraba a un 
Dios personal, que acompañaba al 
clan durante las emigraciones y había 
hecho algunas promesas relativas a 
la descendencia y a la posesión de la 
tierra. Era un Dios siempre y sola- 
mente protector, que no castigaba 
nunca al favorito. En Canaán este 
Dios entró en relaciones con el Dios 
"El, el ser supremo del panteón cana- 
neo, conocido bajo los diversos títu- 
los de 'El-“Elyón, 'El-“Ólam, 'El- 
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Sadday. Abrahán se adhirió a-este 
Dios con lealtad y confianza. 


2. ABRAHÁN EN LOS OTROS LI- 
BROS DEL AT. Como clara demostra- 
ción de la realización de las promesas 
divinas, Abrahán es considerado tam- 
bién como el progenitor de los israe- 
litas, llamados “raza de Abrahán” (Is 
41,8; Jer 33,26). El patriarca vivió 
como monoteísta en medio de una 
sociedad pagana (Jos 24,3), fue esco- 
gido (Neh 9,7), redimido (Is 29,28) y 
bendecido por Dios (Miq 7,20). Des- 
pués del destierro se subraya su per- 
fecta observancia de la ley. Según Si 
44,19ss, fue Abrahán el que estable- 
ció una alianza con Dios, y las pro- 
mesas que recibió son un premio por 
su fidelidad de hombre obediente y 
circunciso. En lMac 2,52, la fe que 
justificó a Abrahán se presenta no 
como confianza en la promesa divi- 
na, sino como fidelidad práctica a la 
orden de sacrificar a su hijo Isaac. En 
el / judaísmo intertestamentario la fe 
de Abrahán es considerada como una 
acción meritoria según la lógica de la 
retribución (Libro de los Jubileos 
24,11; 12,19; Flavio Josefo, Antiqui- 
tates judaicae 1, 10,3). 


Ill. ABRAHÁN EN EL NT. 
1. ENLA LITERATURA NO PAULIMA. El 
patriarca no sólo se presenta como 
antepasado del pueblo de Israel (Mt 
3,9; Jn 8,53.56; He 7,2; 13,26), sino 
también como progenitor del sacer- 
docio levítico (Heb 7,5) y del mesías 
(Mt 1,1). El “seno de Abrahán” es 
una imagen de la felicidad ultraterre- 
na (Lc 16,22-23), y el cielo es el lugar 
donde se celebra el banquete de 
Abrahán, Isaac y Jacob (Mt 8,11; Lc 
13,28). En Sant 2,21-23, Abrahán es 
considerado como el tipo del hombre 
que es justificado gracias a las buenas 
obras que ha realizado. 


2. RELECTURA PAULINA. En Gá- 
latas y en Romanos Pablo utiliza el 
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ejemplo de Abrahán para probar, en 
contraste con el judaísmo intertesta- 
mentario, que el patriarca obtuvo la 
justificación no por medio de las 
obras, es decir, de las observancias 
mosaicas consideradas como presta- 
ciones autosuficientes y que exigían 
una recompensa, sino por medio de 
la fe, que implica una absoluta con- 
fianza en la palabra y en la obra de 
Dios. 


a) Carta a los Gálatas. Utilizan- 
do con pericia consumada el método 
rabínico como clave de interpreta- 
ción del AT, Pablo demuestra en Gál 
3,6-18 que la justificación de Abra- 
hán se realizó por la fe, como se lee 
en Gén 15,6. Por eso hijos de Abra- 
hán son solamente aquellos que imi- 
tan la fe del padre. Además, Abrahán 
fue proclamado fuente de bendición 
para todos los pueblos, como atesti- 
gua Gén 12,3; 18,18. 


Siendo el patriarca el creyente por 
excelencia, se participa de su bendi- 
ción únicamente a través de la fe. Las 
promesas hechas a Abrahán se ex- 
tendieron también a su descendencia 
(semilla); pues bien, el término “des- 
cendencia” está en singular y se refie- 
re a una sola persona, que es Cristo 
(Gál 3,16). Por eso solamente cre- 
yendo en Cristo se entra en posesión 
de los bienes anunciados y se hereda 
la promesa. Dado que esta promesa 
es gratuita y compromete sólo a 
Dios, hay que excluir que los herede- 
ros de los bienes prometidos sean los 
que observan la ley. 

En Gál 4,21-31, el apóstol ofrece 
una explicación alegórica del texto 
del Génesis sobre Sara y Agar y sus 
hijos Isaac e Ismael, el uno fruto de 
la promesa y el otro de la naturaleza. 
Los que observan la ley reflejan la 
condición de Ismael, hijo de la escla- 
va, mientras que los que creen en 
Cristo apelan a la mujer libre y al hijo 
de la gracia [/ Jerusalén IV, 4]. 
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b) Carta a los Romanos. En el 
midras exegético contenido en Rom 
4,1-25 el apóstol interpreta la historia 
de Abrahán a la luz de Cristo y al 
servicio de su profunda teología de la 
historia de la salvación. Abrahán no 
tiene por qué jactarse ante Dios, ya 
que se ha hecho justo por fe y por 
pura gracia. En efecto, fue justificado 
antes de estar circuncidado; por eso 
su relación con Dios no depende de 
las obras. Como beneficiario de la 
promesa divina basada en la fe, 
Abrahán tiene por herederos a los 
creyentes. La fe de Abrahán, profe- 
sada en una situación desesperada, 
es una prefiguración de la fe de los 
creyentes en Cristo, resucitado de en- 
tre los muertos. 

En la figura articulada de Abra- 
hán, el apóstol Pablo encuentra los 
motivos fundamentales de su teolo- 
gía de la justificación, que se realiza 
independientemente de las obras de 
la ley y de la circuncisión, mediante 
la fe sola, de forma gratuita, que ex- 
cluye toda discriminación entre ju- 
díos y paganos. En la relación con 
Dios no hay nada que se deba, no 
hay ninguna razón para exaltar la 
propia suficiencia y el propio mérito; 
todo parte de la gracia divina, a la 
que uno se adhiere por medio de la 
fe. Abrahán es el modelo histórico y 
el preanuncio profético de esta eco- 
nomía de la fe y de la gracia. 
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Sumario: L. La persona y el tiempo. 11. El 
escrito: Textos particulares. 


IL. LA PERSONA Y EL TIEM- 
PO. Ageo (en hebr. Haggaj: “nacido 
en día de fiesta”) es uno de los doce 
profetas menores, el primero de los 
llamados “profetas de la reconstruc- 
ción”, junto con Zacarías y Mala- 
quías. Las breves secciones de este 
libro datan del mes de agosto al mes 
de diciembre del año 520 a.C. Sobre 
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la persona del profeta sólo sabemos 
lo que podemos deducir de la lectura 
de su escrito. Por la cualificación de 

“profeta” que se le da en el título se 
puede fácilmente pensar que estaba 
dedicado al culto, es decir, a la hitur- 
gla oficial en el templo (donde el año 
538 se había erigido el altar de los 
holocaustos). 

Los acontecimientos políticos co- 
operaron al despertar religioso de 
este período. Al morir Cambises, hijo 
de Ciro, el 522, estallaron violentos 
desórdenes en todo el imperio persa; 
sólo en Babilonia aparecieron sucesi- 
vamente tres impostores como pre- 
tendientes a la sucesión; pero hubo 
otros más en las provincias hasta el 
520, cuando Darío tomó sólidamente 
en sus manos las riendas del imperio. 
El profeta Ageo ve en estas agitacio- 
nes no sólo los signos premonitores 
del final del imperio, sino también 
los signos del grande y decisivo rena- 
cimiento de los judíos. Y ante todo, 
ante la inminencia de la inauguración 
del reinado de Yhwh, es preciso que 
no falte el templo. Junto a Ageo apa- 
rece el profeta Zacarías, y, gracias a 
la exaltación de las esperanzas me- 
siánicas, sigue adelante la reconstruc- 
ción del templo. 

Pero al mismo tiempo se agudizan 
las tensiones con los samaritanos. 
Por otra parte, el sátrapa de la pro- 
vincia transeufratina quiere ver claro 
en esos movimientos subversivos, 
que le parecen ligados a la reedifica- 
ción del templo. Se dirige a Jerusa- 
lén; los judíos apelan a la autoriza- 
ción de Ciro (del 538), y él extiende 
un informe a Darío (Esd 5,3-17). Res- 
petando la voluntad de Ciro, Darío 
aprueba la reconstrucción y exige 
que en el nuevo templo se ofrezcan 
sacrificios y se eleven oraciones por 
él y por sus hijos. Sin embargo, los 
persas tomaron la precaución de ale- 
Jar del gobierno de Judea a todos los 
descendientes de la familia real de 
David, aunque no sabemos cómo lo 
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consiguieron; quizá destituyeron a 
Zorobabel, o a su muerte no le dieron 
un sucesor de sangre real. Lo que 
está claro es que el último oráculo de 
Zacarías, de noviembre del 518, no 
habla ya de Zorobabel, a pesar de la 
promesa de Ageo de diciembre del 
520. Se sabe que desde agosto del 520 
a marzo del 515 se terminó el templo, 
sin que se realizase la gran esperanza 
de la liberación y de la salvación. Las 
vicisitudes del templo y la situación 
política y social, así como la activi- 
dad de Ageo, están además ilustradas 
por su contemporáneo, el profeta Za- 
carías (cc. 1-8), que comenzó su mi- 
sión dos meses después (octubre-no- 
viembre del 520), y por el libro de 
Esdras (5,1; 6,14), que menciona ex- 
presamente a los dos profetas. 

El libro se refiere sólo al breve pe- 
ríodo (apenas cuatro meses) en que 
Zorobabel y el sumo sacerdote Josué 
estaban al frente de los “retornados” 
del destierro de Babilonia. 


II. EL ESCRITO. El brevísimo 
texto de Ageo puede dividirse en cin- 
co secciones: 

— 1,1-11: exhortación a Zoroba- 
bel —gobernador de Judea— y a Jo- 
sué, para que lleven a cabo la recons- 
trucción del templo (cuyos funda- 
mentos se habían puesto el año 537; 
cf Esd 3,8; 5,16). La lentitud, dice el 
profeta, es la causa de que no vaya 
bien la situación: se está echando el 
dinero en una bolsa con agujeros. 

— 1,12-15: respuesta de Zoroba- 
bel, de Josué y del pueblo a la llama- 
da del profeta, y reanudación de los 
trabajos de reconstrucción. 

— 2,1-9 (octubre del 520): profe- 
cía dirigida alos dos jefes y al pueblo: 
la gloria de este segundo templo su- 
perará a la del primero, ya que en 
virtud de una inminente transftorma- 
ción política afluirán a él todos los 
tesoros de las naciones. 

— 2,10-19: la cosecha y los frutos 
han sido escasos hasta ahora e inma- 
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duros, ya que eran impuros los sacri- 
ficios y las ofrendas al Señor; si cam- 
bian, el Señor les bendecirá. 

— 2,20-23: dirigiéndose a Zoro- 
babel, el profeta anuncia que Dios 
derribará pronto los reinos enemigos 
y las potencias paganas, y hará de él 
un “anillo-sello”. Como en las pala- 
bras introductorias a los dos capitu- 
los (1,1 y 2,1), así como en el cuerpo 
de la narración (1,12; 2,10.13.14.20), 
se habla del profeta en tercera perso- 
na, es probable que el escrito sea obra 
de un discípulo, aunque no puede 
excluirse que esta forma de expresión 
corresponda a una preferencia ex- 
presiva de Ageo para dar la impre- 
sión de la objetividad más completa 
hacia la palabra de Dios. 


TEXTOS PARTICULARES. En 2,7 se 
dice, según el texto hebreo, que aflui- 
rán a Jerusalén “los tesoros de todas 
las gentes”, y que así el nuevo templo 
se llenará de gloria. Pero la versión 
latina, la Vulgata, tiene una frase que 
se ha hecho célebre: “Et veniet desi- 
deratus cunctis gentibus” (“Vendrá 
el esperado de todos los pueblos”), 
dándose de este modo al versículo un 
sentido claramente mesiánico. Más 
que de una versión equivocada, se 
trata de una interpretación delibe- 
rada. 

En 2,23 el profeta dice directamen- 
te a Zorobabel (de parte de Dios): 
“Mi siervo..., y haré de ti como un 
anillo de sellar, porque te he elegido”. 
En la antigúedad, el sello se llevaba 
al cuello o en el dedo de la mano y 
nunca se separaban de él; en este pa- 
saje es evidente que Ageo trata a Zo- 
robabel como rey mesiánico. Pero 
Zorobabel desapareció de la escena 
poco después del año 520, quizá in- 
cluso antes de que se acabara el se- 
gundo templo en el año 515 [/ Za- 
carías]. 


HBIBL.: Alonso ScHúkEL L.-SicrE Díaz J.L., 
Profetas 1, Madrid 1980, 1129-1140; AckroYb 
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AGUA 


Sumario: Introducción. |. El agua, elemento 
de la creación: 1. El agua para la vida; 2. Elagua 
para la purificación. 3. Las grandes aguas. II. El 
agua como signo y como símbolo: 1. El agua 
para la sed del alma; 2. El agua para la purifi- 
cación del corazón; 3. “Como las grandes 
aguas”. Conclusión. 


INTRODUCCIÓN. La voz 
“agua” (hebr. mayím, siempre en plu- 
ral; gr. hydor) aparece más de 580 
veces en el hebreo del AT y cerca de 
80 veces en el griego del NT, de las 
cuales casi la mitad en los escritos de 
la tradición joanea. Pero en torno al 
término agua aparece toda una cons- 
telación de términos (el más frecuente 
es “mar”, hebr. yam, 395 veces; gr. 
thálassa, 92 veces en el NT), que ex- 
presan más directamente la experien- 
cia humana del agua. Así pues, en la 
Biblia se encuentra: a) la terminolo- 
gía meteorológica: lluvia (de otoño, 
de invierno, de primavera), rocío, es- 
carcha, nieve, granizo, huracán; b) la 
terminología geográfica: océano, 
abismo, mar, fuente (agua viva), río, 
torrente (inundación, crecida); c) la 
terminología del aprovisionamiento: 
pozo, canal, cisterna, aljibe; d) la ter- 
minología del uso del agua: abrevar, 
beber, saciar la sed, sumergir (bauti- 
zar), lavar, purificar, derramar. 
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Dada la inseparable conexión con 
todas las formas de vida y con la 
existencia del hombre en particular, 
el agua asume en todas las áreas geo- 
gráfico-culturales un valor simbóli- 
co-evocativo, que en el mundo bíbli- 
co reviste tonalidades propias. En 
conjunto, para el AT el tema del agua 
afecta a unos 1.500 versículos, y a 
más de 430 para el NT. Es una masa 
enorme de textos, que atestigua la 
casi continua presencia de ese ele- 
mento en la Biblia, en sus diversas 
expresiones y valoraciones. 

En este artículo podemos solamen- 
te dar algunas indicaciones y orienta- 
ciones generales sobre el tema del 
agua como elemento de la creación y 
como elemento simbólico, indicando 
que no todos los textos se pueden 
catalogar exclusivamente bajo una u 
otra categoría. 


Il. ELAGUA, ELEMENTO DE 
LA CREACIÓN. La Biblia se abre y 
se cierra sobre un fondo de “visio- 
nes”, en donde el agua es un elemento 
dominante. Las dos tradiciones del 
Pentateuco (P: Gén l,1ss; J: Gén 
2,4bss), que se remontan a los orige- 
nes ——aunque desde puntos de vista 
correlativos y diversos—, ponen en 
escena el agua como elemento deci- 
sivo de la protología; lo mismo hace 
el Apocalipsis con la escatología (Ap 
21-22), inspirándose, por lo demás, 
en temas de la escatología profética 
(cf Ez 47,1-12; Jl 4,18; Zac 14,8...). 
Parece como si la protología y la es- 
catología no pudieran pensarse para 
el hombre bíblico sin asociar de algún 
modo a ellas este elemento que en- 
vuelve y transmite sensaciones y exi- 
gencias, problemas y afanes encar- 
nados en él a lo largo de siglos de 
historia, vivida en una tierra sustan- 
cialmente avara de agua, en donde su 
búsqueda y su aprovisionamiento era 
un problema constante y una cues- 
tión de vida o muerte. 

En estas visiones de los orígenes y 
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del cumplimiento, el agua está pre- 
sente en las dimensiones fundamen- 
tales en que las percibe el hombre 
bíblico: a) el agua que depende de la 
iniciativa de Dios y del hombre; el 
agua benéfica, condición de bienestar 
y de felicidad, indispensable a la vida 
del hombre, de sus ganados y de sus 
campos, necesaria para las ablucio- 
nes profanas y rituales; el agua do- 
méstica, que éste está en disposición 
de dominar; el agua a medida del 
hombre, podría decirse (cf Gén 2, 
6.10; Ap 22,1-2); b) el agua del océa- 
no terrestre y celestial [/ Cosmos 
11,2], del mar, de los grandes ríos con 
posibles inundaciones, o sea, el agua 
no sólo está fuera del poder del hom- 
bre, sino que es además una amenaza 
potencial y puede convertirse en agua 
de muerte y no de vida, de devasta- 
ción y no de fecundidad y crecimien- 
to (cf Gén 1,2.6-10; 6,11.21-22). 


1. EL AGUA PARA LA VIDA. “In- 
dispensables para la vida son el agua, 
el pan, el vestido y una casa” (Si 
29,21; en 39,26 añade otros alimen- 
tos, pero el agua sigue siendo lo pri- 
mero); “El que camina en justicia... 
tendrá pan y no le faltará el agua” (Is 
33,15-16). El pan y el agua represen- 
tan una asociación espontánea para 
indicar garantía de vida en regiones 
áridas. En nuestras regiones de clima 
templado el agua es sustituida fácil- 
mente por el “acompañamiento” o 
por el “vino”, o es omitida (“ganarse 
el pan”), puesto que normalmente no 
constituye ningún problema para la 
vida. En Ex 17,1-7; Núm 20,2-11 (pe- 
ríodo de la peregrinación por el de- 
sierto) se leen páginas que atestiguan 
de forma dramática la necesidad de 
agua para la supervivencia misma de 
Israel. En el episodio de Ex 17, Israel, 
exasperado por la sed, se pregunta: 
“¿Está o no está el Señor en medio de 
nosotros?” La falta de agua, que pone 
en peligro la supervivencia del pueblo 
recién liberado de la esclavitud del 
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faraón, pone también en cuestión la 
presencia providencial de Yhwh, su 
poder salvador y el sentido mismo de 
la liberación; pero, en realidad, lo 
que pone en cuestión es la falta de fe 
de Israel, su manía de tentar a Dios 
(Dt 6,16; Sal 95,9), a pesar de la re- 
ciente liberación prodigiosa. 

Mas también la vida en la tierra de 
Canaán imponía la búsqueda, la re- 
cogida y la atenta conservación del 
agua procedente de la lluvia o de las 
fuentes. La arqueología ha puesto de 
manifiesto sistemas hidráulicos a ve- 
ces imponentes y complejos, cons- 
truidos para asegurar el agua a la 
ciudad, sobre todo en caso de asedio. 
Los más grandiosos son los de Je- 
rusalón, Gabaón, Meguido (cf J.B. 
Pritchard, Agua, en Enciclopedia de 
la Biblia 1, Garriga, Barcelona 1963, 
243-252). La Biblia alude sólo oca- 
sionalmente a estos sistemas, el más 
conocido de los cuales es ciertamente 
el que forma un túnel de unos 540 m. 
en forma de S, excavado en tiempos 
de Ezequías bajo la colina Ofel, para 
llevar el agua de la fuente de Guijón, 
en el valle del Cedrón, hasta dentro 
de Jerusalén, en el estanque o piscina 
de Siloé (cf 2Re 20,20; 2Crón 32,30). 
Una famosa inscripción en la pared 
del túnel —conservada actualmente 
cn el Museo Arqueológico de Estam- 
bul-- exalta la obra realizada por las 
escuadras de excavadores, que par- 
tieron de los dos extremos del túnel 
hasta encontrarse. La excavación de 
pozos es muy conocida desde el tiem- 
po de los patriarcas (cf Gén 26,18- 
22.32; Núm 21,175), aun cuando del 
célebre pozo de la samaritana (Jn 
4,5-6.12) no hay ninguna alusión en 
la historia patriarcal de Jacob. 

Para la vegetación en general, y 
especialmente para el cultivo, la si- 
tuación de Palestina está bien carac- 
terizada por Dt 11,10-12: “La tierra 
en que vais a entrar para poseerla no 
es como la tierra de Egipto..., donde 
echubas la semilla y la regabas con tu 
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pie, como se riega una huerta. La 
tierra en que vais a entrar para po- 
seerla es una tierra de montes y de 
valles que riega la lluvia del cielo. 
Esta tierra depende del cuidado del 
Señor; sobre ella tiene fijos sus ojos 
el Señor desde el comienzo hasta el 
final”. El texto continúa exhortando 
ala fidelidad a la alianza, que garan- 
tizará la lluvia a su tiempo y la abun- 
dancia, y poniendo en guardia contra 
la infidelidad, que obligaría a “ce- 
rrarse los cielos” y provocaría “la ca- 
restía y la muerte” (vv. 13-17; en Pa- 
lestina las precipitaciones anuales 
apenas son suficientes para la agri- 
cultura). En el texto del Deuterono- 
mio se siente el eco de situaciones 
como la que describe 1Re 17,1-16 (la 
sequía en tiempos de Elías), vividas 
dramáticamente por Israel en su tie- 
rra, y de las que el Deuteronomio 
hace una lectura teológica. 

Dada la conformación geográfica 
de Palestina, la promesa de una tierra 
en la que “mana leche y miel” (Ex 
3,8; Núm. 13,27) —aun cuando la 
expresión idealice esta tierra, espe- 
cialmente para los que entraban en 
ella después de varios años de desier- 
to, como las tribus de Josué— tenía 
que incluir alguna referencia a la llu- 
via fecundante, como parte integran- 
te del don de la tierra, uno de los 
pilares de la alianza. En efecto, la 
lluvia y la sequía son uno de los ele- 
mentos de las bendiciones y maldi- 
ciones que forman parte del “proto- 
colo” de la alianza (cf Lev 26,34.19- 
20; Dt 28,12.22-24; cf también la ora- 
ción de Salomón: J|Re 8,35s; 2Crón 
6,265). El texto de Dt 8,7s ofrece una 
descripción idílica de la tierra pro- 
metida, “tierra de torrentes, de fuen- 
tes, de aguas profundas”, que revela 
el afecto y desea suscitar el entusias- 
mo de Israel por su tierra, más que 
reflejar una situación objetiva; por 
eso la describe como un jardín de 
Dios (cf Gén 13,10). Más realista es 
Sal 65,10-14, que describe la fiesta de 
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la tierra cuando Dios “abre su mara- 
villoso tesoro, los cielos” (Dt 28,12): 
sólo entonces “las praderas se cuajan 
de rebaños y los valles se cubren de 
trigales”, ya que la lluvia es una visita 
de Dios, signo de su benevolencia y 
complacencia. Los territorios mon- 
tañosos de Samaría y de Judea no 
conocen otros modos de vestirse de 
fiesta. 

En el NT el agua en este sentido es 
mencionada muy raras veces, y siem- 
pre en función de otros temas deter- 
minantes; recordemos el vaso de 
agua fresca ofrecido al discípulo de 
Jesús, que no quedará sin recompen- 
sa (Mc 9,41); la lluvia que manda el 
Padre misericordioso (junto con el 
sol) para la vida de buenos y malos 
(Mt 5,45); el agua que la samaritana 
tiene que sacar del pozo cada día, 
porque nunca apaga plenamente la 
sed (Jn 4,13). 


2. EL AGUA PARA LA PURIFICA- 
CIÓN. El agua como medio de limpie- 
za y de higiene es recordada pocas 
veces en la Biblia. Aparte de la esca- 
sez, que imponía restricciones en 
todo lo que iba más allá de las nece- 
sidades fundamentales para la vida 
de las personas y de los animales, y 
aparte de la mentalidad y de las cos- 
tumbres en cuestiones de higiene, el 
carácter profano de este uso del agua 
no presenta en sí mismo ningún inte- 
rés. Se leen luego algunas indicacio- 
nes ocasionales sobre el ofrecimiento 
de agua a los huéspedes para lavar y 
refrescar los pies cansados del viaje 
(cf, p.ej., Gén 18,4), práctica que se- 
guía vigente en tiempos del NT (cf Le 
7,44; Jn 13,5). Por otros motivos si- 
guen siendo famosos los baños de 
Betsabé (2Sam 11) y de Susana (Dan 
13), ¡que tuvieron algún espectador 
de más! 

El empleo del agua como medio de 
purificación ritual está presente en 
casi todas las religiones y se relaciona 
con lo que es considerado “impuro” 
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y debe volver al estado de pureza, es 
decir, purificado para ser empleado 
en el culto, mediante abluciones rea- 
lizadas según determinadas modali- 
dades y normas rituales. 

La normativa que más interesa 
atañe a las personas que pueden po- 
nerse voluntariamente, o incurrir in- 
voluntariamente, en situaciones que 
las hacen “impuras”, es decir, indig- 
nas de estar en la presencia de Dios 
en el templo, en la asamblea sagrada, 
en la guerra santa. El documento P 
ha recogido y codificado normas de 
purificación por medio de abluciones 
para los sacerdotes (Éx 29,4; 30,18- 
21), para el sumo sacerdote el día del 
kippur (Lev 16,4,24), paraimpurezas 
derivadas de fenómenos sexuales 
normales o patológicos (Lev 15), 
para impurezas contraídas al tocar 
un cadáver (Núm 19,2-10), para pu- 
rificar el botín de guerra (Ném 31,23- 
24)... El agua de los celos (Núm 5,11- 
31) no se refiere a un rito de purifi- 
cación; obligaban a tragarla a la mu- 
jer sospechosa de adulterio para re- 
velar su inocencia o su culpabilidad. 
Era una especie de ordalía o juicio 
de Dios. La expresión “agua santa” 
(única en el AT) indica quizá que el 
agua era sacada de una fuente sagra- 
da, o más simplemente que era de un 
manantial, es decir, que se trataba de 
agua viva. 

En el NT son raras las alusiones a 
estas abluciones rituales. La tradi- 
ción sinóptica (cf Mc 7,2-4; Mt 23,25; 
Lc 11,38) alude a ellas en tono polé.- 
mico contra la proliferación e impo- 
sición de lavatorios y de abluciones 
en detrimento de una religiosidad 
más auténtica o comprometida. Jn 
2,6 tiene una indicación aparentemen- 
te ocasional (“Había allí seis tinajas 
de piedra para los ritos de purifica. 
ción de los judios...”), pero que den. 
tro de su estilo caracteriza aun mun- 
do que está para acabar frente a la 
irrupción de la nueva era mesiánica, 
representada por el vino que aparece 
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de pronto prodigiosamente en aque- 
llas vasijas. El gesto de Jesús que lava 
los pies a “los doce” (Jn 13,1-15) va 
ciertamente más allá del significado 
de un acto de caridad humilde que se 
propone como ejemplo. Este lavato- 
rio no tiene ningún carácter ritual; es 
un servicio; sin embargo, el signo 
orienta hacia una purificación. Las 
palabras de Jesús contienen una re- 
lerencia al bautismo (“el que se ha 
hañado...”: 13,10) como purificación, 
que es el camino normal en la Iglesia 
de acoger el servicio que hizo Jesús a 
los suyos, aun cuando la purificación 
sea una de las categorías —no la úni- 
ca enel NT para la comprensión 
de la renlidad cristiana del / bautis- 
mo (ef Jn 3,5; Rom 6), y para Juan 
lo que purifica radicalmente es la pa- 
labra de Jesús (15,3) acogida con te. 


3. LASGRANDES AGUAS. Esta ex- 
presión hebrea (mayím rabbím = lit. 
las muchas aguas) es una fórmula 
fija, que indica el agua cósmica que 
rodea y envuelve al mundo (a menu- 
do en paralelismo con yam, el mar, y 
tehóm/tehóm rabbah, el abismo, el 
gran abismo, el mabbúl, el océano 
celestial que rodea y pende sobre la 
tierra), y también las aguas de los 
grandes ríos. Esta concepción del 
cosmos implica una amenaza cons- 
tante para la vida del hombre. En la 
Biblia está presente esta concepción, 
pero las reacciones que suscita asu- 
men tonalidades propias; efectiva- 
tente, también esta realidad es per- 
vibida, casi filtrada, a través de la fe 
que hunde sus raíces en la experien- 
cu histórico-religiosa original que 
Israel como pueblo realizó en el mar 
Rojo. No es fácil reconstruir qué es 
lo que sucedió concretamente, pero 
en aquel acontecimiento fundador 
para la fe de Israel (Ex 14,31) —cuyos 
eeos se perciben en toda las Biblia, 
incluido el NT, hasta el Apocalipsis 
(15,3) el pueblo constató el poder 
de su Dios frente a las grandes aguas. 
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Una experiencia análoga se registró 
para la entrada en la tierra prometida 
con el paso del Jordán durante la 
época en que iba lleno (Jos 3,15). 
Así, la marcha del pueblo elegido 
desde la tierra de la esclavitud hasta 
la tierra de la libertad queda encua- 
drada por las gestas del poder de 
Yhwh sobre las grandes aguas: real- 
mente “el Señor hace todo lo que 
quiere en el cielo y en la tierra, en el 
mar y en todos los abismos” (Sal 
135,6). 

Esta fe influyó sin duda, aunque 
de diversas formas, en el doble len- 
guaje que se observa en la Biblia en 
conexión con el agua cósmica: un 
lenguaje más imaginativo, emotivo y 
poético, que recurre a expresiones de 
la mitología medio-oriental; y otro 
lenguaje desmitificado, que podría lla- 
marse más teológico. Se leen, por 
consiguiente, textos que aluden a una 
lucha victoriosa de Yhwh con las 
aguas cósmicas, personificadas a me- 
nudo en monstruos del caos primor- 
dial (cf, p.ej., Sal 74,12-14; 77,17-19; 
89,10-11; Job 7,12; 26,13; Is 51,9), y 
otros textos que eluden esta esceno- 
grafía y hablan de las aguas del mar 
o del abismo como de cualquier otro 
elemento de la creación (Gén 1,1-9- 
10.20-21; Sal 29,10; 33,6-7; 104,24- 
26; Prov 8,28-29; Job 38,16). El len- 
guaje que utiliza imágenes de la mi- 
tología reevoca a menudo de forma 
explícita o alusiva el acontecimiento 
del mar Rojo (cf, p.ej., Sal 74,13-14; 
Is 51,9-10). El recurso a imágenes 
mitológicas aparece siempre como 
un artificio literario para exaltar el 
poder de Yhwh; por eso la coherencia 
de las imágenes es secundaria, como 
puede verse en la alusión al Leviatán 
de Sal 74,13s, donde el monstruo, 
compendio de todo lo que es hostil a 
Dios, queda despedazado y destrui- 
do; y en Sal 104,26, donde aparece 
como una criatura de Dios, igual a 
las demás, que se divierte en el mar, 
que es también obra de Dios. 
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El lenguaje más desmitificado apa- 
rece de manera inesperada más a me- 
nudo en conexión con el vocablo te- 
hóm (36 veces, traducido normalmen- 
te al griego por ábyssos). A pesar de 
la semejanza fonética, los filólo- 
gos niegan la derivación directa de 
tehóm del acádico Tiamat, el caos 
primordial en lucha con Marduk, 
el campeón de los dioses del or- 
den (cf C. Westermann, tehóm en 
DTAT IL, 1286-1292). En la Biblia, 
1ehóm designa la gran masa de agua 
del mar, su inmensa superficie o su 
insondable profundidad, como dato 
geográfico en un sentido puramente 
objetivo, sin personificación alguna. 
En el judaísmo indicará también la 
profundidad de la tierra (o 3e'o/), in- 
dependientemente de la presencia o 
no del agua. Es interesante ver cómo 
esta palabra, a pesar de ser tan afín 
a la Tiamat babilonia, no se utiliza 
nunca en el sentido de una potencia 
hostil a Dios, ni siquiera con motivo 
literario de antítesis para exaltar la 
fuerza de Yhwh; en ls 51,10 su uso 
parece ser un correctivo de la imagen 
mitológica del dragón Rajab despe- 
dazado. La tehóm es un elemento de 
la creación, y está tan lejos de indicar 
una fuerza hostil a Dios que es más 
bien una fuente de bendiciones, ya 
que está también en el origen de las 
fuentes de agua de la tierra firme (cf 
Gén 49,25; Dt 8,7; Sal 78,15; Ez 31,4). 
También el relato del diluvio —inde- 
pendientemente de la mezcla de fuen- 
tes y de suincongruencia— puede ser 
ejemplar en este sentido: la narración 
presenta al gran abismo (tehóm rab- 
bah) y al océano celestial (el mabbúl) 
como masas de agua de las que Yhwh 
dispone a su gusto y según su volun- 
tad (Gén 7,11; 8,2). La misma solem- 
ne berít pactada con Noé es un signo 
de este dominio pacífico (Gén 9,11). 
El hombre bíblico evoca con frecuen- 
cia las tradiciones del diluvio; pero 
no se siente amenazado por las aguas, 
a pesar de que la tierra está rodeada 
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y envuelta por ellas. La experiencia 
histórico-religiosa que está en la base 
de su fe engendra la convicción más 
profunda de que la relación hombre- 
Yhwh e Israel-Yhwh es la realidad 
primera y decisiva para la seguridad 
de su existencia respecto a la relación 
hombre-creación. Esto se expresa de 
forma casi didáctica en el libro de la 
Sabiduría, último escrito del AT: en 
la lectura midrásica que el autor hace 
de algunos momentos del éxodo (Sab 
10-12; 16-19) descubre en los aconte- 
cimientos el orden admirable de la 
Providencia, que coordina los ele- 
mentos creados por ella para la sal- 
vación de Israel y el castigo de sus 
opresores (en particular para el agua, 
cf, p.ej., 11,6-14). 

En el NT, si exceptuamos algunos 
recuerdos del AT (mar Rojo) y el uso 
simbólico que hace de él el Apocalip- 
sis, el mar está presente en algunos 
momentos de los Hechos (viajes de 
Pablo) y en los evangelios, que (ex- 
cepto Lucas) utilizan este nombre 
para el lago de Genesaret. Algunos 
episodios, como la tempestad calma- 
da (Mc 4,36-41 y par) o los puercos 
invadidos por los demonios que se 
precipitan en el mar (Mc 5,11-13 y 
par), pueden presentar el “mar”, en 
la intención de los evangelistas, como 
la sede de las potencias hostiles al 
reino de Dios, de los demonios, sobre 
los cuales Jesús tiene de todas formas 
el poder soberano de Yhwh (cf Sal 
65,8: “Tú, que acallas el estruendo de 
los mares”; cf también Sal 89,10; 
107,29). Pero éste es también el mar 
en el cual y del cual vivían varios 
discípulos, a los que Jesús había lla- 
mado de las barcas para que lo si. 
guieran; es el mar por el que camina 
con menos peligro que por los sende- 
ros de Palestina (Mt 14,25-27) y por 
el que también Pedro puede caminar 
mientras confíe en Jesús (vv. 28-31) 
es el mar donde tiene lugar la pescz 
milagrosa (Lc 5,4-1 1; Jn 21,1-14). Los 
episodios evangélicos que tieney 
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como escenario el “mar” de Galilea 
podrían eventualmente indicar la si- 
tuación de la comunidad de Jesús en 
el mundo, con las fatigas, los peligros 
y también los éxitos que esa situación 
habrá de suponer. 


MI ELAGUACOMOSIGNO Y 
SIMBOLO. Para las indicaciones 
conceptuales y terminológicas relati- 
vas a “signo y símbolo” en la moder- 
na antropología, cf / Símbolo. El uso 
simbólico de una realidad natural tie- 
ne una función cognoscitiva y comu- 
nicativa: más que una ayuda, es una 
condición para expresar percepcio- 
nes o experiencias interiores que el 
sujeto intenta formularse a sí mismo, 
aun antes de comunicárselas a los 
demás, captando en los objetos de su 
conocimiento sensible ciertas sinto- 
nías y correspondencias con esas per- 
sonas y experiencias. En la concep- 
ción bíblica, toda la creación y la 
historia vivida por Israel están en es- 
trecha dependencia de Dios; por con- 
siguiente, todo (cosas, personas, acon- 
tecimientos) puede convertirse en sig- 
no de su presencia, en instrumento 
de su acción, en indicio de algún as- 
pecto de esa relación tan compleja y 
no siempre fácilmente descifrable de 
Dios con el hombre. El agua en sus 
diversos valores se ha convertido fá- 
cilmente en símbolo de realidades 
más profundas, que Israel vivía 
como pueblo de Dios. La abundancia 
de aguas con que se describen la pro- 
tología y la escatología representa ya 
atávicas nostalgias y aspiraciones, te- 
mores y repulsas del hombre bíblico 
(y en general del medio-oriental), 
pero interpretadas a la luz de su re- 
lación con Yhwh, con el Dios de la 
alianza, que da un colorido particu- 
lar a este elemento simbólico funda- 
mental. 


l. EL AGUA PARA LA SED DEL 
ALMA, La protología y la escatología 
enmarcan la historia, y especialmente 
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la historia del pueblo de la alianza 
con Dios, llamado a vivir cada día de 
una realidad que deduce toda su ne- 
cesidad del simbolismo del agua, com- 
prendida su penuria. Los hebreos te- 
nían que comprar también el agua (Is 
55,1; cf Lam 5,4), lo mismo que se 
compraban normalmente otros ali- 
mentos; pero el profeta invita: “¡1d 
por agua, aunque no tengáis dinero!” 

El agua que Dios ofrece por labios 
del profeta no se compra realmente 
con dinero; la invitación a coger agua 
es una invitación a escuchar: “Pres- 
tad oído..., escuchad, y vivirá vuestra 
alma” (Is 55,3). El agua es la “pala- 
bra”, que es verdaderamente la vida 
de Israel (Dt 8,3; 32,47), sin la cual ni 
siquiera existiría. De la palabra de 
Dios dirigida a Abrahán, de la pala- 
bra que le promete una descendencia, 
nace Israel (Gén 12,1-2). En un tiem- 
po en que esta “palabra”, que no sólo 
dio origen, sino que acompañó a ls- 
rael a lo largo de su historia, todavía 
no había sido fijada ni codificada, 
sino que resonaba en la viva voz de 
los hombres de Dios, su falta provo- 
caba “hambre y sed”, lo mismo que 
la falta de pan y agua. Amós amenaza 
con esta “carestía y sequía”, por la 
que las “bellas muchachas y los jóve- 
nes apuestos” se marchitarán por la 
sed e irán vagando anhelantes en bus- 
ca de esa agua (Am 8,11-13). El silen- 
cio de Dios forma parte de su castigo, 
es una especie de destierro del alma 
de Israel alejada de la “palabra” por 
haber prestado oídos a otras pala- 
bras, por haber buscado otras aguas. 
Algunos decenios después de Amós, 
Isaías en el reinado de Judá se lamen- 
taba de que el pueblo hubiera “des- 
preciado las plácidas aguas de Siloé” 
(Is 8,6), para recurrir a las aguas im- 
petuosas y abundantes del río por 
antonomasia, el Éufrates. La humil- 
dad y la placidez de las aguas de Siloé 
(la fuente que aseguraba el agua, y 
por tanto la vida, a Jerusalén) y la 
masa de aguas caudalosas del gran 
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río señalan la desproporción de po- 
der y de seguridad, por motivos po- 
líticos, entre una “palabra” fiable y la 
alianza con un gran imperio como el 
asirio de aquellos tiempos, frente a la 
coalición siro-efraimita que preocu- 
paba a Ajaz (734). Vendrá el empe- 
rador Teglatfalasar y aniquilará a 
Efraín y a Damasco; pero será como 
una inundación también para Judá, 
según las palabras de Isaías (Is 8,7- 
8). Unos decenios más tarde, Jerusa- 
lén pudo constatar también la efica- 
cia infalible de la “palabra” que ga- 
rantizaba su salvación frente a Sena- 
querib (701 a.C.), siempre con la 
condición de un acto de fe, que esta 
vez no vaciló en hacer Ezequías, sos- 
tenido una vez más por Isaías (cf Is 
37). La fuente de agua viva, abando- 
nada por Judá, volverá otra vez bajo 
la pluma de Jeremías, en contraposi- 
ción a las cisternas resquebrajadas, 
rotas, que no contienen agua (Jer 
2,13); estos símbolos se aclaran unos 
versículos más adelante. Judá ha 
abandonado al Señor, su Dios, y va 
intentando beber de las aguas del 
Nilo y del Éufrates (2,17-18), buscan- 
do su seguridad en unas alianzas que 
se revelarán siempre inútiles y desas- 
trosas, hasta la tragedia del 586 a.C. 
No cabe duda de que el anónimo 
profeta del final del destierro, el Déu- 
tero-Isaías, se inspiraba también en 
la experiencia profética de su gran 
maestro y modelo del siglo VI y de 
otros profetas, cuando afirmaba la 
eficacia infalible de la palabra de 
Dios, parangonándola con la lluvia: 
después de caer, produce infalible- 
mente sus efectos sobre la tierra que 
la acoge (1s 55,10-11). 

Estos versículos situados al final 
del Déutero-Isaías parecen ser el sello 
de todo lo que había ido anuncian- 
do apasionadamente a lo largo de 
16 capítulos: el final del destierro y el 
retorno a la patria de los desterrados 
será como un nuevo éxodo. Su len- 
guaje, rico en imágenes deslumbra- 


40 


doras y de un intenso pathos, está 
totalmente orientado hacia una reac- 
tivación de la fe en el Dios de los 
padres, presente y de nuevo en acción 
para rescatar a su pueblo y conducir- 
lo otra vez a su tierra; invita a mirar 
hacia adelante, al futuro; el sentido 
del retorno a la tierra de los padres 
está precisamente en el hecho de que 
la historia de la alianza entre Dios y 
su pueblo no se ha agotado, sino que 
ha de continuar. La imagen del agua, 
que aparece con frecuencia, va acom- 
pañada del motivo del camino que 
hay que recorrer para regresar: habrá 
que recorrer regiones desiertas, pero 
éstas se transformarán en tierras sur- 
cadas de arroyos, y por tanto ricas en 
vegetación y en frutos, dispuestas a 
ofrecer solaz y descanso a los deste- 
rrados en marcha: “Sí, en el desierto 
abriré un camino y ríos en la estepa..., 
para abrevar a mi pueblo, a mi elegi- 
do” (Is 43,19-20; cf Is 41,17-20; 44,3- 
4; 48,21; 49,10; 51,3: “Hace el desierto 
como al Edén..., la estepa como el 
jardín del Señor”). También Is 35 se 
inspira en el Segundo Isaías, repre- 
sentándose el retorno de los “rescata- 
dos” del Señor como una solemne 
procesión litúrgica que se desarrolla 
por la vía sacra que conduce a Sión 
a través de un desierto transformado 
por fuentes y arroyos (35,6-7). El 
agua, condición de vida de las cara- 
vanas, que programaban su recorri- 
do según la distancia de los oasis y de 
los pozos, sigue siendo el símbolo de 
una palabra que garantiza lo que 
anuncia, que crea condiciones de 
vida y la renueva incluso donde pa- 
rece imposible y destinada a extin- 
guirse. 

En la línea de este simbolismo se 
sitúan los textos que se refieren al 
individuo, concretamente al “justo”, 
el hombre que asume la posición jus- 
ta delante de Dios: es como los árbo- 
les plantados junto a las corrientes de 
agua, que están en condición de so- 
brevivir incluso en tiempos de sequía 
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(Sal 1,3; Jer 17,8; Is 58,11; Ez 
19,10...). A la imagen estática del ár- 
bol acompaña la dinámica del reba- 
ño, al cual el pastor proporciona 
agua guiándolo a las fuentes (Sal 
23,2; Jer 31,9; cf Ap 7,17). El agua 
está siempre entre las primeras reali- 
dades que afloran a la fantasía como 
símbolo de vida segura y feliz, tanto 
presente como futura. Por eso el sal- 
mista percibe el deseo del encuentro 
con Dios, de vivir cerca de su santua- 
rio, como una sed ardorosa (Sal 42,2- 
3: “Como la cierva busca corrientes 
de agua, así mi alma te busca a ti, 
Dios mío; mi alma tiene sed de Dios, 
del Dios viviente...” Sal 63,2: “¡Oh 
Dios, tú eres mi Dios..., mi alma tiene 
sed de ti...). 

La literatura saptencial conoce y 
utiliza el agua como símbolo de la 
sabiduría. Está presente en algunas 
sentencias proverbiales (cf Prov 13, 
14; 18,4; 20,5; Si 15,3; 21,13), que de 
ordinario ponen en primer plano al 
sabio, más que la sabiduría. Sólo en 
Si 24,23-32 encontramos de forma 
más amplia y refleja el uso simbólico 
del agua. Después de identificar la 
sabiduría con el libro de la ley del 
Altísimo, el Sirácida dice que la ley 
contiene tanta sabiduría como agua 
hay en los ríos del paraíso (Gén 2,10- 
14), que más allá del jardín riegan 
toda la tierra (¡añadiendo a ellos el 
Jordán y quizá el Nilo!). De esta 
abundancia Ben Sirá ha sacado un 
canal para regar su huerto... Pero la 
imagen no prosigue coherentemente; 
dice que este canal se ha convertido 
en un río y un mar..., ¡y no se sabe ya 
qué habrá podido suceder con su 
huerto! La fantasía se ha detenido en 
el agua, que pasa a ser símbolo de 
toda la sabiduría recogida en su libro 
como fruto de su estudio, de su me- 
ditación y de su reflexión sobre la 
tórah, además de la oración al Altí- 
simo y de la observación del mundo 
(cf Si 39,1-3.5-8: ¡el autorretrato del 
autor!). 
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En el NT la presencia del agua con 
este valor simbólico aparece sola. 
mente en los escritos de la tradición 
joanea. Si en el Apocalipsis hay una 
perspectiva escatológica (Ap 7,17; 
21,6; 22,1.17), la del cuarto evangelio 
es claramente actual o eclesial. En el 
diálogo con la samaritana (Jn 4,7. 
15), el agua simboliza un don no muy 
precisado, que parece posible identi- 
ficar con la revelación de Dios, del 
Padre, que Jesús hace a los hombres, 
En la invitación dirigida a la gente en 
la fiesta de los tabernáculos (Jn 7,37. 
39), el agua se identifica con el Espí- 
ritu que recibirían los creyentes en 
Cristo desde el momento de su “exal- 
tación”, según el comentario del evan- 
gelista en 7,39. Es conocida la doble 
posibilidad de lectura de Jn 7,37b- 
38, tomando como base la puntua- 
ción adoptada: a) “El que tenga sed, 
que venga a mí; el que cree en mí que 
beba, como dice la Escritura...” 
b) “El que tenga sed, que venga a mí 
y que beba el que cree en mí. Como 
dice la Escritura, de sus entrañas bro- 
tarán ríos de agua viva”. Las dos lec- 
turas encierran algunas dificultades 
sintácticas (cf G. Segalla, Giovanni, 
Ed. Paoline 1976, 2625); de todas for- 
mas, la interpretación más joanea es 
ciertamente la cristológica en los dos 
casos, ya que es de Jesús de donde 
brota el agua viva y es él quien la da. 
Jn 19,34 es el texto que en la óptica 
de Juan parece dar cumplimiento a 
los demás que hablan del don del 
agua viva como revelación suprema 
y definitiva de Dios en Jesús levan- 
tado en la cruz y como Espíritu, 
dones que están ligados a la muerte 
de Jesús (Jn 7,39; cf 8,28). La simbo- 
logía más directamente sacramental 
parece secundaria o implícita en el 
agua viva que Jesús da y que sale al 
encuentro de la sed de conocimiento 
y de salvación definitiva: “El que 
beba del agua que yo le dé no tendrá 
sed jamás” (Jn 4,14). Las modalida- 
des concretas a través de las cuales se 
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recoge esta agua no se excluyen en el 
texto, pero no se muestran en primer 
plano. 


2. EL AGUA PARA LA PURIFICA- 
CIÓN DEL CORAZÓN. También como 
elemento esencial de muchos ritos de 
purificación, el agua sufre un proceso 
de simbolización a medida que el co- 
nocimiento de Israel, sobre todo bajo 
el impulso de la predicación proféti- 
ca, profundiza en el concepto de pe- 
cado y en la idea de que la impureza 
de la criatura humana o su indigni- 
dad para estar en presencia de Dios 
es una situación interior, esto es, “del 
corazón”, más que exterior: no hay 
ningún agua natural ni rito alguno 
que pueda purificarlo. De todas for- 
mas, el agua seguirá siendo el símbo- 
lo evocativo más inmediato y com- 
prensibile de una intervención que 
sólo Dios puede realizar. Por eso el 
orante de Sal 51 pide directamente a 
Dios la purificación: “Lávame..., pu- 
rificame” (v. 4), “purifícame..., láva- 
me” (v. 9), y concreta luego su senti- 
miento invocando a Dios para que 
quiera crear en él un corazón nuevo 
(v. 12). Aparece aquí el verbo bará, 
que la Biblia reserva para la acción 
de Dios; el verbo de la creación (Gén 
1,1), de donde se deduce la convic- 
ción de que una verdadera purifi- 
cación interior, una verdadera libe- 
ración del pecado, equivale a una 
creación y que esta operación es úni- 
camente obra de Dios. Resuena en 
estas expresiones del salmista su me- 
ditación sobre algunos textos profé- 
ticos, como los de Is 1,18; Jer 31,33- 
34; sobre todo Ez 36,25-27 (cf tam- 
bién Zac 13,1: “En aquel día brotará 
un manantial..., para lavar los peca- 
dos e impurezas”), los textos clásicos 
que anuncian una nueva relación con 
Dios, que originará una purificación 
interior, un cambio del corazón, ese 
corazón nuevo que será el único ca- 
paz de acoger por entero una nueva 
alianza. 
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3. “COMOLAS GRANDES AGUAS”. 
El agua del océano o de los grandes 
ríos, exorcizada en el plano cosmoló- 
gico, sigue siendo la imagen simbóli- 
ca de los grandes peligros que ace- 
chan la vida del pueblo o del indivi- 
duo, frente a los cuales uno es tan 
impotente como la barquilla a mer- 
ced del mar tempestuoso o un terri- 
torio ante una inundación que lo de- 
rriba y lo sumerge todo. Esta imagen 
aparece en los / Salmos de lamenta- 
ción (cf Sal 18,4.5.16; 69,2-3.15-16; 
88,17-18; 124,4) para presentar a 
Dios una situación sin otra salida 
que la intervención de su omnipoten- 
cia misericordiosa. 

A veces la imagen de las aguas des- 
bordadas aparece en los profetas 
para indicar la invasión de una na- 
ción por los enemigos. La llegada ya 
recordada de los asirios, llamados 
por el rey de Judá, Ajaz, será como 
una inundación del gran río (Is 8,6- 
8): Samaría se verá arrastrada por 
poderosas aguas que la anegarán, 
contra las que no servirá ningún re- 
fugio (Is 28,2.17; véase esta misma 
imagen para la región de los filisteos 
en Jer 47,2 y para Babilonia en Jer 
51,52). 

La corriente apocalíptica remitifi- 
ca a su vez el mar en cierto sentido, 
enlazando con la mentalidad semíti- 
ca ancestral. La masa caótica de las 
aguas vuelve a ser la morada terrible 
e insidiosa de las potencias enemigas 
de Dios. De ella suben los monstruos 
de la destrucción (cf Dan 7,3ss; Ap 
11,7; 13,1; 17,5.8-18), que tienden a 
destruir o impedir el “cosmos” que 
Dios va realizando en la historia de 
la salvación (“el cielo nuevo y la tierra 
nueva”, Ap 21,1; cf 1s 65,17; 1Pe 3,13), 
el pueblo nuevo que él se va forman- 
do (“el resto de la descendencia de la 
mujer”, Ap 12,17, contra el que el 
dragón vomita su riada de agua). El 
“Sitz im Leben” de este género es la 
lucha, la persecución contra el pue- 
blo de Dios, los santos del Altísimo 
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(Dan 7,25). La transposición simbó- 
lica hace de ella un combate cósmico 
entre dos campos claramente contra- 
puestos. La escenificación utiliza al- 
gunos elementos que en la tradición 
anterior de Israel habían servido 
como motivo literario para exaltar la 
potencia de Yhwh, y que ahora se 
convierten en simbolo de personas, 
de acontecimientos, de instituciones 
que forman el “campo enemigo” de 
Dios y de su pueblo. Por eso el mar 
con sus monstruos, símbolo una vez 
más de toda entidad que en el curso 
de los siglos se ha opuesto al designio 
de Dios, desaparecerá (Ap 21,1), 
mientras que seguirá vigente el don 
de aquel agua que es símbolo de todo 
lo que Dios ha creado para la vida y 
la felicidad plena de las criaturas que 
han acogido su propuesta de salva- 
ción, su amor redentor (cf Ap 22,1- 
2, que recoge el tema del agua que 
devuelve la salud y da la vida, de Ez 
47.1-12). 

Otros simbolismos secundarios, 
podríamos decir ocasionales, apare- 
cen también en la Biblia en relación 
con el agua: en Prov 5,15-18 (“Bebe 
cl agua de tu propia cisterna...”); el 
sabio exhorta a apreciar el amor con- 
yugal, poniendo en guardia contra la 
infidelidad; en 2Sam 14,14 la mujer 
de Técoa apela al agua derramada en 
lierra como imagen de la vida que 
transcurre inexorable e irrecupera- 
ble. Está claro que este último sim- 
bolismo está ligado a la característica 
de la “liquidez” más que al agua en sí 
misma; además el Cantar prefiere el 
vino al agua como imagen del amor 
entre los esposos (cf Cant 1,4; 2,4), o 
la miel y la leche (4,11), pero sin ol- 
vidar el agua (4,15). 

Un gesto simbólico ligado más 
propiamente al agua es el “lavarse las 
manos” para declarar la propia ino- 
cencia en hechos de sangre (Dt 21,6; 
cl Sal 26,6), gesto que hizo célebre 
Pilato en otro sentido, sustrayéndose 
iwsu obligación concreta de juez, que 
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le imponía dejar en libertad a un acu- 
sado reconocido como inocente (Mt 
27,24). 


CONCLUSIÓN. Es significativo que 
en la Jerusalén celestial el vidente de 
Patmos no vea ningún templo ni fuen- 
te alguna de luz, ya que Dios y el 
Cordero son su templo y su luz (Ap 
21,22-23), mientras que se le muestra 
el río de agua viva (Ap 22,1-2). Si- 
guiendo en la tradición joanea, pode- 
mos recordar que el cuarto evangelio 
identifica a Jesús con la luz (Jn 8,12) 
y, de algún modo, con el templo (Jn 
2,19-23), pero no lo identifica con el 
agua; el agua pertenece, en su reali- 
dad creada, así como en su valor sim- 
bólico, a la categoría del “don”, in- 
cluso del don por excelencia, el Espí- 
ritu derramado en los que creen en 
Cristo (7,39; cc. 14 y 16, passim; Rom 
5,5; 2Cor 1,22; Gál 4,4-7). La presen- 
cia del agua en la visión de Juan sirve 
para significar —al parecer— que la 
vida eterna con Dios y en Dios existe 
como don perennemente acogido, 
que no anula, sino que supone la al- 
teridad entre el que da y el que recibe, 
entre el Dios de Jesucristo, el Padre, 
y sus hijos, hechos definitivamente 
conformes con la imagen del Hijo 
mediante este don del Espíritu (Rom 
8,16s5.29). El misterio de la paterni- 
dad de Dios envolverá a sus hijos, sin 
anularlos, sin absorberlos o consu- 
mirlos en sí, como en cierto sentido 
las misteriosas e insondables aguas 
cósmicas envuelven también el uni- 
verso en la perspectiva bíblica. 
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ALIANZA 


Sumario: l, El tema de la alianza hoy. 
U. Antiguo Testamento: 1. La promesa a los 
padres; 2. La alianza sinaítica (Ex 19-24): 
a) Alianza y banquete sagrado (Éx 24,1.9-11), 
b) La sangre y el parentesco (Ex 24,3-8), c) Alian- 
za y palabra (Éx 19,3-8); 3. El tratado de alianza 
en el Deuteronomio; 4. La liturgia de la alianza 
(Jos 24); 5. La alianza real con David; 6. Alian- 
za de amor en los profetas; 7. La alianza de Dios 
con el mundo; 8. La época posexílica; 9. Con- 
clusión. II. Nuevo Testamento: 1. Eucaristía y 
alianza; 2, Pablo y la alianza; 3. Carta a los 
Hebreos. IV. Alianza y creación. 


I ELTEMADELA ALIANZA 
HOY. En el lenguaje común de hoy, 
alianza es un término que evoca or- 
dinariamente situaciones políticas o 
bélicas. Muchas veces expresa un es- 
tado de pacificación entre dos o más 
partes que antes eran enemigas O 
estaban en conflicto. También a ve- 
ces alianza indica un “pacto de gue- 
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rra” entre sujetos (naciones) que se 
unen contra un enemigo común. Esta 
acepción del término puede crear di- 
ficultades en la comprensión del tema 
bíblico de la alianza. Para superar 
estas posibles dificultades de comu- 
nicación entre el lenguaje bíblico y el 
de la gente de hoy, quizá convenga 
insistir en dos aspectos del término- 
concepto de alianza: a) la alianza es 
una superación de un estado de hos- 
tilidad y de división mediante un acto 
de pacificación y de reconciliación; 
b) la alianza es siempre, de diversas 
formas, una situación de comunión o 
de unión en cierto modo “fraternal”. 

Parece ser que hoy existe una no- 
table apertura y sensibilidad respecto 
a estos dos aspectos. En efecto, está 
muy difundida —aunque a menudo 
mezclada con ambigiúedades y con- 
tradicciones— la aspiración a la pa- 
cificación, a la superación de las ene- 
mistades. Además, el tema de la fra- 
ternidad entre los hombres es incluso 
un tema de conversación habitual. 

Lo que hace antipático a la cultura 
contemporánea el concepto bíblico 
de alianza parece ser, más bien, la 
idea de que Dios haga alianza con un 
hombre. Se trata de una dificultad 
que no depende de las resonancias 
eventuales del término “alianza”, 
sino más bien de la idea de Dios que 
prejuzga la comprensión del mensaje 
bíblico. 

Entre las dificultades del lector 
moderno de la Biblia está también el 
debate exegético que, sobre todo por 
los años sesenta de nuestro siglo, en- 
frentó a muchos eruditos y produjo 
una copiosa literatura. Desde 1931 
V. Korosec había dirigido la publica- 
ción de “tratados” políticos hititas 
del segundo milenio a.C., que luego 
comparó con el derecho de Israel y 
con el relato de los acontecimientos 
sinaíticos el escritor americano G. 
Mendenhall (en el 1960). El alemán 
K1. Baltzer afinó la investigación, lle- 
gando a señalar (1960), también en la 
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Biblia, un Bundesformular (formu- 
lario de la alianza). Los estudios de 
E. Kutsch (a partir de 1973) pusieron 
en discusión la versión tradicional 
del término hebreo berít por “alian- 
za”, proponiendo en su lugar el sen- 
tido de “obligación-compromiso” de 
una sola de las partes contrayentes. 
A su vez, L. Perlitt, en un brillante 
estudio de 1969, se ocupó del proble- 
ma de la datación del uso teológico 
de berít, sosteniendo que no era an- 
terior al movimiento deuteronomista 
del siglo vil a.C. 

Desde el punto de vista de la teo- 
logía bíblica, W. Eichrodt dio un 
impulso a la investigación sobre la 
“altanza” con su Teología del A.T. 
(19331), estructurada en torno al 
tema de la alianza como “categoría” 
adecuada para unificar el mensaje teo- 
lógico veterotestamentario. 

Mientras que los tratados hititas 
del segunuo milenio a.C. les parecían 
a algunos demasiado alejados crono- 
lógicamente de la época de la forma- 
ción de los textos bíblicos, llegó un 
nuevo impulso gracias al reciente 
descubrimiento (1955) de los tratados 
de vasallaje de Asaradón y del trata- 
do de vasallaje entre Assurbanipal y 
las tribus de Kedar (publicado en 
1968), todos ellos del período neo- 
asirio, y por tanto contemporáneos 
del movimiento deuteronómico. Una 
obra fundamental, que tiene en cuen- 
ta todo el debate contemporáneo so- 
bre “alianza y tratado”, es el estudio 
de D. McCarthy (19631; 19782, com- 
pletamente reelaborada), que segui- 
mos en nuestro estudio. 

La Biblia presenta una compleja 
tipología de la alianza, y tanta varie- 
dad de formas y de tipos hace difícil 
una definición que las abarque a to- 
dius. Asumimos como concepto heu- 
rístico el hecho de que la alianza es 
un estado o situación de unión entre 
dos o más partes, sin que sea necesa- 
tia una expresión verbal. Finalmente, 
es importante tener en cuenta que la 
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realidad de la alianza es operante y 
tiene vigencia incluso en donde no se 
usan los términos berít o diatheke, 
con tal que se indique una comunión 
o una relación unilateral que está pi- 
diendo una respuesta. 


II. ANTIGUO TESTAMENTO. 
Nos ocuparemos tan sólo del ámbito 
teológico en que se utiliza el término- 
concepto de “alianza”, pero no del 
ámbito de las relaciones interhuma- 
nas que también se definen en el AT 
como “alianza” en muchas ocasiones, 
como, p.ej., el pacto entre Isaac y 
Abimelec (Gén 26,28), entre Josué y 
los gabaonitas (Jos 9,8,11), el pacto 
de amistad entre Jonatán y David 
(ISam 18,3) o el pacto entre Salomón 
y el rey Jirán de Tiro (1Re 5,26). 

Mantenemos constantemente el 
término “alianza” para traducir el he- 
breo berít; aunque de hecho la pala- 
bra hebrea toma connotaciones va- 
riadas y diferentes (juramento, pro- 
mesa, compromiso, tratado), se trata 
siempre —intencionalmente— de 
una relación entre las partes entendi- 
da como totalidad, y el juramento, la 
promesa, etc., son uno de sus ele- 
mentos o acciones constitutivas, no 
el todo. El término “alianza” permite 
no reducir el todo, es decir, la rela- 
ción entre las partes, a un elemento 
parcial. 


1. La PROMESA A LOS PADRES. 
Siguiendo el orden establecido por la 
Biblia, comenzamos por la alianza 
con / Abrahán, documentada en un 
texto (Gén 15,18) atribuido por mu- 
chos a la tradición yahvista. En Gén 
15 se refiere un rito muy extraño para 
nosotros. Abrahán, cayendo en un 
profundo sueño —obviamente, no 
un sueño natural, sino una condición 
extática en la que recibe una revela- 
ción divina—, tiene la visión de unos 
animales partidos por la mitad y co- 
locadas una parte frente a otra; por 
en medio de los animales pasa “una 
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hornilla humeante y una llama de 
fuego” (v. 17), símbolo de Dios. El 
misterioso rito de los animales parti- 
dos se explica en Gén 15,18: “Aquel 
día el Señor hizo (partió) un pacto con 
Abrán en estos términos: 'A tu des- 
cendencia doy esta tierra””, Se trata 
de una promesa hecha con juramen- 
to. Sin embargo, la promesa expresa 
también un compromiso vinculante 
de Dios, que quiere establecer con 
Abrahán y su descendencia un víncu- 
lo estable, dándole una tierra. 

La división de los animales tiene 
un sentido simbólico, recordado 
también por el verbo “partir la berít ”. 
Como si se dijera: “Que me suceda lo 
mismo que ha ocurrido con estos ani- 
males si soy infiel a la promesa he- 
cha”. La promesa divina comprome- 
te a Abrahán y asu descendencia a la 
fidelidad, instituye una vinculación y 
una obligación. 

Abrahán no realiza ninguna ac- 
ción, no hace ningún gesto y no dice 
ni una palabra para expresar este 
compromiso de su parte. Se le invita 
a contar las estrellas, es decir, a reco- 
nocer que es una pobre criatura inca- 
paz de enumerar y de contar las obras 
de Dios. Así pues, la promesa de Dios 
es pura gracia, entrega sin límites 
ni condiciones; pero además entre- 
ga totalmente inmerecida, que no 
presupone absolutamente nada en 
Abrahán. 

La alianza con Abrahán se men- 
ciona también en un texto de la tra- 
dición sacerdotal (Gén 17). Se trata 
siempre de una iniciativa de Dios, 
que dice: “Éste es mi pacto contigo” 
(v. 4). La alianza implica tres com- 
promisos de Dios para con Abrahán: 
a) “Te multiplicaré inmensamente; 
yo haré que de ti salgan pueblos y 
nazcan reyes” (v. 6); b) Yo te daré a 
ti y a tu descendencia después de ti 
en posesión perpetua la tierra en la 
que habitas ahora como extranjero, 
toda la tierra de Canaán” (v. 8); 
c) “Yo seré vuestro Dios” (v. 8). 
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Abrahán es el destinatario de un don 
gratuito de amor de Dios, que no 
solamente promete dones, sino que 
promete una relación personal con él 
mismo. Es la alianza de Dios, y no la 
alianza de Abrahán. 

Dios mismo, además, quiere y or- 
dena que Abrahán y su descendencia 
realicen un signo de su alianza, la 
circuncisión (Gén 17,9-14), puesto el 
cual se realiza la alianza con Dios, 
que permanece ya irrevocable para 
siempre ('ólam, v. 13). La circunci- 
sión no es una prestación de uno de 
los contrayentes, ni una condición 
querida por Abrahán, sino un signo 
querido por Dios; de forma que 
cuando los israelitas lo practiquen, 
expresarán su voluntad de ser partí- 
cipes de la alianza de Yhwh. 

La alianza con Abrahán se men- 
ciona, finalmente, en Neh 9,7-8: Dios 
escogió a Abrahán, lo hizo salir de 
Ur, le dio el nombre de Abrahán en 
vez de Abrán, lo encontró fiel y esta- 
bleció con él una alianza, es decir, la 
promesa de darle la tierra de Canaán. 

En la raíz de la alianza con Abra- 
hán está, por consiguiente, la volun- 
tad amorosa y magnánima de Dios, 
o —por decirlo en otras palabras — 
su entrega gratuita para la salvación 
de los hombres, a los que desea situar 
en una relación de proximidad y de 
comunión con él. 


2. LA ALIANZA SINAÍTICA (ÉX 19- 
24). Los relatos del Exodo relativos a 
los acontecimientos localizados en el 
monte Sinaí son ciertamente el tes- 
timonio más denso y más antiguo 
del concepto de alianza. Los capítu- 
los 19-24 del Éxodo son literaria y 
teológicamente muy complejos, re- 
flejando diversas tradiciones de tiem- 
pos y de lugares diferentes. Aquí nos 
ocuparemos de ellos tan sólo en lo 
que se refiere al tema de la alianza. 

El término berít aparece solamente 
en Éx 19,5 y 24,7 en la locución sefer 
habberit (rollo de la alianza). Este 
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rollo o código de la alianza (Éx 20,22- 
23,19) contiene una serie de prescrip- 
ciones o mandamientos divinos que 
el pueblo se compromete a observar. 
Parece suponer una situación seden- 
taria de Israel, y por eso es probable- 
mente de época tardía, cuando Israel 
vivía ya en Canaán. En este contexto, 
“código de la alianza” no designa 
propiamente la alianza, sino una se- 
rie de obligaciones para Israel. 
Estos capítulos de Exodo ofrecen 
una visión compleja de la realidad de 
la alianza, expresada en formas dife- 
rentes, y no sólo mediante el término 
berít. La alianza es realmente una 
condición, ¡no una palabra! 


4) Alianza y banquete sagrado 
(Ex 24,1.9-11). Consideremos en pri- 
mer lugar este trozo, que es sin duda 
cel más antiguo y no puede atribuirse 
a ninguna de las fuentes tradicionales 
del Pentateuco. Moisés, junto con 
Aarón, Nadab, Abihú y los setenta 
incianos, representantes de todo el 
pueblo, “vieron a Dios, comieron y 
bebieron”. 

La idea de la adoración de Dios en 
la montaña corresponde a una tradi- 
ción bíblica muy extendida (cf Jue 
5,4-5; Abd 3,3) y guarda relación con 
cl tema de la peregrinación (p.ej., 1Re 
19). Recordemos además que es una 
característica de los nómadas sellar 
una alianza con un banquete. Des- 
pués de que Isaac y Abimelec deci- 
dieron establecer un pacto entre sí, el 
patriarca “les dio un banquete, y co- 
mieron y bebieron” (Gén 26,30). Del 
mismo modo el pacto entre Jacob y 
labán lleva consigo un banquete: “Ja- 
cob ofreció un sacrificio sobre el mon- 
tu e invitó a su gente a comer; comie- 
ron y pasaron la noche en el monte” 
(Gén 31,54). 

Celebrar un banquete en presencia 
de Dios es la señal de que uno está en 
comunión con él y se pone bajo su 
protección. Es una forma de comuni- 
cación no verbal. Dios es el que hace 


Alianza 


vivir al que está en su presencia, es- 
tableciendo con él una relación vital 
simbolizada en la comida. 

En este texto se presenta la alianza 
como una relación entre el dueño de 
casa y sus amigos, a los que invita y 
admite a comer en su presencia. El 
monte se presenta como un templo, 
en donde se celebra el banquete sa- 
grado con el que Dios acoge a sus 
fieles como protector y como padre. 
En este trozo la alianza se caracteriza 
como un vínculo casi familiar, sin 
necesidad de estipulaciones con unas 
condiciones concretas. 


b) La sangre y el parentesco (Ex 
24,3-8). Moisés construye un altar al 
pie del monte Sinaí, y luego encarga 
a unos jóvenes que ofrezcan sacrifi- 
cios de comunión. Moisés derrama 
parte de la sangre de los animales 
sacrificados sobre el altar y con la 
otra parte rocía al pueblo, diciendo: 
“Ésta es la sangre de la alianza que el 
Señor ha hecho con vosotros me- 
diante todas estas palabras” (v. 8). 
Se alude aquí alas palabras del Señor 
(v. 3), proclamadas por Moisés ante 
el pueblo, que respondió a una sola 
voz: “Cumpliremos todo lo que ha 
dicho el Señor y obedeceremos”. 

El rito se describe según la costum- 
bre antigua de una cultura agrícola, 
puesto que no se alude a los sacerdo- 
tes, sino más bien a los jóvenes que 
ofrecen el sacrificio. Por otra parte, 
aparecen algunos elementos de época 
tardía, como la mención del altar es- 
table y la terminología sacrificial que 
se utiliza. Parece tratarse de un trozo 
independiente de las tradiciones clá- 
sicas (J-E) del / Pentateuco. 

Adquiere un significado particular 
el rito de la aspersión del altar —sím- 
bolo de Dios— y del pueblo con la 
sangre de los sacrificios. La sangre, 
que entre los israelitas simbolizaba la 
vida, une a Dios y al pueblo en una 
inaudita comunión de vida, en un 
vínculo casi familiar. El vínculo que 
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así se establece no es natural, de na- 
turaleza biológica. En efecto, la lec- 
tura del rollo de la alianza da a cono- 
cer las condiciones para que subsista 
y permanezca la comunión de Dios 
con su pueblo. La palabra interpreta 
y confirma el rito. Por tanto, el rito 
no es un acto mágico, sino que ad- 
quiere valor solamente en el contexto 
de la proclamación del código de la 
alianza; el rito y la palabra constitu- 
yen una unidad indisoluble. La san- 
gre, como simbolo de vida, pertenece 
a Dios que, mediante Moisés, hace al 
pueblo partícipe de ella: también los 
sacrificios de comunión (v. 5) crean 
una unión entre Dios y el pueblo. La 
alianza se establece bien a través del 
rito de la sangre, bien a través de la 
aceptación de la palabra de Dios. 

El carácter personal de la alianza 
se pone de manifiesto en el compro- 
miso explícito del pueblo (v. 3). La 
comunión con Dios se significa visi- 
blemente en la ofrenda de los sacri- 
ficios (v. 8). 

Resumiendo, podemos decir que 
los elementos constitutivos de la alian- 
zason: la palabra de Dios, la acogida 
por el pueblo de esa palabra, el rito 
de los sacrificios y de la aspersión 
con la sangre. Pero estos elementos 
no son únicamente una premisa o un 
presupuesto, sino que son constitutl- 
vos de la misma relación de Dios con 
su pueblo. La alianza sinaítica, en 
este trozo, no se presenta como un 
tratado, sino como un vínculo casi 
familiar: Yhwh y el pueblo están uni- 
dos por la misma sangre, es decir, 
por la misma vida; son como miem- 
bros de una sola familia. La alianza 
crea realmente un vínculo de frater- 
nidad. Los “hijos de Israel” (v. 5) se 
convierten, en virtud de esta unión, 
en “am, que significa propiamente, 
no “pueblo”, sino “familia”. Es la fa- 
milia de Yhwh. 


c) Alianza y palabra (Éx 19,3-8). 
Se trata de un trozo de estilo hierá- 
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tico, solemne, finamente estudiado, 
que supone ciertamente una profun- 
da reflexión sobre el sentido de los 
acontecimientos sinaíticos. Es un tro- 
zo de poesía litúrgica, probablemente 
anterior a la obra deuteronomista, 
pero que se resiente ya del estilo del 
Deuteronomio. Es dominante el mo- 
tivo de la terrible presencia de Yhwh 
en un marco litúrgico. En efecto, la 
delimitación del recinto sagrado, los 
ritos de purificación (lavar los vesti- 
dos, abstención de las relaciones se- 
xuales), el sonido del Sófar y del cuer- 
no evocan el ambiente cultual. La 
nube, signo de la presencia divina, 
evoca la nube de incienso del templo; 
el fuego, símbolo de Dios, recuerda 
el que se encendía sobre el altar del 
templo; el Sófar y el cuerno son ins- 
trumentos litúrgicos. La misma in- 
troducción del versículo 1 (“en aquel 
día”) hace referencia a un día concre- 
to de fiesta. El acontecimiento del 
Sinaí se piensa a partir de la expe- 
riencia cultual, para decir que el sen- 
tido del acontecimiento no está lejos, 
cerrado en el pasado, sino que es tam- 
bién el sentido de la celebración con- 
tinua del culto, en donde se revive y 
se actualiza la alianza sinaítica como 
vínculo entre Dios y su pueblo, a 
través de la palabra de Dios. 

Este trozo se diferencia de los de- 
más porque falta en él todo tipo de 
acción (sacrificio, rito de la sangre, 
banquete sagrado). La presencia de 
Dios se identifica en su palabra diri- 
gida a Moisés que, en su calidad de 
profeta, la anuncia al pueblo. La ac- 
ción divina está totalmente absorbida 
en la palabra dirigida al pueblo, que 
a su vez responde con la palabra. 
Podríamos decir que se trata de una 
“liturgia de la palabra”. 

En los versículos 7-8 leemos: 
“Moisés vino, llamó a los ancianos 
del pueblo y les expuso todas estas 
cosas que el Señor le había ordenado. 
Y todo el pueblo, a una, respondió: 
“Nosotros haremos todo lo que el Se- 
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ñor ha dicho”. Moisés refirió al Señor 
las palabras del pueblo”. Se trata de 
una alianza constituida por la pala- 
bra de Dios, acogida y asumida por 
los israelitas y referida a Dios como 
palabra del pueblo. El término berít, 
que aparece en el versículo 5, no de- 
signa un pacto o una alianza, sino 
que, como está en paralelismo con 
“mi voz”, indica las exigencias de la 
palabra de Dios, que promete a Israel 
hacerlo propiedad suya particular, 
un reino con una función sacerdotal 
respecto al mundo entero, un pueblo 
consagrado a él. Pero se trata de una 
promesa condicionada: “Si escucháis 
atentamente mi voz y guardáis mi 
alianza (berit)” (v. 5). La condición 
que hay que cumplir no es una pres- 
tación del hombre para equilibrar la 
promesa divina; es simplemente aco- 
gida de la voz de Dios y adhesión a 
su promesa. 

También el / Decálogo de Éx 20, 1- 
17 debe relacionarse con las “pala- 
bras” pronunciadas por Dios a través 
de Moisés; en efecto, en el versícu- 
lo | se introduce de este modo el De- 
cálogo: “Dios pronunció todas estas 
palabras”. Por tanto, no parece plau- 
sible que el Decálogo tenga que en- 
tenderse, como han propuesto algu- 
nos autores, a la luz de los tratados 
hítitas del segundo milenio a.C. Ha 
de colocarse más bien en el marco de 
la teofanía (Ex 19), en la que Dios 
manifiesta al pueblo su voluntad. La 
estructura del Decálogo puede expli- 
carse también sin recurrir a la analo- 
gía con los tratados de vasallaje; ni 
Úste es de suyo suficiente para cons- 
tituir el formulario completo del tra- 
tado, ya que falta un auténtico pró- 
logo histórico, no hay bendiciones ni 
maldiciones, ni la fórmula apodíctica 
("no hacer... esto y lo otro”) pertene- 
ce exclusivamente a la tradición de 
los tratados. 

En conclusión, podemos decir que 
el acontecimiento sinaítico que se na- 
rra en Ex 19-24 —que es probable- 
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mente la síntesis de diversas expe- 
riencias religiosas hechas por grupos 
y en tiempos distintos— no tiene la 
estructura del tratado; sin embargo, 
la realidad de la alianza está cierta- 
mente presente, tanto en la forma de 
un banquete sagrado como en la 
unión de la sangre y en la del com- 
promiso-promesa mediado por la pa- 
labra. La palabra y los gestos ri- 
tuales-simbólicos remiten aquí a la 
celebración cultual, con la que se ac- 
tualiza y se vive de nuevo el vínculo 
estable y la relación vital con Dios. 
La experiencia vivida de la liberación 
del éxodo y la celebración cultual de 
la misma se unen entre sí en la con- 
ciencia de una permanente relación 
de comunión de Dios con su pueblo. 


3. ELTRATADO DE ALIANZA EN EL 
DEUTERONOMIO. En el período que 
va de la caída de Samaría (722 a.C.) 
a la muerte de Josías (609 a.C.) nace 
y se desarrolla la corriente de pensa- 
miento que dio origen al Deuterono- 
mio y a la escuela deuteronomista, 
que continuaría luego dando tam- 
bién sus frutos en la época del destie- 
rro de Babilonia. Era la época (s. vi 
a.C.) del dominio asirio y de la deca- 
dencia progresiva del reino de Judá, 
que solamente bajo Josías —cuando 
ya Asiria daba los primeros signos de 
su incipiente ocaso— conoció un res- 
piro y un desahogo, que en realidad 
se agotó muy pronto. 

Enfrentada con la cultura asiria 
que la oprimía despóticamente, la teo- 
logía deuteronómica es la empresa 
atrevida —¡auténticamente teológi- 
ca! — de asumir una categoría y un 
formulario típicamente asirios para 
reafirmar y al mismo tiempo refor- 
mular la fe de Israel, y por tanto su 
identidad específica. Efectivamente, 
en el mundo asirio se había conver- 
tido en una costumbre muy difundi- 
da hacer juramentos y estipular con- 
tratos: era una característica de la 
cultura asiria. La idea del “tratado” 
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se transfirió también al ámbito de las 
relaciones entre los reyes, entre el pue- 
blo y la divinidad. “Que los autores 
del Deuteronomio estaban influidos 
en su teología de la alianza por es- 
quemas de pensamiento y por insti- 
tuciones asirias, está suficientemente 
demostrado por muchos paralelis- 
mos en la terminología y por la de- 
pendencia directa de Dt 28,28-33 de 
un tratado asirio. Tenemos aquí el 
fenómeno de una reorganización de 
las antiguas tradiciones de Israel con 
la ayuda de un sistema que provie- 
ne de la cultura enemiga dominante” 
(N. Lohfink). 

La sección central del Deuterono- 
mio, es decir 4,44-28,68, que es el se- 
gundo discurso de Moisés, constituye 
el núcleo primitivo y fundamental, al 
que se añadieron luego las otras par- 
tes. Pues bien, todo este segundo dis- 
curso mosaico está estructurado so- 
bre el esquema de los tratados asirios. 
Pero la voluntad de seguir este es- 
quema es también evidente en las 
otras partes. 

La estructura es la siguiente: 
1) ambientación (4,44-49); 2) prólo- 
go histórico-parenético (5-11); 3) es- 
tipulaciones (12,1-26,15); 4) invoca- 
ción-declaración (26,16-19); bendicio- 
nes y maldiciones (28, 1-46). 

Hoy se conocen unos treinta tra- 
tados de vasallaje diseminados cro- 
nológicamente entre los siglos XVII 
y Vil a.C. y procedentes de Siria y de 
los países vecinos (hititas e imperio 
asirio). La estructura referida ante- 
riormente es considerada por mu- 
chos como común a todos los trata- 
dos, aunque no en todos aparezca 
siempre con claridad en todas sus 
partes. De todas formas, parece cier- 
to que, al menos para el Deuterono- 
mio, se da un vínculo muy estrecho 
con los tratados asirios, que utilizan 
un formulario muy diferente del de 
los tratados hititas. 

El esquema del tratado hace resal- 
tar la iniciativa y la soberanía de 
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Y hwh sobre su pueblo: Dios y el pue- 
blo se comprometen recíprocamente, 
aunque no en el mismo plano, como 
si fuesen contratantes iguales, y se 
intercambian las declaraciones con 
que sellan esta alianza, como en Dt 
26,17-19: “Hoy has comprometido al 
Señor para que sea tu Dios, a condi- 
ción de seguir sus caminos, guardar 
sus mandamientos, leyes y preceptos 
y obedecer su voz. Y el Señor te ha 
comprometido a ti para que seas su 
pueblo propio, como te ha dicho, a 
condición de que observes sus man- 
damientos. El te elevará sobre todas 
las naciones —como ya lo ha he- 
cho— en gloria, fama y honor, y serás 
un pueblo consagrado al Señor, tu 
Dios, como él te lo ha dicho”. 

La traducción anteriormente pro- 
puesta pone de relieve la doble y re- 
ciproca acción-compromiso. La alian- 
za es un compromiso-obligación bi- 
lateral libremente asumido y sellado 
con una solemne declaración. 

El esquema del tratado se sigue 
igualmente en Dt 29-30: 1) ambien- 
tación (28,69); 2) prólogo históri- 
co (29,1b-8); 3) lista de las partes 
(29,9-14); 4) estipulación (29,15-18); 
5) maldiciones (29,19-27); 6) bendi- 
ciones (30,1-10); 7) exhortación (30, 
11-14); 8) maldición-bendición (30, 
15-19); 9) testigos (30,19); 10) exhor- 
tación (30,19b-20). 

En el esquema del tratado, según 
Dt 29-30, se han introducido algunos 
elementos extraños, sobre todo la par- 
te exhortativa, en la cual se ofrece 
una esperanza en el caso de que el 
tratado quede roto; en efecto, la ley 
es accesible y practicable (30,11-14), 
e Israel tiene siempre la posibilidad 
de elegir de nuevo a Yhwh, su vida, 
escuchando su voz y adhiriéndose a 
él (30,19b-20). 

En Deuteronomio el tratado de 
alianza se inserta dentro de un dis- 
curso persuasivo y exhortativo, que 
apela a las emociones, alos recuerdos 
del pasado y al “corazón” de Israel 
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para inducirlo a un consentimiento 
interior, convencido y obediente. La 
misma forma de “testamento espiri- 
tual” de Moisés le quita al esquema 
jurídico del contrato toda apariencia 
de fría declaración legal. 

En el contexto del tratado se expli- 
ca además cómo el amor al Señor, 
entendido como lealtad y fidelidad, 
puede ser objeto de un mandato y 
por qué se insiste tanto en el servicio 
exclusivo al Señor. El amor y el ser- 
vicio exclusivo son temas básicos de 
la teología del Deuteronomio. Pero 
hay igualmente otros términos-con- 
ceptos que resultan más comprensi- 
bles si se los coloca dentro del esque- 
ma del tratado, 

Aun utilizando el esquema del tra- 
tado, Deuteronomio no ve nunca la 
relación entre Dios y el hombre de 
una forma puramente legalista o con 
mentalidad leguleya. El tratado se 
refiere a una relación personal, inte- 
nor y social, entre Dios y su pueblo. 
El tratado nace de la libertad amoro- 
sa y acogedora de Dios, como se afir- 
ma en Dt 7,7-9: “El Señor se fijó en 
vosotros y os eligió, no por ser el 
pueblo más numeroso entre todos los 
pueblos, ya que sois el más pequeño 
de todos. Porque el Señor os amó y 
porque ha querido cumplir el jura- 
mento hecho a vuestros padres, os ha 
sacado de Egipto con mano poderosa 
y os ha liberado de la casa de la es- 
clavitud, de la mano del faraón, rey 
de Egipto. Reconoce, por tanto, que 
cl Señor, tu Dios, es el verdadero 
Dios, el Dios fiel, que guarda la alian- 
¿a y la misericordia hasta mil genera- 
ciones a los que lo aman y cumplen 
stis mandamientos”. 

l.a forma del tratado pone también 
«Ie relieve la responsabilidad del pue- 
blo y de cada uno de sus individuos, 
el libre compromiso asumido median- 
1c juramento y hasta invocando mal- 
diciones en el caso de infidelidad 
«+ las promesas hechas. La alianza 
como tratado de un vasallo (Israel) 


Alianza 


con su Señor (Yhwh) hace compren- 
der que Israel es una sociedad de her- 
manos bajo un solo Señor, el cual 
demuestra su amor en la elección de 
tal pueblo como aliado “suyo”. Israel 
se convierte, por tanto, en una so- 
ciedad consagrada a Yhwh, puesta 
aparte por él; en un modelo alterna- 
tivo y contrapuesto de sociedad para 
todos los pueblos. 


4. La LITURGIA DE LA ALIANZA 
(Jos 24). En Siquén, donde ya los 
cananeos adoraban al Dios de la 
alianza ('El-berít) se celebra una 
asamblea popular dirigida por Josué. 
El relato tiene la forma de un “diálo- 
go”entre Josué y el pueblo. El acento 
recae con insistencia en los motivos 
del servicio exclusivo a Yhwh. Es un 
discurso dirigido al “corazón”, con la 
finalidad de persuadir y de mover a 
hacer una opción existencial por 
Yhwh. Se trata de un texto muy pa- 
recido a la mentalidad y al estilo deu- 
teronómico, no sólo por el predomi- 
nio del tono parenético, sino también 
por los elementos del género alianza- 
tratado que están presentes en él 
(prólogo parenético, amenaza y pro- 
mesa, estipulación). Sinembargo, re- 
sulta difícil ver en él la estructura 
completa del tratado. Podría hablar- 
se más bien de la forma de un com- 
promiso: “Escoged hoy a quién que- 
réis servir” (v. 15). Como si dijera: 
Escoged con quién queréis compro- 
meteros. Y el pueblo responde por 
tres veces: “¡Queremos servir al Se- 
ñor!” (vy. 19.21.24). 

Josué describe las consecuencias 
del compromiso asumido por el pue- 
blo: “Si abandonáis al Señor para 
servir a dioses extraños, él se volverá 
contra vosotros y, después de habe- 
ros hecho tanto bien, os hará el mal 
y os exterminará” (v. 20). El puebio 
sabe que se compromete con plena 
conciencia y libertad; él mismo se 
convierte en testigo de que ha reali- 
zado una opción por Yhwh (v. 22). 
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El signo visible y el testimonio incon- 
fundible del compromiso del pueblo 
es una estela: “Esta piedra será testigo 
contra vosotros, porque ella ha oído 
todas las palabras que el Señor nos 
ha dirigido; será testigo contra vos- 
otros para que no neguéis a vuestro 
Dios” (v. 27). 

La hipótesis de que Siquén era el 
santuario central de la anfictionía de 
las tribus suele rechazarse actualmen- 
te por casi todos los autores. Por eso 
no puede aceptarse que la asamblea 
de Jos 24 tenga que entenderse como 
celebración anfictiónica de la alianza. 
Tampoco es probable que el llamado 
“credo histórico” (Jos 24,2-13) sea 
un dato litúrgico antiguo, ya que re- 
fleja con claridad una hechura deute- 
ronomista, Se trata de un texto de 
carácter litúrgico, proto-deuterono- 
mista, que refleja algunos elementos 
de la tradición de la alianza como 
tratado. Pero en el versículo 25 el 
término berít no parece designar más 
que el juramento ritual del pueblo: 
“Aquel día Josué hizo un pacto con 
el pueblo, le impuso leyes y precep- 
tos en Siquén”. Sin embargo, no hay 
que considerar solamente el término 
berít, sino todo el campo semántico 
presente en la perícopa examinada. 
La elección del pueblo no es más que 
la respuesta a una elección por parte 
de Dios de Israel (vv. 2-13); más aún, 
es la recepción de una gracia conce- 
dida gratuitamente, sin que añada a 
ella nada positivo. La elección de 
Dios no se realiza sin el consenso de 
la libertad humana, pero no es de la 
libertad humana de donde viene la 
determinación positiva de la relación 
con Dios, sino exclusivamente de la 
iniciativa divina. 


5. LA ALIANZA REAL CON DAVID. 
Yhwh le hace a David una promesa 
mediante el profeta Natán: “Te hago 
saber, además, que te daré una dinas- 
tía” (2Sam 7,11). En la profecía de 
Natán no aparece el término berit; 
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pero basta con leer el Sal 89,27-38 
para ver cómo interpretó Israel este 
oráculo: Dios es el gran rey, que hace 
una concesión al rey inferior, el cual 
se compromete a guardar fidelidad a 
su soberano y a observar determina- 
das normas. Natán hace una promesa 
a la dinastía davídica, mientras que 
el salmo aplica a David las mismas 
promesas. 

La promesa divina a David se de- 
fine como berít en 2Sam 23,1-7; Sal 
89,4.29.35.40; 132,12; Jer 33,20-21; 
Is 55,1-5. En los libros de las Cróni- 
cas la alianza con David se relaciona 
con la alianza con los patriarcas y 
con la del Sinaí; se trata, evidente- 
mente, de una “promesa” o de un 
“compromiso unilateral” de Dios con 
el rey elegido y con el pueblo del que 
es responsable ese rey. 

En el trasfondo de la alianza real 
con David está ciertamente la ideolo- 
gía real, que veía al rey como repre- 
sentante de la divinidad, de la que 
recibía el encargo y la fuerza de go- 
bernar y de establecer en el mundo el 
orden cósmico. En efecto, el rey era 
considerado como mediador entre 
Dios y el pueblo. 

La utilización simultánea tanto de 
la ideología real como de la teoría de 
la alianza es característica de la con- 
cepción israelita de la realeza. La 
alianza con David tiene la función de 
legitimar su dinastía y la vida misma 
de la nación, hasta el punto de que 
los libros de las Crónicas, cuando ya 
no había rey, no se refieren ni a la 
ideología real ni a la alianza sinaítica 
ya rota, sino que apelan a la promesa 
hecha a David como garantía perma- 
nente de la continuidad de la vida 
religiosa y nacional. 

Con ocasión de la investidura de 
un nuevo rey se renovaba la celebra- 
ción de la alianza, como se dice en 
2Re 11,17: “Yehoyadá selló un pacto 
entre el Señor, el rey y el pueblo, por 
el cual se comprometían a ser el pue- 
blo del Señor”. Estaba previsto un 
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rito particular: “Luego (el rey), de pie 
en el estrado, selló ante la presencia 
del Señor el pacto de seguir al Señor, 
guardar sus mandatos, sus instruc- 
ciones y sus leyes con todo el corazón 
y toda el alma, y de cumplir las cláu- 
sulas de la alianza escritas en aquel 
libro. Y todo el pueblo ratificó la 
alianza” (2Re 23,3). 

La alianza real no se identifica sim- 
plemente con un tratado de vasallaje; 
sin embargo, el redactor deuterono- 
mista ha visto sin más en el rey un 
vasallo aliado con Yhwh. A diferen- 
cia de la tradición del tratado, la alian- 
za real es una promesa de Dios, que 
se compromete y garantiza su pro- 
tección, incluso en el caso de que el 
rey no permanezca fiel. Esto significa 
que el redactor deuteronomista no 
hace coincidir al “pueblo” con cl “Es- 
tado”: Yhwh es un Dios no ligado a 
un Estado, no es un Dios nacional. 
La promesa divina no se refiere a la 
perennidad del Estado de Israel, sino 
a la protección y al compromiso di- 
vinos en favor de la sociedad de Dios, 
que se edifica sobre la base de la ro- 
ráh. También cabe pensar que la 
alianza de David se concibió, por 
parte del mismo David, como un ing- 
trumento de propaganda de su con- 
cepción de unión e identificación en- 
tre el pueblo de Dios y el Estado. Sin 
embargo, en los textos actuales del 
AT se trata de una alianza de Dios 
con su pueblo: el rey mismo no es 
más que un hermano entre los her- 
manos (cf Dt 17,14-20), cuyo “dere- 
cho” está sometido a la toráh. 


6. ALIANZA DE AMOR EN LOS 
PROFETAS. En la literatura profética, 
el término berít se evita normalmen- 
te, ya que podía entenderse de modo 
equivocado, es decir, como una ga- 
rantía de estabilidad que librase de 
las responsabilidades y del compro- 
miso de fidelidad y de obediencia. 
Los profetas desarrollan una “teolo- 
gía del corazón”, con la finalidad de 
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inducir a sus oyentes a un asenti- 
miento interior, convencido y perso- 
nal, de amar a Yhwh y de seguir sus 
caminos. 

La idea de alianza aparece por pri- 
mera vez, y bien destacada, en el pro- 
feta Oseas. Compara la relación entre 
Y hwh e Israel con el vínculo esponsal 
entre él mismo y su esposa infiel. Lo 
mismo que él permanece fiel, así tam- 
bién Dios mantiene su amor a Israel. 

El matrimonio israelita era un ver- 
dadero contrato, y por eso el paran- 
gón entre alianza y matrimonio está 
dominado por la idea de contrato. 
Sin embargo, la alianza está consti- 
tuida para Oseas por un “amor de 
alianza” (hesed), no contradice ni es 
inconciliable con la naturaleza del 
contrato. El amor de Dios a Israel es 
la “razón” y el fundamento por el que 
Dios aguarda de Israel una respuesta 
de amor. En Oseas berít no tiene aún 
el sentido concreto de “tratado”, que 
adquirirá, como se ha visto, en Deu- 
teronomio. 

El término berít aparece en Os 
2,20; 6,7; 8,1; 10,4; 12,2. Nunca se 
especifica a qué alianza se refiere. 
Pero cuando Oseas denuncia la rup- 
tura de la alianza con Yhwh parece 
referirse a todo el conjunto de rela- 
ciones entre Y hwh y su pueblo. Israel 
ha abandonado a su Dios: “Han vio- 
lado mi alianza, han quebrantado mi 
ley” (8,1). La alianza consiste en la 
elección de Israel por pura gracia de 
Dios, pero también en la entrega ex- 
clusiva de Israel a Yhwh. Oseas de- 
nuncia la ruptura de esta mutua per- 
tenencia. 

Es necesario enfrentarse aquí con 
otro texto profético muy importante: 
Jer 11 y 31. Jer 11,1-14 es un pasaje 
redactado en el estilo deuteronomista 
y concebido a la luz de la teología 
deuteronomista. La fórmula “las pres- 
cripciones de esta alianza” (vv. 2. 
3.6.8) tiene que interpretarse en el 
sentido de Dt 28,69; 29,8: 2Re 23,3, 
esto es, designar la ley deuteronómi- 
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ca, que se puso en vigor con la refor- 
ma de Josías (2Re 23). Aparece tam- 
bién la fórmula de la alianza: “En- 
tonces seréis mi pueblo y yo seré 
vuestro Dios” (v. 4). La obediencia 
de Israel es la condición para que se 
realice la relación de la alianza. La 
berít es una obligación que vincula a 
las dos partes, tanto a Dios como al 
pueblo. 

En Jer 31,31-34 se promete una 
alianza nueva. Dios, por su libre ini- 
ciativa, establecerá un nuevo orden 
de relaciones con Israel: “Pondré mi 
ley (tórah) en su interior, la escribiré 
en su corazón, y seré su Dios y ellos 
serán mi pueblo” (v. 33). La trórah 
sinaítica no será ya una revelación 
inaferrable para el hombre, distante 
(cf Dt 30,11-14); la tórah está cerca 
del hombre, en su corazón y en sus 
labios. La inscripción de la tórah en 
el corazón del hombre produce una 
“identificación” del pensamiento hu- 
mano y de la voluntad divina. “Escri- 
bir en el corazón” corresponde a lo 
que Dt 30,6 llama la “circuncisión” 
del corazón. La interiorización de la 
tórah por obra de Dios garantiza la 
unión de voluntades entre Israel y 
Dios. Poreso la alianza será “nueva”, 
en el sentido de que será la alianza de 
un “hombre nuevo”. Pero Jer 31,31- 
34 dice más que una simple restaura- 
ción de la alianza sinaítica, ya que la 
antigua alianza queda superada y 
sustituida sobre la base de la tórah 
sinaítica, que ahora será asimilada y 
practicada. No se trata de una ley 
nueva, sino de una situación antro- 
pológica nueva. La interioridad de la 
tórah, que hace “nueva” la alianza, es 
la posibilidad de un contacto directo 
e inmediato del individuo con su 
Dios y con su tórah. 

La nueva alianza es obra de Dios, 
es una promesa incondicionada de 
Dios, expresión de su “amor irrevo- 
cable” (Jer 31,3). Es la absoluta bon- 
dad y fidelidad de Yhwh, que lleva- 
rá a cabo la nueva alianza, es decir, 
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dará a conocer a Dios mismo y dará 
la capacidad de obedecer a su vo- 
luntad. 


7. LA ALIANZA DE DIOS CON EL 
MUNDO. Cuando hablamos de la 
alianza con Abrahán [/ supra, UL, 1], 
anticipamos ya la concepción carac- 
terística de la tradición P. Aquí to- 
mamos en consideración el texto de 
Gén 9,8-17 (P). Lo hemos dejado 
para el final, ya que nos parece un 
pasaje no sólo cronológicamente tar- 
dío, sino también porque puede re- 
presentar una especie de cima de la 
teología del AT. 

Solamente Dios es sujeto de accio- 
nes en esta perícopa: sólo él habla, 
establece la berít (vv. 9.11.17), da la 
berít (v. 12), pone el arco sobre las 
nubes (v. l3a), recuerda la berít 
(vv. 15.16), ve el arcoiris (v. 16). Noé 
y la tierra son totalmente pasivos: no 
hacen ningún gesto ni pronuncian 
palabra alguna. El centro de la perí- 
copa es el versículo 13b: “El será la 
señal de la alianza (berít) entre mí y 
la tierra”. Dios interviene en favor 
del mundo, anunciando que el dilu- 
vio ya no volverá a repetirse. Pues 
bien, el diluvio es la anticreación, ya 
que devuelve al mundo al caos acuo- 
so primordial (cf Gén 1,2). Por con- 
siguiente, la berít está dirigida a ga- 
rantizar la estabilidad y la vida del 
mundo. La berít designa aquí la libé- 
rrima iniciativa divina, el libre com- 
promiso-promesa de Dios creador, 
que salva al mundo y a la humanidad 
del caos del diluvio. La vida del mun- 
do creado y de la humanidad no pue- 
de realizarse positivamente más que 
bajo el signo de la libre berít divina. 
Cada vez que la violencia tiende a 
devolver el mundo al caos (cf Gén 
6,11.13), Dios interviene con su com- 
promiso-promesa para garantizar el 
orden cósmico, para salvar el mundo 
de la destrucción. Por tanto, puede 
decirse que en virtud de esta berít el 
mundo está bajo el signo visible (arco 
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iris) de una promesa de salvación. El 
arco iris es un “signo” (Ó£). El térmi- 
no “signo” indica frecuentemente en 
los profetas el mismo mensaje profé- 
tico. También aquí es un signo pro- 
fético, la primera gran promesa de 
salvación para la humanidad y para 
el mundo entero, el primer anuncio 
profético dirigido a todos los hom- 
bres. De Dios no viene más que una 
voluntad de salvación para el mundo; 
la amenaza de destrucción del mundo 
no viene, por tanto, de fuera, sino de 
dentro del mundo mismo. 


8. LAÉPOCA POSEXÍLICA, Tras la 
dolorosa catástrofe del destierro, el 
pueblo de Dios concentró sus ener- 
glas en la reconstrucción del templo 
como centro de una “sociedad reli- 
glosa” renovada. El carácter central 
del culto indujo a poner en primer 
plano la función del sacrificio como 
medio para establecer una relación 
con Dios. Además, la ley se convirtió, 
junto con el culto, en la fuente y la 
norma de la vida religiosa de los ju- 
dios. El judaísmo se fue caracteri- 
zando cada vez más como custodia, 
estudio y observancia obediente de 
la ley. 

Disminuye el uso del término berít 
en los libros posexílicos, pero tam- 
bién pierde interés el tema de la alian- 
za. En el contexto de una solemne 
liturgia de expiación, Neh 9,8 hace 
mención de la berít (promesa) de 
Dios a Abrahán, que el pueblo es 
invitado a recordar (cf 1Crón 16,15- 
17); en 2Crón 6,14 y Neh 1,5; 9,32, se 
invoca a Dios como aquel que man- 
tiene la promesa, probablemente (se 
sobrentiende) la dirigida a Abrahán. 
En 2Crón 13,5 se hace referencia a la 
alianza con David (cf también 27,7). 

Ben Sirá usa el término diatheke o 
berít para indicar una promesa divi- 
na a Noé (Si 44,18), a Abrahán 
(44,20), alos patriarcas (44,22), a Da- 
vid (44,25), a Aarón (45,15) y a Fi- 
neés (45,24). 
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Durante el período posexílico per- 
manece viva la convicción de que la 
promesa a los patriarcas es irrevoca- 
ble, pero por otra parte se tiende a 
una identificación de la alianza con 
la ley. La ley encarna concretamente 
la promesa y la gracia divina; la cir- 
cuncisión, signo de la alianza divina 
con Abrahán y distintivo del piadoso 
judío, se convierte en el presupuesto 
para el compromiso de la observan- 
cia de la tórah (cf Gál 5,3). 


9. CONCLUSIÓN. La variedad de 
los tiempos y de las experiencias re- 
ligiosas en el AT condujo a Israel a 
elaborar concepciones diferentes y va- 
riadas de la alianza. Semejante mul- 
tiplicidad de alianzas tiene, de todas 
formas, un denominador común: la 
absoluta, libre y gratuita iniciativa 
de Dios de salvar al hombre, estable- 
ciendo con él un vínculo que impli- 
que la adhesión libre del hombre. 
Con su voluntad de alianza con su 
pueblo y con el mundo entero Dios 
manifiesta y quiere realizar su plan 
de salvación. 

Así pues, la alianza es una catego- 
ría teológica vinculada a la historia 
de Israel. No hay una idea unitaria de 
la alianza, ya que la alianza no es un 
principio abstracto, sino más bien un 
instrumento hermenéutico, un esque- 
ma interpretativo de las relaciones 
vividas entre Dios y su pueblo dentro 
de la historia. La alianza significa 
propiamente no una idea, sino una 
estructura de relaciones que tiene una 
“historia”. Es una estructura inter- 
subjetiva, que se modula y se conjuga 
según la variedad de situaciones y de 
sujetos humanos que se comprome- 
ten. La alianza es gracia libre y exi- 
gente de Dios, que se da al hombre. 


IT. NUEVO TESTAMENTO. 
La mención de la alianza enel NT no 
es frecuente. El término que corres- 
ponde al hebreo berít es diatheke (33 
veces en el NT), en dependencia del 
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uso de la versión de los LXX. ¿Por 
qué los LXX y el NT prefieren usar 
diatheke en vez de suntheke? Proba- 
blemente porque diatheke es un tér- 
mino que evoca menos un pacto po- 
lítico, entendido -—como lo hace el 
NT—no enel sentido técnico de “tes- 
tamento”, sino en el sentido de dis- 
posición”. De suyo, “disposición” no 
prejuzga del carácter unilateral o bi- 
lateral de la relación, en la que está 
en juego la libre adhesión o no adhe- 
sión del hombre. En casl la mitad de 
los casos en que aparece el término 
diatheke, se trata de citas del AT o de 
referencias a las alianzas del AT. Por 
tanto, no se trata de una “categoría” 
teológica privilegiada por el NT, 


1. EUCARISTÍA Y ALIANZA. Mien- 
tras que berít es una noción central 
en el AT, en el NT no se encuentra 
una nueva síntesis teológica sobre la 
base de la noción de alianza; tam- 
poco los primeros cristianos utiliza- 
ron la categoría “alianza” para inter- 
pretar sistemáticamente la vida de la 
Iglesia. 

Es sobre todo en relación con la 
eucaristía como aparece el término 
diatheke (Mt 26,28; Mc 14,24; Le 
22,20; 1Cor 11,25). Al mismo tiempo 
se hace mención de la “sangre”, re- 
cordando evidentemente a Ex 24,8. 
El sacrificio de los animales queda 
sustituido por la entrega de la vida de 
Jesús, que establece un vínculo nuevo 
y definitivo entre el hombre y Dios. 
El sacrificio real que Jesús hace de si 
mismo es un sacrificio de expiación 
(cf Is 53,10) por “muchos”. 

Los relatos eucarísticos, por consi- 
guiente, ponen juntas tanto la idea de 
la alianza como la idea de la expia- 
ción vicaria. La muerte de Jesús (san- 
gre derramada) se ve como la “divina 
disposición” (alianza) de una nueva 
salvación (nueva alianza): “Este cáliz 
es la nueva alianza sellada con mi 
sangre” (1Cor 11,25). 

Sin mérito alguno y sin poder exi- 
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girla, Israel recibe la nueva alianza 
de manos de Dios, que ha hecho de 
la muerte de su Hijo Jesús la “dispo- 
sición” de su amor fiel e irrevocable 
a Israel (“por muchos”). Sin embar- 
go, la fórmula “por muchos” es una 
fórmula abierta: todos los hombres 
pueden hacerse participes de la sal- 
vación que se ha realizado en Jesús 
por el pueblo de Dios, que es Israel 
(también en Heb 13,12 se ve la muerte 
de Jesús como muerte por Israel). 
La eucaristía es la alianza nueva, 
en cuanto que es la entrega definitiva 
a irrevocable de Dios en Jesucristo 
por nosotros. Ella nos comunica, me- 
diante el don del Espíritu de Jesús, 
una autodonación tal de Jesús que 
nos hace capaces de vivir y de morir, 
tal como él vivió y murió. Por con- 
siguiente, en la eucaristía se “cumple” 
de forma sublime toda la historia ve- 
terotestamentaria de las alianzas de 
Dios con su pueblo: de la eucaristía 
nace un pueblo nuevo, la Iglesia. 


2. PABLOYLA ALIANZA. El após- 
tol Pablo, en polémica con los cris- 
tianos judaizantes, que consideraban 
necesaria la observancia de la ley mo- 
saica, argumenta de este modo: “Her- 
manos, voy a hablar a lo humano. Si 
un hombre hace un testamento (dia- 
theke)en regla, nadie puede anularlo 
o modificarlo. Ahora bien, Dios hizo 
las promesas a Abrahán y a su des- 
cendencia. No dice “a tus descendien- 
tes”, como si fueran muchos, sino “a 
tu descendencia”, refiriéndose a Cris- 
to. Lo que quiere decir es esto: Dios 
hizo un pacto con Abrahán en toda 
regla; por tanto, una ley, que vino 
cuatrocientos años después, no pugia! 
anularlo ni dejar sin valor la promesa 
(diatheke) de Dios. Pues si la heren- 
cia depende del cumplimiento de la 
ley, ya no se debe a la promesa; pero 
la verdad es que Dios prometió a 
Abrahán dársela gratuitamente” (Gál 
3,15-18). 

La diatheke irrevocable, válida 
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para siempre y cumplida en Cristo, 
es el don de gracia o promesa de Dios 
a Abrahán. “Las alianzas” fueron un 
privilegio y un don de Dios a Israel 
(Rom 9,4), al que eran extraños los 
paganos (Ef 2,12). Pero la alianza 
establecida por Jesucristo es “nueva”, 
superior; las dos esposas de Abrahán 
son un símbolo de las dos alianzas; 
pero una es libre y la otra esclava 
(Gál 4,21-31). Los cristianos son hijos 
de la esposa libre, liberados por Cris- 
to para alcanzar la libertad (Gál 5,1). 
En efecto, Jesucristo trajo la realidad 
de la verdadera y definitiva alianza, 
porque haciendo al hombre libre lo 
hace verdaderamente hombre, es de- 
cir, hijo de Dios. 

El “favor” divino, o sea, su alianza, 
se nos da de forma plena y definitiva 
en Jesucristo. Y no es una alianza 
que presuponga la existencia del hom- 
bre, sino todo lo contrario: es ella la 
que constituye al hombre como “*des- 
tinado” a hacerse hijo de Dios, libre 
(Ef 1,5). Es la “nueva alianza”, no la 
de la letra, sino la del Espíritu (2Cor 
3,6). 


3, CARTAALOS HEBREOS. Es el 
escrito del NT en el que aparece con 
mayor frecuencia la terminología de 
la alianza. 

Jesús “es el mediador de una nueva 
alianza, a fin de que, consiguiendo 
con su muerte el perdón de los delitos 
cometidos en el tiempo de la primera 
alianza, aquellos que son llamados 
reciban la herencia eterna prometi- 
da” (9,15). La alianza de Jesús es 
“más excelente” que la del AT, pues- 
to que “está fundada en promesas 
más ventajosas” (8,6). “Promesa”, es 
decir, compromiso divino libre y gra- 
tuito, se ha convertido en sinónimo 
de “alianza”. Efectivamente, las pro- 
mesas, no ya la parte legislativa o 
las bendiciones-maldiciones, se ven 
como constitutivas de la alianza. He- 
breos considera una sola alianza an- 
terior a Jesucristo, la del Sinaí: “Por 
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eso, ni siquiera la primera alianza fue 
inaugurada sin derramamiento de 
sangre. En efecto, Moisés, después 
de haber promulgado ante el pueblo 
todos los mandamientos según esta- 
ban escritos en la ley, tomó la sangre 
de machos cabrios y de becerros, con 
agua, lana escarlata y el hisopo, y 
roció con ella el libro mismo y a todo 
el pueblo, diciendo: Ésta es la sangre 
de la alianza que Dios ha establecido 
para vosotros” (9,18-20; cf también 
8,9). Pues bien, Jesucristo ha traído 
una alianza nueva, de forma que ha 
quedado anticuada toda alianza an- 
terior (8,13). 

La nueva alianza se instituye, no 
mediante el sacrificio de animales 
como la antigua (9,20; cf Ex 24,8), 
sino mediante la muerte de Jesús, 
que derramó su sangre por nuestra 
salvación (9,11-14). “¿De cuánto ma- 
yor castigo pensáis vosotros que será 
digno quien haya pisoteado al Hijo 
de Dios y haya tratado como cosa 
profana la sangre de la alianza por la 
cual fue santificado, y haya ultrajado 
el Espíritu de la gracia?” (10,29). La 
muerte de Jesús no fue un sacrificio 
ritual, sino el don real de sí mismo, 
que hace perfecto, en su conciencia, 
al oferente (9,9). Y la perfección de 
Cristo es una perfección que se co- 
munica: “Nosotros somos santifica- 
dos, de una vez para siempre, por la 
ofrenda del cuerpo de Jesucristo” 
(10,10). Esta ofrenda lleva a su ple- 
na realización el proyecto de Dios, el 
de restablecer una comunión de vida 
entre él y nosotros (10,10; cf 2Cor 
5,18-19). 

Así pues, el mismo Cristo es la 
nueva alianza, en cuanto que arrastra 
en su ofrenda sacrificial toda nuestra 
existencia y la transforma, dándonos 
su Espíritu para una adhesión total a 
Dios y una entrega sincera de amor 
a los hermanos, 


IV. ALIANZA Y CREACIÓN. 
Nuestra breve reseña sobre el sentido 
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de la “alianza” tanto en el AT como 
en el NT nos parece que confirma la 
definición propuesta al comienzo, se- 
gún la cual la alianza es una situación 
de comunión con Dios. La iniciativa 
de establecer una comunión seme- 
jante es un acto libérrimo de amor de 
Dios al hombre, que culmina en la 
muerte-resurrección de Jesucristo, he- 
cha presente a cada uno de los hom- 
bres de todos los tiempos en la autoen- 
trega eucarística. La comunión que 
Dios intenta establecer con el hom- 
bre no afecta solamente al individuo 
como tal, sino que está ordenada in- 
tencionalmente a crear una nueva co- 
munidad, la familia de los hijos de 
Dios. Esta nueva comunidad tiene 
como ley fundamental la tórah o 
evangelio, en el que está depositado 
el testimonio inspirado de la volun- 
tad salvífica de Dios por el hombre. 
Dios da su ley-evangelio con vistas a 
la creación de una comunidad que 
entre en comunión con él y viva la 
comunión fraterna. Tanto en el AT 
(cf, p.ej., la alianza nueva de Jeremías 
o el tema de “circuncisión del cora- 
zón” en Deuteronomio) como en el 
NT (cf como texto recapitulativo Jn 
6,45: “Está escrito en los profetas: 
“Todos serán enseñados por Dios”. 
Todo el que escucha al Padre y acep- 
ta su enseñanza viene a mi”), la situa- 
ción de comunión-alianza con Dios 
implica un íntimo conocimiento o 
relación experiencial-personal con 
Dios, producido por la misma acción 
divina. Esto significa que la ley-evan- 
gelio de la nueva comunidad en alian- 
za con Dios es una sociedad de hom- 
bres renovados y transformados in- 
teriormente por Dios mismo. Esta 
renovación antropológica, que intro- 
duce en la alianza con Dios y en la 
comunidad de la alianza, culmina y 
se cumple definitivamente por obra 
del Espíritu de Cristo, que hace de 
los creyentes en Cristo verdaderos 
hijos de Dios. 

Éste es el plan divino que se nos ha 
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revelado y que ha aparecido también 
en nuestro estudio sobre la noción de 
alianza. Junto con la noción de alian- 
za habría sido oportuno estudiar 
también el tema de la creación o, 
mejor aún, estudiar la relación entre 
creación y alianza. Nos hemos li- 
mitado, sin embargo, a Gén 9,8-17 
[/ supra, 1, 7], en donde aparece el 
término berít. Pero esto podría indu- 
cir al grave error de pensar que la 
creación y la alianza tengan simple- 
mente que yuxtaponerse. Por eso es 
oportuno aludir por lo menos a esta 
problemática. 

Dios crea para hacer alianza, es 
decir, crea con la finalidad de hacer 
entrar a los hombres en comunión 
con él como hijos de Dios. Así pues, 
la alianza impregna toda la creación 
como su fin, y no es solamente una 
modificación accidental que “se aña- 
da” a una creación en sí consistente 
y dotada de sentido. Como se dice en 
el Sal 136, la actividad salvífica de 
Dios, que brota de su “misericordia”, 
hace que exista lo creado y el hom- 
bre, a fin de concederle a este último 
sus dones e introducirlo en la comu- 
nión con Dios. Dios creó al hombre 
y ala mujer “a imagen” de Dios (Gén 
1,27), es decir, como seres abiertos y 
capaces de encuentro y comunión 
con Dios. La alianza de Dios con el 
hombre es posible solamente porque 
Dios creó al hombre como “imagen” 
suya, es decir, con la finalidad de 
hacer alianza con él. Como se vio 
más arriba, según Gén 9,8-17 la 
“alianza” de Dios revela el sentido de 
la creación: Dios salva al mundo del 
diluvio, símbolo del caos primordial 
o anticreación, es decir, “crea” el mun- 
do (cf Gén 9,1-7 y la “repetición” de 
las palabras creativas de Gén 1,28- 
29) para ofrecerle su alianza absolu- 
tamente gratuita. 

En la tradición sacerdotal, la crea- 
ción llega a su cumplimiento con la 
alianza, o sea, cuando el pueblo llega 
a la tierra prometida (cf Gén 1,28: 
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“Poblad la tierra y sometedla”), y 
por medio de la tienda de la reunión 
Dios está presente en medio de su 
pueblo: “Toda la comunidad israelita 
se reunió en Silo y establecieron allí 
la tienda de la reunión. El país estaba 
sometido” (Jos 18,1). N. Lohfink lo 
comenta así: “En Jos 18,1 el ejemplo 
del pueblo de Israel ilustra la conse- 
cución de este fin connatural a la 
misma creación, es decir, la realiza- 
ción de una fase de desarrollo com- 
pleto del mundo. Había crecido un 
pueblo y había entrado en su tierra, 
de la que tomó posesión. El que la 
creación haya llegado aquí a su cum- 
plimiento y el que Israel haya llegado 
n la salvación es la misma cosa. La 
salvación, al menos en lo que se re- 
ficre asu primer elemento, la “tierra”, 
no es algo que se yuxtaponga a la 
ercación; es el cumplimiento de la 
ercación misma. Cuando la realidad 
humana sea tal como la quiso el Dios 
creador, entonces estará presente la 
salvación... Una preocupación por la 
salvación que no se identifique con 
la preocupación responsable por el 
cumplimiento de la creación divina 
es, en este estado de nuestras inves- 
tigaciones, extraña a la teología sacer- 
dotal”. 

La posesión de la tierra es también 
la realización de la promesa (berít) a 
Abrahán. Por tanto, la creación en- 
cuentra su cumplimiento en la actua- 
ción de la alianza-promesa. Por con- 
siguiente, no hay creación que no tien- 
da y no se oriente a la alianza, ni hay 
alianza (o salvación) fuera y sin rela- 
ción con la creación. 

Del NT nos limitamos a mencionar 
a Col 1,15-17: “Cristo es imagen de 
Dios invisible, primogénito de toda 
la creación, porque por él mismo fue- 
ron creadas todas las cosas, las de los 
cielos y las de la tierra, lo invisible y 
lo visible, tanto los tronos como las 
dominaciones, los principados como 
las potestades; absolutamente todo 
fue creado por él y para él; y él mismo 
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existe antes que todas las cosas, y 
todas subsisten en él”, 

Puesto que Jesús es la imagen de 
Dios, el hombre creado “a imagen de 
Dios” (Gén 1) es el hombre creado 
conforme a Jesucristo, que es tam- 
bién la nueva alianza. Todo existe 
por medio de él, en él y con vistas a 
él. Portanto, la alianza, últimamente 
Jesucristo, es el plan misterioso y sal- 
vífico de Dios, dentro del cual hay 
que colocar la acción creadora divi- 
na. No es posible pensar correcta- 
mente en la actividad creadora de 
Dios fuera de su voluntad de alianza 
con el hombre. 

El himno de Ef 1,4-6 sintetiza de 
esta manera la relación alianza-crea- 
ción: “El (Dios) nos ha elegido en 
Cristo antes de crear el mundo, para 
que fuésemos santos e irreprochables 
a sus ojos. Por puro amor nos ha 
predestinado a ser sus hijos adopti- 
vos, por medio de Jesucristo y con- 
forme al beneplácito de su voluntad, 
para hacer resplandecer la gracia ma- 
ravillosa que nos ha concedido. por 
medio de su querido Hijo”. El desig- 
nio secreto de Dios que se nos ha 
manifestado en Cristo coincide in- 
tencionalmente con la predestinación 
a ser sus hijos en Cristo. Incluso antes 
de la creación, Dios nos predestinó a 
ser hijos en Cristo; nos ha creado 
para llevar a cabo su proyecto salví- 
fico. La alianza en Cristo y por medio 
de Cristo es la “razón” y el fin por el 
que nos ha creado, 
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Sumario: 1. El vocabulario del amor. 1. El 
amor natural: 1. El amor es fuente de felicidad; 
2. El amor egoísta: a) Amor a la comida, al 
dinero, a los placeres, b) El amor sexual, c) La 
embriaguez del amor erótico, d) El amor desor- 
denado a sí mismo y al mundo; 3. La amistad: 
a) Modelos de amistad, b) Valor inestimable de 
la amistad, c) Verdaderos y falsos amigos, 
d) Cómo conquistar y cultivar la amistad, e) El 

esto de la amistad: el beso; 4. El amor en la 
amilia: a) El noviazgo, tiempo de amor, b) El 
amor conyugal, c) El amor a los hijos, d) El 
amor dentro del clan. 1 El amor religioso o 
sobrenatural del hombre: 1. El amor de Dios: 
a) El mandamiento fundamental, b) Amor y te- 
mor de Dios, c) El amor al lugar de la presencia 
de Dios, 4) El amor al Hijo de Dios, e) El amor 
de Dios es fuente de felicidad y de gracia; 2. El 
amor a la sabiduría y a la “tórah”: a) La invita- 
ción al amor, b) El amor a la ley mosaica, c) El 
amor a la ley-sabiduría es fuente de felicidad y 
de gracia; 3. El amor al prójimo: a) ¿Quién es el 
prójimo al que hay que amar?, b) El amor al 
forastero, c) El amor a los enemigos, d) El amor 
expía los pecados; 4. El amor cristiano: 
a)¡Amaos, como yo os amo!, b) Amor sincero, 
concreto y profundo, c) El amor fraterno es fru- 
to del Espíritu Santo, d) El amor de los pastores 
de las Iglesias, e) El amor conyugal, f) “Koinó- 
nía” y comunidad cristiana primitiva. 1V. Dios 
es amor: 1. El amor de Dios a la creación y al 
hombre: a) Dios crea por amor y ama a sus 
criaturas, b) Dios ama a los justos; 2. El amor 
del Señor en la historia de la salvación: a) El 
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Señor ama a su pueblo, b) Amor benévolo y 
alianza, c) Los amigos de Dios, d) El Padre ama 
al Hijo, e) La elección de amor. 1) Amor, castigo 
y perdón; 3. Dios revela plenamente su amor en 
el Hijo: a) Cristo es la manifestación perfecta del 
amor del Padre, b) Jesús ama a todos los hom- 
bres: los amigos y los pecadores, c) El amor de 
Jesús a la Iglesia. 


I EL VOCABULARIO DEL 
AMOR. Los términos amor, amar 
son de las palabras más comunes y 
más tiernas del lenguaje, accesibles a 
todos los hombres. No hay nadie en 
la tierra que no haya realizado o no 
realice la experiencia de la realidad 
significada por estos vocablos. En 
efecto, el hombre vive para amar y 
para ser amado; viene a la existencia 
por un acto de amor de sus padres y 
su vida está desde el comienzo bajo 
el ritmo de los gestos de ternura y de 
amor. El deseo más profundo de la 
persona es amar. El hombre crece, se 
realiza y encuentra la felicidad en el 
amor; el fin de su existencia es amar. 

Ciertamente, el amor es una rea- 
lidad divina: ¡Dios es amor! El hom- 
bre recibe una chispa de este fuego 
celestial y alcanza el objetivo de su 
vida si consigue que no se apague 
nunca la llama del amor, reaviván- 
dola cada vez más al desarrollar su 
capacidad de amar. Por consiguien- 
te, el amor es uno de los elementos 
primarios de la vida, el aspecto do- 
minante que caracteriza a Dios y al 
hombre. 

Un tema tan fundamental para la 
existencia no podía estar ausente en 
la Biblia. En realidad, el libro de 
Dios, que recoge y describe la histo- 
ria de la salvación, reserva un lugar 
de primer plano al amor, describién- 
dolo con toda la gama de sus mani- 
festaciones, desde la vertiginosa cari- 
dad del Padre celestial hasta las ex- 
presiones del amor humano en la 
amistad, en el don de sí, en el noviaz- 
go, en el matrimonio, en la unión 
sexual. En efecto, la Sagrada Escri- 
tura narra cómo amó Dios al mundo 
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y hasta qué punto se manifestó a si 
mismo como amor; además, muestra 
cómo reaccionó el hombre ante tanta 
caridad divina y cómo vivió el amor. 
Así pues, la Biblia puede definirse 
justamente como el libro del amor de 
Dios y del hombre. 

La Biblia utiliza varios términos 
para expresar la realidad del amor. 
El grupo de voces empleadas con ma- 
yor frecuencia en la traducción griega 
de los LXX y en el NT está represen- 
tado por agápe/agapán/agapétós; 
pero también se usan con cierta fre- 
cuencia los sinónimos philein/phi- 
lía/philos. Sólo raramente encontra- 
mos en los LXX los vocablos éros/ 
erásthai/erastés, que desconocen los 
autores neotestamentarios, proba- 
blemente porque estos últimos tér- 
minos indican a menudo el amor eró- 
tico (cf Prov 7,18; 30,16; Os 2,5.7s, 
etcétera). 

La raíz verbal hebrea que está en 
el origen de este vocabulario del 
amor es sobre todo “ahab, con su 
derivado 'ahabah (amor). También 
conviene mencionar el término 
raham, queindica el amor compasivo 
y misericordioso, sobre todo del Se- 
ñor con sus criaturas. Finalmente, 
no hay que omitir en este examen el 
sustantivo hesed, que los LXX suelen 
traducir por el término éleos, y que 
significa de hecho el amor benévolo, 
especialmente entre personas ligadas 
por un pacto sagrado. 


Il. EL AMOR NATURAL. La 
Biblia es un cántico al amor de Dios 
a sus criaturas, y de manera especial 
a su pueblo; pero no ignora el amor 
del hombre en sus múltiples expre- 
siones naturales y religiosas. En la 
Sagrada Escritura encontramos una 
interesante presentación del amor 
humano, que evidentemente no está 
separado de Dios y de su palabra, y 
que por tanto no puede ser conside- 
rado siempre como simplemente pro- 
lfano; pero este amor es vivido con 
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sus manifestaciones de la existencia 
en la esfera natural, como la familia, 
la amistad, la solidaridad, aun cuan- 
do estas realidades sean consideradas 
como sagradas. Además, la Biblia 
habla también del amor egoísta, con 
sus manifestaciones eróticas. Asi 
pues, por necesidad de una mayor 
claridad en nuestra exposición pode- 
mos y debemos distinguir entre el 
amor religioso o sobrenatural y el 
amor simplemente natural. 


1. ELAMOR ES FUENTE DE FELICI- 
DAD. El Qohélet, expresión de la sa- 
biduría humana que ha conseguido 
domeñar las pasiones, presenta el 
amor natural con cierto despego, 
considerándolo como uno de los mo- 
mentos importantes y una de las ex- 
presiones vitales de la existencia jun- 
to con el nacimiento y la muerte 
(Qo 3,8), para mostrar que todo es 
vanidad (Qo 1,2ss) y que en el fondo 
el hombre no conoce, esto es, no rea- 
liza la experiencia profunda ni del 
amor ni del odio (Qo 9,1.6). No to- 
dos los autores del AT, sin embargo, 
resultan tan pesimistas; más aún, al- 
gunos sabios presentan el amor como 
fuente de gozo y de felicidad. La si- 
guiente sentencia sapiencial es muy 
significativa a este propósito: “Más 
vale una ración de verduras con amor 
que buey cebado con odio” (Prov 
15,17). El secreto de la felicidad hu- 
mana radica en el amor, y no en la 
abundancia de bienes, en la riqueza 
o en el poder; por esta razón se decla- 
ra bienaventurados a aquellos que 
mueren en el amor (Si 48,11). 


2. ELAMOR EGOÍSTA. Pero noto- 
das las manifestaciones concretas del 
amor humano llevan consigo gozo y 
felicidad, puesto que no siempre se 
trata de la actitud nobilísima de la 
apertura y del don de sí a otra perso- 
na; algunas veces los términos exa- 
minados indican placer, erotismo, 
pasión carnal, y por tanto egoísmo. 
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La Biblia conoce, igualmente, estas 
expresiones del amor humano. 


a) Amor a la comida, al dinero, 
a los placeres. En la historia de los 
patriarcas, cuando se describe la es- 
cena de la bendición de Jacob por 
parte de su padre, se habla varias 
veces del plato sabroso de carne, 
amado por Isaac (Gén 27,4.9.14). En 
otros pasajes bíblicos se alude al 
amor al dinero. El profeta Isaías de- 
nuncia la corrupción de los jefes de 
Jerusalén, puesto que aman los rega- 
los y corren tras las recompensas, 
cometiendo por ello abominaciones 
e injusticias (Is 1,23). Qohélet estig- 
matiza el hambre insaciable de dine- 
ro y de riquezas: el que ama esas rea- 
lidades, nunca se ve pagado (Qo 5,9). 
El sabio anónimo del libro de los 
Proverbios sentencia: “Estará en la 
miseria el que ama el placer, el que 
ama el vino y los perfumes no se 
enriquecerá” (Prov 21,17). Por su par- 
te, el Sirácida declara que el amor al 
oro es fuente de injusticia, y por tan- 
do de perdición (Si 31,5). 


b) El amor sexual. En el AT no 
sólo encontramos un lenguaje rico y 
variado sobre el amor sexual, no ra- 
ras veces de carácter erótico, sino que 
se describen escenas de amor carnal 
y pasional, En estos casos el amor 
indica la atracción mutua de los se- 
xos con una muestra evidente de su 
aspecto espontáneo e instintivo. No 
pocas veces, sin embargo, el vocabu- 
lario erótico es utilizado por los pro- 
fetas en clave religiosa, para indicar 
la idolatría del pueblo de Dios. 

En la historia de la familia de Ja- 
cob no sólo se nos informa de la pa- 
sión de Rubén, que se une sexual- 
mente a una concubina de su padre 
(Gén 35,22), sino que se narra deta- 
lladamente la escena del enamora- 
miento de Siquén por Dina; éste rap- 
tó y violentó a la hija de Jacob, luego 
se enamoró de la joven y quiso casar- 
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se con ella; pero los hermanos de 
Dina, para vengar la afrenta, mata- 
ron con una estratagema a todos los 
varones de aquella ciudad cananea 
(Gén 34,1-29). 

Si la acción de Siquén es conside- 
rada como una infamia, ya que fue 
violada una doncella de Israel, la pa- 
sión de Amnón por su hermanastra 
Tamar es realmente abominable. 
Pero la acción violenta y carnal de 
Siquén dio origen a un amor profun- 
do, mientras que en el caso del hijo 
de David el acto violento contra la 
hermana engendró el odio después 
de la satisfacción sexual, por lo que 
Tamar fue echada del tálamo y de la 
casa después de sufrir la afrenta, a 
pesar de que le suplicó al hermano 
criminal que no cometiera tal infa- 
mia, peor aún que la primera (2Sam 
13,1-18). El comportamiento desver- 
gonzado de Amnón constituye uno 
de los ejemplos más elocuentes de un 
amor sexual pasional, sin el más mí- 
nimo elemento espiritual; se trata de 
un amor no humanizado, expresión 
únicamente libidinosa, y por tanto 
destinado a un desgraciado epílogo. 

En la historia de la familia de Da- 
vid el autor sagrado no aprueba los 
amores de Salomón por las mujeres 
extranjeras; no tanto por su aspecto 
ético, es decir, el hecho de tener de- 
masiadas mujeres y concubinas (en 
total, mil mujeres), sino más bien por 
las consecuencias religiosas de tales 
uniones, que fueron causa de idola- 
tría y de abandono del Señor, el úni- 
co Dios verdadero (1Re 11,1-13). 

En este contexto de amor carnal 
hay que aludir a la pasión de la mujer 
de Putifar; esta egipcia, enamorada 
locamente de José, guapo de forma y 
de aspecto, le tentó varias veces, in- 
vitándole a unirse con ella. Ante las 
sabias respuestas del joven esclavo, 
el amor libidinoso se transformó en 
odio y en calumnia, por lo que fue la 
causa del encarcelamiento del casto 
hebreo (Gén 39,6-20). 
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c) Laembriaguez del amor eróti- 
co. Los libros sapienciales hablan en 
más de una ocasión del amor liberti- 
no, presentándolo en toda su fasci- 
nación, para invitar a mantenerse le- 
jos de él, ya que es causa de muerte. 
La descripción de la seductora, la 
mujer infiel; la cortesana, astuta y 
bulliciosa, que invita al joven inex- 
perto a embriagarse de amor con ella, 
se presenta como un boceto pictórico 
de gran valor artístico (Prov 7,6-27). 
Esta mujer sale de casa en medio de 
la noche y, acechando en las esquinas 
de la calle, aguarda al incauto, lo 
atrae hacia sí, lo abraza y le dirige 
palabras seductoras: “He ataviado mi 
lecho con tapices, con finas telas de 
Egipto; he perfumado mi cama con 
mirra, áloe y cinamomo. Ven, em- 
briaguémonos de amor hasta la ma- 
ñana, gocemos de la alegría del pla- 
cer” (Prov 7,16-18). Estas expre- 
siones acarameladas e insistentes 
embaucan al joven y lo seducen con 
la lisonja de sus labios (vv. 20ss) 
[/ Proverbios]. 

El / Sirácida exhorta no solamente 
a estar en guardia ante los celos por 
la mujer amada, sino también a evi- 
tar la familiaridad con la mujer licen- 
ciosa y con la mujer ajena; sobre 
todo invita calurosamente a evitar 
a las prostitutas y a no dejarse sedu- 
cir por la belleza de una mujer, ya 
que su amor quema como el fuego 
(Si 9,1-9). 


d) Elamor desordenado a sí mis- 
mo y al mundo. En el NT se pueden 
observar severas advertencias a po- 
nerse en guardia ante el amor desor- 
denado a la gloria terrena, al egoís- 
mo, a las ambiciones de este mundo. 
Jesús condena la actitud de los hipó- 
critas, que sólo desean el aplauso y la 
vanagloria, que realizan obras de jus- 
ticia con la única finalidad de obtener 
la admiración de los otros (Mt 6, 
2.5.16). Este amor a la publicidad y 
a los primeros puestos es típico de los 
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escribas y de los fariseos (Mt 23,6; Le 
11,43; 20,46). 

Todavía parece más severa la con- 
denación del amor al mundo y a sus 
concupiscencias, es decir, la carne, la 
ambición y las riquezas; esta búsque- 
da ávida de las realidades mundanas 
para fomentar el egoísmo impide la 
adhesión al Dios del amor: “No 
améis al mundo ni lo que hay en él. 
Si alguno ama al mundo, el amor del 
Padre no está en él. Porque todo lo 
que hay en el mundo, las pasiones 
carnales, el ansia de las cosas y la 
arrogancia, no provienen del Padre, 
sino del mundo” (1Jn 2,15-16). El 
mundo ama y se deleita en esas rea- 
lidades, expresión del egoísmo y de 
las tinieblas (Jn 15,19). Santiago pro- 
clama que el amor al mundo, y par- 
ticularmente el adulterio, hacen al 
hombre enemigo de Dios (Sant 4,4). 
Pablo deplora que Demas lo haya 
abandonado por amor al siglo pre- 
sente, o sea, al mundo (2Tim 4,10). 
El que se deja seducir por el mundo, 
expresión de la iniquidad, se encami- 
na hacia la perdición, ya que no ha 
acogido el amor a la verdad, es decir, 
la palabra del evangelio (2Tes 2,10). 
El autor de la segunda carta de Pedro 
presenta a los falsos profetas esclavos 
de la carne, sucios e inmersos en el 
placer (2Pe 2,13). Estas personas 
egoístas serán excluidas de la Jerusa- 
lén celestial, es decir, del reino de la 
gloria divina (Ap 22,15). 

En los evangelios Jesús invita a sus 
discípulos a guardarse del peligro del 
amor exagerado a la propia persona: 
el que pone su vida en primer lugar 
y la considera como el bien supremo 
que hay que salvaguardar a toda cos- 
ta, aunque sea en contra de Cristo y 
de su palabra, ése está buscando su 
propia ruina: “El que ama su vida la 
perderá; y el que odia su vida en este 
mundo la conservará para la vida 
eterna” (Jn 12,25). Para salvar la pro- 
pia vida hay que estar dispuestos a 
perderla en esta tierra por el Hijo de 


Amor 


Dios y por su evangelio (Mc 8,35 y 
par). Los mártires de Cristo han he- 
cho esta opción, y por eso viven en la 
gloria de Dios (Ap 12,11). 


3. LA AMISTAD, La Biblia conoce 
la dimensión erótica del amor, pero 
habla sobre todo de su aspecto ver- 
daderamente humano, concretado en 
la amistad, en el don de sí mismo, en 
la vida por la persona amada. La 
amistad representa realmente la ex- 
presión más noble del amor y es po- 
sible únicamente a un ser racional. 
Sólo entre personas puede reinar la 
amistad. En la Sagrada Escritura, 
aunque no encontremos tratados 
completos sobre la amistad humana, 
si encontramos frecuentes referencias 
a su fenomenología y se nos presen- 
tan ejemplos poco comunes de autén- 
tica y profunda amistad. 


a) Modelos de amistad. La Biblia 
nos presenta ante todo ejemplos con- 
cretos de amistad profunda entre per- 
sonas que se quieren de forma espon- 
tánea y en el sentido más real de la 
palabra; en estos modelos el amor 
envuelve a todo el ser humano, a me- 
nudo hasta el riesgo de la propia vida. 
En el AT uno de los ejemplares más 
célebres y elocuentes de la auténtica 
amistad lo encontramos en la historia 
trágica del atormentado rey Saúl; su 
hijo mayor quería fuertemente, hasta 
estar dispuesto a dar su vida por él, 
a David, a pesar del odio con que lo 
trataba su padre. Cuando Jonatán 
vio a este joven héroe en presencia 
del rey con la cabeza del gigante Go- 
liat en la mano, “quedó prendado de 
David, y Jonatán comenzó a amarlo 
como a sí mismo” (1ISam 18,1); por 
eso hizo un pacto con el hijo de José, 
“porque lo amaba como a sí mismo”, 
y le regaló “su manto, sus vestidos y 
hasta su espada, su arco y su cintu- 
rón” (1Sam 13,35). 

El amor de Jonatán a David no fue 
sólo de orden sentimental, sino que 
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se manifestó muy en concreto; en efec- 
to, cuando su padre decidió matar a 
su amigo, le avisó para que estuviera 
atento e intercedió en favor suyo con 
unas palabras tan convincentes que 
hizo renunciar al rey a sus propósitos 
homicidas (1Sam 19,1-7). Como con- 
secuencia de las persecuciones de 
Saúl, Jonatán tuvo que ayudar a huir 
a su amigo, enfrentándose con la ira 
de su padre, que llegó a lanzar contra 
él su lanza por haber defendido a 
David (1Sam 20). En aquella ocasión 
los dos amigos hicieron un nuevo 
pacto: “Jonatán reiteró su juramento 
a David por el amor que le tenía, 
pues le amaba como a sí mismo” 
(1Sam 20,17). Antes de separarse, los 
dos amigos se besaron y lloraron jun- 
tos, hasta que David llegó al paroxis- 
mo; Jonatán entonces dijo a su ami- 
go: “Vete en paz. En cuanto al jura- 
mento que hemos hecho en nombre 
del Señor, que el Señor esté siempre 
entre tú y yo, entre mi descendencia 
y la tuya” (1Sam 20,42). El llanto, el 
ayuno y la lamentación de David por 
la muerte de Jonatán ilustran de la 
forma más elocuente su tierno y pro- 
fundo afecto por el amigo (2Sam 
1,115): “Estoy angustiado por ti, her- 
mano mío, Jonatán, amigo queridí- 
simo; tu amor era para mí más dulce 
que el amor de mujeres” (2Sam 1,26). 

En el NT encontramos modelos de 
amistad no menos significativos. Ad- 
virtamos que en él se registran varios 
casos de amistad humana, no siem- 
pre profunda (cf Lc 7,6; 11,5ss; 14,12; 
15,6.9.29; He 10,24; 19,31; 27,3). No 
pocas veces esos amigos demuestran 
un amor débil y muy quebradizo, ya 
que se transformarán en perseguido- 
res (Lc 21,16); en efecto, su amistad 
carece a menudo de raíces profundas, 
como la que había entre Herodes y 
Pilato (Lc 23,12). De un tenor análo- 
go era la amistad servil de los funcio- 
narios romanos por el emperador, 
aun cuando el título que más ambi- 
cionaban era el de “amigos del césar”, 
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mientras que la amenaza más grave 
para ellos era la acusación de no ser 
amigos del emperador (Jn 19,12). 
Pero los evangelios nos hablan 
además y sobre todo de la amistad 
sólida de Jesús y de sus discípulos 
con expresiones muy elocuentes, es- 
pecialmente en el último de estos li- 
bros. En efecto, Juan presenta a Je- 
sús tratando de este tema en sus dis- 
cursos de la última cena, y piensa en 
el maestro como modelo de la amis- 
tad profunda y concreta que llega 
hasta el don de la vida: “Vosotros 
sois mis amigos si hacéis lo que os 
mando. Ya no os llamo siervos, pues 
el siervo no sabe qué hace su señor; 
yo os he llamado amigos porque os 
he dado a conocer todas las cosas 
que he oído a mi Padre” (Jn 15,13- 
[5). En el cuarto evangelio se presen- 
tan igualmente otros ejemplos de ver- 
dadera amistad hacia Jesús: Simón 
Pedro amó realmente a su maestro y 
pudo declarar con sinceridad que es- 
taba dispuesto al martirio por él, 
aunque presumiendo de sus fuerzas, 
ya que llegó a renegar de Cristo (Jn 
13,375). Pedro, después de la resu- 
rrección de Jesús, confesó con hu- 
mildad y verdad su amor profundo y 
sincero por el Señor (Jn 21,15ss). A 
pesar de la debilidad de su traición 
(Jn 18,175.25ss), Pedro acudió inme- 
diatamente a la tumba del Señor en 
la mañana de pascua, cuando le in- 
formaron del supuesto robo de su 
cuerpo (Jn 20,2ss). Pero el modelo 
del amigo fiel de Cristo en el cuarto 
evangelio es el discípulo amado, que 
vivió en profunda intimidad con el 
Hijo de Dios (Jn 13,23ss), siguió siemn- 
pre al maestro, incluso durante su 
pasión hasta el Calvario (Jn 18,15ss; 
19,265; 21,20), y corrió velozmente al 
sepulcro de Jesús apenas María Mag- 
dalena llegó con la desconcertante 
noticia del robo del cadáver de Jesús 
(Jn 20,2ss). Y no sólo ellos, sino que 
también los demás discípulos fueron 
considerados como amigos por Jesús 
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(Lc 12,4; Jn 15,145); ellos persevera- 
ron, efectivamente, en el seguimiento 
del maestro durante sus correrías 
apostólicas (Lc 22,28). 

Finalmente, a propósito del tema 
de la amistad, no hemos de omitir 
una alusión a la exhortación de Jesús 
—realmente original— de hacerse 
amigos con la riqueza, aunque injus- 
ta, para ser acogidos en las moradas 
eternas (Lc 16,9). Con este loghion el 
Señor enseña que con la limosna y el 
socorro a los necesitados nos hace- 
mos amigos de los pobres, que son 
quienes tienen el poder de introducir 
a los ricos en el reino celestial. 


b) Valor inestimable de la amis- 
tad. El afecto profundo, el amor tier- 
no y fuerte entre dos personas, es 
considerado por la Biblia como un 
bien imposible de pagar, como un 
tesoro preciosísimo. La elegía de Da- 
vid por su amigo Jonatán exalta la 
dulzura y el valor extraordinario de 
la amistad: “Tu amor era para mí 
más dulce que el amor de mujeres” 
(Sam 1,26). Esta sentencia merece 
nuestra atención, ya que demuestra 
cuán valioso y beatificante es el amor 
entre los amigos: produce mayor fe- 
licidad que el amor conyugal. Gene- 
ralmente, el amor en el matrimonio 
es considerado como la forma más 
perfecta y más completa, como la 
expresión más profunda del don de sí 
mismo en el amor; en el matrimonio 
realmente se manifiesta el amor de 
forma plena, en cuanto que se tiene 
una comunión profunda, no sólo de 
los corazones, sino también de los 
cuerpos. Pues bien, David proclama 
que su amistad con Jonatán era más 
dulce y maravillosa que el amor con- 
yugal. 

En realidad, el amigo verdadero 
amaentodas las circunstancias, en la 
prosperidad y en la desdicha (Prov 
17,17): “Un amigo fiel es escudo po- 
deroso; el que lo encuentra halla un 
tesoro. Un amigo fiel no se paga con 
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nada, no hay precio para él. Un ami- 
go fiel es bálsamo de vida, los que 
temen al Señor lo encontrarán” (Si 
6,14-16). En tiempos de infortunio 
los amigos consuelan, como sucedió 
en el caso de Job, probado duramen- 
te por el Señor (Job 2,11). Por esa 
razón no hay que abandonar nunca 
al amigo (Prov 27,10; Si 9,10), ni 
mucho menos engañarlo con menti- 
ras (Si 7,12); sobre todo, hay que 
estar en guardia para no traicionarlo 
por ningún motivo (Si7,18). El após- 
tol Judas Iscariote traicionó, por des- 
gracia, a su amigo y maestro por di- 
nero (Mt 26,14ss y par). 

Dado el valor inestimable de la 
amistad, la pérdida de los amigos no 
puede menos de ser fuente de dolor 
y de tristeza. Job, además de las prue- 
bas indescriptibles, de las desgracias 
de todo tipo y de la enfermedad ho- 
rrenda, saboreó la amargura del aban- 
dono de los amigos, y por ello se 
lamenta: “Tienen horror de mí todos 
mis íntimos, los que yo amaba se han 
vuelto contra mí” (Job 19,19). Aná- 
loga es la experiencia por la que atra- 
vesó el salmista: “Mis compañeros, 
mis amigos se alejan de mis llagas; 
hasta mis familiares se mantienen a 
distancia” (Sal 38,12). “Alejaste de 
mí a mis amigos y compañeros, ahora 
mi compañía es sólo la tiniebla” (Sal 
88,19). Los sabios enumeran algunas 
causas de la pérdida de la amistad: la 
difamación (Prov 16,28), la promesa 
no cumplida (Si 20,23), la recrimina- 
ción o el insulto (Si 22,20), la traición 
de los secretos del amigo (Si 22,22; 
27,16-21). En la historia de los pri- 
meros reyes de Israel encontramos la 
descripción del cambio de la amistad 
al odio debido a la envidia por el 
aumento del prestigio de la persona 
anteriormente querida. Saúl se afi- 
cionó a David cuando este joven lle- 
gó a su corte; él encontró benevo- 
lencia ante los ojos del rey (1Sam 
16,21s5). Pero cuando el hijo de Jesé 
comenzó a realizar hazañas admira- 
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bles contra los filisteos para la salva- 
ción de Israel y todo el pueblo se 
puso a aplaudir al joven héroe, Saúl 
sintió envidia, se enfadó profunda- 
mente e intentó varias veces matarlo 
(ISam 18,5ss), ya que lo consideraba 
como un rival, como un enemigo 
(ISam 18,29). En realidad, el amor 
puede transformarse en odio y es po- 
sible recibir mucho daño incluso de 
los amigos (Zac 13,6). 


c) Verdaderos y falsos amigos. 
En realidad, no todas las amistades 
se muestran profundas y auténticas; 
existen verdaderos y falsos amigos. 
Algunos profetas no dan la impre- 
sión de querer fomentar la amistad, 
ya que exhortan a no fiarse de los 
amigos (Mig 7,5) o hablan de sus 
emboscadas y de sus engaños arteros 
(Jer 9,3; 20,10). El Sirácida se mues- 
tra menos pesimista, aunque reco- 
noce que existen amigos falaces (Si 
33,6), y exhorta a ser cautos en las 
amistades (Si 6,17), a no fiarse del 
primero que llega y ponerlo a prueba 
antes de darle confianza, ya que al- 
gunos se muestran amigos sólo por 
conveniencia o por interés y pueden 
transformarse en enemigos con faci- 
lidad (Si 6,7-12; 37,5). El verdadero 
amigo no se revela en la prosperidad, 
sino sólo en la adversidad (Si 12,85); 
en esa Ocasión mostrará su piedad 
para con el amigo desgraciado (Job 
6,14). En efecto, hay amigos sólo de 
nombre (Si 37,1), que en el tiempo de 
la tribulación se esfuman (Si 37,4), 
sobre todo si la amistad tenía su fun- 
damento en el dinero y el poder (Prov 
19,4.6). El amigo verdadero es un 
tesoro que no tiene precio (Si 6,15); 
por eso su pérdida es causa de sufri- 
miento mortal: “¿No es una pena in- 
decible cuando un compañero o ami- 
go se torna enemigo?” (Si 37,2). 

Ese amargo cáliz de la traición a la 
amistad tuvo que saborearlo también 
el Hijo de Dios hecho hombre: uno 
de sus discípulos más intimos, uno de 
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los apóstoles, le traicionó; fue tal el 
dolor por este gesto infame, que Je- 
sús se sintió profundamente excitado 
en su espíritu, cuando estaba para 
denunciar al traidor (Jn 13,21). 

La amistad política no parece des- 
interesada; en efecto, aunque los Ma- 
cabeos buscaron y apreciaron la de 
los romanos (1 Mac 8,17; 12,1ss; 14, 
l6ss; 15,15ss; 2Mac 4,11) y la de otros 
reyes helenistas (1 Mac 10, 15ss.59ss), 
este apoyo y esta simpatia estaban 
provocados por el poder militar de 
los “amigos” (1 Mac 8,1ss) y tuvieron 
como epílogo la ocupación de Pales- 
tina por parte de esos aliados, que 
quitaron la libertad a los judíos. Al 
contrario, una figura de auténtica 
amistad es la que representa el amigo 
de bodas. La Escritura habla de él en 
la historia de Sansón (Jue 14,20; 
15,2.6) y en el contexto del último 
testimonio de Juan Bautista (Jn 
3,29). El amigo del esposo es una 
figura muy importante en la celebra- 
ción del matrimonio entre los judíos; 
es el So3bím, el que tenía que preparar 
a la esposa, conducirla hasta el espo- 
so y controlar las relaciones sexuales 
de la joven pareja. 


d) Cómo conquistar y cultivar la 
amistad. El amor y la amistad tienen 
un valor incalculable; pero estos te- 
soros no llueven del cielo, sino que 
han de descubrirse, buscarse y con- 
quistarse. Además, la flor maravillo- 
sa de la amistad, una vez que ha bro- 
tado y despuntado, necesita cultivar- 
se. Los libros sapienciales contienen 
preciosas advertencias en este senti- 
do, que no han perdido absolutamen- 
te nada de su valor en nuestros días, 
después de más de dos mil años. He 
aquí las sentencias más significativas 
sobre este tema: “El que encubre la 
lalta cultiva la amistad” (Prov 17,9); 
el que se comporta con humildad y 
modestia, encuentra gracia ante la 
mirada del Señor y es amado por los 
hombres (Si 3,175); el que visita a los 
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enfermos se sentirá querido por ellos 
(Si 7,35), lo mismo que el que ayuda 
al necesitado (Si 22,23). Por consi- 
guiente, la amistad se conquista 
amarido concretamente al prójimo. 

El Sirácida exhorta a cultivar la 
amistad, haciendo bien al amigo y 
comprometiéndose en su ayuda (Si 
14,13). No hay que dar crédito a las 
murmuraciones contra los amigos, 
sino que hay que buscar la verdad, ya 
que a menudo se trata de calumnias 
(Si 19,13ss); más aún, hay que defen- 
der al amigo (Si 22 25), hay que afi- 
cionarse a él y serle siempre fiel (Si 
27,17). Finalmente, no hay que tener 
miedo de perder el dinero por el ami- 
go (Si 29,10); la amistad es un bien 
inmensamente superior a las riquezas 
materiales. 


e) El gesto de la amistad: el beso. 
En la Biblia se habla a menudo del 
beso, el gesto que expresa amor. No 
sólo se besan los padres y los hijos 
(Gén 27,265; 50,1; Tob 10,13), sino 
también los parientes: Jacob besó a 
su prima Raquel; Labán abrazó y 
besó a su sobrino (Gén 29,13); Esaú 
corrió al encuentro de su hermano 
Jacob, lo abrazó y lo besó (Gén 33,4); 
Jacob abrazó y besó a los hijos de 
José (Gén 48,10); Moisés besó a su 
suegro Jetró (Ex 18,7), lo mismo que 
Edna a su yerno Tobías (Tob 10,13). 
Este gesto de afecto fue también el de 
Samuel con el joven Saúl, después de 
consagrarlo como rey de Israel 
(1Sam 10,1). 

Evidentemente, los besos son de- 
seados y dados sobre todo por los 
enamorados; por eso el Cantar de los 
Cantares se abre con esta expresión: 
“¡Que me bese con los besos de su 
boca!”(Cant 1,2). No existe otro ges- 
to más dulce entre dos personas que 
se aman (Prov 24,26), lo mismo que 
no hay monstruosidad mayor que el 
beso del enemigo (Prov 27,6). Judas 
Iscariote se precipitó en este abismo 
cuando con un beso entregó a su ami- 
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go y maestro (Mc 14,43-45 y par). 

El beso es realmente el signo más 
normal de la amistad y del amor. Por 
esta razón Jesús reprocha a su anfi- 
trión Simón por no haberle dado un 
beso y no haberle mostrado ningún 
amor, mientras que la pecadora cu- 
brió de besos sus pies, revelando el 
amor profundo de su corazón al Se- 
ñor (Lc 7,45). Entre los primeros cris- 
tianos el beso era el gesto normal de 
saludo, de manera que Pablo termina 
algunas de sus cartas invitando a los 
fieles a darse el beso santo (cf Rom 
16,16; 1Cor 16,20; 2Cor 13,13; 1Tes 
5,26). En lPe 5,14 encontramos la 
significativa expresión: “Saludaos 
mutuamente con el beso del amor 
fraternal”. 


4. ELAMORENLA FAMILIA. En la 
gama de manifestaciones del amor 
natural, la Biblia reserva un lugar de 
primer plano al amor dentro de la 
familia. Las expresiones tiernas y ca- 
riñosas de afecto entre los novios, el 
amor fuerte entre los esposos, las de- 
mostraciones concretas de amor en- 
tre padres e hijos encuentran un largo 
y profundo eco en los libros de la 
Sagrada Escritura. 


a) El noviazgo, tiempo de amor. 
La literatura profética utiliza el sím- 
bolo del noviazgo como tiempo de 
amor para evocar la experiencia re- 
ligiosa del / éxodo, cuando Israel se 
vio seducido por el Señor, lo siguió 
espontáneamente y cantó de gozo 
(Os 2,165). Aquel período tan feliz 
estuvo marcado por el amor y por la 
adhesión total al Señor (Jer 2,2). El 
lenguaje de los profetas en estos pa- 
sajes y en otros análogos tiene un 
claro significado religioso; pero se 
basa en la experiencia humana del 
noviazgo, período encantador de ter- 
nura y de amor, tiempo de perfume 
y de fragancia, marcado por el des- 
puntar del amor, por la apertura del 
corazón a la persona deseada. En la 
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historia de algunos célebres persona- 
jes de la Biblia se hace alguna breve 
alusión al período que precedió a su 
matrimonio, poniendo de relieve el 
nacimiento del amor a la mujer con 
que habrían de casarse. En el corazón 
de Jacob, por ejemplo, se encendió 
un fuerte y grande amor a Raquel; 
para poder casarse con ella se puso al 
servicio de su padre, su propio tío 
Labán, durante siete años, “que le 
parecieron unos días, tan grande era 
el amor que le tenía” (Gén 29,17-20). 
También la historia no menos aven- 
turada de Tobías está marcada por el 
amor de este joven a la que habría de 
ser su esposa: “Cuando Tobías oyó 
lo que le dijo Rafael y que Sara era 
de su raza y de la casa de sus padres, 
se enamoró de ella” (Tob 6,19). 

El / Cantar de los Cantares se pre- 
senta sin ninguna duda como una 
celebración poética del noviazgo, aun- 
que parecen legítimas las dos lectu- 
ras, una en clave de amor natural y 
la otra en perspectiva religiosa. Más 
aún, quizá las dos visiones estén pre- 
sentes en dicha obra, y por tanto haya 
que interpretar el texto en un doble 
nivel, o sea, como un poema sobre el 
amor humano de dos novios y como 
el canto del amor del Señor y de Is- 
rael durante el periodo que precedió 
a su matrimonio, sancionado con la 
alianza del Sinaí. En este libro pode- 
mos saborear toda la frescura y la 
dulzura del amor de dos corazones 
que viven el uno para el otro, de dos 
personas que desean apasionada- 
mente unirse de la forma más com- 
pleja y que por eso se buscan sin 
descanso y no desisten hasta el en- 
cuentro beatificante y el abrazo em- 
briagador. Este poema de amor está 
ambientado en el campo durante la 
primavera, la estación de las flores y 
de los aromas de la vegetación, en un 
clima de alegría y de canto, el más 
adecuado para el noviazgo, el tiempo 
del amor fresco e impetuoso, como la 
irrupción de la vida (Cant 2,10ss; 
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6,11; 7,13s). El Cantar se abre con el 
anhelo del beso, de las caricias y del 
encuentro con la persona amada, 
para saciarse de la felicidad de amar 
(Cant 1,1-4). Pero este deseo tan ar- 
diente, para poder apagarse, exige la 
búsqueda: “Dime tú, amor de mi 
vida, dónde estás descansando, dón- 
de llevas el ganado al mediodía” 
(Cant 1,7). En el corazón de la noche 
la novia, enferma de amor (Cant 2,5; 
5,8), se levanta del lecho, recorre las 
calles y las plazas de la ciudad en 
busca del amado de su corazón (Cant 
3,1-3), y no desiste ni siquiera ante 
los golpes y los ultrajes (Cant 5,5-9). 
Los dos enamorados se aprecian y se 
desean, se elogian y se admiran, vi- 
viendo en un clima de dulce ensueño 
(Cant 1,9-2,3.8-14; 4,1-16; 5,10-16; 
6,4-7,10). La novia salta de gozo al 
oír la voz del amado, y éste a su vez 
invita a la que ama a que le muestre 
su rostro encantador y le haga oír su 
voz melodiosa (Cant 2,4-14). En rea- 
lidad, los dos enamorados viven el 
uno para el otro: “Mi amado es mío 
y yo soy suya” (Cant 2,16; 6,3). Se 
anhelan apasionadamente: “Yo soy 
de mi amor y su deseo tiende hacia 
mí” (Cant 7,11). Su ardor es fuego 
inextinguible: “Ponme como sello so- 
bre tu corazón, como sello sobre tu 
brazo; porque es fuerte el amor como 
la muerte; inflexibles, como el se” ol, 
son los celos. Flechas de fuego son 
sus flechas, llamas divinas son sus 
llamas. Aguas inmensas no podrían 
apagar el amor, ni los rios ahogarlo. 
Quien ofreciera toda la hacienda de 
su casa a cambio del amor sería des- 
preciado” (Cant 8,65). Por esa razón 
la felicidad de los dos novios se al- 
canza en el encuentro, en el abrazo y 
en la unión indisoluble del matrimo- 
nio (Cant 3,4; 8,3). 


b) El amor conyugal. Efectiva- 
mente, también para la Biblia el no- 
viazgo tiende a la unión matrimonial; 
cl amor tierno y ardiente de los pri- 
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meros encuentros libres, la mutua 
búsqueda de los dos enamorados en- 
cuentra su feliz coronación en el ma- 
trimonio, donde el amor de los dos 
esposos alcanza la estabilidad y la 
maduración plena y fecunda. El grito 
de gozo de Adán por el don divino de 
la compañera inseparable de su vida, 
carne de su carne y hueso de sus hue- 
sos, insinúa la felicidad de la primera 
pareja que se deriva del amor conyu- 
gal (Gén 2,22-24). Pero la Sagrada 
Escritura no siempre pone de relieve 
la importancia del amor en la vida 
conyugal; a menudo resalta más la 
relación sexual o el atractivo-pasión 
que el don de sí en el amor (cf Gén 
3,16; 12,10ss). Este factor del amor 
destaca sobre todo en la historia de 
las mujeres desgraciadas o por ser 
estériles o porque se sienten poco 
amadas por sus esposos, enamorados 
de otras mujeres. Jacob amó a Ra- 
quel más que a Lía; esta última espe- 
ró que su marido la amaría cuando le 
dio hijos (Gén 29,30.32.34). Ana, la 
futura madre de Samuel, aunque es- 
téril, era amada por su marido más 
que la otra mujer (1Sam 1,5-8). Del 
rey Roboán se narra que amó a la 
hija de Absalón más que a sus otras 
mujeres y concubinas (2Crón 11,21). 
La legislación mosaica considera el 
caso del hombre con dos mujeres, 
una de las cuales es menos amada 
que la otra (Dt 21,15-17). El éxito 
fabuloso de Ester comenzó con el 
amor preferencial del rey Asuero por 
aquella judía, que fue constituida rei- 
na (Est 2,15ss). 

Además de estos casos de amor de 
predilección, en la Biblia encontra- 
mos otras referencias al amor conyu- 
gal, y no pocas veces para exaltarlo. 
La descripción del matrimonio de 
Isaac concluye con la indicación de 
su amor por su esposa Rebeca, fuente 
de consuelo y de felicidad (Gén 
24,67). Las mujeres filisteas de San- 
són insisten en el amor que les tiene 
su marido para lograr que les reve- 
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le secretos importantes (Jue 14,16; 
16,15). En la historia de David se nos 
informa no sólo de que la hija del rey 
Saúl se enamoró de este joven héroe 
(1Sam 18,20), sino que se casó con él 
y que lo amaba (ISam 18,278). Pero 
Mical fue entregada como esposa a 
Paltiel, después de la fuga de David; 
este segundo marido la amó tierna- 
mente, la acompañó y la siguió llo- 
rando continuamente cuando el nue- 
vo rey de Israel pretendió su restitu- 
ción (2Sam 3,13-16). La experiencia 
de Oseas, aunque reviste un profun- 
do significado religioso para ilustrar 
concretamente el amor del Señor a 
su esposa Israel, se resiente cierta- 
mente de un drama conyugal perso- 
nal: el profeta tomó por esposa y 
amó a una prostituta, que, desgracia- 
damente, no se mantuvo fiel al mari- 
do (Os 1,2ss; 3,1ss). 

Los sabios de Israel exhortan a 
amar profunda e intensamente a la 
propia mujer para experimentar 
gozo y felicidad: “Goza de la vida 
con la mujer que amas” (Qo 9,9). El 
embriagador amor conyugal hará su- 
perar las asechanzas y las seduccio- 
nes de las prostitutas, más allá del 
peligro de la infidelidad: “Bendita sea 
tu fuente, y que te regocijes en la 
mujer de tu juventud: cierva amable 
y graciosa gacela, sus encantos te em- 
briaguen de continuo, siempre estés 
prendado de su amor. ¿Por qué, hijo 
mío, desear a una extraña y abrazar 
el seno de una desconocida?” (Prov 
5, 18-20). 


ec) El amor a los hijos. El matri- 
monio en la Biblia fue instituido por 
el Señor para la fecundidad y la pro- 
creación, además de para la plenitud 
y la felicidad de los esposos. La ben- 
dición de Dios a la primera pareja 
humana muestra sin equívocos esta 
finalidad del amor conyugal (Gén 
1,28). Por consiguiente, los hijos apa- 
recen como el fruto del amor de los 
padres. Pero este amor no se agota 
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en la procreación, sino que continúa 
todo el tiempo de la existencia. En la 
Sagrada Escritura está documentado 
este sentimiento o virtud, alma de la 
felicidad familiar. La conmovedora 
descripción dramática del sacrificio 
de Isaac por medio de su padre sub- 
raya fuertemente el amor de Abrahán 
a la víctima que tiene que inmolar en 
holocausto al Señor; se trata de su 
hijo, de su único hijo, tan amado 
(Gén 22,2). En la familia de Isaac 
encontramos una profunda divergen- 
cia entre los dos cónyuges: el padre 
amaba al primogénito Esaú, mien- 
tras que la madre prefería a Jacob 
(Gén 25,28). El amor preferencial de 
Jacob por José fue la causa del odio 
profundo de los demás hijos contra 
el hermano (Gén 37,3ss). Un amor 
análogo es el que profesa este pa- 
triarca a su hijo más pequeño, Ben- 
jamín, que le dio Raquel, su mujer 
predilecta (Gén 44,20). Por el contra- 
rio, David amaba mucho a su primo- 
génito Amnón; por esta razón se 
mostró débil, disimulando el delito 
execrable de su hijo contra su herma- 
na Tamar (2Sam 13,21). Quizá por 
este motivo, es decir, para no verse 
cegados por el amor, los sabios de 
Israel exhortan a los padres a un 
amor viril y sin debilidades para con 
los hijos, a no rechazar la vara y fo- 
mentar la disciplina, a usar la correa 
contra los indisciplinados, a repro- 
char a los que se equivocan (Prov 
3,12; 13,24; Si 30,1). El Cristo glorio- 
so, el testigo fiel, se inspira en esta 
doctrina cuando ordena escribir a la 
Iglesia de Laodicea que él reprocha y 
castiga a los que ama (Ap 3,19). 

El amor tierno y fuerte dentro de 
la familia es ciertamente un bien de 
un valor incalculable; constituye una 
ayuda poderosa para superar las cri- 
sis más profundas y también para 
vencer la desesperación. La Biblia 
nos habla de la experiencia de Sara, 
una mujer tremendamente desgracia- 
da por la muerte de sus siete maridos, 
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que fallecieron todos ellos la primera 
noche de bodas, antes de haber podi- 
do consumar el matrimonio. Presa 
de la desesperación, Sara, la futura 
esposa de Tobías, estaba pensando 
en el suicidio, pero el pensamiento de 
ser la hija única y tan querida de sus 
padres le dio fuerzas para superar 
esta loca tentación (Tob 3,10). 

Hablando del amor familiar, no 
podemos omitir al menos una alusión 
ala conmovedora historia de Rut, la 
moabita, modelo de amor fuerte y 
concreto a la madre de su marido, 
una nuera excepcional que amó a la 
suegra más que sus siete hijos (Rut 
4,15). Finalmente, en este contexto 
vale la pena señalar también el amor 
del esclavo a su amo y a la mujer que 
se le ha dado durante su esclavitud 
(Ex 21,5; Dt 15,16). 


d) El amor dentro del clan. El 
amor familiar nos invita a recordar, 
aunque sólo sea sucintamente, a la 
gran familia de la raza o tribu o clan, 
a la que el israelita se muestra muy 
apegado y en la que está profunda- 
mente arraigado. El hebreo ama sin- 
ceramente a su pueblo y por él está 
dispuesto a hacer grandes sacrificios 
y a exponerse al peligro. Tobías, en 
sus largas y detalladas instrucciones 
a su hijo, no deja de exhortarle a 
amar a sus parientes y a su pueblo 
(Tob 4,13). Se presenta a Mardoqueo 
como un modelo de este amor; él 
buscaba el bien de su pueblo y tenía 
palabras de paz con todos los de su 
estirpe; por eso le amaban todos los 
hermanos (Est 10,3). Semejante 
amor del pueblo se recuerda igual- 
mente en el caso del joven héroe que 
mató al gigante Goliat y derrotó a los 
ejércitos filisteos: “Todos en Israel y 
Judá querían a David” (1Sam 18,22). 

En la redacción lucana de la cura- 
ción del siervo del centurión, el tercer 
evangelista pone en labios de los 
mensajeros judíos la frase siguiente: 
“Ama a nuestra raza y nos ha edifi- 
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cado una sinagoga” (Lc 7,5). Estas 
personas insisten en el amor del fun- 
cionario helenista al pueblo hebreo 
para estimular a Jesús a que realice 
el milagro que se le pide. 


NI. EL AMOR RELIGIOSO O 
SOBRENATURAL DEL HOM- 
BRE. Si en la Biblia encontramos 
una amplia y significativa presenta- 
ción del amor humano, en ella tene- 
mos sobre todo la descripción del 
amor en su dimensión religiosa. Con 
este concepto entendemos no sola- 
mente el amor que tiene por objeto a 
Dios, sino también el amor al próji- 
mo tal como lo manda el Señor en la 
Sagrada Escritura y como está fun- 
damentado en su palabra, es decir, el 
amor anclado en la alianza divina. 
Efectivamente, tanto el pacto sinaíti- 
co como el escatológico carecen del 
carácter paritario entre contrayentes 
iguales, puesto que brotan de la elec- 
ción gratuita por parte del Señor, es 
decir, de su caridad divina. Estas 
alianzas están reguladas no sólo por 
la fidelidad, sino también por las re- 
laciones de amor entre Dios y su pue- 
blo, entre el hombre y el hombre. El 
precepto del amor, por consiguiente, 
marca el límite de la ley, ya que pos- 
tula un orden moral por encima de 
ella, en cuanto que indica el impulso 
de atracción espontánea hacia Dios y 
el prójimo. Por eso el amor invita a 
superar la concepción jurídica de la 
alianza y a considerarla como una 
relación de don y de entrega total a 
la otra persona, bien sea Dios o bien 
el hombre. De esta manera el amor, 
a pesar de ser un precepto divino, 
más aún, el mandamiento que lleva a 
la perfección toda la ley del Señor, 
tiene que verse en una perspectiva de 
superación de las prescripciones me- 
ramente jurídicas, como el alma de 
unas relaciones profundas y vitales 
que, aunque basadas en el precepto 
para ayuda de la libertad, trascienden 
la imposición. 
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1. ELAMOR DE Dios. El primer 
objeto del amor religioso del hombre 
no puede menos de ser Dios, su padre 
y su creador. Los piadosos salmistas 
cantan su amor a Dios: “Yo te amo, 
Señor; tú eres mi fuerza” (Sal 18,2); 
“Y o amo al Señor, porque escucha el 
grito de mi súplica” (Sal 116,1). Invi- 
tan además a amar al Señor: “Amad 
al Señor todos sus fieles” (Sal 31,24). 


a) El mandamiento fundamen- 
tal. En realidad, el amor a Dios es el 
primer precepto de la tórah, la ley 
mosaica. De este modo comienza la 
oración del Séma': “Escucha, Israel: 
El Señor, nuestro Dios, es el único 
Señor. Ama al Señor, tu Dios, con 
todo tu corazón, con toda tu alma y 
con todas tus fuerzas” (Dt 6,45). En 
el Deuteronomio encontramos otras 
exhortaciones a amar al único verda- 
dero Dios, el Señor (Dt 11,1; 30,16). 
Josué se hace eco de este manda- 
miento fundamental, y por eso invita 
al pueblo a amar al Señor, permane- 
ciendo unidos a él y sirviéndole con 
todo el corazón y con toda el alma 
(Jos 22,5; 23,11). Con este comporta- 
miento se vive profundamente la 
alianza y se permanece dentro de su 
fidelidad. 

Los evangelios subrayan este ele- 
mento: el amor existencial y total a 
Dios es el primer mandamiento. La 
respuesta de Jesús al escriba que le 
interrogó sobre este punto es clara y 
explícita: el primer precepto consiste 
en amar al Señor Dios con todo el 
corazón, y con toda el alma, y con 
toda la mente, y con todas las fuerzas 
(Mc 12,28-30.33 y par). Este amor se 
demuestra concretamente con la ob- 
servancia de los mandamientos del 
Señor (1Jn 5,3; 2Jn 6). Efectivamen- 
te, amor significa comunión con 
Dios, y por tanto conformidad plena 
con su voluntad (Jn 15,10). El que 
ama conoce a Dios (1Jn 4,7); pero 
este conocimiento según el lenguaje 
bíblico indica vida de comunión pro- 
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funda, como la que reina entre el 
Padre y el Hijo, por una parte, y 
entre el buen pastor y sus ovejas, por 
otra (Jn 10,14s). Mediante el amor 
uno permanece profundamente uni- 
do a Dios y a su Hijo, es decir, vive 
en perfecta comunión con la santísi- 
ma Trinidad (Jn 14,21.23; 15,9s; 
17,26; 1Jn 4,12s). 

Un amor al Señor tan total y tan 
profundo no puede ser conquistado 
por el hombre, sino que es don de 
Dios, fruto de la circuncisión del co- 
razón (Dt 30,6); podríamos decir que 
es obra de la gracia divina. David 
obtiene este don porque amaba a su 
creador y le cantaba himnos con todo 
su corazón (Si 47,8). Esta gracia se 
consigue mediante la sabiduría, que 
hace al hombre amigo de Dios (Sab 
7,14.27). Jesús, en la última noche de 
su existencia en la tierra, pidió al 
Padre que concediera a sus discípulos 
el don de su amor (Jn 17,26). 

Israel durante su juventud, en el 
periodo de su noviazgo, amó al Señor 
con ternura y sinceridad. Los profe- 
tas / Oseas y / Jeremías cantan este 
período idílico de la historia del pue- 
blo de Dios, cuando Israel se dejó 
seducir por el Señor y vivió en inti- 
midad profunda con su Dios (Os 
2,165): “Me he acordado de ti en los 
tiempos de tu juventud, de tu amor 
de novia, cuando me seguías en el de- 
sierto, en una tierra sin cultivar” (Jer 
2,2). Pero este amor duró muy poco 
tiempo (Os 6,4; Sal 78,36), más aún, 
pronto se hizo adúltero, ya que Israel 
se prostituyó y anduvo tras otros dio- 
ses, con los que se enredó largamente. 
El Señor, por labios de Oseas, acusa 
a su esposa de los adulterios perpe- 
trados con las numerosas prostitu- 
ciones cometidas con sus amantes y 
la amenaza con el castigo más severo 
(Os 2,4-15; 3,1ss). Jeremías denuncia 
la perversidad de esa esposa que se 
obstina en seguir a sus amantes, los 
dioses extranjeros (Jer 2,25), buscan- 
do el amor lejos del Señor y traicio- 
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nando continuamente a su esposo 
(Jer 2,33; cf Is 57,8). Pero el Señor 
castigará a esos amantes (Jer 22,22), 
junto con su esposa infiel (Ez 
16,35ss). En su estado de desolación, 
después del severo castigo de Dios, 
Jerusalén no encuentra un solo con- 
solador entre todos sus amantes, a 
nadie que venga a enjugar sus lágri- 
mas (Lam 1,2). En realidad, la histo- 
ria de Israel es una historia de amor 
creativo y tierno del Señor (Ez 
16,4ss), pagado por su esposa con la 
infidelidad y la prostitución idolátri- 
ca (Ez 16,15ss.25ss), cayendo conti- 
nuamente en abominaciones y des- 
varíos (Ez 16,20ss). 

Jesús acusa sobre todo a los escri- 
bas y fariseos de amar a Dios sólo a 
flor de labios, mientras que su cora- 
zón está lejos de él (Mc 7,6 y par). 
Realmente no aman .a Dios (Lc 
11,42), es decir, no aman al Padre 
celestial, no viven para él (Jn 5,42). 
En el sermón de la montaña (/ Bien- 
aventuranzas) Jesús proclama que el 
amor al dinero excluye el amor a 
Dios; por tanto, el que ama a Dios, 
no puede servir a mammón, porque 
el amor y el servicio de Dios son de 
carácter totalitario y exclusivista (Mt 
6,24 y par). El autor del Apocalipsis, 
en la carta a la comunidad de Efeso, 
reprocha la conducta de esta Iglesia 
al haber abandonado su primer amor 
por el Señor (Ap 2,4). 

El amor a Dios es el don celestial 
por excelencia que puede conceder el 
Padre; esta gracia divina se da por 
medio del Espíritu Santo (Rom 5,5); 
Pablo y Judas se la desean a sus fieles 
(Cor 13,13; Ef 6,23; 2Tes 3,5; Jds 
2,21). Efectivamente, con este don se 
alcanza la felicidad suprema, ya que 
todas las cosas concurren al bien de 
los que aman a Dios (Rom 8,28). A 
éstos Dios les tiene preparados bienes 
inimaginables (1Cor 2,9). Desgracia- 
damente, este amor a Dios se enfría 
en tiempos de persecución en el cora- 
zón de muchos; sin embargo, la sal- 
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vación está reservada a quien perse- 
vere hasta el fin (Mt 24,125). 

El amor al Señor se demuestra 
concretamente guardando su palabra 
y amando a los hermanos. El autor 
de la primera carta de Juan es muy 
explícito en este sentido: el amor a 
Dios alcanza su perfección en el dis- 
cípulo que guarda su palabra (1Jn 
2,5; 5,3); el que no ama al hermano, 
a quien ve, no puede amar al Dios, a 
quien no ve (1Jn 4,20). 

La persona que amó de forma per- 
fecta al Padre fue Jesús; lo amó con- 
cretamente, llevando a cabo su plan 
de salvación, haciendo su alimento 
de la voluntad de Dios (Jn 4,34), obe- 
deciendo hasta el fondo a su manda- 
miento de beber el cáliz amargo de la 
pasión (Jn 14,31; 18,11), realizando 
su obra reveladora y salvífica (Jn 
17,4), que alcanza su expresión su- 
prema y perfecta en la cruz (Jn 
19,28.30). 


b) Amor y temor de Dios. La his- 
toria de Israel, esposa amada pero 
adúltera, muestra la necesidad del te- 
mor del Señor, es decir, el miedo a 
caer en la infidelidad. En efecto, el 
amor de Dios no se agota en la esfera 
sentimental, sino que afecta a todo el 
hombre y se concreta en la observan- 
cia de su palabra, de sus leyes. Por 
consiguiente, incluye el temor reve- 
rencial a traspasar sus preceptos, a 
fallar en las cláusulas de la alianza. 
Por esta razón muchas veces en la 
Biblia se asocia íntimamente el amor 
al temor de Dios. En este sentido 
resulta especialmente claro el pasaje 
de Dt 10,12s. Este amor y temor del 
Señor lo demostró Israel rechazando 
claramente la idolatría, observando 
los preceptos de Dios y escuchando 
su voz (Dt 13,2-5; 19,9). En los libros 
sapienciales encontramos pasajes que 
ponen en paralelismo el amor y el 
temor del Señor, mostrando de este 
modo que se trata de dos realidades 
muy parecidas (Si 2,155; 7,295). 
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c) El amor al lugar de la presen- 
cia de Dios. El israelita que se adhiere 
al Señor y lo ama viviendo su pala- 
bra, no se olvida de su ciudad y de su 
casa, sino que las ama profundamen- 
te, ya que es alli donde encuentra a su 
Dios, experimentando su presencia 
salvifica en su templo santo. El pia- 
doso hebreo desea ardientemente la 
visión de Dios en su casa, lo mismo 
que anhela la cierva las fuentes de 
agua fresca; allí es realmente donde 
contempla el rostro del Señor (Sal 
42,2ss). El salmista siente un amor 
apasionado por el templo de Jerusa- 
lén, lugar de la gloria divina (Sal 
26,8). Sión es la ciudad amada por el 
Creador, que ha hecho morar en ella 
su sabiduría (Si 24,11). Por eso el 
salmista augura prosperidad para to- 
dos los que aman a Jerusalén (Sal 
122,6), y el profeta invita a la alegría 
y a la exultación a todos los que la 
aman, ya que el Señor está a punto 
de inundarla de paz (Is 66,10ss). El 
templo suscita igualmente el amor 
tierno del piadoso israelita (Sal 
84,25). En Ap 20,9 la ciudad amada 
es la Iglesia, que al final de los tiem- 
pos se verá asaltada por Satanás, 
pero se salvará gracias a una inter- 
vención de Dios. 


d) El amor al Hijo de Dios. El 
NT, centrado en la persona de Cristo, 
no podía menos de resaltar el amor 
a esta persona divina. En el pasaje de 
la conversión de la pecadora pública 
(Lc 7,36-50), el tercer evangelista sub- 
raya el amor de esta mujer al Señor 
Jesús, poniéndolo en contraste con 
la fría acogida de Simeón; aquí se 
presentan íntimamente unidos el 
amor y la fe, puestos a su vez en 
relación con el perdón de los peca- 
dos. Jesús exige de su discípulo un 
amor superior al amor que se tiene al 
padre, a la madre, al hijo o la hija 
(Mt 10,37); el tercer evangelista in- 
serta en esta lista a la esposa, a los 
hermanos y hermanas, y hasta a la 
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propia alma, afirmando que para se- 
guir a Cristo hay que odiar a estas 
personas, esto es, que el amor a Jesús 
tiene que ocupar el primer puesto de 
forma indiscutible (Lc 14,26). 

Este amor al Verbo encarnado no 
es poseído, ciertamente, por los ju- 
díos, que se muestran más bien sus 
enemigos irreductibles (Jn 8,42). 
Realmente ama a Jesús el que guarda 
sus mandamientos (Jn 14,15.21), es 
decir, su palabra (Jn 14,23). Se per- 
manece en el amor de Cristo obser- 
vando sus preceptos (Jn 15,9s). El 
maestro reconoce que sus amigos 
más íntimos lo han amado (Jn 16,27) 
porque han observado la palabra de 
Dios dada al Hijo (Jn 17,6ss). Por 
esta razón, Simón Pedro, a pesar del 
triste paréntesis de su negativa, puede 
declarar a Cristo resucitado, que lo 
examinaba de amor: “Sí, Señor, tú 
sabes que te amo... Tú lo sabes todo: 
tú sabes que te amo” (Jn 21,15-17). 

En las cartas apostólicas se hace 
mención en repetidas ocasiones del 
amor a Cristo. Pablo lanza el anate- 
ma, es decir, la excomunión, contra 
el que no ame al Señor (1Cor 16,22). 
Pedro recuerda a sus fieles que aman 
a Jesucristo, aunque no lo vean (1Pe 
1,8). El autor de la carta a los Efesios 
desea la gracia de Dios a todos los 
que aman al Señor Jesús (Ef 6,24). 
En efecto, el que ama al Padre, ama 
también al Hijo que engendró (1Jn 
5,1), y por eso se ve colmado de los 
favores divinos y se verá coronado de 
gloria en el último día (2Tim 4,8). El 
que ama a Jesús es amado por el 
Padre y por el Hijo (Jn 14,21); más 
aún, se convierte en templo de la san- 
tísima Trinidad (Jn 14,23). Por con- 
siguiente, este amor es fuente de la 
vida, de la verdadera felicidad y de la 
salvación plena. 


e) El amor de Dios es fuente de 
felicidad y de gracia. La Biblia, para 
estimular el amor del Señor, procla- 
ma en varias ocasiones y en diversas 
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tonalidades los bienes salvíficos que 
se derivan de esa adhesión total a 
Dios y a sus preceptos. En el / Decá- 
logo, donde se prohíbe la idolatría, el 
Señor recuerda que, aunque castiga 
la culpa de los padres en los hijos 
hasta la tercera y la cuarta generación 
para quienes lo odian, sin embargo 
otorga su gracia abundantemente a 
quienes lo aman y guardan sus man- 
damientos (Ex 20,5ss; Dt 5,9s). En 
efecto, el Señor es “el Dios fiel, que 
guarda la alianza y la misericordia 
hasta mil generaciones a los que lo 
aman y cumplen sus mandamientos” 
(Dt 7,9; cf Neh 1,5; Dan 9,4). Efecti- 
vamente, el Señor guarda a todos los 
que lo aman, mientras que dispersa a 
todos los impíos (Sal 145,20). Dios 
bendice a quien es fiel a su alianza. 

Con el amor concreto al Señor, 
observando y practicando sus decre- 
tos, Israel experimentará la bendi- 
ción y el amor de Dios en la fecundi- 
dad de sus familias y de sus rebaños, 
en la abundancia de los frutos de la 
tierra y en la salud (Dt 7,13-15). La 
fertilidad de los campos se presenta 
como consecuencia de este amor a 
Dios en la observancia de sus precep- 
tos (Dt 11,135). De forma análoga, la 
victoria sobre todas las naciones, in- 
cluso las más numerosas y poderosas, 
dependerá de la prueba de amor de 
Israel, concretado en la práctica de 


los mandatos del Señor (Dt 11,225). 


Este amor será fuente de prosperidad 
total y de felicidad plena (Dt 30,6-10) 
y producirá la vida en abundancia 
(Dt 30,195). La experiencia del amor 
divino, de la gracia y de la misericor- 
dia salvífica del Señor está reservada 
alos fieles y alos elegidos que confían 
en él y viven en la justicia (Sab 3,9). 
La exaltación de Israel y la destruc- 
ción de sus enemigos está ligada al 
amor de Dios (Jue 5,31). Amando 
sinceramente al Señor es cómo los 
hijos de Abrahán gozarán de tran- 
quilidad, de paz y de gozo en su país, 
Palestina (Tob 14,7). Los que aman 
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el nombre del Señor tendrán en he” 
rencia las ciudades de Judá, habita” 
rán en ellas y gozarán de su posesióN 
(Sal 69,365). En la experiencia de est2 
felicidad, los israelitas se verán tard” 
bién acompañados por los extranje” 
ros que se adhieran al Señor paré 
servirle, amando su nombre (15 
56,65). 

Para los sabios de Israel, el don 0 
la gracia más grande que puede dis- 
pensar Dios a cuantos lo aman es la 
sabiduría (Si 1,7s; Qo 2,26). Los sal- 
mistas, por su parte, invocan la ml- 
sericordia y la bendición de Dios, 
fuente de gozo y de gracia, sobre cuan- 
tos aman su nombre y su salvación 
(Sal 5,12s; 40,17; 70,5; 119,132). El 
que ama al Señor experimentará su 
poderosa protección (Si 34,16), como 
ocurrió con Daniel cuando fue libe- 
rado de la fosa de los leones y pudo 
exclamar: “¡Oh Dios, te has acorda- 
do de mi y no has desamparado a los 
que te aman!” (Dan 14,38), mostran- 
do esa adhesión al Señor con la fide- 
lidad a su pacto y a sus preceptos. 

Pablo, en sus cartas, presenta el 
amor de Dios como el bien supremo 
y la fuente de la gracia y de la felici- 
dad, de la que no puede separarnos 
ninguna potencia enemiga (Rom 
8,31-39). El que ama de veras a Dios 
vive en profunda comunión con él 
(ICor 8,3), y por eso no hay fuerza 
alguna que sea capaz de arrebatar 
este tesoro del amor divino. Dios, 
Padre bueno y todopoderoso, lo pre- 
dispone todo para el bien de los que 
lo aman (Rom 8,28ss) y prepara la 
corona de justicia, es decir, de gloria, 
en la parusía para el que ama la ma. 
nifestación del Señor Jesús, es decir, 
para el que vive orientado hacia e] 
encuentro final con Cristo (2Tim 
4,8). Efectivamente, esta corona de 
gloria es la que Dios ha prometido 
cuantos lo aman y demuestran sy 
amor, venciendo todas las tentacig. 
nes del mal (Sant 1,12s5). Los PObrey 
a los ojos del mundo heredarán esa 
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gloria que Dios tiene prometida para 
quienes lo aman (Sant 2,5). Este pre- 
mio, que Dios prepara para sus hijos 
que lo aman, supera toda capacidad 
de imaginación (1Cor 2,9). ¿Por qué 
motivo obtendrá una gloria tan gran- 
de el que ama? Porque en el amor 
divino el cristiano, elegido por el Pa- 
dre antes de la creación del mundo, 
vive en la santidad y en la justicia 
perfecta durante todos sus días (Le 
1,75; Ef 1,3ss). 


2. ELAMOR A LA SABIDURÍA Y A 
LA “TORAH”. Un aspecto particular 
del amor religioso, que se subraya 
sobre todo en los escritos sapiencia- 
les, es el amor a la / sabiduría, encar- 
nada en la ley de Moisés. Se trata de 
un tema afín al anterior, ya que la 
sabiduría es una realidad divina; es la 
hija primogénita del Señor, creada 
antes del mundo y enviada por Dios 
a Israel para que plante su tienda en 
medio de su pueblo a fin de instruirle, 
de adoctrinarle y de revelar su pala- 
bra concretada en la tórah (Prov 
8,225; Si 24,3-32). 


a) La invitación al amor. Los sa- 
bios de Israel no se cansan de exhor- 
tar, con diversas expresiones y de di- 
ferentes maneras, a amar ala sabidu- 
ría, mostrando los efectos benéficos 
de ese amor (Sab 1,1ss): “Adquiere la 
sabiduría...; no la abandones y ella te 
guardará, ámala y ella te custodiará” 
(Prov 4,5-6). La sabiduría no es una 
realidad imposible de encontrar ni 
impenetrable, sino que se deja cono- 
cer fácilmente en su esplendor inco- 
rruptible por cuantos la aman (Sab 
6,12). En realidad, el sabio la ha bus- 
cado, porque la ha amado y escogido 
por esposa: “Yo la amé y la busqué 
desde mi juventud, traté de hacerla 
mi esposa y quedé prendado de su 
hermosura” (Sab 8,2). 

Este amor a la sabiduría se concre- 
ta en el amor a la verdad y a la paz; 
por eso el profeta exhorta: “Amad la 


76 


lealtad y la paz” (Zac 8,19). Tan sólo 
los necios desdeñan este amor a la 
sabiduría (Prov 18,2), mientras que 
“el que ama la instrucción ama la 
ciencia” (Prov 12,1). Con este amor 
ala sabiduría el hijo alegra el corazón 
del padre (Prov 29,3). 


b) El amor a la ley mosaica. La 
sabiduría divina se ha encarnado en 
la tórah, la ley dada por Dios a través 
de Moisés (Si 24,22ss; Bar 4,1); por 
eso el amor a la sabiduría se demues- 
tra con la adhesión a los preceptos 
del Señor. El sabio sentencia de este 
modo: “A mar la sabiduría es guardar 
sus leyes” (Sab 6,18). El Sal 119 pue- 
de considerarse como una exaltación 
del amor a la ley mosaica, a la pala- 
bra de Dios. El autor confiesa que 
ama esta realidad divina (vv. 159. 
163.167), proclama que encuentra su 
gozo y su salvación en el gran amor 
a los preceptos del Señor (vv. 47s. 
113) y exclama: “¡Cuánto amo tu 
ley!, todo el día estoy pensando en 
ella” (v. 97). Los mandamientos de 
Dios son más preciosos que el oro 
más puro; por esa razón los ama el 
salmista (v. 127). La palabra del Se- 
for es purísima y por eso la ama el 
justo (v. 140). 


c) El amor a la ley-sabiduría es 
fuente de felicidad y de gracia. Con 
esta adhesión a la palabra de Dios se 
alcanza la vida verdadera y el gozo. 
En efecto, el que ama la ley del Señor 
obtiene una palabra profunda (Sal 
119,165). Al que ama, la sabiduría le 
concede riqueza y gloria, bienes im- 
perecederos mejores que el oro fino 
y que la plata pura, tesoros divinos 
(Prov 8,17ss). De este amor se deri- 
van bienes inconmensurables: esplen- 
dor que no conoce ocaso, inmortali- 
dad y riquezas innumerables (Sab 
7,10s; 8,178). Los frutos del amor de 
la justicia son las virtudes (Sab 8,7). 
El amor a la sabiduría no sólo vale 
más que el vino y que la música (Si 
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40,20), sino que es fuente de vida, de 
gozo y de gloria (Si 4,11-14). El que 
muestra tal amor por la sabiduría 
será amado a su vez por ella y obten- 
drá la verdadera riqueza y la gloria 
inmarcesible. 


3. EL AMOR AL PRÓJIMO. En la 
Biblia encontramos expresiones de 
filantropía; sin embargo, el amor al 
prójimo tiene prevalentemente moti- 
vaciones religiosas; más aún, algunas 
veces se inserta en la experiencia sal- 
vífica del éxodo o se fundamenta en 
el amor del Hijo de Dios a todos los 
hombres. Tiene más bien un sabor 
filantrópico la sentencia sapiencial de 
Si 13,15ss, en donde el amor al pró- 
jimo se considera como un fenómeno 
natural. Un tenor análogo conserva 
la exhortación a amar a los esclavos 
juiciosos y a los siervos fieles (Si 
7,205). Sin embargo, en otros pasajes 
la motivación del amor al prójimo es 
ciertamente de carácter sobrenatural, 
ya que esta actitud se presenta como 
un precepto del Señor (cf Lev 19,18; 
Mt 5,43; 22,39), e incluso a veces el 
amor al hermano se fundamenta en 
el amor a Dios, por lo que este segun- 
do mandamiento es considerado 
como semejante al primero sobre el 
amor al Señor (Mt 22,39). A este 
propósito, Juan se expresa así en su 
primera carta: “Si alguno dice que 
ama a Dios y odia a su hermano, es 
un mentiroso. El que no ama a su 
hermano, al que ve, no puede amar 
a Dios, al que no ve. Este es el man- 
damiento que hemos recibido de él: 
que el que ame a Dios ame también 
a su hermano” (1Jn 4,20-21). Más 
aún, el amor auténtico al prójimo 
depende del amor a Dios: “En esto 
conocemos que amamos a los hijos 
de Dios: en que amamos a Dios y 
guardamos sus mandamientos” (1Jn 
5,2). 

En realidad, desde los textos más 
antiguos de la Sagrada Escritura la 
relación religiosa con Dios está ínti- 
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mamente vinculada al comportamien- 
to con el prójimo. El decálogo une 
los deberes para con el Señor y para 
con los hermanos (Ex 20,1-17; Dt 
5,6-21). Además, muchas veces el 
amor al prójimo en la Biblia se fun- 
damenta en la conducta de Dios: hay 
que portarse con amor, porque el Se- 
ñor ha amado a esas personas (cf Dt 
10,185; Mt 5,445.48; Lc 6,355; lJn 
4,105). No se trata, por consiguiente, 
de mera solidaridad humana o de 
filantropía, ya que la razón del amor 
al prójimo es de carácter histórico- 
salvifico o sobrenatural. Por tanto, 
en la Sagrada Escritura el hecho na- 
tural e instintivo del amor ha sido 
elevado a la esfera religiosa o sobre- 
natural e insertado en la alianza di- 
vina. 


a) ¿Quién es el prójimo al que 
hay que amar? El primer problema 
por resolver, cuando se habla del 
amor al “prójimo”, concierne al sig- 
nificado de este término. La cuestión 
dista mucho de resultar ociosa, ya 
que semejante pregunta se la dirigió 
también a Jesús nada menos que un 
doctor de la ley (Lc 10,29). Para el 
AT, el prójimo es el israelita, muy 
distinto del pagano y del forastero. 
En la tórah encontramos el famoso 
precepto divino de amar al prójimo 
como a sí mismo, en paralelismo con 
la prohibición de vengarse contra los 
hijos del pueblo israelita (Lev 19,18). 
El prójimo, en realidad, indica al he- 
breo (cf Ex 2,13; Lev 19,15.17). 

En los evangelios, cuando se habla 
del amor al prójimo, se cita a menudo 
el precepto de la ley mosaica (cf Mt 
19,19; 22,39; Mc 12,31,33) y se presu- 
pone, al menos en el nivel del Jesús 
histórico, que el prójimo es el israe- 
lita. Pero en la parábola del buen 
samaritano queda superada esta po- 
sición, ya que en ella el prójimo indi- 
ca con toda claridad a un miembro 
de un pueblo enemigo (Le 10,29-36). 
Jesús revolucionó el mandamiento 


Amor 


de la ley mosaica que ordenaba el 
amor al prójimo y permitía el odio al 
enemigo (cf Mt 5,43). En las cartas 
de los apóstoles no pocas veces se 
apela a la Sagrada Escritura para in- 
culcar el amor al prójimo (Sant 2,8). 
En este precepto del amor fraterno se 
ve el cumplimiento pleno de la ley 
(Gál 5,14; Rom 13,8ss). 


b) Elamor dl forastero. La ley de 
Moisés no ignora a los emigrados, a 
los que se establecen en medio de los 
israelitas, pero sin ser israelitas. Éstos 
tienen que ser amados, porque tam- 
bién los hijos de Jacob pasaron por 
la experiencia de la emigración en 
Egipto (Lev 19,335). En efecto, Dios 
ama al forastero y le procura lo ne- 
cesario para vivir; por eso también 
los israelitas, que fueron forasteros 
en tierras de Egipto, tienen que amar 
al forastero por orden del Señor (Dt 
10,185). El autor de la tercera carta 
de Juan se congratula con Gayo por 
la caritativa acogida a los forasteros 
(3Jn Ss). 


c) Elamor a los enemigos. El Se- 
ñor en el AT no manda amar a los 
enemigos; más aún, en estos libros 
encontramos expresiones y actitudes 
realmente desconcertantes para los 
cristianos. Así, las órdenes de exter- 
minar a los paganos y a los enemigos 
de Israel nos dejan muy desorienta- 
dos y hasta escandalizados [7 Gue- 
rra IM]. Efectivamente, la historia 
del pueblo hebreo está caracterizada 
por guerras santas, en las que los 
adversarios fueron aniquilados en un 
auténtico holocausto, sin que queda- 
ra ningún superviviente ni entre los 
hombres ni entre los animales (cf Ex 
17,8ss; Núm 21,21ss; 31,1ss; Dt 2,34; 
3,3-7; Jos 6,21.24; 8,245). Más aún, la 
Biblia refiere cómo Dios ordenó a 
veces destinar al anatema, es decir, al 
exterminio, a todas las poblaciones 
paganas, sin excluir siquiera a los 
niños o a las mujeres encinta (cf Jos 
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11,20; ISam 15,1-3). Además, el Sal 
109 contiene fuertes implicaciones 
contra los acusadores del salmista 
que han devuelto mal por bien y odio 
por amor (vv. 4ss). En otros lugares 
del AT se invoca la venganza divina 
contra los inicuos (cf Sal 5,11; 28,4s; 
137,7ss; Jer 11,20; 20,12, etc.). Sin 
embargo, incluso antes de la venida 
de Jesús se prescriben en la tórah 
actitudes que suponen la superación 
del odio a los enemigos, puesto que 
se exige la ayuda a esas personas 
(cf Ex 23,4s; Prov 25,21). Además, 
enel AT algunos justos supieron per- 
donar y amar a las personas que los 
habian odiado y perseguido. Los mo- 
delos más claros y conmovedores de 
esta caridad los tenemos en el hebreo 
José y en David. El comportamiento 
del joven hijo de Jacob resulta verda- 
deramente evangélico y ejemplar. 
Fue odiado por sus hermanos, hasta 
el punto de que tramaron su muerte; 
en vez de ello fue vendido como es- 
clavo a los madianitas (Gén 37,4ss. 
28ss). Cuando las peripecias de la 
vida lo llevaron al ápice de la gloria, 
hasta ser nombrado gobernador y vi- 
rrey de todo el Egipto, pudo haberse 
vengado con enorme facilidad de sus 
hermanos. Por el contrario, después 
de haber puesto a prueba su amor a 
Benjamín, el otro hijo de su madre 
Raquel, se les dio a conocer, les per- 
donó, intentando incluso excusar su 
pecado, y les ayudó generosamente 
(Gén 45,1ss; 50,19ss). 

También la historia de David pa- 
rece muy edificante en esta cuestión 
del amor a los enemigos. En efecto, 
el joven pastor, después de haber rea- 
lizado empresas heroicas en favor de 
su pueblo, fue odiado por Saúl por 
su prestigio en aumento; más aún, 
este rey intentó varias veces acabar 
con su vida y disparó contra él su 
lanza (ISam 18,6-11; 19,8ss), le per- 
siguió y lo acorraló (ISam 23, 
6ss.19ss; 26,1ss). En una ocasión, 
mientras Saúl le perseguía, se le pre- 
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sentó a David la ocasión de eliminar 
al rey de una simple lanzada. Pero el 
hijo de Jesé le respetó la vida, a pesar 
de que sus hombres le invitaban a 
vengarse de su rival (1Sam 24,4-16; 
26,6-20). Otro espléndido ejemplo de 
amor a los perseguidores nos lo ofre- 
ció igualmente David al final de su 
vida, con ocasión de la rebelión de su 
hijo Absalón; éste quería destronar a 
su padre, y para ello sublevó a todo 
el pueblo, obligando a David a huir 
de Jerusalén (2Sam 15,758); persiguió 
luego al pequeño grupo que había 
permanecido fiel al rey y les atacó en 
la selva de Efraín. Allí el rebelde se 
quedó enredado con su cabellera en 
las ramas de una encina, y Joab, fal- 
tando a las órdenes dadas por David, 
lo mató clavándole tres dardos en el 
corazón (2Sam 18,1-15). Cuando el 
rey tuvo noticias de la muerte de su 
hijo tembló de emoción, explotó en 
lágrimas y lloró, gritando amarga- 
mente: “¡Quién me diera haber muer- 
to yo en tu lugar, Absalón, hijo mío, 
hijo mío!” (2Sam 19,1). Este com- 
portamiento desconcertante irritó 
profundamente a Joab, que reprochó 
a David amar a quienes lo odiaban 
(Sam 19,7). 

En el sermón de la montaña no 
sólo se anuncia la regla de oro (Mt 
7,12 y par), viviendo la cual se des- 
truye toda enemistad, sino que se 
prohibe formalmente el odio a los 
enemigos; más aún, Jesús ordena ex- 
presamente amar a esas personas, pre- 
cepto realmente inaudito para un pue- 
blo acostumbrado a lanzar maldicio- 
nes contra sus opresores y persegui- 
dores (cf también los Himnos de 
Qumrán). El pasaje de Mt 5,43-48 
forma el último de los seis mil para- 
lelismos o antítesis de la amplia sec- 
ción del sermón de la montaña, en 
donde se recoge la nueva ley del rei- 
no de los cielos (Mt 5,21-48). Jesús, 
al exigir el amor a los enemigos, se 
enfrenta con la praxis dominante y se 
inspira en la conducta del Padre ce- 
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lestial, que no excluye a nadie de su 
corazón y por eso concede a todos 
sus favores (Mt 5,44s; cf Le 6,27-35). 
El modelo perfecto de este amor alos 
enemigos y los perseguidores lo en- 
contramos en la persona de Jesús, 
que no sólo no devolvía los insultos 
recibidos y no amenazaba a nadie 
durante su pasión (1Pe 2,2158), sino 
que desde la cruz suplicaba al Padre 
por sus verdugos, implorando para 
ellos el perdón (Le 23,34). El primer 
mártir cristiano, el diácono Esteban, 
imitará a su maestro y Señor, orando 
por quienes lo lapidaban (He 7,598). 


d) Elamor expía los pecados. En 
este contexto hemos de hacer al me- 
nos una alusión al efecto purificador 
de la caridad. El pasaje de Prov 10,12 
contrapone el odio al amor, procla- 
mando que, mientras que el primero 
sólo origina disensiones y luchas, el 
amor cubre todas las culpas. Esta 
sentencia es recogida por Pedro, el 
cual para estimular al amor fraterno 
recuerda que con el amor se obtiene 
el perdón de los pecados (1Pe 4,8). 


4. ELAMOR CRISTIANO. En el NT 
el amor cristiano se presenta como el 
ideal y el signo distintivo de los dis- 
cípulos de Jesús. Estos son cristianos 
sobre la base del amor: el que ama al 
hermano y vive para él demuestra 
que es un seguidor auténtico de aquel 
maestro que amó alos suyos hasta el 
signo supremo de dar su vida por 
ellos. El que no ama permanece en la 
muerte y no puede ser considerado 
de ningún modo discípulo de Cristo. 


a) ¡Amaos como yo os amo! Je- 
sús invitó a los discípulos a una vida 
de amor fuerte y concreto, semejante 
a la suya. En sus discursos de la úl- 
tima cena encontramos interesantes 
y vibrantes exhortaciones sobre este 
tema. En el primero de estos grandes 
sermones, ya desde el principio, Jesús 
se preocupa del comportamiento de 
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sus amigos en su comunidad durante 
su ausencia; por eso les dice: “Os doy 
un mandamiento nuevo: que os 
améis unos a otros. Que como yo os 
he amado, así también os améis unos 
a otros. En esto reconocerán todos 
que sois mis discípulos, en que os 
amáis unos a otros” (Jn 13,345). Este 
precepto del amor es llamado “man- 
damiento nuevo”, ya que nunca se 
había exigido nada semejante antes 
de la venida de Cristo. En efecto, 
Jesús exige de sus discípulos que se 
amen hasta el signo supremo del don 
de la vida, como lo hizo él (Jn 13,1ss); 
realmente, nadie tiene un amor más 
grande que el que ofrece su vida por 
el amigo (Jn 15,13). En el segundo 
discurso de la última cena el Maestro 
reanuda este tema en uno de sus tro- 
zos iniciales, centrados precisamente 
en el amor fraterno: “Éste es mi man- 
damiento: amaos unos a otros como 
yo os he amado... Esto os mando: 
amaos unos a otros” (Jn 15,12.17). 
Son diversos los preceptos que dio 
Jesús a sus amigos, pero el manda- 
miento específicamente “suyo” es 
uno solo: el amor mutuo entre los 
miembros de su familia. 

Juan, en su primera carta, se hace 
eco de esta enseñanza de Cristo: 
“Este es el mensaje que habéis oído 
desde el principio: que nos amemos 
los unos alos otros” (1Jn 3,11; cf 2Jn 
5s) hasta el don de la vida, siguiendo 
el ejemplo del Hijo de Dios (1Jn 
3,16). Los cristianos deben amarse 
los unos a los otros, concretamente, 
según el mandamiento del Padre (1Jn 
3,23). A imitación de Dios, que ma- 
nifestó su amor inmenso a la huma- 
nidad, enviando a la tierra a su Hijo 
unigénito, los miembros de la Iglesia 
tienen que amarse los unos a los 
otros: “Nosotros amamos porque él 
nos amó primero” (1Jn 4,19). En rea- 
lidad, los cristianos tienen que inspi- 
rarse en su comportamiento en el 
amor del Señor Jesús, que llegó a 
ofrecer su vida por su Iglesia (Ef 5,2). 
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El último día serán juzgados sobre la 
base del amor concreto a los herma- 
nos: el que haya ayudado a los nece- 
sitados tomará posesión del reino; 
pero el que se haya cerrado en su 
egoísmo será enviado al fuego eterno 
(Mt 25,31-46). 


b) Amorsincero, concreto y pro- 
fundo. En los primeros escritos cris- 
tianos encontramos continuamente 
el eco de esta enseñanza de Jesús. 
Efectivamente, Pablo en sus cartas 
inculca en diversas ocasiones y en 
diferentes tonos el amor fraterno: el 
amor debe ser sincero y cordial (Rom 
12,95), a imitación del suyo (2Cor 
6,6). Los cristianos de Tesalónica de- 
muestran que son modelos perfectos 
de ese amor sincero (1Tes 1,3; 3,6; 
4,9). Entre los creyentes todo tiene 
que hacerse en el amor (1Cor 16,14), 
e incluso en los castigos hay que to- 
mar decisiones conformes con el 
amor (2Cor 2,6-8; ITim 1,5). Efecti- 
vamente, lo que cuenta en la vida 
cristiana es la fe que actúa mediante 
el amor (Gál 5,6); por eso hay que 
servir con amor (Gál 5,13). En parti- 
cular, Pablo enseña que por amor 
para con el hermano débil hay que 
renunciar incluso a las comidas lícitas 
y a la libertad, si ello fuera ocasión 
para su caída (Rom 14,15; 1Cor 
8,1ss). 

La generosidad a la hora de ofrecer 
alos necesitados bienes materiales es 
signo de amor auténtico (2Cor 8,78). 
Efectivamente, el amor cristiano no 
se agota en el sentimiento, sino que 
ha de concretarse en la ayuda, en el 
socorro, en el compartir; por eso el 
rico que cierra su corazón al pobre 
no está animado por el amor (1Jn 
3,175). En realidad, el que sostiene 
que ama a un Dios que no ve y no 
ama al hermano a quien ve es un 
mentiroso, porque es incapaz de 
amar verdaderamente a Dios (1Jn 
4,20). Pero también es verdad lo con- 
trario: la prueba del auténtico amor 
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alos hermanos la constituye el amor 
a Dios (1 Jn 5,2). 

Los padres y los pastores de las 
Iglesias se alegran y dan gracias a 
Dios cuando constatan que el amor 
fraterno se vive entre los cristianos 
(cf 2Tes 1,3; Ef 1,15; Col 1,3s.8; Flm 
5,7; Ap 2,19); ruegan además por el 
aumento del amor dentro de sus fa- 
milias (1Tes 3,12; Ef 3,16s; Flp 1,9; 
Col 2,1ss) y amonestan a sus hijos 
para que profundicen cada vez más 
en el amor (1Tes 5,12s; Heb 10,24; 
2Pe 1,7), caminando en el amor se- 
gún el ejemplo de Cristo (Ef 5,2), 
soportando humilde y dulcemente las 
contrariedades, preocupados por con- 
servar la unidad del espíritu en el 
vínculo de la paz (Ef 4, 1-6; Flp 2,1ss), 
viviendo la palabra de la verdad en el 
amor y creciendo en Cristo, del que 
recibe su incremento el cuerpo de la 
Iglesia, edificándose en el amor (Ef 
4,155): “Por encima de todo, tened 
amor, que es el lazo de la perfección” 
(Col 3,14); “Con el fin de llegar a una 
fraternidad sincera, amaos entraña- 
blemente unos a otros” (1Pe 1,22), 
Todos los cristianos tienen que estar 
animados por el amor fraterno, pero 
de manera especial los ancianos (Tit 
2,2). Este amor, aunque tiene como 
objeto especifico a los miembros de 
la Iglesia, incluye el respeto para con 
todos (1Pe 2,17; 4,8). 

El que está poseído por este amor 
fraterno permanece en la luz (1Jn 
2,10), vive en comunión con Dios; 
que es luz (1Jn 1,5) ha pasado de la 
muerte a la vida divina (1Jn 3,14). 
Efectivamente, Dios mora enel cora- 
zón del que ama (1Jn 4,115). El amor 
se identifica realmente con Dios; es 
una realidad divina, una chispa del 
corazón del Padre comunicada a sus 
hijos, ante la cual uno se queda ad- 
mirado, lleno de asombro. Pablo 
exalta hasta tal punto esta virtud del 
amor que llega a colocarla por enci- 
ma de la fe y de la esperanza, puesto 
que nunca podrá fallar: en la gloria 


Amor 


del reino ya no se creará ni será ya 
necesario esperar, puesto que se po- 
seerán las realidades divinas, pero se 
seguirá amando; más aún, la vida 
bienaventurada consistirá en con- 
templar y en amar (1Cor 13). Por 
consiguiente, el que ama posee ya la 
felicidad del reino, puesto que vive 
en Dios, que es amor. La salvación 
eterna depende de la perseverancia 
en el amor (l Tim 2,15). Dios, en su 
justicia, no se olvida del amor de los 
creyentes, concretado en el servicio 
(Heb 6,10). Por eso los cristianos ani- 
mados por el amor aguardan con 
confianza el juicio de Dios (1Jn 
4,175). 


c) El amor fraterno es fruto del 
Espíritu Santo. Esta caridad cristia- 
na, tan concreta y profunda, deriva 
de la acción del Espiritu Santo en el 
corazón de los creyentes. En efecto, 
sólo el Espíritu de Dios puede hacer 
que se obtenga la victoria sobre la 
carne, es decir, sobre el egoísmo; y 
por tanto sólo él puede hacer que 
triunfe el amor. El fragmento de Gál 
5,16-26 se presenta en este sentido 
como muy elocuente y convincente: 
mientras que las obras de la carne 
son el libertinaje y el vicio, “los frutos 
del Espíritu son: amor, alegría, paz, 
generosidad, benignidad, bondad, fe, 
mansedumbre, continencia” (v. 22). 

Así pues, la caridad cristiana es 
obra del Espíritu Santo, que anima 
la vida de fe; por esta razón Pablo 
puede atribuir el amor a esta persona 
divina y expresarse de este modo: 
“Por el amor del Espiritu Santo, os 
pido...” (Rom 15,30); “El Señor no 
nos ha dado Espíritu de temor, sino 
de fortaleza, de amor” (2Tim 1,7). 
Efectivamente, “el amor de Dios ha 
sido derramado en nuestros corazo- 
nes por medio del Espíritu Santo que 
nos ha dado” (Rom 5,5). 


d) Elamor de los pastores de las 
Iglesias. Los grandes apóstoles y pa- 
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dres de las comunidades cristianas 
primitivas están animados de una ca- 
ridad muy profunda a sus discípulos 
e hijos; por eso se dirigen a ellos con 
el apelativo queridos o amados (aga- 
petódi) (cf Rom 12,19; lCor 10,14; 
Sant 1,16; 1Pe 2,11; lJn 2,7; etc.). 
Pablo ama tiernamente a sus hijos 
espirituales (Rom 16,5.8; 1Cor 4,17), 
porque los ha engendrado a la fe. Por 
eso les amonesta con amor (1Cor 
4,14s; 2Cor 11,11): “En nuestra ter- 
nura hacia vosotros, hubiéramos 
querido entregaros, al mismo tiempo 
que el evangelio de Dios, nuestra pro- 
pia vida” (lTes 2,8). Alberga idénti- 
cos sentimientos hacia sus colabora- 
dores, especialmente por Timoteo 
(ICor 4,17; 2Tim 1,2; Ef 6,21; €ol 
1,7; 4,7). Los apóstoles y los presbí- 
teros de Jerusalén presentan a los 
dos misioneros Bernabé y Pablo 
como hermanos queridos (He 15,25). 
Pablo desea ejercer su ministerio con 
amor y con dulzura; por eso no quie- 
re verse obligado a usar la vara (1Cor 
4,21). Escribiendo a Filemón, le su- 
plica con amor por su hijo Onésimo, 
sin querer apelar a su derecho de man- 
dar libremente (Flm 9). En general, 
los apóstoles y los misioneros reciben 
también como recompensa el amor 
de sus fieles (Tit 3,15), aunque Pablo 
observa en algunas de sus comunida- 
des cierta frialdad, a pesar de su fuer- 
te amor (2Cor 12,15). Para este gran 
apóstol de Cristo, el que es guía o 
pastor de la comunidad debe buscar 
la piedad, la justicia, la fe y el amor 
(1Tim 6,11); debe hacerse el modelo 
de los fieles en el amor (1 Tim 4,12), 
debe buscar el amor (2Tim 2,22). Pa- 
blo presenta su conducta y sus pala- 
bras sobre la fe y sobre el amor fun- 
dado en Cristo Jesús como elemento 
de inspiración para la vida de Timo- 
teo (2Tim 1,13; 3,10). 


e) Elamor conyugal. Un aspecto 
muy interesante del amor cristiano, 
tratado especialmente en la carta a 
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los Efesios, tiene por objeto el com- 
portamiento de los esposos, es decir, 
la vida de la pareja, consagrada con 
el sacramento del- / matrimonio. El 
autor de la carta a los Colosenses se 
limita a exhortar a los maridos: “Ma- 
ridos, amad a vuestras esposas y no 
os irritéis contra ellas” (Col 3,19). Al 
contrario, en la carta a los Efesios se 
pone el amor conyugal en relación 
con la entrega amorosa de Cristo a la 
Iglesia: el marido tiene que compor- 
tarse con su esposa de la misma ma- 
nera que el Señor Jesús, que entregó 
y sacrificó su vida por su esposa, la 
comunidad mesiánica (Ef 5,25ss). 


1) “Koinonía” y comunidad cris- 
tiana primitiva. Al hablar del amor 
fraterno en el NT no se puede omitir 
una alusión a la vida de la Iglesia 
apostólica. Tomando como base la 
descripción que de ella nos hace Lu- 
cas en los Hechos de los Apóstoles, 
queda uno asombrado de la perfecta 
comunión (koinonía) de corazón y 
de bienes dentro de la comunidad de 
los orígenes: los primeros creyentes 
participaban asiduamente de la vida 
común, además de las instrucciones 
de los apóstoles, de la eucaristía y de 
las oraciones (He 2,42). En aquella 
Iglesia reinaba la comunión plena, 
vivían juntos y todo era común entre 
todos los miembros (He 2,445). En el 
segundo sumario de la primera sec- 
ción de los Hechos encontramos otro 
cuadro idílico de la comunión per- 
fecta entre los cristianos: “Todos los 
creyentes tenían un solo corazón y 
una sola alma, y nadie llamaba pro- 
pia cosa alguna de cuantas poseían, 
sino que tenían en común todas las 
cosas” (He 4,32; cf vv. 345). Por con- 
siguiente, se vivía el amor de forma 
perfecta. 


IV. DIOS ES AMOR. El amor 
humano se presenta como un bien 
inconmensurable, la fuente de la vida 
y de la felicidad, porque es una chispa 


83 


divina, un átomo de la vida de la 
santísima Trinidad. En efecto, Dios 
es presentado y descrito como amor: 
el origen y la manifestación plena del 
amor. Dios vive en el amor y de 
amor; actúa porque ama; la creación 
y la historia encuentran su razón úl- 
tima en su amor. ¿Por qué razón exis- 
te el universo? ¿Cuál es la causa últi- 
ma del origen de la humanidad? ¿Por 
qué ha intervenido Dios en la historia 
del hombre, formándose un pueblo 
al que hacer unas promesas de salva- 
ción y de redención? ¿Por qué moti- 
vo, en la plenitud de los tiempos, 
envió el Padre a su único Hijo a la 
tierra? La respuesta a estos y otros 
interrogantes por el estilo se encuen- 
tra en el amor de Dios. El Señor se 
portó así, actuó de esta manera, por- 
que es amor (IJn 4,8). La historia 
atormentada de la humanidad, con 
tantos momentos tenebrosos, llena 
de tantas atrocidades y fechorías, 
siempre resulta iluminada por este 
faro poderoso de luz: el amor de 
Dios. La historia de la salvación en- 
cuentra su explicación plena en el 
Dios-amor; la economía de la reden- 
ción tiene su primer origen en el amor 
del Padre, es realizada por el amor de 
Dios y de su Hijo, es completada por 
el Espíritu Santo, el amor personifi- 
cado en el seno de la Trinidad, y 
tiende a la consumación del amor en 
el reino celestial, el lugar o el estado 
de la felicidad perfecta y del amor 
pleno. 


1. EL AMOR DE DIOS A LA CREA- 
CIÓN Y AL HOMBRE. Todo cuanto 
existe en el cosmos es obra de Dios; 
el universo es una criatura del Señor. 
Éste es el primer artículo del “credo” 
israelita; la Biblia se abre con la pá- 
gina de la creación del mundo: Dios 
dijo, y todo vino a la existencia 
(Gén 1). Los cielos, la tierra, el hom- 
bre, los animales, las plantas y las 
flores, todo ha sido hecho por la pa- 
labra de Dios (cf Jdt 16,14; Is 48,13; 
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Sal 33,6; Si 42,15). El cuarto evange- 
lista proclama que todo ha llegado a 
la existencia por medio del Verbo de 
Dios (Jn 1,3). 


a) Dios crea por amor y ama a 
sus criaturas. Si todo cuanto existe 
ha sido hecho por Dios, ¿por qué 
razón crea el Señor? ¿Por qué quiere 
comunicar la existencia? En particu- 
lar, ¿por qué hace Dios al hombre 
partícipe de su vida inmortal? La res- 
puesta última a estas preguntas y 
otras semejantes se encuentra en el 
amor de Dios. El Señor crea porque 
ama. En efecto, amor significa co- 
municación y don de los propios bie- 
nes y del propio ser a los demás. 

El AT no ofrece esta explicación 
de una forma explícita, pero la pre- 
supone; por esta razón en los relatos 
de la creación (Gén 1-3) no aparecen 
nunca los términos de amor, Allí no 
se afirma nunca que el Señor cree por 
amor, porque desee entablar un diá- 
logo de amor con el hombre. Esta 
reflexión se hará luego, en las etapas 
más recientes de la revelación. Efec- 
tivamente, en el libro de la sabiduría 
se proclama sin equívocos que Dios 
ama a todas sus criaturas (Sab 1 1,23- 
26): “Tú amas todo lo que existe y no 
aborreces nada de lo que hiciste, pues 
si algo aborrecieras no lo hubieses 
creado” (v. 24). Este pasaje insinúa 
por una parte que el Señor crea por 
amor, en cuanto que afirma que si 
Dios odiase alguna cosa no la habría 
creado; luego, por antítesis, se dice 
que toda criatura es fruto del amor 
del Señor. Sobre todo se proclama 
aquí que Dios ama a todas las cosas 
que existen y las conserva en su exis- 
tencia porque las ama. Debido a este 
amor divino, el creador tiene compa- 
sión de todos los hombres, incluso de 
los pecadores. 

El pasaje de Dt 10,18 contiene una 
afirmación interesante sobre el amor 
de Dios incluso con los que no son 
israelitas: el Señor ama al forastero y 
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le proporciona alimento y vestido. 
En el libro de / Jonás se representa 
de forma viva y atrayente el amor 
inmenso del Señor a los paganos. La 
cicatería y mezquindad del profeta 
que no quiere colaborar en la salva- 
ción de los ninivitas y se entristece 
cuando, a su pesar, Dios muestra su 
amor misericordioso a este pueblo, 
ponen bien de relieve el interés amo- 
roso y salvífico del Señor también 
por los no judíos (Jon 1,1ss; 3,1ss; 
4,1ss.10s). 

En realidad, el Padre celestial ama 
a todos sus hijos de cualquier raza y 
color, tal como se proclama expre- 
samente en el NT. Dios quiere que 
todos los hombres consigan la sal- 
vación (1Tim 2,4), puesto que los 
ama y por esa razón envió a su Hijo 
unigénito a la tierra: “Porque tanto 
amó Dios al mundo que dio a su Hijo 
único, para que quien crea en él 
no perezca, sino que tenga vida eter- 
na” (Jn 3,16). La muerte de Cristo en 
la cruz por la humanidad pecadora 
constituye la prueba más concreta y 
elocuente del amor de Dios a los 
hombres (Rom 5,8). 


b) Dios ama a los justos. El Se- 
ñor siente una caridad fuerte y crea- 
dora por todo cuanto existe, y en 
particular por todos los hombres; 
pero ama especialmente a los que vi- 
ven su palabra. El, que ama la sabi- 
duría (Sab 8,3), la rectitud y la equi- 
dad (cf 1Crón 29,17; Sal 11,7; 33,5; 
37,28; Is 61,8), tiene un amor parti- 
cular por las personas justas. El que 
se porta como padre con los huérfa- 
nos y como marido con las viudas, 
será amado más que una madre por 
el Altísimo (Si 4,10). Por tanto, el 
misericordioso es amado tiernamente 
como hijo de Dios. En realidad, el 
Señor ama alos justos y trastorna los 
caminos de los impíos (Sal 146,88); 
ama a todos los que odian el mal y 
guarda la vida de sus fieles (Sal 
97,10). El camino del pecador es de- 
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testado por ese Dios que ama la jus- 
ticia (Prov 15,9). El justo es amado 
por el Señor, aun cuando muera en 
edad joven (Sab 4,10); él realmente 
poseyó la sabiduría, y por eso fue 
amigo de Dios y profeta; pues bien, 
Dios ama al que convive con la sabi- 
duría (Sab 7,278). 

De manera muy especial Dios ama 
alos discípulos auténticos de su Hijo: 
los creyentes (Rom 1,7; 1Tim 6,2), 
aunque los corrige y los pone a prue- 
ba (Heb 12,55). Son objeto de este 
amor todos los que ayudan generosa 
y gozosamente a los pobres (2Cor 
9,7). Jesús puede asegurar a sus ami- 
gos esta maravillosa verdad: son 
amados por el Padre (Jn 16,27); pero 
él siente la necesidad de orar a Dios, 
para que inunde a sus amigos de su 
amor (Jn 17,26). 


2. EL AMOR DEL SEÑOR EN LA 
HISTORIA DE LA SALVACIÓN. ¡Dios es 
amor! El ama siempre. Su amor no 
se limita al acto de crear, sino que se 
manifiesta continuamente en la exis- 
tencia de la humanidad. La historia 
de la salvación es la revelación más 
elocuente y concreta del amor del 
Señor; más aún, constituye el diálogo 
más fascinante de amor entre Dios y 
el hombre. 


a) El Señor ama a su pueblo. 
Dios ama a todas las criaturas y a 
todos los hombres, pero sintió un 
amor especial por Israel y por Jeru- 
salén, su ciudad. El cántico de amor 
de la viña ilustra con imágenes con- 
cretas y elocuentes todas las atencio- 
nes y solicitudes del Señor por la casa 
de Israel (Is 5,1-7). Realmente, Dios 
amó a Jacob (Mal 1,2); por esta ra- 
zÓn el Señor puede declarar a su es- 
posa: “Con amor eterno te he amado, 
por eso te trato con lealtad” (Jer 
31,3). Efraín es para Dios un hijo 
querido; un niño que hace sus deli- 
cias, ante el que se conmueve con 
cariño (Jer 31,20). Israel fue amado 
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por el Señor desde su infancia, cuan- 
do vivía en Egipto, siendo educado 
por él con ternura y atraído con lazos 
amorosos (Os 11,1-4). Este pueblo es 
muy precioso para él; tiene un gran 
valor a los ojos de Dios, porque es 
amado por él (Is 43,4). Jacob es el 
siervo del Señor, el elegido al que 
ama (Is 44,2); por este motivo Dios, 
en su gran amor y en su clemencia, lo 
rescató (Is 63,9). En efecto, tras el 
castigo por su infidelidad al pacto de 
amor con el Señor, Israel será amado 
de nuevo por su esposo divino (Os 
2,25); y por eso será atendido, curado 
e inundado de gozo, de paz y de ben- 
dición (Jer 31,3-14; 33,655). Dios re- 
novará a Sión por su amor y se ale- 
grará de la salvación de su pueblo 
(Sof 3,165). El salmista celebra el 
amor del Señor a su pueblo procla- 
mando que ha sometido todas las 
naciones a Israel, porque lo ha ama- 
do (Sal 47,5). Debido a este amor el 
Señor no quiso escuchar las maldi- 
ciones de Balaán contra su pueblo, 
cambiándolas más bien en bendicio- 
nes (Dt 23,6). Este amor divino se 
encuentra en el origen del prodigio 
del maná, con el que el Señor alimen- 
tó a su pueblo durante el éxodo (Sab 
16,24ss). Este amor de Dios a Israel 
fue reconocido también por el paga- 
no rey de Tiro (2Crón 2,10), mientras 
que Pablo proclama que los judíos, 
incluso después de haber rechazado 
a su mesías y salvador, son amados 
por Dios por causa de los padres, 
puesto que los dones y la elección son 
irrevocables (Rom 11,285). 

Este amor del Señor a su pueblo 
tuvo una concreción especial en la 
historia de Israel: la fundación de la 
ciudad del mesías. Efectivamente, Je- 
rusalén fue objeto de un amor espe- 
cial de Dios. Los salmistas y los pro- 
fetas cantan este amor. El Señor ha 
escogido el monte Sión porque lo ha 
amado (Sal 76,68); ama las puertas 
de Sión más que cualquiera otra de 
las moradas de Jacob (Sal 87,2). Este 


Amor 


amor es fuente de esperanza y de 
gozo; por eso el profeta anima a Je- 
rusalén, asegurándole que el Señor la 
renovará por medio de su amor (Sof 
3,168). 

En efecto, el amor de Dios triun- 
fará y obtendrá la victoria sobre el 
pecado, la idolatría y la infidelidad 
de su pueblo, haciéndolo de nuevo 
capaz de amar; el Señor lo unirá con- 
sigo para siempre en el amor y la 
fidelidad (Os 2,21-25), transformará 
su corazón de piedra y le dará un 
corazón nuevo, con el que conocerá 
espontánea y vitalmente a su Dios 
(Jer 31,335; Ez 36,265): “Con amor 
eterno te he amado, por eso te trato 
con lealtad” (Jer 31,3). Efectivamen- 
te, el amor del Señor a su pueblo es 
más tierno y más fuerte que el de una 
madre a su hijo (Is 49,15). 

Si Dios amó de forma tan concreta 
y eficaz a Israel, no ha demostrado 
menos amor a su nuevo pueblo, la 
Iglesia (cf 2Tes 2,16). Más aún; en la 
última fase de la historia de la salva- 
ción, con la llegada del mesías y la 
creación de la comunidad escatológi- 
ca, el amor del Señor ha alcanzado la 
expresión y la concreción suprema. 
Dios amó al mundo hasta tal punto 
que le dio a su único Hijo, el cual 
salva a la humanidad mediante la 
Iglesia (Jn 3,16s), recogiendo en la 
unidad a los hijos dispersos de Dios, 
es decir, dando vida al nuevo pueblo 
de Dios con su muerte redentora (Jn 
11,518). En efecto, los miembros de 
la Iglesia, amigos de Cristo, son ama- 
dos por el Padre (Jn 14,21; 16,27; 
1Tes 1,4); este amor se concreta en la 
inhabitación de la santísima Trinidad 
en el corazón de los fieles (Jn 14,23). 
La prueba suprema del amor de Dios 
a su pueblo está constituida por el 
envío del Hijo al mundo (lJn 4, 
9s.19), para que llevase a cabo la 
redención de la humanidad con su 
muerte en la cruz (Rom 5,8). Este 
amor de Dios por los miembros de la 
Iglesia se concretó en el don de la 
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filiación divina: “Mirad qué gran 
amor nos ha dado el Padre al hacer 
que nos llamemos hijos de Dios y lo 
seamos de verdad” (1Jn 3,1). En la 
oración de su “hora” Jesús pide para 
su pueblo el don de la unidad perfec- 
ta, para que el mundo reconozca que 
el Padre amó a la Iglesia como amó 
a su Hijo (Jn 17,23). El maestro pide 
que ese amor reine siempre y se ma- 
nifieste continuamente dentro de su 
comunidad (Jn 17,26). 

Este amor divino es acogido con la 
fe (IJn 4,16) y constituye el secreto 
de las victorias de la Iglesia contra el 
mal y la muerte en todos los tiempos, 
pero sobre todo bajo el peso de las 
pruebas y de las tribulaciones (Rom 
8,3555). El pueblo de Dios realiza la 
experiencia del amor divino median- 
te el don del Espíritu, que se derrama 
en el corazón de los creyentes (Rom 
5,5). Este amor constituye el bien su- 
premo de la Iglesia, del que no puede 
separarla jamás ninguna fuerza O po- 
derío adverso (Rom 8,385). En rea- 
lidad, el Señor es el Dios del amor 
(2Cor 13,11); más aún, el amor tiene 
su origen en él (1Jn 4,7), porque él es 
el amor (1Jn 4,8.16). 


b) Amor benévolo y alianza. En 
el AT se le reserva un puesto muy 
importante al aspecto del amor liga- 
do ala alianza, pero trascendiéndola, 
en cuanto que ese amor indica la mi- 
sericordia del Señor con su pueblo 
debido a su fidelidad al pacto sinaí- 
tico. No solamente muestra Dios su 
amor tierno y benévolo a su esposa 
por ser fiel a la alianza, sino que per- 
dona las infidelidades de Israel y si- 
gue concediéndole su asistencia sal- 
vífica, ya que ama a su criatura de un 
modo espontáneo, casi irracional, al 
menos según la lógica humana. Pues 
bien, esta actitud divina de amor fiel 
y misericordioso se expresa mediante 
el término hesed, imposible de tradu- 
cir a las lenguas modernas, y que se 
indica con varios sustantivos: gracia, 
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amor, misericordia, benevolencia. El 
Señor, por labios del profeta Oseas, 
le promete a su esposa unirla consigo 
para siempre en la justicia, en la san- 
tidad, en el amor o benevolencia y en 
la misericordia cariñosa (Os 2,21). 
En realidad, este Dios amó a Israel 
con un amor tierno y lo condujo con 
benevolencia y amor (Jer 31,3). El es 
el Dios fiel, que mantiene la alianza 
y la benevolencia o amor a quienes lo 
aman (Dt 7,9), pero de manera espe- 
cial a su pueblo, debido al pacto y al 
amor benévolo que juró a los padres 
(Dt 7,12). En estos últimos pasajes se 
subraya la relación del hesed con la 
alianza; pero a este propósito hay 
que recordar que el pacto sancionado 
por el Señor con Israel no es de ca- 
rácter paritario y prevalentemente ju- 
rídico, sino que expresa el amor sal- 
vífico, la gracia, la benevolencia de 
Dios, aunque con la connotación de 
su fidelidad a la alianza. 

En el salterio se invoca o se exalta 
continuamente este amor benévolo 
del Señor. El hombre piadoso que 
sufre suplica a Dios que lo salve y le 
socorra con su benevolencia (Sal 
6,5), que se acuerde de él según su 
amor misericordioso (Sal 25,7). El 
Señor es verdaderamente el Dios de 
la benevolencia (Sal 59,11.18); todos 
sus senderos son amor benévolo y 
fidelidad (Sal 25,10), que superan los 
cielos (Sal 36,6). El israelita, confian- 
do en la gracia benévola de Dios (Sal 
13,6), a semejanza del rey (Sal 21,8), 
se verá siempre acompañado de este 
amor misericordioso (Sal 23,6). En el 
Sal 39 se canta este amor benévolo 
del Señor a David y su descendencia 
(vv. Iss), que jamás fallará, a pesar 
de la infidelidad del hombre (vv. 29- 
38). El Señor corona con este amor 
misericordioso incluso al pecador, re- 
novándolo con su perdón (Sal 103, 
3ss). El amor benévolo del Señor es 
eterno; por eso los salmistas invitan 
atodos a alabar y a dar gracias a este 
Dios bueno por ese amor misericor- 
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dioso tan grande (Sal 106,1; 107,1.8. 
15; 117,1s; 118,1ss, etc.). Las inter- 
venciones salvíficas del Señor en la 
historia de Israel encuentran su fuen- 
te y su explicación en este amor be- 
névolo de Dios; más aún, la misma 
creación es fruto de este hesed divino; 
el Sal 136 presenta poéticamente a 
Dios creador y salvador, caracteriza- 
do por este amor benévolo: la frase 
“porque es eterno su amor” forma el 
estribillo y la aclamación de cada ver- 
sículo. 

En este contexto no podemos dejar 
de llamar la atención sobre la famosa 
endíiadis hesed we'emet, que significa 
el amor fiel a las personas con las que 
uno está ligado mediante un pacto 
por el vínculo de la sangre. En el AT 
se apela frecuentemente a este amor 
fiel del Señor para implorar su mise- 
ricordia y su ayuda. Moisés en el Si- 
naí apela en su oración a esta bondad 
benigna o amor misericordioso del 
Señor, como fruto de su fidelidad al 
pacto (Ex 34,65). El salmista celebra 
y exalta este amor benévolo y fiel del 
Señor (Sal 40,11) y lo invoca con 
ardor en las situaciones desesperadas 
de la existencia para ser salvado (Sal 
57,4). Con la protección de este amor 
fuerte y misericordioso no hay por 
qué temer ninguna adversidad; por 
eso mismo se apela a él (Sal 40,12; 
61,8). 


c) Losamigos de Dios. En el pue- 
blo de Dios algunas personas en par- 
ticular son amadas por el Señor por- 
que desempeñan una misión salvifica 
y han amado con todo el corazón a 
su Dios, adhiriéndose a él por com- 
pleto, escuchando su voz y viviendo 
su palabra: tales son los padres de 
Israel, Moisés, los justos, el rey Da- 
vid; se les llama amigos de Dios. 
/ Abrahán es el primer padre de Is- 
rael, presentado como amigo del Se- 
ñor (2Crón 20,7; Is 41,8; Dan 3,35; 
Sant 2,23). Dios conversó afable- 
mente con este siervo suyo y le ma- 
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nifestó sus proyectos, lo mismo que 
se hace con un amigo íntimo (Gén 
18,17ss). También Benjamín fue con- 
siderado de tal modo porque fue 
amado por el Señor (Dt 33,12). / Moi- 
sés es otro gran amigo de Dios: ha- 
blaba con él cara a cara, lo mismo 
que habla un hombre con su amigo 
(Ex 33,11). Moisés fue amado por 
Dios y por los hombres; su memoria 
será bendita (Si 45,1); en efecto, él 
fue el gran mediador de la revelación 
del amor misericordioso del Señor 
(Ex 34,65; Núm 14,185; Dt 5,9s). Tam- 
bién / Samuel fue amado por el Se- 
ñor (Si 46,13), lo mismo que / David 
y Salomón (2Sam 12,24; 1Crón 17,16 
[LXX], Si 47,22; Neh 13,26), y lo 
mismo el siervo del Señor (Is 48,14). 
Finalmente, todos los hombres fieles 
y piadosos son amigos de Dios (Sal 
127,2). 

En el NT los amigos de Dios y de 
su Hijo son los creyentes (cf 1 Tes 1,4; 
2Tes 2,13; Col 3,12), y de manera 
especial los apóstoles y los primeros 
discípulos, que son amados por el 
Padre y por Jesús (Jn 14,21; 17,23). 
Pero es preciso merecer esta amistad 
divina, observando y guardando la 
palabra del Hijo de Dios (Jn 14,23s), 
es decir, creyendo vitalmente en él 
(Jn 17,26). En el grupo de los prime- 
ros seguidores de Cristo hay uno que 
es designado especialmente por el 
cuarto evangelista como “el discípulo 
amado”, es decir, el amigo de Jesús 
(Jn 21,7.20), que se reclinó sobre el 
pecho del maestro (Jn 13,23), es de- 
cir, vivió en profunda intimidad con 
el Hijo de Dios, lo siguió hasta el 
Calvario (Jn 18,15; 19,265) y lo amó 
intensamente (Jn 20,2-5). 


d) El Padre ama al Hijo. Dios 
ama las cosas creadas, alos hombres, 
a su pueblo, y de manera especial a 
los justos y a los discípulos de Cristo; 
pero el objeto primero y principal de 
su amor es su Hijo unigénito, el Ver- 
bo hecho carne. El Padre en persona 
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proclama a Jesús, su Hijo predilecto 
y amado; a la orilla del Jordán, du- 
rante el bautismo de Cristo, hizo oír 
su voz: “Tú eres mi Hijo amado (ho 
agapetós)”(Mc 1,11 y par). Análoga 
proclamación se oye en la cima del 
Tabor, durante la transfiguración de 
Jesús (Mc 9,7 y par.; 2Pe 1,17). En la 
parábola de los viñadores homicidas 
se presenta al heredero como hijo 
amado, con evidente alusión a Jesús 
(Mc 12,6 y par.). El primer evangelis- 
ta recoge también el oráculo proféti- 
co de 1s 42,1ss, en donde se presenta 
al mesías como el siervo amado por 
el Señor (Mt 12,18). 

En realidad, el Padre ama al Hijo 
ya desde la eternidad (Jn 17,24); por 
eso lo ha puesto todo bajo su poder 
(Jn 3,35). Este amor único explica la 
razón de por qué el Padre muestra al 
Hijo todo lo que hace (Jn 5,20). Por 
otro lado, Jesús es Hijo obediente, 
dispuesto a ofrecer su vida para cum- 
plir la voluntad del Padre; por eso lo 
ama el Padre (Jn 10,17). Este amor 
tan fuerte y profundo es análogo al 
que siente Jesús por sus amigos (Jn 
15,9). Por consiguiente, Cristo es el 
amado por excelencia, el predilecto 
del Padre (Ef 1,6), que ha arrancado 
a los creyentes del dominio de las 
tinieblas para trasladarlos al reino 
del Hijo de su amor (Col 1,13). 


e) La elección de amor. El Deu- 
teronomio en particular presenta la 
historia de Israel como una elección 
de amor: Dios escogió a este pueblo, 
no porque fuera mayor y mejor que 
las demás naciones, sino porque lo 
amó con un amor de predilección. El 
Señor escogió para sí a este pueblo y 
lo hizo suyo con pruebas, signos, por- 
tentos, luchas, con mano fuerte y bra- 
zo extendido, aplastando a naciones 
más poderosas, para hacerlo entrar 
en posesión de la tierra prometida, 
sólo porque amó a sus padres (Dt 
4,34-38). Por amor a los padres, el 
Señor se unió con los israelitas, esco- 


88 


giéndolos entre todos los pueblos (Dt 
10,15). La razón última de la elección 
y de la liberación de Israel reside, por 
tanto, Únicamente en el amor especial 
de Dios a este pueblo (Dt 7,7s). El 
Señor escogió a Jacob porque lo amó 
más que a Esaú (Mal 1,2s; Rom 
9,13.25). 


1) Amor, castigo y perdón. El Se- 
ñor amó a Israel con un amor tan 
apasionado y fuerte, que unió a esta 
comunidad consigo como a una es- 
posa. La liberación de la esclavitud 
de Egipto y la alianza del Sinaí son 
consideradas por los profetas como 
realidades nupciales; la epopeya del 
éxodo representa la celebración del 
matrimonio entre el Señor e Israel. 
Desgraciadamente, esta esposa se 
mostró muy pronto infiel; se prosti- 
tuyó a los dioses extranjeros, aban- 
donando al único verdadero Dios. 
¿Qué hará este esposo celoso después 
de las traiciones y adulterios de su 
esposa? La castigará con dureza y 
severidad (Os 9,15), la obligará a 
abandonar a sus amantes, la llevará 
a una conversión radical y profunda, 
y luego le concederá su perdón y la 
rehabilitará, destruyendo sus abo- 
minables pecados (Os 2,4-25; 3,1-5; 
14,5-9): “Yo los curaré de su aposta- 
sía, los amaré de todo corazón, pues 
mi ira se ha apartado ya de ellos” (Os 
14,5). 

El Señor por boca de los profetas 
denuncia la maldad de su pueblo y su 
escaso amor, amenazándole con des- 
venturas y castigos (Jer 11,15ss). 
Dios repudia a la que era la delicia de 
su alma, abandonándola en manos 
de sus enemigos (Jer 4,2755; 12,7), 
golpeándola con un castigo despia- 
dado por su gran iniquidad (Jer 
30,145). Sin embargo, tras el castigo 
vendrá el perdón: el Señor curará las 
heridas de su esposa y volverá a con- 
ducirla a la patria, mostrándole su 
compasión y su amor creador (Jer 
30,16ss; 31,3-14.23-28). El profeta 
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Ezequiel, en dos párrafos muy exten- 
sos y cargados de pathos, presenta la 
historia de Israel en clave de amor 
nupcial, traicionado por la esposa del 
Señor con sus adulterios y prostitu- 
ciones. Este pueblo está simbolizado 
en dos hermanas, Jerusalén y Sama- 
ría, infieles a Dios desde su juventud, 
y por eso mismo castigadas severa- 
mente. Después del tremendo castigo 
reservado a las adúlteras, el Señor 
volverá a acordarse del pacto sinaí- 
tico y establecerá con su esposa per- 
donada una alianza perenne, reno- 
vándola y purificándola de todas sus 
inmundicias y suciedad (Ez 16; 23; 
36,16-36). 

Jerusalén, bajo los golpes del cas- 
tigo divino que la aniquilaron y la 
dejaron hecha una desolación (Lam 
1,1ss), reconoce la justicia de Dios 
(Lam 1,18ss) porque se ha converti- 
do. Tobit en su cántico invita a Israel 
a convertirse, ya que el castigo del 
destierro fue merecido justamente 
por sus iniquidades (Tob 13,3ss). 
Este cambio radical atrae el amor y 
la misericordia de Dios (Tob 13,8). 
Por lo demás, el Señor asegura a su 
pueblo que lo hará resurgir, puesto 
que lo ama como si no lo hubiera 
rechazado nunca (Zac 10,6). 

En realidad, también el castigo es 
signo de amor; la prueba y la correc- 
ción muestran el interés de Dios por 
su pueblo, para que se convierta (Heb 
12,4ss). El testigo fiel y verdadero 
reprocha con severidad a la Iglesia de 
Laodicea su frialdad y sus miserias 
porque la ama, y por eso la invita 
urgente y calurosamente a la conver- 
sión (Ap 3,19). 


3. DIOS REVELA PLENAMENTE SU 
AMOR EN EL Hijo. El Señor se mani- 
festó concretamente en la historia de 
Israel como un Dios de amor y de 
bondad, como un padre benévolo y 
piadoso que perdona todas las culpas 
de su pueblo y lo cura de todas sus 
enfermedades (cf Sal 85,2ss; 103, 
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3.13); pero la plenitud de esta revela- 
ción del amor la experimentamos en 
la fase final de la economía de la 
salvación, con la venida a la tierra del 
Hijo unigénito de Dios. 


a) Cristo es la manifestación per- 
fecta del amor del Padre. El NT pro- 
clama en varias ocasiones y sin equí- 
voco alguno que la prueba suprema 
del amor de Dios a la humanidad se 
nos ofreció en el don de su Hijo, el 
unigénito. Por eso Jesús, con su per- 
sona y con su obra, constituye la re- 
velación plena del amor del Padre al 
mundo y a su pueblo. Dios no habría 
podido imaginarse ni ofrecer un sig- 
no más elocuente y más fuerte de su 
amor ardiente alos hombres pecado- 
res: “Porque tanto amó Dios al mun- 
do, que le dio a su Hijo único” (Jn 
3,16). El Verbo encarnado constituye 
realmente la manifestación suprema 
de la caridad inconcebible del Padre 
a la humanidad dispersa, necesitada 
de redención y de salvación. Toda la 
persona de Cristo es don del amor de 
Dios; en él el Padre revela perfecta- 
mente los latidos de su corazón solí- 
cito por el mundo sumergido en las 
tinieblas del pecado. 

El cuarto evangelista no menciona 
expresamente en este pasaje la muer- 
te en la cruz del Hijo de Dios, aun 
cuando esté insinuada en el contexto 
próximo, ya que poco antes quedó 
proclamada la necesidad de que fuera 
levantado el Hijo del hombre a seme- 
Janza de la serpiente de bronce en el 
desierto (Jn 3,14). Pablo, por el con- 
trario, declara de forma explícita que 
el signo supremo del amor de Dios 
para con nosotros, pecadores, se en- 
cuentra en la muerte del Señor Jesús: 
“Dios mostró su amor para con nos- 
otros en que, siendo aún pecadores, 
Cristo murió por nosotros” (Rom 
5,8). El Padre nos ha amado tanto 
que no perdonó ni asu propio Hijo, 
sino que lo entregó en sacrificio por 
todos nosotros (Rom 8,32). Cristo 
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crucificado, sabiduría de Dios (1Cor 
1,30; 2,1-7), es, por consiguiente, la 
concreción plena y perfecta del amor 
que el Padre tiene a su Iglesia (Rom 
8,39). 

Juan en su primera carta sintetiza 
los dos aspectos de la revelación del 
amor del Padre en el envío del Hijo 
y en el sacrificio del Calvario: “En 
esto se ha manifestado el amor de 
Dios por nosotros: en que ha manda- 
do a su Hijo único al mundo para 
que nosotros vivamos por él. En esto 
consiste el amor: no en que nosotros 
hayamos amado a Dios, sino en que 
Dios nos ha amado a nosotros y ha 
enviado a su Hijo como víctima ex- 
piatoria por nuestros pecados” (1Jn 
4,9s). En efecto, la presentación de 
Jesús como propiciación o propicia- 
torio o víctima de expiación recuerda 
los pasajes en donde Jesucristo es 
proclamado propiciación por nues- 
tros pecados y por los de todo el 
mundo (1Jn 2,2), ya que el Hijo de 
Dios nos purifica de todo pecado con 
su sangre (1Jn 1,7; cf Rom 3,25). En 
estos textos es bastante transparente 
la alusión a la muerte redentora de 
Cristo. Por consiguiente, la revela- 
ción o prueba suprema del amor del 
Padre a la humanidad pecadora está 
constituida por el Hijo, que muere en 
la cruz por haber amado a su Iglesia 
hasta el límite supremo (Jn 13,11ss). 
No puede concebirse un amor más 
grande y más fuerte de Dios y de su 
Hijo. 


b) Jesús ama a todos los hom- 
bres: los amigos y los pecadores. 
Cristo es la manifestación perfecta 
de la caridad divina del Padre; en 
realidad él amó de forma profunda y 
concreta, como solamente un hom- 
bre de corazón puro y un verdadero 
Dios podía amar. Jesús amó sincera- 
mente a todos los hombres, a los jus- 
tos y alos pecadores. Observemos en 
primer lugar que él quiso profunda- 
mente a sus amigos. Ál ser verdadero 
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hombre, sintió necesidad de la amis- 
tad, del calor de una familia a la que 
amar. El grupo de los primeros dis- 
cípulos formó su familia espiritual, a 
la que estuvo siempre muy apegado 
y cuyos miembros constituían sus 
amigos. En su segundo discurso de la 
última cena les hace esta declaración 
de amor: “Vosotros sois mis ami- 
gos... Ya no os llamo siervos...; yo Os 
he llamado amigos...” (Jn 15,145). 
Baste con este recuerdo, pues al ha- 
blar de los amigos de Dios tocamos 
ya el presente tema. 

El Verbo encarnado amó de ver- 
dad con corazón humano. El segun- 
do evangelio, en la relación de la 
vocación del joven rico, indica que 
Jesús lo amó apenas su interlocutor 
le aseguró que había guardado to- 
dos los mandamientos de Dios desde 
su niñez (Mc 10,17-21a). Este amor 
se transformó pronto en conmisera- 
ción, ya que el joven no acogió la 
invitación del maestro bueno, debido 
a las muchas riquezas que poseía (Mc 
10,21b;25). Por el contrario, en el 
caso de Lázaro y de sus hermanas, 
Jesús demostró una amistad sólida y 
profunda. Marta y María pueden con- 
tar con el apoyo de Jesús; por eso, 
con ocasión de la enfermedad mortal 
de su hermano, le envían este recado: 
“Tu amigo está enfermo” (Jn 11,3). 
La indicación del evangelista sobre 
el amor del maestro por la familia 
de Lázaro (Jn 11,5) insiste en que Je- 
sús se había encariñado mucho con 
aquellos hermanos. Pero la observa- 
ción que pone más de manifiesto el 
profundo amor de Cristo por el ami- 
go muerto radica en sus lágrimas, 
expresión de amor profundo, hasta 
el punto de que los judíos comen- 
tan: “Mirad cuánto lo quería” (Jn 
11,358). 

Jesús quiso sincera y profundamen- 
te asus amigos, pero es el salvador de 
todos los hombres (Jn 4,42); por con- 
siguiente, no excluye a nadie de su 
corazón; más aún, los pobres y los 
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pecadores son el objeto privilegiado 
de su caridad divina. Los sinópticos 
están de acuerdo en señalar la fami- 
liaridad del maestro con los publica- 
nos y los pecadores; en la descripción 
de la vocación de Leví se mostró vi- 
vamente este comportamiento de Je- 
sús, que para los escribas y fariseos se 
convierte en motivo de escándalo y 
ocasión de reproche y contestación, 
ya que el maestro compartió su mesa 
y comió con los pecadores, personas 
aborrecibles para los “justos” (Me 
2,13-16 y par). La respuesta de Jesús 
resulta muy luminosa sobre su mi- 
sión salvífica, y por tanto sobre su 
conducta: “No tienen necesidad de 
médico los sanos, sino los enfermos; 
no he venido a llamar a los justos, 
sino alos pecadores” (Mc 2,17 y par). 
El tercer evangelista añade la expre- 
sión “para que se conviertan” (Le 
5,32), indicando que el maestro con 
su amor intenta favorecer el cambio 
radical de vida de los pecadores. Je- 
sús es el médico divino, que ha venido 
a curar a la humanidad herida mor- 
talmente por el pecado; por eso, para 
poder cumplir con su misión, es de- 
cir, para devolver la salud y salvar a 
los pecadores, tiene que amarlos, tie- 
ne que interesarse por ellos, tiene que 
visitarlos y estar cerca de ellos. Era 
tan evidente el interés, el amor, la 
familiaridad de Jesús con los peca- 
dores, que sus calumniadores lo de- 
finían como “amigo de los publica- 
nos y de los pecadores” (Mt 11,19= 
Lc 7,34). 

El evangelista que describe con es- 
pecial esmero la amistad de Jesús con 
los pecadores es Lucas. Se deleita 
refiriendo palabras y representando 
escenas de conversión, en las que re- 
sulta conmovedor el cariño de Jesús 
por esas personas, que los “justos” 
evitan y desprecian. La descripción 
de la unción de los pies del maestro 
por parte de la prostituta en la casa 
del fariseo Simón constituye una es- 
cena de fino arte dramático y de pro- 
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funda soteriología. La confrontación 
de los dos personajes, el “justo” y la 

pecadora, hace resaltar por oposición 
no sólo la fe y el amor de la mujer, 
sino también la compasión y la mise. 
ricordia del Señor. En efecto, Jesús 
defiende a la pecadora, y muestra al 
fariseo que la ha salvado su fe. Jesús 
la ha acogido, se ha dejado tocar, 
lavar y ungir los pies por ella (con 
grave escándalo del “justo” Simón), 
porque la ama, ya que es el salvador 
de todos los hombres (Le 7,36-50), 
En el episodio de la conversión de 
Zaqueo, que es una copia del relato 
de la vocación de Leví, se subraya la 
finalidad salvífica de la amistad de 
Jesús con este “archipublicano” (jefe 
de los publicanos). También aquí se 
recogen las murmuraciones de los 
justos por haberse autoinvitado el 
maestro a la casa de ese pecador pú- 
blico. Jesús, después de proclamar 
que su visita ha traído la salvación, 
declara que ha venido a buscar y a 
salvar lo que estaba perdido (Lc 19,1- 
10). Cristo es realmente el buen pas- 
tor, que va en busca de la oveja per- 
dida y no desiste en su empeño hasta 
haberla encontrado; cuando final- 
mente la encuentra, la pone sobre sus 
hombros, lleno de gozo, y celebra 
una gran fiesta con los amigos y los 
vecinos para hacerlos partícipes de 
su felicidad; ¡tanto ama el buen pas- 
tor a sus ovejas! (Le 15,455). Obsér- 
vese que las tres maravillosas pará- 
bolas de la misericordia divina (Le 
15,3-32) brotaron del corazón de Cris- 
to para justificar su comportamiento 
amoroso y familiar con los publica” 
nos y pecadores frente a las murmu- 
raciones de los fariseos y de los escri- 
bas, los “justos” (Lc 15,1-3). Pablo €5 
uno de esos pecadores conquistado*S 
por el amor del buen pastor; la gracid 
misericordiosa del Señor Jesús 50” 
breabundó en él con la fe y el amo? 
que hay en Cristo (1Tim 1,14). 


c) El amor de Jesús a la Iglesid: 
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El Hijo de Dios amó a todos los hom- 
bres y murió efectivamente para sal- 
var a todos; pero siente un amor úni- 
co, un amor esponsal, por su Iglesia, 
formada por las personas que acogen 
su palabra. En realidad, esa porción 
de la humanidad es la esposa de Cris- 
to, amada por el esposo mesiánico 
(cf Mc 2,18ss y par; Mt 22,2ss; 25, 
1ss; Jn 3,29) hasta el signo supremo: 
“Antes de la fiesta de la pascua, sa- 
biendo que le había llegado la hora..., 
Jesús, que había amado a los suyos 
que estaban en el mundo, los amó 
hasta el fin”(Jn 13,1). Cristo amó en 
serio a su Iglesia (cf 2Tes 2,13; Ef 2,4; 
Ap 3,9) y con un amor semejante al 
que el Padre tiene por el Hijo (Jn 
15,9), ofreciéndole la prueba supre- 
ma del amor: el sacrificio de su vida 
por su salvación (Jn 15,13; 1Jn 3,16); 
a Jesucristo, “a aquel que nos ama y 
nos ha lavado de nuestros pecados 
con su propia sangre y nos ha hecho 
un reino de sacerdotes para su Dios 
y Padre, a él la gloria y el poder por 
los siglos de los siglos” (Ap 1,5). 
Jesús amó concretamente a su es- 
posa, ofreciéndose a sí mismo por 
ella como oblación y sacrificio de 
suave olor a Dios (Ef 5,2)). La Iglesia 
es realmente la esposa de Cristo, ob- 
jeto de su caridad divina; ha sido 
salvada con su muerte redentora, ac- 
tualizada y hecha eficaz en los sacra- 
mentos: “Cristo amó a la Iglesia y se 
entregó a sí mismo por ella, a fin de 
santificarla por medio del agua del 
bautismo y de la palabra” (Ef 5,255). 
Ninguna adversidad ni ninguna 
fuerza enemiga podrán separar a la 
Iglesia del amor de su esposo: 
“¿Quién podrá separarnos del amor 
de Cristo? ¿La tribulación, la angus- 
tía, la persecución, el hambre, la des- 
nudez, el peligro, la espada?... Pero 
en todas estas cosas salimos triunfa- 
dores por medio de aquel que nos 
amó” (Rom 8,35.37). Más aún, este 
amor tan fuerte y tan ardiente del 
Señor Jesús, concretado en el sacri- 
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ficio de la cruz, tiene que constituir la 
fuerza dinámica, la energía de la vida 
de la comunidad cristiana: “Porque 
el amor de Cristo nos apremia, pen- 
sando que si uno murió por todos, 
todos murieron con él; y murió por 
todos para que los que viven no vivan 
para sí, sino para quien murió y re- 
sucitó por ellos” (2Cor 5,145). Pa- 
blo experimentó en primera persona 
este amor del Señor Jesús, y lo vive 
de forma profunda para correspon- 
der al don de la caridad divina, con- 
cretada en la muerte del Calvario: 
“Ya no vivo yo, pues es Cristo el que 
vive en mí. Mi vida presente la vivo 
en la fe en el Hijo de Dios, el cual me 
amó y se entregó a sí mismo por mí” 
(Gál 2,20). Este amor de Cristo tras- 
ciende y supera todo conocimiento 
humano; su experiencia, tan divina y 
embriagadora, es un don del Padre, 
y por eso hay que pedirlo en la ora- 
ción (Ef 3,14-19); aquí el autor sagra- 
do pide por sus fieles, para que, arrai- 
gados y fundamentados en el amor, 
consigan entender “cuál es la anchu- 
ra, la longitud, la altura y la profun- 
didad y conocer el amor de Cristo, 
que sobrepasa todo conocimiento” 
(vv. 18s). 
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Sumario: 1. El rugido del león. 1. “Decir-es- 
cuchar-ver”: una trilogía estructural: 1. “Esto 
dice el Señor...” (cc. 1-2); 2, “Escuchad” (cc. 3- 
6), 3. “El Señor Dios me hizo ver esto” (cc. 7-9). 
11. Amós, el profeta de la justicia y de la fe: 
1. Por la justicia; 2. Por la fe; 3. Por “el día del 
Señor”; 4. Por la esperanza. 


L EL RUGIDO DEL LEÓN. 
“Dijo (Amós): El Señor ruge desde 
Sión y hace oír su voz desde Jerusa- 
lén; los pastizales de los pastores es- 
tán de luto y la cumbre del Carmelo 
se seca” (1,2). El rugido del león es 
como el simbolo de este profeta tem- 
pestuoso, que irrumpe en la escena 
del reino del norte, en Israel, el si- 
glo vin a.C. Sin embargo, procedía 
del reino del sur, ya que había nacido 
en Técoa, una aldea a 16 km al sur de 
Jerusalén, donde poseía una finca 
para criar ganado (1,1) y cultivar si- 
cómoros (7,14). Su profecía reflejará 
plásticamente este horizonte de su 
vida, aunque su poesía refleje cierta 
madurez y cierta instrucción cualifi- 
cada, obtenida quizá en la “escuela” 
de algún santuario. Su nombre es 
prácticamente la abreviatura de su 
antagonista Amasías (7,10), el sacer- 
dote oficial del santuario rea] de Be- 
tel; significa “Yhwh lleva”; como él 
mismo recuerda en la página dedica- 
da a su vocación (3,3-8), fue precisa- 
mente el Señor el que lo “Hevó”, lo 
lanzó a una vocación no deseada. A 
través de una secuencia de imágenes 
muy vivas, Amós recuerda el carácter 
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irresistible de la vocación profética. 
Puesto que no se da un efecto (cami- 
nar juntos, rugido, caída en tierra) 
sin una causa previa (ponerse de 
acuerdo, presa, asechanza), y vice- 
versa, como no puede concebirse una 
causa sin su efecto (cebo-presa, trom- 
peta-alarma, rugido-terror), así tam- 
bién si Amós habla es porque el Se- 
ñor le ha hablado, y si el Señor habla, 
Amós no puede menos de profetizar 
(3,8). Es lo que repetirá él mismo al 
burócrata del culto, el sacerdote Ama- 
sías: “Yo no soy profeta ni hijo de 
profeta; yo soy boyero y descorteza- 
dor de sicómoros. El Señor me tomó 
de detrás del rebaño, diciéndome: 
Vete, profetiza a mi pueblo Israel” 
(7,14-15). 

La situación política en que resue- 
na el “rugido” de la palabra profética 
es la situación más bien inestable del 
reino del norte. Los continuos golpes 
de Estado han liquidado en menos de 
dos siglos hasta cinco dinastías; el 
poder oculto de los militares sancio- 
na frecuentes regicidios, con su cor- 
tejo natural de desastres y alborotos. 
La política exterior se mueve al ca- 
pricho de las esferas de influencia de 
las dos superpotencias, la occidental 
de Egipto y la oriental de Asiria. Los 
partidos políticos opuestos convier- 
ten al reino de Samaría, como dirá 
Oseas (7,11) en “una ingenua palo- 
ma, falta de inteligencia: llaman a 
Egipto, acuden a Asiria”. Y los rela- 
tivos tratados de asistencia técnico- 
militar se convierten en protectora- 
dos político-fiscales, acogidos por so- 
beranos hebreos que a veces ni si- 
quiera llegan a durar una estación, 
como Zimrí (¡siete días!), Zacarías 
(seis meses), Salún (un mes). Este rei- 
no en decadencia, antes de llegar a 
ser “como una torta a la que no se le 
dio la vuelta” (Os 7,8), devorada por 
el imperialismo asirio en el 721 a.C., 
goza de cierto intervalo de bienes- 
tar que lo embriaga de nacionalismo. 
Es el periodo del largo gobierno de 
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Jeroboán Il (786-746), heredero del 
boom económico iniciado con Ajab 
y con su mujer fenicia Jezabel. La 
expansión económica, aunque tiene 
tan sólo la consistencia de unos fue- 
gos artificiales, entusiasma y engen- 
dra macroscópicas injusticias socia- 
les y un laxismo ético-religioso. El 
orgullo nacionalista, el capitalismo 
desenfrenado, el paganismo genera- 
lizado esconden, en realidad, una 
enorme inestabilidad, impotencia y 
debilidad. En esta atmósfera de con- 
sumo es donde resuena la voz de 
Amós como un clarín de guerra. De- 
rrama a oleadas su franqueza, su ener- 
gía y su condena de la “dolce vita” de 
la alta sociedad opresora de Sa- 
maría. 


Il. “DECIR-ESCUCHAR- 
VER”: UNA TRILOGÍA ESTRUC- 
TURAL. El texto de Amós se pre- 
senta sustancialmente homogéneo y 
bien coordinado. Tan sólo hay algu- 
nos pequeños fragmentos escritos 
por otra mano. Quizá la narración 
del encuentro con Amasías sea un 
relato externo, debido a un discípulo 
(7,10-17); casi con seguridad es pos- 
terior el oráculo de restauración, con 
un trasfondo mesiánico, que sella el 
volumen (9,11-15); no faltan tampo- 
co algunas huellas deuteronomísti- 
cas, que se deben quizá a intervencio- 
nes redaccionales (2,4-5; 2,10ss; 3,7; 
5,25-26). Para algunos autores, tam- 
bién las tres estrofas del himno es- 
parcido dentro del libro (4,13; 5,8; 
9,5-6) deben atribuirse a otra mano; 
se trata de un delicioso himno litúr- 
gico (con la antifona que cierra el 
final de cada estrofa: “Su nombre es 
el Señor”), que exalta la grandeza 
desplegada por el Señor en la crea- 
ción y en la historia. 

Pero la estructura del escrito de 
Amós está presidida por una trilogía 
verbal de gran relieve, distribuida es- 
tratégicamente en las tres partes de la 
obra. En las siete escenas de la prime- 
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ra sección (cc. 1-2) resuena la “fór- 
mula del enviado”: “Esto dice el Se- 
ñor...”, seguida por el oráculo divino. 
En los capítulos 3-6, por el contrario, 
los discursos van introducidos por 
tres “escuchad” (3,1; 4,1; 5,1), que a 
menudo se entrecruzan con los “¡ay!” 
del juicio divino (5,7, contra los gran- 
des propietarios de tierras; 5,18, para 
el “día del Señor”; 6,1, contra los 
políticos). La tercera parte (cc. 7-9) 
está ocupada por cinco visiones, cua- 
tro de ellas afines entre sí y una autó- 
noma, narradas todas en primera 
persona; van introducidas por la fór- 
mula: “El Señor Dios me hizo ver 
esto” (7,1.4.7; 8,1). 


l. “ESTO DICE EL SEÑOR...” 
(cc. 1-2). En la primera sección del 
volumen profético de Amós se intro- 
duce el género literario de los “orácu- 
los contra las naciones”, donde el 
autor se esfuerza en definir algunas 
leyes morales que se refieren a todo 
el pueblo. La moral no es un privile- 
gio exclusivo de Israel, sino que tiene 
su origen en el Señor del universo. La 
sección, dedicada a este grandioso 
examen de conciencia de las nacio- 
nes, está construida sobre un septe- 
nario de pueblos escandido por una 
introducción constante: “Esto dice el 
Señor: Por tres crímenes de... y por 
cuatro” (1,3; 1,6; 1,9; 1,11; 1,13; 2,1; 
2,4; 2,6). La expresión numérica, 
apreciada igualmente en la literatura 
sapiencial (Prov 30,15.18.21.29), ex- 
presa la plenitud de los delitos de las 
naciones, que están ya colmando el 
cáliz de la ira divina. La humanidad 
entera está envuelta por el pecado 
“sin distinción alguna, porque todos 
pecaron” (Rom 3,225). Todo el sep- 
tenario contiene la misma escena 
dentro del cuadro. Un incendio in- 
menso rodea a cada una de las capi- 
tales: es el Señor mismo el que prende 
fuego a los palacios de los soberanos 
y a los muros de las ciudades. 

En Damasco, que se muestra tan 
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feroz como un trillo de hierro que lo 
tritura todo, “prenderé fuego a la 
casa de Jazael y devoraré los palacios 
de Ben Hadad” (1,4); en Filistea 
“prenderé fuego a los muros de Gaza 
y devoraré sus palacios” (1,7), en Fe- 
nicia “prenderé fuego a los muros de 
Tiro y devoraré sus palacios” (1,10); 
en Edón “prenderé fuego a Temán 
y devoraré los palacios de Bosra” 
(1,12). Los crueles amonitas, para eli- 
minar de raíz la vida de los galaaditas, 
abrieron en canal a las mujeres en- 
cinta: “Prenderé fuego a los muros 
de Rabbá y devorará sus palacios” 
(1,13-14). También contra Moab, que 
deshonró sacrilegamente con la cre- 
mación los huesos del rey de Edón, 
“enviaré fuego que devorará los pa- 
lacios de Queriot” (2,2): Edón es el 
enemigo mortal de Israel, pero el de- 
lito cometido contra él es intolerable, 
y la moral no tiene patria. Antes de 
pronunciar el juicio sobre Israel, la 
tierra a la que ha sido enviado, el 
profeta ataca a Judá, el reino del sur, 
“por haber despreciado la ley del Se- 
ñor y no haber guardado sus decre- 
tos, extraviándose por caminos fal- 
sos, que recorrieron ya sus padres: 
prenderé fuego a Judá, que devorará 
los palacios de Jerusalén” (2,4-5). Al 
término de esta reseña, Amós lanza 
su flecha más puntiaguda contra Is- 
rael, la tierra de su predicación (2,6- 
15). La lista de las apostasías es deso- 
ladora y las imágenes son violentas. 
El pobre es vendido por el precio de 
un par de sandalias (cf 8,6), la avidez 
de los ricos no tiene límites, la pros- 
titución sagrada (o el abuso contra 
las esclavas: 2,7 es oscuro) cunde por 
doquier, se violan las normas sobre 
las prendas (Ex 22,25-26; Dt 24,12- 
13), los santuarios son lugares de co- 
rrupción, los profetas se ven reducl- 
dos al silencio... La palabra del Señor 
no se detiene frente a nadie en esta 
vigorosa denuncia. 


2. “ESCUCHAD” (cc. 3-6). Es éste 
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el núcleo del mensaje de Amós y de 
la profecía en general. Maldice con 
ironía casi blasfema el culto hipócrita 
de Betel y de Guilgal, los dos grandes 
santuarios del reino del norte. Los 
sacrificios, las fiestas, los diezmos, 
las oblaciones de ácimos (Lev 2,11) y 
todas “vuestras” farsas religiosas son 
un cúmulo de pecados: “Id a Betel y 
pecad; a Guilgal y pecad más aún; 
por las mañanas ofreced vuestros sa- 
crificios, y cada tres días vuestro diez- 
mo..., pues eso es lo que os gusta, 
israelitas” (4,4-5). “Buscadme y vivi- 
réis. No busquéis a Betel, no vayáis 
a Guilgal, no paséis a Berseba; por- 
que Guilgal irá ciertamente al destie- 
rro y Betel será aniquilada. Buscad al 
Señor y viviréis”(5,4-6). Amós intro- 
duce aquí un principio teológico muy 
apreciado por el profetismo: la reli- 
gión no tiene sentido si se la priva de 
justicia, el culto es magia si no lo 
sostiene un compromiso social por la 
justicia, Ya Samuel había recordado 
a Saúl: “¿Se complace tanto el Señor 
en los holocaustos y sacrificios como 
en la obediencia a sus palabras? La 
obediencia vale más que el sacrificio, 
y la docilidad más que las grasas de 
los carneros” (1Sam 15,22). La nega- 
ción del culto es aparentemente ab- 
soluta, pero en realidad es sólo para- 
dójica y dialéctica. Se esfuerza en res- 
tituir al culto su función de núcleo de 
toda la existencia. Sobre la secuencia 
central de estos capítulos volveremos 
luego, al analizar el mensaje general 
de Amós [7 infra 111]. 


3. “EL SEÑOR DIOS ME HIZO VER 
ESTO” (cc. 7-9). / Ezequiel es el maes- 
tro de las visiones; pero también 
Amós sabe construir cinco “visiones” 
de gran intensidad. Recordemos en- 
tre paréntesis que, como “vidente” es 
sinónimo de “profeta”, también la 
“visión” es un equivalente simbólico 
del oráculo profético. Las dos prime- 
ras visiones tienen en común la figura 
del profeta como intercesor: “¡Señor 
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Dios, perdona, te ruego! ¿Cómo po- 
drá subsistir Jacob, siendo tan pe- 
queño?” (7,2-3.5-6). El centro de las 
dos visiones está ocupado por un epi- 
sodio trágico para la agricultura: la 
invasión de las langostas y la sequía 
(7,1-3.4-6). También en Joel se nos 
ofrece un duplicado de estas dos vi- 
siones cuando nos describe minucio- 
samente estas dos plagas fatales para 
los cultivos, viéndolas como un para- 
digma de los ejércitos invasores (Jl 
1,4-12; 2,3-9). Esta misma elimina- 
ción del mal presente en Israel es lo 
que sirve de tema a la tercera visión 
(1,7-9). La plomada puede aludir tan- 
to a los desequilibrios que el Señor 
encuentra en el edificio social y reli- 
gioso de la nación hebrea como a la 
demolición radical de todas las es- 
tructuras socio-políticas injustas. “La 
cuerda del caos y la plomada del va- 
cio” (Is 34,11; cf 28,17; 30,13) traerán 
la ruina de modo especial sobre las 
alturas idolátricas, sobre los santua- 
rios y sobre la dinastía de Jero- 
boán IT, rey de Samaría. 

Siguiendo siempre el mismo esque- 
ma literario (“El Señor Dios me hizo 
ver esto”), la cuarta visión recoge un 
anuncio idéntico de juicio y de casti- 
go (8,1-3). En la pronunciación de 
los israelitas del norte, la palabra “fru- 
to maduro” (qes) y “fin” (qajs) tenían 
el mismo sonido; el fruto sabroso in- 
dica que la estación está a punto de 
terminar y que el invierno se perfila 
ya en el horizonte. La madurez es 
preludio de la vejez y de la podre- 
dumbre. El gozo se transformará en 
llanto, el canto en silencio, la vida en 
cadáveres (cf Jer 24). Así pues, el 
juicio de Dios es inminente. La mis- 
ma desgarradura violenta y dolorosa 
de la vida acompaña a la quinta vi- 
sión (9,1-4), que contempla el hundi- 
miento del santuario de Betel, sím- 
bolo de un culto impuro y sin vida. 
La ruina y la destrucción son el bino- 
mio sobre el que se articula la visión: 
se derrumban arquitrabes y capiteles, 
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la sangre se derrama en abundan- 
cia. El juicio divino es implacable; es 
inútil todo intento de sustraerse a 
una presencia que acecha por todas 
partes. 


III. AMÓS, EL PROFETA DE 
LA JUSTICIA Y DE LA FE. El mis- 
mo recorrido de las tres secciones en 
que se articula la obra de Amós nos 
ha hecho ya vislumbrar las directrices 
fundamentales de su pensamiento, li- 
gadas a una vigorosa pasión por la 
justicia y a la recuperación de una 
religiosidad genuina y no hipócrita. 


1. POR LA JUSTICIA. La palabra 
de Amós derriba las lujosas residen- 
cias de la aristocracia, “que acumulan 
la violencia y la opresión en sus pa- 
lacios” (3,10). La casa de la ciudad y 
del campo, los salones tapizados de 
marfil que siglos más tarde descubri- 
rían los arqueólogos en Samaría, los 
espléndidos divanes de Damasco 
(3,12) son denunciados con violencia 
como una auténtica vergilenza cuan- 
do mucha gente se muere de hambre 
(3,11.15). La palabra de Amós ataca 
alas nobles matronas de la alta socie- 
dad, lustrosas como “vacas de Ba- 
sán” (4,1-3): el cuadro grotesco sus- 
cita toda la náusea del campesino 
frente a aquellos abusos. Los vulga- 
res labios de aquellas matronas son 
vistos por el profeta como teñidos de 
sangre cuando sobre las ruinas de la 
devastada Samaría los deportados va- 
yan atados unos a otros con argollas 
insertas en el labio inferior. Amós es 
una antena sensible a todas las viola- 
ciones de los derechos humanos. Su 
poesía va derecha a la raíz de los 
problemas sin lirismos gratuitos, co- 
municando a sus lectores la misma 
indignación y la misma ansia de jus- 
ticia. 


2. POR LA FE. El kerygma profé- 
tico, que ya habían demostrado Sa- 
muel (1ISam 15,22-23) y Elías (IRe 


4 


Amós 


21), se fija en un dato fundamental 
que ya hemos registrado anteriormen- 
te [/ Il, 2]: el de la vinculación indi- 
soluble entre la fe y la vida, entre el 
culto y la existencia. Es éste un tema 
que vuelve teológica la defensa de la 
justicia, y no sólo un compromiso 
social. Seguido por Oseas (6,6), por 
Isaías (1,5), por Miqueas (6,6-8), por 
Jeremías (6,20; 7,21-23), Amós pone 
de manifiesto sin piedad alguna la 
hipocresía del culto oficial: “Odio, 
aborrezco vuestras fiestas, no me 
agradan vuestras solemnidades. Si 
me ofrecéis holocaustos y ofrendas, 
no los aceptaré; no me digno mirar el 
sacrificio de vuestros novillos ceba- 
dos. Aparta de mí el ruido de tus 
canciones; no quiero oír el sonido de 
la lira”(5,21-23). Este rechazo es bien 
patente y preparael de Jesús: “¡A y de 
vosotros, fariseos, que pagáis el diez- 
mo de la menta y de la ruda y de 
todas las legumbres, y olvidáis la jus- 
ticia y el amor de Dios! ¡Hay que 
hacer una cosa sin descuidar la otra!” 
(Le 11,42). La invitación a la justicia 
y a la conversión (4,6-11) es la única 
expresión de la fe auténtica, que de- 
rriba las falsas defensas de una reli- 
giosidad sacral y cómoda. 


3. POR EL “DÍA DEL SEÑOR”. 
Amós introduce una categoría teoló- 
gica que tendrá una gran importancia 
en la teología sucesiva, la del yóm- 
Yhwh, el “día del Señor”. Sirve para 
designar el acontecimiento decisivo y 
resolutivo de la historia humana, con 
el que Dios establecerá su reino de 
justicia y de paz en un mundo reno- 
vado. Las perspectivas actuales, que 
exaltan alos poderosos y alos hartos, 
se verán invertidas en favor de los 
pobres y de los hambrientos (cf Lc 
6,20-26). Amós proclama esta inver- 
sión como inminente en 2,13-15 con 
ocho imágenes bélicas llenas de vive- 
za. Los carros armados se hundirán 
en el barro, la infantería ligera que- 
dará paralizada, los soldados veloces 
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no podrán huir, a los fuertes les fal- 
tarán las fuerzas, los arqueros no po- 
drán resistir, las tropas de asalto fa- 
llarán, los jinetes se verán aniquila- 
dos y los más valientes se entregarán 
a una huida vergonzosa. Otra repre- 
sentación inolvidable del “día” ine- 
xorable del Señor ya en acción den- 
tro de la historia se nos traza en el 
pasaje de 5,18-20. A espaldas de los 
fugitivos se oyen los pasos del león, 
pero tienen que detenerse ante la pre- 
sencia de un oso; una vez esquivado 
el peligro exterior y cerrada la puerta 
a las espaldas, se apoyan cansados 
con una mano en la pared; pero una 
serpiente venenosa muerde la mano. 


4. PORLA ESPERANZA. Amós ha 
hecho desbordar su indignación y ha 
condenado a una sociedad injusta y 
una religiosidad artificiosa. Pero su 
última palabra no es de maldición. 
He aquí su sueño: “Vienen días, dice 
el Señor Dios, en que enviaré el ham- 
bre al país; no hambre de pan, no sed 
de agua, sino de oír la palabra del 
Señor” (8,11). Su volumen de orácu- 
los de juicio se cierra actualmente 
con un cuadro luminoso (aunque 
quizá no sea auténtico, sino redac- 
cional). En 9,11-15 resplandece el rei- 
no davídico, sede de la presencia di- 
vina en la historia (2Sam 7): reducido 
a una choza caída y lleno de brechas, 
volverá a ser un imperio poderoso y 
una ciudad santa (cf He 15,14-18). 
También en 9,11-15 resplandece el 
campo de Palestina bajo el signo de 
la bendición, que es fertilidad espon- 
tánea de la tierra. Los ritmos de la 
agricultura (arar, segar, vendimiar, 
sembrar) adquieren una aceleración 
inaudita. Las imágenes fantásticas 
del reino mesiánico que fue soñando 
el sucesivo judaísmo se anticipan ya 
en esos montes y colinas que parecen 
derretirse en arroyos de mosto. Res- 
plandece, finalmente, de felicidad, en 
9,11-15, el pueblo hebreo, que vuelve 
asu tierra, asus viñas, a sus ciudades, 
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de las que ya no se verá jamás des- 
arraigado. 
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ANCIANO 


SuMaRIO: 1. La condición del anciano en el 
mundo bíblico: 1. Debilidad y proximidad de la 
muerte; 2. La función social del anciano: a) An- 
cianidad y sabiduría, 6) El anciano y la transmi- 
sión de la fe, c) El anciano como lugar de ma- 
nifestación de la gracia. M. El anciano como 
depositario de autoridad. 


I LA CONDICIÓN DEL AN- 
CIANO EN EL MUNDO BÍBLI- 
CO. 1. DEBILIDAD Y PROXIMIDAD 
DE LA MUERTE. El texto bíblico más 
sugerente que describe la progresiva 
decadencia del anciano hasta los um- 
brales de la muerte es / Qo 12,1-7. 
Por medio de atrevidas metáforas, el 
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texto pone de relieve el seguro debi- 
litamiento de las fuerzas fisicas, la 
decadencia irrefrenable de la vigilan- 
cia psíquica y presenta el cuadro de 
un rápido e inevitable paso hacia el 
final del hombre, cuando “el polvo 
torna a la tierra como era antes, y el 
espíritu vuelve a Dios que es quien lo 
dio” (12,7). Como es sabido, el Qo- 
hélet no conoce una esperanza de 
vida más allá de la muerte; por eso su 
exhortación inicial es: “Acuérdate de 
tu creador en los días de tu juventud” 
(12,1), aceptando antes de que venga 
la vejez la llamada divina a gozar de 
las pequeñas cosas que Dios da al 
hombre [/ Vida III; / Resurrección 
[11]. La experiencia de la decadencia 
física y psíquica, asícomo la concien- 
cia de la proximidad de la muerte, no 
provocan, sin embargo, ningún ex- 
travío, ni mucho menos la desespe- 
ración. 

La muerte en edad tardía se consi- 
dera tanto en el AT como en el NT 
como un hecho totalmente natural. 
La muerte del anciano se siente como 
un cese de la vida, más bien por sa- 
ciedad que por agotamiento. Y es 
aceptada sin dramatismos. Así mue- 
re, por ejemplo, Jacob, después de 
haber dispuesto lúcidamente la trans- 
misión asus hijos de la bendición que 
Dios le había otorgado (Gén 49). Con 
la misma naturalidad se recuerda la 
muerte de otros ancianos, como 
Abrahán, José, Tobías. El pensamien- 
to de la muerte sólo es traumático 
para el que siente que tiene aún mu- 
chas energías que emplear, no para 
el que experimenta su total agota- 
miento. 

Este concepto se expresa en térmi- 
nos que rozan con la rusticidad en Si 
41,1-2: “¡Oh muerte, qué amargo es 
tu recuerdo para el hombre que goza 
en paz en medio de sus bienes; para 
el hombre sin preocupaciones y afor- 
tunado en todo, que todavía tiene 
fuerzas para gozar de los placeres! 
¡Oh muerte, bienvenida es tu senten- 
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cia para el hombre indigente y falto 
de fuerzas; para el cargado de años y 
cuidados, que se rebela y ha perdido 
toda esperanza!”. De aquí se deriva la 
consecuencia de que normalmente no 
se le invita al anciano a entristecerse 
con el pensamiento de la muerte. Su 
proximidad se la señalan los males 
que experimenta; pero se le invita a 
tenerla presente con serena objetivi- 
dad y a vivir con lucidez consciente 
de los límites que le impone la edad. 
En este sentido puede resultar signi- 
ficativo el comportamiento de Barzi- 
lay, que, no expresamente, sino por 
la simpatía con que se refiere, puede 
ciertamente considerarse ejemplar. 
Cuando David le ofrece la posibili- 
dad de trasladarse con él a Jerusalén, 
responde: “¿Cuántos años me que- 
dan de vida para ir con el rey a Jeru- 
salén? Tengo ahora ochenta años. 
¿Puedo distinguir todavía entre el 
bien y el mal? ¿Puede saborear tu 
siervo lo que come y lo que bebe? 
¿Puedo escuchar todavía la voz de 
los cantores y cantoras? ¿Por qué va 
a ser tu siervo una carga para mi 
señor, el rey?... Déjame volver a mi 
ciudad para morir allí, junto al sepul- 
cro de mis padres” (2Sam 19,355.38). 


2. LA FUNCIÓN SOCIAL DEL ANCIA- 
NO. Como en todas las sociedades 
antiguas, el anciano es tratado con 
mucho respeto en el mundo bíblico; 
además del cuarto mandamiento, po- 
demos recordar el precepto de Lev 
19,32: “Ponte en pie ante el hombre 


" de canas, honra al anciano y teme a 


Dios”. El llegar a una edad avanzada 
daba al hombre autoridad entre otras 
cosas porque, dentro del ámbito de 
la concepción clásica hebrea de la 
retribución, la longevidad era consi- 
derada como el premio que Dios con- 
cedía al hombre justo (Ex 20,12; Prov 
10,27; 16,31, etc.). Aun prescindien- 
do de las funciones directivas que le 
reconoce al anciano el derecho con- 
suetudinario (de las que hablaremos 
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más tarde), el hombre de edad avan- 
zada se veía rodeado de un particular 
respeto y era considerado como un 
elemento esencial de la vida social en 
cuanto que era maestro de vida y de 
sabiduria y transmisor de la fe. 


a) Ancianidad y sabiduría. El va- 
lor de las enseñanzas de los ancianos 
para la formación de las nuevas ge- 
neraciones estaba ligado en gran par- 
te al tipo de vida de las sociedades 
antiguas, y no es posible concebirlo 
ahora de la misma forma con idéntica 
intensidad en la sociedad de nuestros 
días. Hoy la producción industrial 
exige la aplicación de tecnologías con- 
tinuamente nuevas, y la aportación 
de la experiencia del anciano puede 
resultar casi nula incluso en un perío- 
do breve, dada la continua necesidad 
de nuevas búsquedas y experimenta- 
ciones, a las que también el anciano 
tiene que dedicarse si quiere seguir en 
actividad, aceptando a menudo verse 
enseñado por personas más jóvenes. 
En el sistema de producción agrícola 
y artesanal del mundo antiguo, por el 
contrario, el aprendizaje de las técni- 
cas se basaba casi exclusivamente en 
la experiencia de los más viejos, y por 
eso éstos tenían un papel primordial 
en el desarrollo de la vida social. Se 
comprende entonces por qué es una 
gran maldición para la casa de Elí el 
que “ninguno llegará a viejo” (1Sam 
2,32). 

El secreto del éxito en la vida con- 
sistía en el respeto de las reglas de 
comportamiento que, desde los tiem- 
pos más remotos, se habían revelado 
como las más adecuadas. Gran parte 
de la sabiduría del antiguo Oriente 
era fruto de largas observaciones so- 
bre los casos de la vida, catalogadas, 
comparadas unas con otras, confron- 
tadas con una especie de método es- 
tadístico embrional y, finalmente, 
condensadas en una fórmula resumi- 
da y fácilmente memorizable como 
es el proverbio. Muchas veces la 
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prueba de la veracidad de un prover- 
bio estaba en el hecho de que el que 
lo enseñaba garantizaba que lo había 
verificado él mismo durante largos 
años en el curso de su vida. Las reglas 
del buen vivir se buscaban en el pa- 
sado, no en la proyección hacia el 
futuro, como a menudo sucede en las 
modernas investigaciones sociológi- 
cas. Por todas estas razones, sola- 
mente el anciano podía jactarse con 
naturalidad de una especie de dere- 
cho congénito a adoctrinar y a educar 
a la juventud, proponiendo solucio- 
nes a los problemas aparentemente 
más difíciles. Por esto mismo, por 
ejemplo, el autor de Sal 37 puede 
decir: “Fui joven y ya soy viejo; y 
nunca vi al justo abandonado ni a sus 
hijos pidiendo limosna” (Sal 37,25). 

Pero es importante observar que el 
mismo AT no supone ni mucho me- 
nos una identificación simplista y 
automática entre la ancianidad y la 
sabiduría, ni favorece en lo más mí- 
nimo un sistema de pura conserva- 
ción gerontocrática. Podría citarse 
en este sentido la estructura de los 
diálogos del libro de / Job, en donde 
la sabiduría de los tres amigos de 
Job, repetida mecánicamente según 
módulos arcaicos, se ve radicalmente 
criticada, lo mismo que la del más 
joven, Elihú, que no hace más que 
modificar en la forma o en los deta- 
lles los axiomas adquiridos desde an- 
tiguo. Aun sin adentrarnos en la di- 
fícil hermenéutica del libro de Job, 
pueden encontrarse en otros textos 
reservas críticas más sencillas sobre 
la fiabilidad del anciano en general 
como maestro de sabiduría. Véase, 
p.ej., la forma de auspicio, no de 
axioma, con el que el / Sirácida, des- 
pués de citar como detestable el caso 
de un “viejo adúltero y necio”, escri- 
be: “¡Qué bien sienta el juicio a los 
cabellos blancos, y a los ancianos el 
consejo! ¡Qué bien sienta la sabiduría 
en los ancianos, y en los nobles la 
reflexión y el consejo! La rica expe- 
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riencia es la corona del anciano, y su 
gloria el temor del Señor”(Si 25,2-6). 
La última mención del temor del Se- 
ñor, que refleja la típica teología del 
Sirácida, hace comprender que en la 
visión de fe del AT la sabiduría no es 
un atributo natural de la edad avan- 
zada, sino un don propio de esa edad, 
que se adquiere con una vida de fide- 
lidad y de acogida de la palabra de 
Dios. Ser sabios es más una tarea y 
una vocación del anciano que una 
prerrogativa suya connatural. A ve- 
ces esto se expresa afirmando brutal- 
mente que un joven fiel a Dios puede 
tener más sabiduría que un anciano 
rebelde. Lo atestigua el célebre con- 
traste entre Daniel y los dos ancianos 
en Dan 13 y, por poner otro ejemplo, 
la afirmación de Sal 119,100: “Soy 
más sabio que todos los ancianos, 
pues guardo tus preceptos”. Esta idea 
pasa a ser un principio general en 
Sab 4,8-9: “La vejez venerable no es 
la de largos días ni se mide por el 
número de los años. La prudencia es 
la verdadera ancianidad, la vida inta- 
chable es la honrada vejez”. 

La conexión entre la vejez y la sa- 
biduría está presente en el NT con un 
planteamiento análogo: se supone 
que el anciano tiene que ser sabio; 
pero se constata que es indispensable 
exhortarle a que esté a la altura de su 
misión, quizá con mayor conciencia 
de los peligros que como aparece en 
el AT. Así se lee en Tit 2,2-5 una 
doble advertencia detallada a los 
hombres y mujeres de avanzada edad: 
“Que los ancianos sean sobrios, hom- 
bres ponderados, prudentes, sanos en 
la fe, en el amor, en la paciencia; que 
las ancianas, igualmente, observen 
una conducta digna de personas san- 
tas; que no sean calumniadoras ni 
dadas a la bebida, sino capaces de 
instruir en el bien, a fin de que ense- 
ñen a las mujeres jóvenes..., de modo 
que no den ocasión a que se blasfeme 
contra la palabra de Dios”. Se da por 
descontada la dependencia de la so- 
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ciedad en su crecimiento de los an- 
cianos, pero la eficacia depende de la 
fidelidad a la “palabra”. 


b) Elanciano y la transmisión de 
la fe. El comienzo de Sal 44: “Oh 
Dios, hemos oído con nuestros oídos, 
nos han contado nuestros padres la 
obra que en sus días hiciste...”, nos 
da a conocer otra función del anciano 
en el ámbito del pueblo de Dios: la de 
transmisor de los contenidos de la fe, 
Esta situación queda teorizada en la 
célebre liturgia de la pascua que se 
lee en Éx 12, donde el más joven de 
la familia recibe del más anciano la 
memoria del suceso constitutivo del 
pueblo hebreo. La función de Si- 
meón y Ana en Lc 2,25-38 se presenta 
como símbolo de todo el AT, que 
transmite al NT la autenticidad de la 
fe y de la esperanza [/ Niño III, 1]. 
Aunque no se encuentran testimo- 
nios en el NT, sabemos que la Iglesia 
subapostólica veneraba a los ancia- 
nos que habían conocido al Señor y 
a los apóstoles, y le gustaba escuchar 
de ellos el recuerdo vivo de su expe- 
riencia irrepetible. 

A falta de otros testimonios, sola- 
mente podemos suponer la impor- 
tancia de la función educativa de los 
ancianos para la custodia y la trans- 
misión de las tradiciones de fe en el 
ámbito del pueblo de Dios. 

Una célebre pericopa de la tradi- 
ción sinóptica pone, sin embargo, de 
manifiesto el posible riesgo de esta 
función de los ancianos: el de una 
supervaloración de las tradiciones hu- 
manas, un conservadurismo acrítico 
y el hermetismo ante las novedades 
que Dios inserta en la historia. Se 
trata del célebre texto de Mc 7,1-23, 
donde se destaca el peligro de que el 
anciano juzgue necesario el inmovi- 
lismo para la conservación de la tra- 
dición, en vez de confiar en la capa- 
cidad de nueva fidelidad de las gene- 
raciones jóvenes, y sobre todo de 
tener fe en la palabra de Dios. Quizá, 
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aunque la aplicación pueda parecer 
acomodaticia, sirva como situación 
ejemplar la de Elías, desalentado por 
el fracaso de su lucha en favor del 
antiguo yahvismo, que es invitado 
por Dios a reconocer en el joven Eli- 
seo al que sería al mismo tiempo el 
continuador y el renovador de la tra- 
dición. 


c) Elanciano como lugar de ma- 
nifestación de la gracia. Además de 
todo lo que hemos dicho sobre la 
necesidad del temor de Dios para sos- 
tener la dignidad y la ejemplaridad 
del anciano como sabio y como 
transmisor de la verdadera fe, se pue- 
de vislumbrar otra serie de condicio- 
nes en las que la edad avanzada pue- 
de ser el lugar donde Dios manifiesta 
algunas características particulares 
de su plan de salvación. Queremos 
referirnos al nacimiento de Isaac de 
Abrahán y al de Juan Bautista de 
Zacarías, ambos viejos y maridos de 
dos mujeres estériles. La impotencia 
para engendrar del varón y la esteri- 
lidad de la mujer se unen especial- 
mente en el caso de Abrahán; en este 
sentido, más que el relato del Géne- 
sis, resulta iluminadora la reflexión 
de Pablo en Rom 4,17-21: “Como 
dice la Escritura: Te he constituido 

padre de muchos pueblos. Lo es 
(Abrahán) delante de Dios, en quien 
creyó; el Dios que da la vida a los 
muertos y llama a la existencia a las 
cosas que no existen. Abrahán, apo- 
yado en la esperanza, creyó, contra 
toda esperanza, que llegaría a ser pa- 
dre de muchos pueblos, tal y como 
Dios había dicho: Así será tu descen- 
dencia. Su fe no decayó, aunque veía 
que su cuerpo estaba ya sin vigor al 
tener casi cien años, y que el seno de 
Sara estaba ya como muerto. Ante la 
promesa de Dios no dudó ni descon- 
fió, sino que se reafirmó en la fe, 
dando gloria a Dios, bien convencido 
de que él es poderoso para cumplir lo 
que ha prometido”. Según Pablo, 
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Abrahán creyó, en figura y en el mis- 
terio, en aquel mismo poder con que 
Dios resucitó a Jesucristo de entre 
los muertos (v. 24). De este modo la 
ancianidad de Abrahán, anticipación 
en sí misma de la muerte, es el lugar 
donde la gracia, acogida con fe, in- 
serta la vida y se convierte en signo 
de la nueva creación que la pascua de 
Cristo realiza en el mundo viejo y 
muerto por el pecado. 

Aquí la ancianidad se convierte en 
el signo de un principio general que 
domina toda la historia de la salva- 
ción, el del grano de trigo que ha de 
morir para poder dar fruto (Jn 
12,24), o el de la elección divina de 
las cosas débiles e innobles, “de lo 
que es nada, para anular a los que 
son algo” (1 Cor 1,28). 

Aunque el texto bíblico no sugiere 
ninguna conexión, no creemos que 
esté fuera de lugar recordar dentro 
de esta temática un posible significa- 
do simbólico de la tradición arcaica 
de sabor mitológico sobre la reduc- 
ción de la duración de la vida, que 
Dios habría decidido al comienzo de 
la historia humana. No es fácil des- 
cubrir cuáles fueron las intenciones 
por las que las tradiciones que con- 
fluyeron en Gén 1-11 incorporaron el 
cómputo de las edades tan elevadas 
de los patriarcas antediluvianos y de 
las otras más modestas de los posdi- 
luvianos. El versículo (quizá J) de 
Gén 6,3: “Mi espíritu no permanece- 
rá por siempre en el hombre, porque 
es de carne. Sus días serán ciento 
veinte años”, puede ofrecernos, sin 
embargo, una línea de interpretación. 
La pretensión de obtener, mediante 
la aspiración a ciertas prerrogativas 
sobrehumanas, una longevidad ex- 
cepcional queda bloqueada por Dios 
para reducir al hombre a la concien- 
cia de sus límites, de la que sólo puede 
derivar su salvación, en la humilde 
acogida de la soberanía de Dios y de 
su dominio sobre la vida. A la luz de 
esto podemos suponer que la expe- 
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riencia de un envejecimiento más pre- 
coz de cuanto el hombre se ve incli- 
nado a soñar puede interpretarse 
como un recuerdo de la verdad de 
que sólo Dios es fuente y sostén de la 
vida. Por eso, cuando él le devuelve 
a la ancianidad el vigor de la vida, 
esto se convierte, sobre el trasfondo 
de una mítica longevidad perdida, en 
un claro anuncio de que no es la pre- 
tensión humana de la autosuficien- 
cia, sino sólo la libre iniciativa divina 
de la gracia la que puede marcar la 
victoria de la vida sobre la muerte y 
sobre la decadencia que la prepara. 
El anciano, convertido en fuente de 
vida para el pueblo, es el signo de que 
la economía de la fe en la gracia es la 
única alternativa salvífica frente al 
dominio de la muerte, tal como ob- 
serva Pablo en el pasaje citado que 
tomenta la historia de Abrahán. 
Evidentemente, la revitalización 
del anciano no se repite materialmen- 
te para cada uno de los miembros del 
pueblo de Dios, sino que se concen- 
tra en algunos personajes clave de la 
historia de la salvación. Sin embargo, 
es signo de una eficacia que actúa en 
el misterio. Todo anciano caduco o 
decrépito, lo mismo que todo enfer- 
mo que no se cura, tiene la certeza de 
estar, a los ojos de Dios y en depen- 
dencia de él, totalmente inserto en la 
vida, a pesar de encontrarse experi- 
mentalmente dominado por la muer- 
te, de forma análoga a lo que decía 
Pablo, no anciano todavía, pero cons- 
ciente de la debilidad progresiva de 
su vitalidad: “Por esto no desfallece- 
mos, pues aunque nuestro hombre 
exterior vaya perdiendo, nuestro 
hombre interior se renueva de día en 
día” (2Cor 4,16). Siempre que en el 
o permanece todavía cierta 
fuerza vital no común, la espirituali- 
dad bíblica parece invitarnos a leerla 
como signo de la benevolencia del 
Dios de la vida, que hace visible des- 
de ahora la eficacia de su promesa en 
aquellos que eligen pertenecerle por 
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completo. En este sentido podría 
leerse una de las plegarias más her- 
mosas de un anciano que se encuen- 
tra en el salterio: “No me rechaces 
ahora que soy viejo, no me abando- 
nes cuando me faltan ya las fuerzas... 
¡Oh Dios! Desde mi juventud me has 
instruido, he anunciado hasta aquí 
tus maravillas; ahora que estoy viejo 
y encanecido, oh Dios, no me aban- 
dones, para que pueda anunciar a 
esta generación las obras de tu brazo, 
y tu poder a las edades venideras” 
(Sal 71,9.17-18). 

Comparándolo con las míticas 
edades de los antediluvianos, el pre- 
coz envejecimiento actual es, por tan- 
to, un signo de que la limitación de 
la vida depende de la voluntad de 
Dios. De este modo se nos revela que 
sólo él es su señor y su fuente; y, 
mientras que queda excluida toda pre- 
tensión absurda de huir de este límite, 
se abre la certeza de que el Dios que 
dispone de la duración de nuestra 
vida puede decidir libremente la su- 
peración de la barrera de la muerte. 
Es lo que ocurrió con Abrahán, que 
significativamente se sitúa en los co- 
mienzos de la historia de la salvación 
como profecía de la victoria de Cristo 
sobre la muerte. Tanto la decadencia 
como el inesperado vigor de los an- 
clanos son, aunque aparentemente 
opuestos, dos signos convergentes 
que remiten a la fe en el Dios de la 
vida y señalan en la dependencia total 
de él el núcleo de toda sabiduría. En 
estos valores se funda la función del 
anciano en la comunidad y su posible 
valoración en la vida de la Iglesia, 
tanto en el caso de una sana longevi- 
dad como en el de una dolorosa de- 
cadencia. 


H. EL ANCIANO COMO DE- 
POSITARIO DE AUTORIDAD. 
El término “anciano” puede indicar 
también una determinada función 
social de autoridad; en este caso no 
implica necesariamente que el sujeto 
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esté en edad avanzada. Esto vale so- 
bre todo para el término hebreo que 
suele traducirse por “anciano” (za- 
gen), que indica un hombre con bar- 
ba, y por tanto puede aplicarse igual- 
mente a un hombre maduro. Otro 
término que indica la canicie sirve 
para designar al viejo ya muy entrado 
en años. Tampoco el grupo de vo- 
cablos derivados de la raíz griega 
présbys implica exclusiva y necesa- 
riamente una definición de edad tar- 
día. El hecho de que tradicionalmen- 
te ciertas funciones autoritativas fue- 
ran ejercidas por los más ancianos de 
un grupo social ha dado a las pala- 
bras que designan la edad la posibi- 
lidad de pasar a indicar una función. 

En el AT anciano es un término 
que indica una estructura política 
concreta, prescindiendo de la edad, y 
que tiene probablemente su origen 
en la estructura de grupos no com- 
pletamente sedentarizados todavía. 
En el Israel del norte los ancianos 
estaban ligados a la estructura tribal; 
e incluso durante la monarquía divi- 
dida existió un organismo central 
con competencias administrativas, 
con derecho de elección e incluso de 
control sobre el rey. En Judá, por el 
contrario, los ancianos parecen estar 
más bien ligados a la organización de 
la vida ciudadana, y, durante la mo- 
narquía, mantienen derechos y fun- 
ciones judiciarias en el plano local; 
pero en el plano nacional van per- 
diendo progresivamente su poder 
frente a los funcionarios de la corte, 
que son calificados también de “an- 
cianos”. Después del destierro los an- 
cianos recobraron s$u autoridad y su 
poder, hasta desembocar en la es- 
tructura política del “consejo de an- 
cianos” o sanedrín, que encontramos 
en tiempos del NT. A este consejo se 
refiere el término “ancianos” en las 
profecías y en la narración de la pa- 
sión de Jesús. 

El término presbyterosindicatam- 
bién a los responsables de las comu- 
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nidades cristianas en He 11,30; 14,23; 
15,2-23; 16,4; 20,17; 21,18. Se usa 
además, en paralelismo con epísko- 
pos, en las cartas pastorales (1Tim 
5,1.17.19; Tit 1,5, y en otros lugares 
sólo en Heb 11,2; Sant 5,15 y en el 
encabezamiento de 2 y 3Jn). Tam- 
bién aquí indica una función y no 
necesariamente la edad. La Biblia no 
impone ninguna preferencia a la hora 
de confiar a los ancianos tareas di- 
rectivas, aunque ésta pudo haber sido 
muchas veces la praxis social del tiem- 
po que se refleja en ella. La juventud 
de Timoteo (¡Tim 4,12) es una con- 
firmación de este hecho. La edad 
avanzada es adecuada para la comu- 
nicación de la sabiduría, de la tole- 
rancia, del testimonio de fe, pero no 
necesariamente para el gobierno, 
como observaba ya Qo 4,13; “Más 
vale un muchacho pobre y sabio que 
un rey necio y viejo, que no sabe ya 
escuchar consejos”. 


BIBL.: BerrenzoL) G., Gli anziani in Israele. 
Gli anziani in Giuda, en “Bib” 64 (1983) 48-74, 
211-224; BornxammM G., Présbys, en GLNT Xl, 
82-172; Cavebo R., Gli anziani nella Bibbia, en 
AA.VV., Premesse per una pastorale degli an- 
ziani, Oari, Varese 1972, 83-113. Se pueden en- 
contrar otras referencias de estudios de antropo- 
logía bíblica en / Corporeidad y / Hombre. 
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ÁNGELES/DEMONIOS 


Sumario: 1. Los ángeles: 1. Nombres y fun- 
ciones; 2. La corte celestial; 3. Los querubines y 
los serafines; 4. El ángel de Yhwh; 5. Ángeles de 
la guarda y arcángeles; 6. Los ángeles en el mi- 
nisterio de Jesús; 7. Los ángeles en la vida de la 
Iglesia. IL Los demonios: 1. Orígenes; 2. Evo- 
lución; 3. Satanás y su ejército; 4. La victoria de 
Cristo sobre Satanás y los demonios; 5. La lucha 
de la Iglesia. 


En todas las religiones de la anti- 
gúedad, al lado de las divinidades 
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más o menos numerosas que, junto 
con los héroes divinizados, poblaban 
el panteón de cada pueblo, aparece 
siempre una serie de seres de natura- 
leza intermedia entre el hombre y el 
dios, algunos de índole y con funcio- 
nes benéficas y otros, por el contra- 
rio, maléficos. No es posible determi- 
nar con certeza cuándo penetró en 
Israel y cómo se fue desarrollando en 
él a través de los siglos la fe en la 
existencia de estos seres intermedios. 
Generalmente se piensa que fue asi- 
milada del mundo pagano circun- 
dante, en donde tanto los cananeos 
como los asirio-babilonios se imagi- 
naban las diversas divinidades rodea- 
das de una corte de “servidores” o 
ministros al estilo de los reyes y prín- 
cipes de este mundo. Está claro de 
todas formas que en este proceso de 
asimilación se debió realizar una 
gran obra de desmitización para pu- 
rificar el concepto de dichos seres de 
toda sombra de politeísmo y armoni- 
zarlo con la fe irrenunciable en el 
verdadero Dios, único y trascenden- 
te, a quien siempre se mostró fiel la 
parte elegida de Israel. 

L LOS ÁNGELES. — 1. NOMBRES 
Y FUNCIONES. El término “ángel” nos 
ha llegado directamente del griego 
ángelos, con que los LXX traducen 
normalmente el hebreo mal'eak, en- 
viado, nuncio, mensajero. Se trata, 
por tanto, de un nombre de función, 
no de naturaleza. En el AT se aplica 
tanto a los seres humanos enviados 
por otros hombres (también en el NT 
en Lc 7,24.27; 9,52) como a los seres 
sobrehumanos enviados por Dios. 
Como mensajeros celestiales, los án- 
geles aparecen a menudo con sem- 
blante humano, y por tanto no siem- 
pre son reconocidos. Ejercen tam- 
bién funciones permanentes, y a 
veces desempeñan tareas especificas 
no ligadas al anuncio, como la de 
guiar al pueblo en el éxodo de Egipto 
(Ex 14,19; 23,20.23) o la de aniquilar 
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el ejército enemigo de Israel (2Re 
19,35). Así pues, gradualmente el tér- 
mino pasó a indicar cualquier criatu- 
ra celestial, superior a los hombres, 
pero inferior a Dios, encargada de 
ejercer cualquier función en el mun- 
do visible e invisible. 


2. LA CORTE CELESTIAL. Conce- 
bido como un soberano sentado en 
su trono en el acto de gobernar el 
universo (IRe 22,15; Is 6,1ss), el Dios 
de Israel aparece rodeado, venerado 
y servido por un ejército innumerable 
de seres, designados a veces como 
“servidores” (Job 4,18), pero más fre- 
cuentemente como “santos” (Job 5,1; 
15,15; Sal 89,6; Dan 4,10), “hijos de 
Dios” (Job 1,6; 2,1; Sal 29,1; 89,7; Dt 
32,8) o “del Altísimo” (Sal 89,6), 
“fuertes” o “héroes” (Sal 78,25; 
103,20), “vigilantes” (Dan 4,10.14. 
20), etc. Todos juntos constituyen las 
“tropas” (Sal 148,2) o el “ejército del 
cielo”(1Re 22,19) y del Señor (Yhwh) 
(Jos 5,4), el cual es llamado, por con- 
siguiente, “Señor de los ejércitos” 
(ISam 1,3.11; Sal 25,10; Is 1,9; 6,3; 
48,3; Jer 7,3; 9,14). 

En Dan 7,10 el profeta ve en torno 
al trono de Dios una infinidad de 
seres celestiales: “miles de millares le 
servían, millones y millones estaban 
de pie en su presencia”. También en 
el NT, cuando el ángel anuncia a los 
pastores de Belén que ha nacido el 
Salvador, se le unió “una multitud 
del ejército celestial, que alababa a 
Dios diciendo: Gloria a Dios en el 
cielo y paz en la tierra a los hombres 
que él ama” (Lc 2,13s), mientras que 
en la visión del cordero inmolado 
Juan oye el “clamor” y ve igualmen- 
te “una multitud de ángeles que esta- 
ban alrededor del trono...; eran miles 
ón es millones de millones” (Ap 


3. Los QUERUBINES Y LOS SERA- 
FINES. Estos ángeles ocupan un lugar 
privilegiado en toda la corte celestial, 
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ya que están más cerca de Dios y 
atienden a su servicio inmediato. Los 
primeros están junto al trono divino, 
lo sostienen y lo arrastran o trans- 
portan (Ez 10). En este mismo senti- 
do hay que entender los textos en que 
se dice que Dios está sentado sobre 
los querubines o cabalga sobre ellos 
(1Sam 4,4; 2Sam 6,2; 22,11; Sal 80,2; 
99,1). Es especial su presencia “de- 
lante del jardín de Edén” con “la lla- 
ma de la espada flameante para guar- 
dar el camino del árbol de la vida” 
(Gén 3,24). Iconográficamente se les 
representaba con las alas desplega- 
das, bien sobre el arca de la alianza, 
bien sobre las paredes y la puerta del 
templo (Ex 25,18s; 1Re 6,23-35). Los 
serafines, por el contrario, que eti- 
mológicamente significan “(espíritus) 
ardientes”, sólo se recuerdan en la 
visión inaugural de Is 6,2-7, mientras 
que rodean el trono de Yhwh y can- 
tan su santidad y su gloria. Están 
dotados de seis alas: dos para volar, 
dos para taparse el rostro, dos para 
cubrirse los pies. Uno de ellos fue el 
que purificó los labios del profeta 
con un carbón encendido, para que 
purificado de todo pecado pudiera 
anunciar la palabra de Dios. 


4. ELÁNGEL DE YHWH. Llamado 
también “ángel de 'Elohím (Dios)”, 
es una figura singularísima que, tal 
como aparece y como actúa en mu- 
chos textos bíblicos, debe conside- 
rarse sin más como superior a todos 
los demás ángeles. Aparece por pri- 
mera vez en la historia de Agar (Gén 
16,7-13), luego en el relato del sacri- 
ficio de Isaac (Gén 22,11-18) y a con- 
tinuación cada vez con mayor fre- 
cuencia en los momentos más dra- 
máticos de la historia de Israel (Ex 
3,2-6; 14,19; 23,23; Núm 22,22; Jue 
6,11; 2Re 1,3). Pero mientras que en 
algunos textos se presenta como cla- 
ramente distinto de Dios y como in- 
termediario suyo (Núm 20,16; 2Re 
4,16), en otros parece confundirse 
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con él, actuando y hablando como si 
fuese Dios mismo (Gén 22,15-17; 
31,11-13; Ex 3,2-6). Para los textos 
de este último tipo algunos autores 
han pensado en una interpolación 
por obra de un redactor, que habría 
introducido la presencia del ángel 
para preservar la trascendencia divi- 
na. Pero más probablemente hemos 
de pensar en un modo demasiado 
sintético de narrar: el ángel como re- 
presentante del Altísimo habla y ac- 
túa en primera persona, interpretan- 
do y traduciendo para el hombre su 
voluntad, sin que el narrador se pre- 
ocupe de señalar que está refiriendo 
lo que se le ha encargado decir o 
hacer. De todas formas, exceptuando 
2Sam 24,17, donde se le encarga que 
castigue a Israel con la peste por cau- 
sa del pecado cometido por David al 
haberse empeñado en censar al pue- 
blo, en todos los demás textos el án- 
gel de Yhwh actúa siempre con una 
finalidad benéfica de mediación, de 
intercesión y de defensa (1Re 22,19- 
24; Zac 3; Job 16,19): Aunque en la 
tradición judía posterior su papel pa- 
rece ser bastante reducido, su figura 
vuelve a aparecer de nuevo en los 
evangelios de la infancia (Mt 1,20.24; 
2,13.19; Lc 1,11; 2,9). 


5. ÁNGELES DE LA GUARDA Y AR- 
CÁNGELES. En la antigiiedad bíblica 
los ángeles no se distinguían por la 
naturaleza de las misiones que se les 
confiaban. Así, al lado de los ángeles 
enviados para obras buenas, encon- 
tramos al ángel exterminador que 
trae la ruina a las casas de los egipcios 
(Éx 12,23), al ángel que siembra la 
peste en medio de Israel (2Sam 24,16- 
17) y que destruye el ejército de 'Se- 
naquerib (2Re 19,35), mientras que 
en el libro de Job Satanás sigue for- 
mando parte de la corte celestial (1,6- 
12; 2,1-10). Pero a continuación, a 
partir del destierro en Babilonia y 
cada vez más en los tiempos sucesi- 
vos, por influencia y en reacción con- 
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tra el sincretismo iranio-babilonio, 
no sólo se lleva a cabo una clara dis- 
tinción entre ángeles buenos y malos, 
sino que se afina incluso en su con- 
cepción, precisando sus tareas y mul- 
tiplicando su número. Por un lado, 
se quiere exaltar la trascendencia del 
Dios invisible e inefable; por otro, 
poner de relieve su gloria y su poder, 
que se manifiestan tanto en el mayor 
número de ángeles como en la mul- 
tiplicidad de los encargos que se les 
hace. 

En este sentido resulta particular- 
mente significativa la angelología de 
los libros de Tobías y de Daniel. En 
el primero, el ángel que acompaña, 
protege y lleva a buen término todas 
las empresas del protagonista se por- 
ta como verdadero ángel de la guar- 
da, pero al final de su misión revela: 
“Yo soy Rafael, uno de los siete án- 
geles que están ante la gloria del Se- 
ñor y en su presencia” (Tob 12,15). 
En el segundo, además de la alusión 
a los “millones de millones” de seres 
celestiales que rodean el trono de 
Dios (Dan 7,10), se conocen también 
algunos ángeles que presiden los des- 
tinos de las naciones (Dan 10,13-21). 
Se dan igualmente los nombres de 
dos de los ángeles más importantes: 
Gabriel y Miguel. El uno revela al 
profeta el significado de sus visiones 
(Dan 8,6; 9,21), lo mismo que había 
hecho un ángel anónimo con los pro- 
fetas Ezequiel (cc. 8-11; 40-44) y Za- 
carías (cc. 1-6), y como será luego 
habitual en toda la literatura apoca- 
líptica, incluida la del NT. El otro se 
presenta como “uno de los primeros 
príncipes” (Dan 10,13) y como “vues- 
tro príncipe”, el príncipe absoluto de 
Israel, “que hace guardia sobre los 
hijos de tu pueblo”(Dan 10,21; 12,1). 

Los ángeles que velan por los hom- 
bres (Tob 3,17; Dan 3,495) presentan 
a Dios sus oraciones (Tob 12,12) y 
son prácticamente sus guardianes 
(Sal 91,11); de alguna manera apare- 
cen también así en el NT (Mt 18,10). 
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También en Ap 1,4 y 8,2 encontra- 
mos a “los siete espíritus que están 
delante de su trono” y a “los siete 
ángeles que están en pie delante de 
Dios”, además del ángel intérprete 
de las visiones. Los apócrifos del AT 
indican los nombres principales: 
Uriel, Rafael, Ragúel, Miguel, Sar- 
coel y Gabriel (cf Henoc 20,1-8), pero 
de ellos tan sólo se menciona a Ga- 
briel en el NT (Lc 1,19). 
Inspirándose en la denominación 
de “principe”, utilizada para Miguel 
en Dan 10,13.21; 12,1, san Pablo ha- 
bla genéricamente de un “arcángel” 
(ángel príncipe) que habrá de dar la 
señal del último día. La carta de Ju- 
das (v. 9) a su vez aplica concreta- 
mente este título griego a Miguel, y 
sólo más tarde la tradición eclesiás- 
tica lo extenderá a Gabriel y a Rafael, 
uniéndolos a Miguel para formar el 
orden de los arcángeles, que junto 
con los ángeles y los ya recordados 
querubines y serafines forman los cua- 
tro primeros órdenes de la jerarquía 
angélica, que comprende además los 
principados, las potestades, las virtu- 
des, los tronos y las dominaciones 
(Col 1,16; 2,10; Ef 1,21; 1Pe 3,22), 
hasta alcanzar el número de nueve. 


6. LOS ÁNGELES EN EL MINISTE- 
RIO DE JESÚS. Los ángeles con su pre- 
sencia marcan los momentos más 
destacados de la vida y del destino de 
Jesús. En los evangelios de la infan- 
cia, el ángel del Señor se aparece en 
varias ocasiones en sueños a José 
para aconsejarle y dirigirlo (Mt 
1,20.24; 2,13.19). También el naci- 
miento de Juan Bautista es revelado 
antes de la hora a su padre Zacarías 
por un ángel del Señor (Le 1,11), que 
luego resulta ser el ángel de la presen- 
cia, Gabriel (Le 1,19), el mismo que 
seis meses más tarde fue enviado a la 
virgen María en Nazaret (Lc 1,26). El 
ángel del Señor se aparece también a 
los pastores en la noche de Belén para 
anunciar la gran alegría del naci- 
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miento del Salvador, seguido por 
“una multitud del ejército celestial, 
que alababa a Dios” (Lc 2,9-14). 

Durante su ministerio público, Je- 
sús se mantiene en continua y estre- 
cha relación con los ángeles de Dios, 
que suben y bajan sobre él (Jn 1,51), 
le atienden en la soledad del desierto 
(Mc 1,13; Mt 4,11), lo confortan en 
la agonía de Getsemaní (Lc 22,43), 
están siempre a su disposición (Mt 
26,53) y proclaman su resurrección 
(Mc 16,5-7; Mt 28,2-3; Lc 24,4; Jn 
20,12). Jesús, a su vez, habla de ellos 
como de seres vivos y reales, inmunes 
de las exigencias de la naturaleza hu- 
mana (Mt 22,30; Mc 12,25; Lc 20,36) 
y que velan por el destino de los hom- 
bres (Mt 18,10); como de seres que 
participan de la gloria de Dios y se 
alegran de su gozo (Lc 15,10). En su 
encarnación el Hijo de Dios se hizo 
inferior a los ángeles (Heb 2,9), pero 
en su resurrección fue colocado por 
encima de todos los seres celestiales 
(Ef 1,21), que de hecho lo adoran 
(Heb 1,6-7) y lo reconocen como Se- 
ñor(Ap 5,11s; 7,115), ya que han sido 
creados en él y para él (Col 1,16). 
También ellos ignoran el día de su 
vuelta para el juicio final (Mt 24,26), 
pero serán sus ejecutores (Mt 
13,39,49; 24,31), lo precederán y lo 
acompañarán (Mt 25,31; 2Tes 1,7; 
Ap 14,14-16), reunirán a los elegidos 
de los cuatro ángulos de la tierra (Mt 
24,31; Mc 13,27) y arrojarán lejos, al 
“horno ardiente”, atodos los agentes 
de la iniquidad (Mt 13,41-42). 


7. Los ÁNGELES EN LA VIDA DE 
LA IGLESIA. La Iglesia hereda de Is- 
rael la fe en la existencia de los ánge- 
les y la mantiene con sencillez, mos- 
trando hacia ellos la misma estima y 
la misma veneración, pero sin caer en 
especulaciones fantásticas, tipicas de 
gran parte de la literatura del judaís- 
mo tardío. El NT, como acabamos 
de ver, insiste en subrayar su relación 
de inferioridad y de sumisión a Cristo 
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y hasta a la Iglesia misma, que es su 
cuerpo (Ef 3,10; 5,23). Contra los que 
identificaban en los ángeles a los rec- 
tores supremos del mundo a través 
del gobierno de sus elementos, Col 
2,18 condena vigorosamente el culto 
excesivo que se les tributaba (cf Ap 
22,8-9). 

Sin embargo, se reconoce amplia- 
mente la función de los ángeles, sobre 
todo en relación con la difusión de la 
palabra de Dios. Los Hechos nos ofre- 
cen un válido testimonio de esta 
creencia. Dos ángeles con vestidura 
humana revelan a los once que “este 
Jesús que acaba de subir al cielo vol- 
verá tal como lo habéis visto irse al 
cielo” (He 1,10-11). Un ángel del Se- 
ñor libera a los apóstoles de la cárcel 
(5,19; 12,7-10), invita al diácono Fe- 
lipe a seguir el camino de Gaza para 
unirse al eunuco de la reina Candaces 
(8,26), se le aparece al centurión Cor- 
nelio y le indica el camino de la sal- 
vación (10,3; 11,13), se le aparece tam- 
bién a Pablo en viaje hacia Roma y 
le asegura que se librará del naufra- 
gio junto con todos sus compañeros 
de viaje (27,23). Según el Apocalipsis, 
los ángeles presentan a Dios las ora- 
ciones de los santos (5,8; 8,3), prote- 
gen a la Iglesia y, junto con su jefe 
Miguel, combaten por su salvación 
(12,1-9). Finalmente, vale la pena se- 
falar que los ángeles están también 
junto a los justos para introducirlos 
en el paraíso (Lc 16,22), pero ya en la 
tierra asisten a sus asambleas litúrgi- 
cas (1Cor 11,10) y desde el cielo con- 
templan las luchas sostenidas por los 
predicadores del evangelio (1Cor 
4,9). 


IL. LOS DEMONIOS. 1. OríGE- 
NES. El desarrollo de la demonología 
bíblica sigue un itinerario mucho más 
complejo que el de la angelología, 
puesto que si era relativamente fácil 
imaginarse a Yhwh rodeado de una 
corte de personajes celestiales, sir- 
viéndose de ellos como ministros y 
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mensajeros, era sumamente difícil 
admitir la existencia de otros seres 
dotados de poderes ocultos, que 
compartiesen con él el dominio sobre 
los hombres y sobre el mundo, aun- 
que limitándose a la esfera del mal. 
Por eso los autores bíblicos más an- 
tiguos, casi hasta la época del destie- 
rro, evitan hablar abiertamente de 
demonios, prefiriendo hacer que pro- 
vengan de Dios incluso los males que 
afligen al hombre, como la peste (Sal 
91,6; Hab 3,5), la fiebre (Dt 32,24), 
etc., a veces bajo la forma de un ángel 
exterminador (Ex 12,23; 2Sam 24,16; 
2Re 19,35) o de un espíritu malo 
(1Sam 16,4-16.23), enviados directa- 
mente por Dios. No faltan, sin em- 
bargo, algunas huellas literarias que 
revelan la creencia popular en la exis- 
tencia de espíritus malos, de los que 
el hombre intenta precaverse con ri- 
tos o prácticas mágicas. Entre éstos 
se señalan: los elohím, espíritus de 
los difuntos, que evocan los nigro- 
mantes (ISam 28,13; cf 2Re 21,6; Is 
8,19), a pesar de la prohibición abso- 
luta de la ley (Lev 19,31; 20,6.27; Dt 
18,11); los Sedím, seres con carácter 
verdaderamente diabólico, a los que 
los israelitas llegaron a ofrecer sacri- 
ficios (Dt 32,17; Sal 106,37); los 
Se'irim, seres extraños y peludos 
como sátiros, que, según se creía, ha- 
bitaban en las ruinas o en lugares 
áridos y alejados (Lev 17,7; 2Crón 
11,15; Is 13,21; 34,12.14). 

Con estos mismos lugares se re- 
laciona también la presencia de los 
dos únicos demonios cuyos nom- 
bres nos ofrecen los textos anti- 
guos: con las casas derrumbadas 
al demonio Lilit (Is 34,14), al que 
se atribuía sexo femenino; y con 
el desierto a Azazel, a quien en el 
día solemne de la expiación se le 
ofrecía un macho cabrío sobre el 
que anteriormente el sumo sacer- 
dote había como cargado los peca- 
dos del pueblo (Lev 16) [7 Levíti- 
co II, 4]. 
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2. EVOLUCIÓN. El libro bíblico en 
que se manifiesta más abiertamente 
la creencia de los israelitas en los de- 
monios es el de Tobías, que, en para- 
lelismo antitético con la acción bené- 
fica desarrollada por el ángel Rafael, 
hace resaltar la obra maléfica del de- 
monio Asmodeo, a quien se atribuye 
una violencia de persecución tan gran- 
de que llega a matar a todos los que 
intentaban unirse en matrimonio con 
la mujer a la que torturaba (Tob 3,8; 
6,14-15). Pero el libro conoce, ade- 
más, una forma eficaz para exorcizar 
a cualquier demonio o espíritu mal- 
vado: quemar el higado y el corazón 
de un pez, pues el humo obliga en- 
tonces irremediablemente al espíritu 
a abandonar su presa y a huir lejos 
(Tob 6,8.17-18; 8,2-3). 

Los escritos judíos sucesivos, no 
comprendidos en el canon, explicita- 
rán más aún la doctrina de los demo- 
nios, aunque no de modo uniforme, 
hasta convertirlos en rivales absolutos 
de Dios y de sus santos espíritus. En 
general se prefiere llamarlos espíritus 
malignos, impuros o engañosos, uni- 
dos todos ellos en torno a un jefe que 
para algunos lleva el nombre de Mas- 
tema y para otros el de Belial o Beliar. 
Habrían tenido su origen en la unión 
de los ángeles con las famosas “hijas 
de los hombres” (cf Gén 6,2-4) o de 
una rebelión de los mismos ángeles 
contra Dios (cf Is 14,13-14; Ez 28,1). 
Caracterizados por el orgullo y la 
lujuria, atormentan a los hombres en 
el cuerpo y en el espíritu, los inducen 
al mal y llegan. a apoderarse de sus 
cuerpos. Pero se prevé la decadencia 
de su poder en los tiempos mesiáni- 
cos, cuando serán precipitados en el 
infierno. 


3. SATANÁS Y SU EJÉRCITO. Lite- 
ralmente la palabra hebrea satan sig- 
nifica adversario, enemigo o acusa- 
dor (1Re 24,4; 2Re 19,22; Sal 109,6). 
En griego se traduce por diábolos, de 
donde “diablo”. En el libro de Job 
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(cc. 1-2) la figura de Satanás sigue 
siendo la de un ángel de la corte ce- 
lestial, que desempeña la función de 
fiscal o de acusador, pero con ten- 
dencias desfavorables para con el 
hombre justo, poniendo en duda su 
bondad, su fidelidad o su rectitud, 
obteniendo de Dios la facultad de 
ponerlo a prueba (Job 1,11; 2,4). En 
1Crón 21,1 Satanás induce a David 
a hacer el censo de su pueblo; pero su 
nombre fue introducido por el redac- 
tor por un escrúpulo teológico, a fin 
de evitar atribuir a Dios el mandato 
de realizar una acción ilícita, como 
se cuenta en el paralelo 2Sam 24,1. 
En Zac 3,1-5, sin embargo, aun man- 
teniendo el papel de acusador públi- 
co, Satanás se revela de hecho como 
adversario de Dios y de sus proyectos 
de misericordia para con su pueblo, 
hasta que el ángel del Señor no lo 
aleje ordenándole en forma de depre- 
cación: “Que el Señor te reprima, Sa- 
tán” (v. 2). 

En la literatura poscanónica, en la 
que se insiste en la clara separación 
y Oposición entre el mundo del bien 
y el mundo del mal, el papel del dia- 
blo se extiende enormemente, hasta 
llegar a ser considerado como el prín- 
cipe de un mundo antidivino y el 
principio de todo mal, con un ejército 
de demonios a su servicio y dispuesto 
siempre a engañar y seducir al hom- 
bre para arrastrarlo a su propia esfe- 
ra. Al mismo tiempo se le atribuye la 
responsabilidad de los pecados más 
graves que se recuerdan en la historia 
bíblica, y entre ellos principalmente 
el de los orígenes, bajo la apariencia 
de la serpiente astuta y seductora que 
engaña a Adán y a Eva (Gén 3). Por 
eso también Sab 2,24 afirma: “Por 
envidia del diablo entró la muerte en 
el mundo, y la experimentan los que 
le pertenecen”. Por esta misma razón 
también en el NT el diablo es definido 
como el malvado, el enemigo, el ten- 
tador, el seductor, la antigua serpien- 
te (Ap 12,9), mentiroso y homicida 
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desde el principio (Jn 8,44), príncipe 
de este mundo (Jn 12,31; 14,30; 
16,11) y dios del siglo presente (2Cor 
4,4). 


4. LAVICTORIA DE CRISTOSOBRE 
SATANÁS Y LOS DEMONIOS. La con- 
cepción del NT sobre la presencia y 
la obra maléfica de los espíritus del 
mal en el mundo, aunque no incluye 
ningún esfuerzo de sistematización 
respecto a las creencias heredadas del 
ambiente cultural circundante judío 
o helenístico, se presenta en conjunto 
bastante clara y lineal en cada una de 
sus partes, estando marcada por una 
absoluta oposición entre Dios y Sa- 
tanás, que se traduce en una lucha 
abierta, encarnizada y constante, em- 
prendida por Cristo personalmente 
para hacer que avance el reino de 
Dios hasta una completa victoria so- 
bre el reino de las tinieblas, con una 
definitiva destrucción del mal. 

Jesús se enfrenta personalmente 
con Satanás ya antes de comenzar su 
ministerio público y rechaza vigoro- 
samente sus sugerencias (Mc 1,12- 
13; Mt 4,1-11; Le 4,1-13). Luego se 
puede afirmar que, en el curso de su 
predicación, toda su obra está dirigi- 
da a liberar de los espíritus malignos 
a cuantos estaban oprimidos por él, 
en cualquier sitio en que se encontra- 
sen y bajo cualquier forma que se 
manifestara el poder del maligno en 
la realidad humana. Al describir los 
/ milagros de curación realizados 
por Jesús, los evangelistas no utilizan 
siempre un lenguaje uniforme. De to- 
das formas, junto a los relatos de 
milagros en los que no se atisba nin- 
guna alusión a la influencia de agen- 
tes preternaturales, se leen otros en 
los que los gestos de Jesús para de- 
volver la salud asumen el aspecto de 
verdaderos exorcismos; y otros ade- 
más muy numerosos, donde se habla 
implícitamente de obsesión o pose- 
sión diabólica con una terminología 
propia o equivalente: “endemonia- 
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bien “un espíritu impuro” o malo. 
Sea cual fuere el juicio que se quiera 
dar sobre la opinión común de aque- 
lla época, que relacionaba también 
los males físicos con la influencia de 
potencias diabólicas, no cabe duda 
de que los evangelistas, al servirse de 
esas categorías culturales, quisieron 
mostrar hasta la evidencia de los he- 
chos el poder taumatúrgico de Jesús 
y al mismo tiempo su superioridad 
sobre todas las potencias diabólicas, 
incluso las más obstinadas. 

Por su parte, Jesús no relaciona 
nunca el mal físico con el demonio a 
través del pecado; más aún, lo exclu- 
ye en Jn 9,2-3. Enseña, por el contra- 
rio, que su poder de curar a los enfer- 
mos es un signo manifestativo de su 
poder de perdonar los pecados (Me 
2,5-11; Mt 9,2-7; Lc 5,20-24); y en 
cuanto a él mismo, acusado de magia 
y de echar los demonios en nombre 
de su príncipe Belcebú, afirma que lo 
hace con el poder del Espíritu de Dios 
y para demostrar que realmente “ha 
llegado a vosotros el reino de Dios” 
(Mt 12,25-28; Le 11,17-20). Cuando 
más tarde los discípulos le refieren, 
llenos de satisfacción, que “hasta los 
demonios se nos someten en tu nom- 
bre”, él se lo confirma y explica: “Yo 
veía a Satanás cayendo del cielo 
como un rayo” (Lc 10,17-18). 


5. La LUCHA DE LA IGLESIA. 
También en la lucha contra Satanás 
y sus ángeles la Iglesia continúa la 
obra emprendida por Cristo para lle- 
varla a su cumplimiento, hasta el to- 
tal aniquilamiento de las potencias 
del mal. Basados en el poder que se 
les ha conferido (Mc 6,7; Lc 9,1), los 
apóstoles con sus diversos colabora- 
dores, mientras que por un lado se 
esfuerzan en hacer progresar el reino 
de Dios con el anuncio de la verdad, 
por otro combaten irresistiblemente 
contra el dominio de Satanás en to- 
das las formas con que se manifiesta: 
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obsesión (He 8,7; 19,11-17), magia y 
superstición (He 13,8; 19,855), adivi- 
nación (He 16,16) e idolatría (Ap 
9,20). Por otra parte, el NT nos mues- 
tra cómo, a pesar de la derrota que 
ha sufrido, Satanás sigue actuando: 
siembra doctrinas falsas (Gál 4,8-9; 
1Tim 4,1), se esconde detrás de los 
ídolos (1Cor 10,205; 2Cor 6,15), inci- 
ta al mal (2Tes 2,11; 2Cor 4,4), inten- 
ta seducir (1 Tim 5,15), está siempre 
al acecho y, “como león rugiente, da 
vueltas y busca a quien devorar” (1Pe 
5,8). Por eso todos los escritores del 
NT indistintamente no se cansan de 
exhortar a la sobriedad, a la vigilan- 
cia y a la fortaleza en su resistencia 
para poder vencerlo (Rom 16,20; 
1Cor 7,5;2Cor2,11; 11,14; 1Tes 2,18; 
Ef 4,27; 6,11.16; ITim 3,6s; 2Tim 
2,26; Sant 4,7; lPe 5,8). Él puede 
tentar al hombre para inducirlo al 
mal, pero sólo porque Dios se lo per- 
mite (Ap 13,7) y sólo por algún breve 
tiempo (Ap 12,12), a fin de que los 
creyentes puedan vencerlo junto con 
Cristo (Sant 1,12; Ap 2,26; 3,12.21; 
21,7). En cuanto a la suerte final de 
Satanás, es seguro que “el Dios de la 
paz pronto aplastará a Satanás bajo 
vuestros pies” (Rom 16,20) y que “Je- 
sús, el Señor, lo hará desaparecer con 
el soplo de su boca y lo aniquilará 
con el resplandor de su venida” (2Tes 
2,8). Satanás y sus ángeles serán arro- 
jados para siempre a la oscuridad del 
infierno y a las fosas tenebrosas del 
tártaro, en donde fueron relegados al 
principio por causa de su pecado 
(Pe 2,4; Jds 6), en un “estanque de 
fuego y azufre”, donde “serán ator- 
mentados día y noche por los siglos 
de los siglos” (Ap 20,10). 
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Sumario: l. Introducción. Y. Los animales en 
el plan de Dios: 1. Los animales en el contexto 
de la creación; 2. La historia de la salvación: 
a) El animal, compañero de viaje del hombre, 
b) La misericordia de Dios con los animales, 
c) Los animales, instrumentos de bendición y de 
castigo; 3. Los tiempos escatológicos. III Los 
animales en la vida religiosa de Israel: 1. Contra 
la tentación de divinizar a los animales; 2. Ani- 
males puros e impuros; 3. Los animales en el 
culto. IV, Los animales en el lenguaje simbólico: 
1. Imágenes y metáforas; 2. Símbolos religiosos; 
3. Las potencias del mal. V. Conclusión, 


L INTRODUCCIÓN. Entre to- 
dos los seres que componen el uni- 
verso, el animal es el que más se acer- 
ca al hombre. Desde siempre el hom- 
bre ha tenido que compartir con los 
animales o disputarles a ellos su es- 
pacio vital. Por tanto, es natural que 
el animal haya asumido respectiva- 
mente en relación con el hombre los 
rasgos del enemigo, del amigo o sim- 
plemente del medio útil para alcanzar 
determinados objetivos. De aquí se 
deriva igualmente el significado sim- 
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bólico que se atribuye a determina- 
dos animales debido a su forma y al 
papel que juegan en relación con los 
hombres. En la Edad Media existían 
incluso libros llamados “bestiarios”, 
donde se señalaban las propiedades 
reales o simbólicas de los diversos 
tipos de animales. 

En nuestros tiempos la progresiva 
desaparición de los animales feroces 
ha dado origen a una nueva sensibi- 
lidad respecto a los animales, a los 
que se ve sobre todo como amigos 
con los que hay que vivir y que hay 
que defender contra los abusos y ve- 
jaciones. Por otro lado, los estudios 
de carácter ecológico han subrayado 
la importancia de cada una de las 
especies animales para la conserva- 
ción del ambiente y de su equilibrio. 

En el contexto de esta nueva men- 
talidad surge espontánea la pregunta 
de si la revelación reconoce a los ani- 
males cierta dignidad y cierto papel 
específico en el plan salvífico de Dios 
y si asienta algunos principios que 
exijan su defensa respecto al hombre. 
No cabe duda de que la Biblia no 
ofrece ninguna reflexión explícita so- 
bre los animales. Pero en ella se en- 
cuentran numerosas referencias al 
mundo animal: a veces se considera 
al animal en sí mismo, dentro del 
plan salvífico de Dios; otras veces, 
por el contrario, se habla del animal 
como de un instrumento de Dios y 
del hombre en sus relaciones mutuas; 
no faltan, finalmente, casos en que 
los animales se convierten en símbo- 
los de realidades naturales o sobre- 
naturales. De la síntesis de todas es- 
tas indicaciones dispersas por la Bi- 
blia se pueden deducir principios 
perfectamente válidos para una co- 
rrecta relación del hombre con el ani- 
mal. 


Il. LOS ANIMALES EN EL 
PLAN DE DIOS. El diálogo de la 
salvación tiene lugar exclusivamente 
entre Dios y el hombre, pero hace 
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sentir su influencia sobre todo lo 
creado, que está también afectado 
tanto por el pecado del hombre como 
por la redención que Dios le ha con- 
cedido. Así pues, dentro del plan sal- 
víifico de Dios es donde hay que bus- 
car ante todo el significado y el papel 
que la revelación asigna a los ani- 
males. 


1. Los ANIMALES EN EL CONTEX- 
TO DE LA CREACIÓN. Una reflexión 
explícita sobre el puesto que se les 
reserva a los animales en el plan de 
Dios se encuentra exclusivamente en 
los relatos que tienen por objeto los 
orígenes del mundo y del hombre. El 
relato yahvista de la creación (Gén 
2,4b-25), que es también el más anti- 
guo, habla de los animales inmedia- 
tamente después de haber narrado el 
erigen del hombre, su colocación en 
el jardín de Edén y la prohibición 
impuesta por Dios de comer de los 
frutos del árbol del conocimiento del 
bien y del mal. Precisamente en este 
punto es donde Dios, para alejar al 
hombre de la soledad en que se en- 
cuentra, decide darle una ayuda ade- 
cuada. Para ello modela de la tierra 
todos los animales, todas las fieras de 
la estepa y todas las aves del cielo, y 
los conduce al hombre, que les va 
imponiendo nombre; pero en ningu- 
no de ellos reconoce una ayuda ade- 
cuada para él (vv. 18-20). Entonces 
Dios, empleando una costilla del 
hombre, modela a la mujer, en la que 
Adán encuentra finalmente lo que 
Dios había proyectado para él 
(vv. 21-23). 

De este relato se deduce con clari- 
dad que los animales son superiores 
a todos los demás seres inanimados 
y se acercan al hombre hasta el punto 
de que comparten con él el apelativo 
de “seres vivientes” (lit. “almas vi- 
vientes”: cf Gén 2,7.19) y hacen sos- 
pechar que entre ellos podría el hom- 
bre encontrar a alguien semejante. 
Pero al mismo tiempo aparece in- 
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equivocamente la inferioridad y la 
sumisión del animal al hombre, sig- 
nificadas en el hecho de que es éste el 
que les da nombre, mientras que su 
soledad sólo encuentra remedio en 
un ser totalmente igual a él, salvada 
la diferencia de sexo. 

El relato sacerdotal de la creación 
(Gén 1,1-2,4a) explica el origen de 
los animales de una forma ligeramen- 
te distinta. El autor sitúa la creación 
de las aves, junto con la de los anima- 
les acuáticos, que no se mencionan 
en el otro relato, en el día quinto 
(obra sexta: vv. 20-22). A su vez, en 
el día sexto, inmediatamente antes 
de la creación del hombre, se narra la 
creación de los animales terrestres, 
distinguidos en tres categorías: gana- 
dos, reptiles y bestias salvajes (obra 
séptima: vv. 24-25). 

También en el relato sacerdotal se 
subraya la semejanza de los animales 
con el hombre, ya que también ellos 
son considerados como parte del 
gran mundo de “seres vivientes” y 
reciben como el hombre una bendi- 
ción que garantiza su fecundidad, 
esta bendición se les confiere de 
modo directo a los peces y a las aves, 
mientras que para los demás anima- 
les está incluida en la bendición pro- 
nunciada por Dios al final del día 
sexto. Pero al mismo tiempo los ani- 
males se presentan como claramente 
inferiores al hombre, ya que son crea- 
dos antes de él y con vistas a él, y son 
producidos sólo indirectamente por 
Dios en virtud del poder que dio alas 
aguas y a la tierra; además, no lle- 
van como el hombre la imagen de 
Dios y están sometidos a su poder 
(vv. 26-28). 

El poder que tiene el hombre sobre 
los animales no incluye, sin embargo, 
según la tradición sacerdotal, la fa- 
cultad de matarlos y de alimentarse 
de su carne, facultad que se les niega 
además a los animales respecto a los 
otros animales y con mayor razón 
respecto al hombre; así pues, tanto el 
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hombre como los animales son ve- 
getarianos (vv. 29-30). Este detalle 
pone de relieve la profunda armonía 
que reinaba en la creación antes del 
pecado del hombre. La facultad de 
matar a los animales y de comer su 
carne se le dio al hombre sólo después 
del diluvio (Gén 9,2-3), como conse- 
cuencia de la violencia que había cau- 
sado la aparición de aquel terrible 
castigo (cf Gén 6,13). Pero a los ani- 
males se les niega un poder análogo 
respecto al hombre (9,5). No obstan- 
te, también para el hombre hay una 
restricción: Dios le prohíbe que coma 
la carne que conserva su sangre (9,4), 
ya que ésta, por ser sede de la vida, 
sólo puede ser usada con fines cul- 
tuales (Lev 17,11; Dt 12,16.23-25). 
Es ésta una forma práctica de reco- 
nocer el poder absoluto de Dios so- 
bre toda vida. 

Finalmente, la tradición sacerdotal 
incluye en la alianza establecida por 
Dios a través de Noé no sólo a la 
humanidad, sino también a los ani- 
males (Gén 9,9-11). 

Los dos relatos de la creación po- 
nen de manifiesto, aunque de diver- 
sas maneras, una verdad muy impor- 
tante: los animales son inferiores al 
hombre y están sometidos a él; sin 
embargo, proceden de Dios y, por el 
hecho de poseer la vida, mantienen 
con él una relación especial que el 
hombre tiene que reconocer y res- 
petar. 


2. LA HISTORIA DE LA SALVA- 
CIÓN. El lugar que los relatos de la 
creación reconocen a los animales en 
el plan de Dios es el mismo que se 
vislumbra también en los textos que 
trazan el desarrollo de la historia de 
la salvación. De ellos se deduce que 
los animales están continuamente in- 
sertos en la tupida trama de relacio- 
nes que vinculan el hombre a Dios, el 
cual, aunque los pone al servicio de 
la humanidad y de su pueblo, mues- 
tra una atención especial por ellos y 
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se sirve de ellos como instrumentos 
tanto de bendición como de castigo. 


a) Elanimal, compañero de viaje 
del hombre. En la Biblia las vicisitu- 
des de la historia humana se entre- 
cruzan a menudo con la vida de los 
animales con los que conviven. En 
primer lugar impresionan los textos 
en que se subraya la profunda seme- 
janza y continuidad que existe entre 
el reino animal y el humano: “La 
suerte de los hombres y la suerte de 
las bestias es la misma; la muerte del 
uno es como la del otro; ambos tienen 
un mismo aliento; y la superioridad 
del hombre sobre la bestia es nula, 
porque todo es vanidad. Ambos van 
al mismo lugar; ambos vienen del 
polvo y ambos vuelven al polvo. 
¿Quién sabe si el aliento del hombre 
sube arriba y el de las bestias descien- 
de bajo la tierra?”(Qo 3,19-21; cf Sal 
49,13.21). Tanto el hombre como el 
animal volverían inmediatamente al 
polvo si Dios apartase de ellos su 
aliento (Job 34,14-15). Por la preca- 
riedad de su vida los hombres no son, 
por tanto, distintos de los animales. 
Pero esto no quita que éstos sean 
claramente inferiores al hombre y le 
estén sometidos (cf Sal 8,7-9; Si 17,4; 
Mt 12,12). 

El contacto tan estrecho que existe 
entre el hombre y los animales hace 
que entre el uno y los otros se esta- 
blezcan relaciones que asumen con- 
notaciones diversas según las circuns- 
tancias. A menudo se capta en las 
páginas de la Biblia el miedo que 
suscita en el hombre el animal salva- 
je, que domina sin reservas en donde 
el hombre está ausente o de donde ha 
sido eliminado (Ex 23,29; Dt 7,22; Is 
13,21-22; 34,11-15; Sof 2,14-15). A 
veces, por el contrario, el animal re- 
presenta para el hombre una ayuda 
preciosa, como sucede en el caso de 
Balaán, salvado por su burra (Núm 
22,22-35), de Jonás salvado por el 
pez (Jon 2,1.11) o de Elías alimenta- 
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do por los cuervos (1Re 17,6); o bien 
es el hombre el que acude a socorrer 
a los animales, como sucedió con 
ocasión del diluvio (Gén 7,2-3.8). 
Finalmente, otras veces los hom- 
bres y los animales son solidarios del 
mismo destino, como sucede también 
en el caso del diluvio (Gén 6,17; 7,23), 
de la matanza de los primogénitos de 
Egipto (Ex 11,5; 12,29) o de la des- 
trucción de una ciudad (Dt 13,16; 
cf 1Sam 15,3; Jer 21,6; Ez 14,13); tam- 
bién puede ocurrir que, en caso de 
pecado, los animales se asocien a la 
penitencia de los hombres (Jl 3,7-8). 


b) La misericordia de Dios con 
los animales. Los animales, aunque 
normalmente están afectados por el 
destino del hombre, son también ob- 
jeto de una atención especifica por 
parte de Dios. En efecto, Dios ex- 
tiende a todos los animales su provi- 
dencia paternal y amorosa, dándoles 
el alimento y todo lo que necesitan 
para su existencia (Job 38,39-39,30; 
Sal 36,7; 104,11-30; 147,9). Jesús se 
refiere a esta intuición bíblica cuando 
afirma: “Mirad las aves del cielo: no 
siembran ni siegan, ni recogen en gra- 
neros, y vuestro Padre celestial las 
alimenta. ¿No valéis vosotros más 
que ellas?” (Mt 6,26; cf Lc 12,24). 
Dios no sólo tiene piedad de los hom- 
bres, sino también de los animales 
(Jon 4,11). Estos, por su parte, se 
llenan de terror cuando se desenca- 
dena la ira divina (Ez 38,20); junto 
con los hombres, son también ellos 
llamados a alabar el nombre de 
Y hwh (Sal 148,10; cf Dan 3,79-81). 

Suscitan especial interés las nor- 
mas de la ley mosaica relativas a los 
animales o que se formulan en su 
favor. Los primogénitos de los ani- 
males están reservados para Dios, Jo 
mismo que los de los hombres (Ex 
13,12-13). Los animales que trabajan 
para el hombre están también sujetos 
a la observancia del sábado (Ex 
20,10; 23,12; cf Dt 5,14); el año sabá- 
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tico, los frutos de la tierra están a 
disposición no sólo de los pobres, 
sino también de los animales salvajes 
(Ex 23,11; Lev 25,7). Está prohibido 
el apareamiento de hombres y ani- 
males (Éx 22,18; Dt 27,21; Lev 18,23) 
y de animales de diversa especie (Lev 
19,19). 

Además, no se pueden uncir al mis- 
mo carro animales de diversa especie 
(Dt 22,10); no es lícito poner el bozal 
al buey mientras está trillando (Dt 
25,4; ef 1Cor 9,9), ni cocer al cabrito 
en la leche de su madre (Ex 23,19; 
34,26; Dt 14,21), ni matar el mismo 
día a una vaca o una oveja y asu cría 
(Lev 22,28). Se recomienda aliviar al 
asno sometido a un peso excesivo 
(Éx 23,5), levantarlo si se ha caído 
(Dt 22,4) y devolver a su amo el asno 
o el buey que se ha perdido (Éx 23,4; 
Dt 22,1-3). Cuando se encuentra un 
nido, está prohibido tomar a la ma- 
dre junto con sus polluelos o los hue- 
vos que está incubando (Dt 22,6-7). 
Existe incluso el caso de un animal 
sometido a la pena de muerte, como 
el buey que mata a una persona (Éx 
21,28-32) o el animal con el que al- 
guien ha cometido actos sexuales 
(Lev 20,15-16). 

Algunas de estas normas, aunque 
realmente tuvieron origen en culturas 
muy diversas, adquieren en la Biblia 
el significado de una protección de 
los animales querida e impuesta por 
Dios, y sirven para inculcar en el hom- 
bre un sentimiento de bondad y de 
moderación para con ellos (cf Prov 
12,10). 


c) Los animales, instrumentos de 
bendición y de castigo. Dios no sólo 
se interesa por los animales, sino que 
los llama a desarrollar una función 
en sus relaciones con Israel, el cual, 
en virtud de la alianza, se ha conver- 
tido en su pueblo predilecto. En efec- 
to, a menudo los animales son men- 
cionados como instrumentos de los 
que Dios se sirve para otorgar sus 
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bendiciones en favor de su pueblo o 
para castigarlo en caso de infide- 
lidad. 

La bendición divina incluye abun- 
dancia y fecundidad en el ganado que 
Israel necesita, especialmente como 
instrumento de trabajo o como ali- 
mento (Dt 7,13-14; 28,4.11; 32,14; 
Sal 144,13); por eso la desaparición 
de los animales se mira como un sig- 
no del castigo divino (Dt 28,18.31; Jl 
1,18; Os 4,3). También forma parte 
de las bendiciones divinas la defensa 
de Israel contra los animales feroces 
(Lev 26,6; Sal 91,11-13; Dan 6,17-23; 
14,31-42; cf He 28,3-6), que, por el 
contrario, se lanzan contra el pueblo 
en caso de infidelidad (Dt 28,26.42; 
32,24; Lev 26,22; Jer 15,3). Como 
ejemplos de azotes provocados por 
los animales se pueden recordar las 
mordeduras de las serpientes vene- 
nosas (Núm 21,5-7; cf Sab 16,10), la 
invasión de las langostas (Am 4,9; 
7,1-2; J1 1,4; 2,3-9; Ap 9,3-5) y el 
ataque de los leones (2Re 17,25-26). 

Finalmente, los animales son usa- 
dos a veces por Yhwh para castigar 
a los enemigos de su pueblo. Recor- 
demos, por ejemplo, a los animales 
que intervienen contra los egipcios 
(Ex 7,26-8,28; 10,1-20; cf Sab 16,1- 
9), los que actúan en contra de las 
poblaciones cananeas (Ex 23,28; Dt 
7,20; Jos 24,12; cf Sab 12,8) y los 
llamados a devorar las carnes de los 
enemigos de Dios y de su pueblo (Ez 
39,4.17-20; Ap 19,17-18.21). El libro 
de la Sabiduría afirma que los idóla- 
tras serán atormentados por los mis- 
mos animales que adoraron (11,15- 
16; 16,1). 

La historia de la salvación pone 
claramente de relieve que el animal 
está sometido al hombre y representa 
un papel positivo respecto a él sólo si 
él se somete a su vez a Dios; de lo 
contrario, el animal se subleva contra 
él para destruirlo, Por consiguiente, 
el choque entre los animales y el hom- 
bre es una de las muchas señales que 
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manifiestan la presencia del pecado 
en el mundo. 


3. Los TIEMPOS ESCATOLÓGICOS. 
La tensión y el mutuo enfrentamien- 
to que existen entre los animales y el 
hombre se presentan en la Biblia 
como una realidad provisional, que 
en los últimos tiempos está destinada 
a dejar su lugar a una profunda ar- 
monía no sólo entre el hombre y 
Dios, sino también entre el hombre y 
el reino animal. 

En el universo renovado desapa- 
recerán los animales salvajes (Ez 
34,25), o bien —según otros textos— 
se harán pacíficos: “El lobo habitará 
con el cordero, el leopardo se acosta- 
rá junto al cabrito; ternero y leoncillo 
pacerán juntos, un chiquillo los po- 
drá cuidar. La vaca y la osa pastarán 
en compañía, juntos reposarán sus 
cachorros, y el león como un buey 
comerá hierba. El niño de pecho ju- 
gará junto al agujero de la víbora; en 
la guarida del áspid meterá su mano 
el destetado”(Is 11,6-8; cf 65,25); una 
vez eliminada la violencia que ha co- 
rrompido al mundo, los animales sal- 
vajes se harán de nuevo vegetarianos, 
como lo eran al principio (cf Gén 
1,30), lo cual será un signo del retor- 
no a la armonía original. 

La reconciliación entre los hom- 
bres y los animales se presenta como 
el cumplimiento de la alianza esta- 
blecida un día con Noé: “Aquel día 
haré en su favor un pacto con las 
bestias salvajes, con las aves del cielo 
y con los reptiles de la tierra; romperé 
en el país arco, espada y lanza y haré 
que duerman tranquilos” (Os 2,20). 
En el contexto de esta renovación 
final también los animales darán ala- 
banza a Dios por sus obras maravi- 
llosas, realizadas en favor de su pue- 
blo (Is 43,20). 

La esperanza de la reconciliación 
final del hombre con los animales 
encuentra su cumplimiento anticipa- 
do, aunque parcial, en el NT: la con- 
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vivencia de Jesús con las fieras, des- 
pués de su bautismo (Mc 1,13), pa- 
rece aludir realmente a la paz 
paradisíaca anunciada por Isaías; la 
misma esperanza parece verificarse 
en el hecho de que los discípulos, 
enviados por Jesús a predicar el evan- 
gelio en todo el mundo, no podrán 
recibir daño alguno de los animales 
venenosos (Mc 16,18; cf Lc 10,19). 
Al final de este examen se puede 
concluir que en el plan divino, tal 
como está trazado en la Biblia, el 
animal, a pesar de estar subordinado 
al hombre, conserva cierta dignidad 
que el hombre tiene que respetar. 
Esta dignidad se deriva en último aná- 
lisis del don de la vida, que lo sitúa 
en el mismo nivel que al hombre y lo 
pone en relación especial con Dios. 
La ferocidad de ciertos animales es 
considerada como una consecuencia 
del pecado del hombre, destinada a 
desaparecer cuando llegue a su cum- 
plimiento el plan salvífico de Dios. 


II. LOS ANIMALES EN LA 
VIDA RELIGIOSA DE ISRAEL. 
La reflexión sobre el papel que los 
animales representan en el plan sal- 
vífico de Dios camina a la par con su 
utilización en la esfera del culto y en 
la de una vida sometida a la voluntad 
divina. Son distintos los ambientes 
en que hacen su aparición los anima- 
les, ejerciendo unas funciones que 
son a veces negativas y a veces alta- 
mente positivas. 


1. CONTRA LA TENTACIÓN DE DI- 
VINIZAR A LOS ANIMALES. La religión 
israelita se desarrolló en un contexto 
cultural en el que la divinidad se aso- 
ciaba frecuentemente a determinados 
animales que, como el novillo o la 
serpiente, ponían de relieve una ca- 
racterística específica, a saber: la de 
conferir la fecundidad. Parece cierto 
que la estatua no era identificada con 
la divinidad, sino que era considera- 
da más bien como el lugar en donde 
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la divinidad se hacía presente entre 
los hombres. A través de la estatua 
los hombres podían entrar, por con- 
siguiente, en relación con la divinidad 
y hacerse con su poder extraordi- 
nario. 

En el AT no sólo se prohíbe la 
adoración de cualquier otra divini- 
dad fuera de Yhwh sino que llega a 
excluirse toda representación del 
mismo Yhwh: “No vayáis a prevari- 
car haciéndoos imágenes talladas de 
cualquier forma que sean: de hombre 
o de mujer, de animales o de aves, de 
reptiles o peces” (Dt 4,16-18; cf Ex 
20,4). Según la tradición deuterono- 
mista, el simple hecho de asociar a 
Yhwh con la estatua de un animal 
significaba ponerlo en el mismo nivel 
que a las divinidades cananeas, ca- 
yendo así en un paganismo práctico 
no menos peligroso que el teológico. 

Israel cedió con frecuencia a la ten- 
tación de representar a Yhwh bajo la 
forma de un animal, sobre todo el 
novillo (Ex 32,1-6; IRe 12,28-32; Os 
8,5; 10,5; Sal 106,20) y la serpiente 
(2Re 18,4; cf Ez 8,10). Después del 
destierro la adoración de imágenes 
de animales es vista como la caracte- 
rística de los paganos (Sab 13,10,14), 
especialmente de los egipcios (Sab 
15,18-19; 11,15; 12,24). Se contaba 
cómo Daniel había matado a un dra- 
gón considerado como una divinidad 
(Dan 14,23-27) para poner en ridícu- 
lo las creencias de los paganos. Pablo 
describe de este modo la idolatría: 
“Cambiaron la gloria del Dios in- 
mortal por la imagen del hombre mor- 
tal, de aves, de cuadrúpedos y de rep- 
tiles” (Rom 1,23). 


2. ANIMALES PUROS E IMPUROS. 
En la vida religiosa y social del pue- 
blo de Israel adquirió una importan- 
cia primordial la distinción entre ani- 
males puros e impuros. Son consi- 
derados como impuros tanto los 
animales que no tienen la pezuña par- 
tida y son rumiantes (o son conside- 
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rados como tales), como los que, te- 
niendo la pezuña partida, no rumian. 
Sobre la base de esta regla, son decla- 
rados expresamente impuros el ca- 
mello, la liebre, el tejón y el cerdo, 
Los animales acuáticos son impuros 
si no tienen aletas ni escamas; tam- 
bién son impuras las aves de presa y 
los pájaros rapaces, así como los in- 
sectos alados que caminan a cuatro 
patas, a excepción de las langostas, 
los saltamontes, las caballetas y los 
grillos; y, finalmente, los reptiles, en- 
tre los que se enumera también a los 
topos, la comadreja, el ratón, la tor- 
tuga, etc. (Dt 14,3-21; Lev 11). Fi- 
nalmente son también impuros los 
animales muertos de muerte natural 
o que han sido matados por otros 
animales (Lev 17,15). 

La distinción entre animales puros 
e impuros se remonta para los auto- 
res de la Biblia a los orígenes del 
mundo; en efecto, a Noé se le ordenó 
que hiciera entrar en el arca siete pa- 
rejas de animales puros y una sola 
pareja de animales impuros (Gén 7,2- 
3=J). El verdadero origen de esta 
discriminación no se conoce: se pien- 
sa generalmente que los animales im- 
puros eran usados en el contexto de 
cultos o de prácticas paganas, y que 
por eso eran excluidos del culto is- 
raelita (cf Gén 8,20); se prohibió co- 
mer de sus carnes y tocar sus cadá- 
veres. 

Estas prescripciones asumieron 
una importancia especial durante el 
tiempo del destierro, cuando la abs- 
tención de ciertos tipos de carne fue 
considerada por los israelitas como 
un medio dispuesto por Dios para 
mantenerse separados de los pueblos 
en medio de los cuales vivían y que 
no tenían las mismas costumbres 
(cf Lev 20,25-26; Dt 14,2-3). A con- 
tinuación este uso se explicó de modo 
alegórico, como un medio a través 
del cual se inculca una lección de 
carácter moral (Aristeas 150-166). 

En el NT la distinción entre ani- 
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males puros e impuros, con todas las 
consecuencias que esto acarreaba en 
el terreno alimenticio, se fue elimi- 
nando progresivamente (Mc 7,15-19; 
He 10,9-16; cf Rom 14,14-20; Col 2, 
16.20-21; ITim 4,3-4; Heb 9,10); a la 
luz de la salvación realizada por Cris- 
to, resulta claro que sólo la fe es ca- 
paz de reconciliar al hombre con 
Dios, frente al cual no existe ninguna 
discriminación de personas (cf Gál 
2,16; He 10,28) [/ Comida III]. 


3. LoS ANIMALES EN EL CULTO. 
Los animales en el culto hacen sobre 
todo su aparición en los ritos en que 
se ratifica la alianza. / Abrahán reci- 
be de Dios la orden de tomar una 
ternera, una cabra, un carnero, una 
tórtola y una paloma, de partirlos a 
todos ellos (menos a las aves) en dos 
partes y de poner una parte frente a 
otra; luego Dios pasa por medio de 
ellas bajo forma de fuego (Gén 15,9- 
10.17-18); se trata de un antiguo rito 
imprecatorio mediante el cual los con- 
trayentes, en este caso Dios solamen- 
te, desean sufrir la misma suerte que 
los animales si no son fieles a los 
compromisos adquiridos (cf Jer 34,18). 
/ Moisés, por su parte, hace inmolar 
unos terneros y derrama la mitad de 
su sangre sobre el altar y la otra mitad 
sobre el pueblo (Ex 24,5-8), signifi- 
cando con ello la unión tan estrecha 
que mediante la / alianza se ha lleva- 
do a cabo entre Dios e Israel, que se 
han convertido así en partícipes de la 
misma vida, que está contenida en la 
sangre (cf Lev 17,11). Según otro 
texto, Moisés ratifica la alianza me- 
diante un banquete consumido por 
los jefes del pueblo en presencia de 
Yhwh (Ex 24,11): este rito es análogo 
al que tenía lugar en los sacrificios de 
comunión. 

Los sacrificios ofrecidos por los 
israelitas eran el holocausto, el sacri- 
ficio de comunión y los sacrificios 
expiatorios (cf Lev 1-7). Los anima- 
les usados como víctimas eran reses 
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de ganado bovino (terneros y bueyes) 
o de ganado lanar (ovejas y cabras). 
El rito se abría con la imposición de 
manos sobre la víctima por parte del 
oferente, que con este gesto reconocía 
que el animal era suyo y que lo dedi- 
caba a la divinidad. Luego se inmo- 
laba la víctima y el sacerdote realiza- 
ba el rito de la sangre, que consistía 
en aplicar Ja sangre a los objetos más 
sagrados del culto, es decir, según los 
casos, el propiciatorio, el velo del 
santo de los santos, el altar del in- 
cienso o el altar de los holocaustos; 
la finalidad de este rito era la de sig- 
nificar la restauración de la comu- 
nión de vida con la divinidad, inte- 
rrumpida por el pecado. Finalmente, 
en los holocaustos se quemaba toda 
la carne de la víctima en honor de la 
divinidad, mientras que en los otros 
saCrificios se quemaba una parte, y la 
parte restante era consumida por los 
sacerdotes; y en los sacrificios de co- 
munión era también consumida una 
parte por los oferentes como signo de 
comunión con Dios [/ Levítico II, 1]. 

Junto a los sacrificios normales 
hay que recordar también el rito del 
cordero pascual, que después del des- 
tierro era inmolado en el templo y su 
carne era consumida en las casas 
como recuerdo de la salida de Egipto 
(Éx 12,1-11) [/ Pascua]. Finalmente, 
vale la pena recordar el rito del chivo 
expiatorio en el “día de la expiación”, 
que era cargado con los pecados del 
pueblo y enviado luego a Azazel, en 
el desierto (Lev 16,20-22), como para 
significar la eliminación del pecado 
del pueblo [/ Levítico II, 4]. 

Dentro mismo de la Biblia surgió 
una fuerte corriente de pensamiento 
en contra de los sacrificios (Os 6,6; 
Am 5,22; Is 1,10-16; Sal 40,7-9; 50,8- 
15, etc.). Pero esta corriente no se 
debe a un mayor respeto de los ani- 
males, sino más bien al hecho de que 
los sacrificios se habian convertido 
en prácticas vacias y meramente for- 
males, a las que no correspondía ya 
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la fidelidad a Dios y la observancia 
de los mandamientos. 

En la religión hebrea, el hecho de 
que ciertos animales puedan ser ofre- 
cidos como don a la divinidad repre- 
senta un reconocimiento de su digni- 
dad y de su importancia. Ellos no son 
divinidades ni pueden ser usados 
como imágenes de Dios, pero son 
criaturas que Dios ha concedido al 
hombre para que éste pueda remon- 
tarse a él a través de ellas. 


IV. LOS ANIMALES EN EL 
LENGUAJE SIMBÓLICO. Los 
animales aparecen con frecuencia en 
la Biblia como imágenes o símbolos 
de las realidades más diversas, con 
las que el hombre entra en contacto, 
bien en su vida cotidiana, bien en su 
experiencia religiosa. 


1. IMÁGENES Y METÁFORAS. El 
animal, en cuanto ser irracional, se 
convierte fácilmente en símbolo de 
un comportamiento estúpido e irra- 
cional (Sal 73,22; Tit 1,12; 2Pe 2,12; 
Jdt 10; cf Dan 4 113), los enemigos 
son comparados con una manada de 
toros, de leones feroces o con una 
jauría de perros (Sal 22,13-14.17); un 
ejército invasor es descrito como una 
plaga de langostas (Jer 51,27; Nah 
3,15-17); los fariseos son llamados 
raza de víboras (Mt 3,7; 12,34; 23,33). 
La serpiente, al ser una divinidad ca- 
nanea hacia la que Israel se sintió 
atraído con frecuencia, se convierte 
en el símbolo de la tentación (Gén 3); 
el carnero o el macho cabrio, por su 
fuerza y vitalidad, se convierten en 
símbolo del rey (Dan 8); un pueblo 
dividido es descrito como un rebaño 
sin pastor (Is 53,6; cf Mc 6,34), y la 
destrucción de los enemigos de Israel, 
como una gran hecatombe de anima- 
les para el sacrificio (Is 34,6-7; Ez 
39, 17-20). Los sufrimientos de Pablo 
en Efeso son representados como una 
lucha sostenida en el circo contra las 
fieras (lCor 15,32). 
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2. SÍMBOLOS RELIGIOSOS. Son nu- 
merosos los símbolos religiosos saca- 
dos del mundo animal. Resulta par- 
ticularmente eficaz la representación 
de Yhwh como un león (Os 5,14) que 
ruge desde Jerusalén (Am 1,2; 314,16; 
Jer 25,30). Israel, en cuanto pueblo 
de Dios, es simbolizado a veces por 
la paloma (Os 7,11; 11,11; Sal 68,14; 
Is 60,8; Cant 2,14; 5,2; 6,9; 4E5d 5,25- 
27), probablemente en el bautismo 
de Jesús se aparece el Espíritu Santo 
en forma de paloma (Mc 1,10 par) 
para significar que la obra a la que 
guiaría a Jesús habría de ser la re- 
unión escatológica del pueblo de 
Dios. 

El pueblo de Israel es representado 
igualmente como un rebaño que ha 
sido conducido fuera de su camino 
por sus pastores, pero que algún día 
será guiado por Dios mismo (Jer 
23,1-3; 31,10; Ez 34, 1-22; cf Zac 11,4- 
17. Sal 23); esta misma imagen la 
emplea Jesús para indicar la miseri- 
cordia de Dios, pastor bueno, con los 
pecadores (Mt 18, 12-14; Le 15, 3-7), y 
para designar la comunidad de sus 
discípulos y el papel único que él des- 
empeña dentro de ella (Le 12,32; Jn 
10,1-8; cf 21,15-17; Heb 13,20; 2Pe 
2,25). 

Otra imagen sacada del mundo 
animal es la del cordero, que se aplica 
al siervo de Yhwh debido a su man- 
sedumbre (Is 53,7; cf Jer 11,19) e, 
implícitamente, como víctima para 
el sacrificio (Is 53,10). A partir de la 
figura del siervo de Yhwh se com- 
prende la designación joanea de Je- 
sús como cordero de Dios (Jn 1,29- 
36) y como cordero degollado al que 
se le ha concedido poder abrir el libro 
de los siete sellos (Ap 5,6; 14,1). En 
el origen de esta simbología quizá no 
haya que excluir una referencia al 
cordero pascual, que era símbolo de 
la liberación de Israel de Egipto. 

Recordemos, finalmente, los cua- 
tro animales que, según Ezequiel, 
transportan la carroza del Señor (Ez 
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1,5-12): recuerdan a los karibu asi- 
rios, seres con cabeza humana, cuer- 
po de león, patas de toro y alas de 
águila, cuyas estatuas custodiaban 
los palacios de Babilonia. Las carac- 
terísticas de estos cuatro animales 
vuelven a encontrarse en los cuatro 
seres vivientes del Apocalipsis (Ap 
4,7-8), que representan a los cuatro 
ángeles que presiden el gobierno del 
mundo físico. La tradición ha visto 
en ellos los símbolos de los cuatro 
evangelistas. 


3. LAS POTENCIAS DEL MAL. En 
los mitos de Babilonia se presenta la 
creación como el efecto de la lucha 
victoriosa de la divinidad contra un 
monstruo marino que personifica el 
caos primordial. Esta concepción 
queda negada expresamente en la Bi- 
blia, que describe a Dios creando el 
mundo con su palabra y que presenta 
alos grandes monstruos marinos (tan- 
ninim) como criaturas de Dios (Gén 
1,21). El libro de Job identifica al 
monstruo marino por excelencia, a 
Leviatán, con el cocodrilo y muestra 
su total sumisión a Dios (Job 40,25- 
41,26; cf Sal 104,26; 148,7). 

A pesar de la forma diferente de 
concebir la creación, la Biblia, sin 
embargo, no ha abandonado por 
completo la idea de la lucha de Dios 
contra el dragón primitivo. Efectiva- 
mente, en varios textos poéticos 
encontramos la idea según la cual el 
monstruo primordial, llamado Le- 
viatán o Rahab, ha sido vencido y 
encadenado por Dios (Job 7,12; 9,13; 
26,12-13; Sal 74,13-14; 89,10-11); por 
consiguiente, existe todavía y puede 
serevocado de nuevo en algunas oca- 
siones (cf Job 3,8; Am 9,3). En el 
Déutero-Isaías la victoria divina so- 
bre el dragón primordial se utiliza 
para ilustrar el milagro del paso del 
mar Rojo y es considerada como una 
garantía de la liberación final del 
pueblo (Is 51,9-11). De esta manera 
se abre camino la tendencia a simbo- 
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lizar en el monstruo primordial, iden- 
tificado con el cocodrilo, a Egipto (1s 
30,7; cf Sal 87,4; Ez 29,3; 32,2), como 
poder enemigo de Dios, dejando para 
el fin de los tiempos su destrucción y 
la de todas las potencias adversarias 
de Dios (Is 27,1). 


En la / apocalíptica se desarrolla 
ulteriormente el tema del monstruo 
primordial. En Daniel los cuatro 
monstruos marinos representan los 
grandes imperios de la antigiedad, 
que se oponen a Dios y son destrui- 
dos por él (Dan 7,2-12.17). En el 
Apocalipsis de Juan aparece un gran 
dragón que combate contra la mujer 
y su descendencia (Ap 12,1-6.13-17); 
contra él combaten Miguel y sus án- 
geles (Ap 12,7-12). El monstruo, que 
es identificado con la “antigua ser- 
piente” (cf Gén 3,1), se hace repre- 
sentar en la tierra por una bestia, que 
simboliza al Imperio romano (Ap 
13,1-10; 17,1-14); con ella se asocia 
una segunda bestia (Ap 13,11-18), 
que representa a la ideología al ser- 
vicio del poder político. Al final, tan- 
to la bestia como el dragón quedan 
aniquilados (Ap 19,19-20; 20,1-3.7- 
10) y comienza el reino de Dios y del 
Cordero, es decir, el reino de Cristo 
(Ap 21-22). 

En la concepción del monstruo 
marino identificado con el demonio 
se inspira también el episodio evan- 
gélico del endemoniado de Gerasa 
(Mc 5,1-20): los demonios, a través 
de los puercos, animales impuros por 
excelencia, son arrojados a su ele- 
mento primordial, es decir, las aguas 
del mar. 


Los símbolos sacados del mundo 
animal muestran cómo en él están 
continuamente presentes dos elemen- 
tos antitéticos, uno positivo que hay 
que valorar y otro negativo contra el 
que hay que combatir. El animal pue- 
de ser el mejor amigo, que recuerda 
las realidades más nobles o el enemi- 
go con el que se identifican los males 
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que amenazan continuamente a la 
existencia humana. 


Y. CONCLUSIÓN. Los anima- 
les ocupan un lugar importante en la 
Biblia. Pero la Biblia no ofrece indi- 
caciones detalladas y precisas sobre 
la actitud que ha de mantener el hom- 
bre frente a ellos. Todo lo más, es 
posible deducir de ella algunas lineas 
de reflexión que pueden tener impor- 
tantes consecuencias de carácter prác- 
tico. 

Ante todo, es claro que el animal 
pertenece al hombre, que puede ser- 
virse de él como alimento o como 
instrumento de trabajo. A diferencia 
de otros sistemas religiosos, la Biblia 
reconoce, por tanto, como lícita la 
muerte del animal, no sólo por fines 
defensivos, sino por cualquier otro 
fin de utilidad para el hombre. 

Pero al mismo tiempo la Biblia 
sugiere el respeto al animal en cuanto 
criatura de Dios y sometida a él. La 
explotación excesiva, la tortura, la 
eliminación metódica de especies ani- 
males no están ciertamente legitima- 
das por la Biblia, aunque este tema se 
trate expresamente en muy raras 0ca- 
siones. 

Pero, sobre todo, lo que es carac- 
terístico del pensamiento bíblico es 
la tensión hacia una armonía total 
entre el hombre, los animales y el 
ambiente. Esta armonía, realizada ya 
en el momento de los orígenes y des- 
truida luego por el pecado del hom- 
bre, es vista como el punto de llegada 
de toda la historia y encuentra sus 
premisas y una anticipación parcial 
en la salvación realizada por Cristo. 
En esta perspectiva surge para el hom- 
bre el deber de eliminar toda instru- 
mentalización de los animales por fi- 
nes egoístas y de darles la posibilidad 
de desarrollar su propia función en 
un ambiente nuevamente saneado. 
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APOCALIPSIS (Libro del) 


Sumario: I. Ambientación histórica: 1. La es- 
cuela apocalíptica; 2. El “círculo joaneo”. 11. El 
Apocalipsis como hecho literario: 1, La estruc- 
tura literaria; 2. La lengua y el estilo; 3. El autor, 
TIL. La teología: 1. Dios; 2. Cristo; 3. El Espíri- 
tu; 4. La Iglesia; 5. La escatología; 6. Teología 
de la historia; 7. El tema teológico de fondo: la 
Iglesia, purificada, vistumbra su hora; 8. El Apo- 
calipsis en la vida de la Iglesia: los diversos mé- 
todos de lectura. 


I. AMBIENTACIÓN HISTÓ- 
RICA. El llamado Apocalipsis de 
Juan presenta su propia originalidad, 
tanto en el aspecto literario como en 
el teológico, hasta el punto de cons- 
tituir una obra maestra en el género 
según la opinión común. Pero no es 
fruto de un genio solitario. Tanto 
por su forma literaria como por su 
mensaje, el Apocalipsis se sitúa en el 
ámbito de la escuela apocalíptica y, 
más especificamente, del “círculo joa- 
neo”, al que se atribuyen el cuarto 
evangelio y las cartas que figuran 
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bajo el nombre de Juan [/ Juan, 
Evangelio; / Juan, Cartas]. 


l. LA ESCUELA APOCALÍPTICA. 
¿Puede hablarse de una verdadera y 
propia escuela apocalíptica? La falta 
de una documentación histórica en 
este caso impide la identificación de 
un grupo apocalíptico, dentro del 
ámbito del AT y del NT, con la mis- 
ma precisión con que podemos seña- 
lar, por ejemplo, el grupo fariseo, los 
saduceos, el grupo de los esenios de 
Qumrán. Resulta realmente difícil, 
en el estado actual de las investiga- 
ciones, decir si existía realmente un 
grupo apocalíptico, con una activi- 
dad específica, o al menos con una 
importancia histórico-sociológica 
apreciable. Sin embargo, la existen- 
cia de un material escrito típico, re- 
lativamente amplio y difundido —el 
“corpus apocalypticum” [/ Apoca- 
líptica I]— ha hecho que se piense así 
con cierto fundamento. En efecto, a 
partir del siglo 11a.C. hastael siglo 111 
d.C. por lo menos encontramos un 
verdadero florecimiento de este gé- 
nero literario, con unas característi- 
cas propias tanto en la forma literaria 
como en el contenido. 

Estas formas características se 
pueden reducir a dos: la expresión 
simbólica, particularmente elabora- 
da hasta el artificio, y, por lo que se 
refiere al contenido, una atención es- 
pecial a los hechos concretos de la 
historia puestos en relación con las 
promesas de Dios. Cuando también 
en el ámbito del NT se hizo sentir la 
exigencia de una confrontación de 
los valores religiosos que aportaba la 
comunidad cristiana con el cuadro 
de la historia en que vivía, nació y se 
desarrolló la apocalíptica cristiana. 
La confrontación con los hechos, aun- 
que no representó respecto a la co- 
munidad cristiana primitiva aquel 
papel decisivo y en sentido único que 
se le ha atribuido a veces a la apoca- 
líptica (E. Káseman la ha denomina- 
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do la “madre de la teología cristia- 
na”), no cabe duda de que dio un 
impulso decisivo a la toma de con- 
ciencia, siempre por parte de la co- 
munidad, del contenido de la fe y de 
las implicaciones aplicativas a la his- 
toria que supone. 


2. EL “CÍRCULO JOANEO”. ¿Dón- 
de nació y se desarrolló la apocalíp- 
tica cristiana? No es posible dar una 
determinación geográfica concreta. 
Dada la presencia de escritos de estilo 
apocalíptico en el ámbito de textos 
diferentes por su índole y por su ori- 
gen, se puede hablar de un conjunto 
de tendencias que cristalizaron en gru- 
pos existentes dentro de las diversas 
comunidades cristianas primitivas. 
La apocalíptica es casi una escuela 
dentro de otra escuela. Esto vale de 
manera especial para aquella gran 
escuela de cristianismo que floreció 
en Asia Menor en la segunda mitad 
del siglo 1, y que ha sido denominada, 
con una terminología de O. Cull- 
mann, como el “círculo joaneo”. Son 
expresiones de esta escuela el cuarto 
evangelio, las tres cartas de Juan y el 
Apocalipsis. Aun dentro de la diver- 
sidad de su formulación literaria, tie- 
nen un trasfondo teológico común 
indudable; y, especialmente en lo que 
se refiere al cuarto evangelio y al 
Apocalipsis, pueden señalarse mu- 
chos puntos de contacto —relativos 
sobre todo a la cristología—, así 
como un movimiento evolutivo que 
parte del cuarto evangelio y desem- 
boca en el Apocalipsis. 

El Apocalipsis se habría formado 
gradualmente en el ámbito del círcu- 
lo joaneo y habría sido redactado 
definitivamente, según el testimonio 
de Ireneo, del 90 al 95, “a finales del 
reinado de Domiciano” (asesinado 
en el año 96). Aunque Domiciano es 
conocido por su actitud hostil contra 
los cristianos, no parece que, a finales 
de su reinado, hubiera en Asia Menor 
una persecución en regla. La expe- 
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riencia, a partir de Nerón, enseñaba 
alos cristianos que su confrontación 
con la historia originaba fácilmente 
tensiones y hasta persecuciones, que 
en cierto sentido eran de esperar. 


IM. EL APOCALIPSIS COMO 
HECHO LITERARIO. Los estudios 
relativos a los diversos y complejos 
aspectos literarios del Apocalipsis, 
desde la lengua que emplea hasta la 
estructura del libro, se han multipli- 
cado y permiten determinar algunos 
puntos con un grado suficiente de 
aproximación. 


l. LA ESTRUCTURA LITERARIA. 
Ciertos elementos literarios típicos 
que se van encontrando alo largo del 
libro —como frases que se repiten 
igual; frases que se repiten ampliadas 
progresivamente; concatenaciones tí- 
picas, como las series septenarias y 
los trípticos; las referencias al autor, 
las celebraciones doxológicas—, es- 
tudiados de cerca y sumando sus re- 
sultados, sugieren este cuadro de 
conjunto, que vale la pena examinar 
en detalle para una comprensión del 
Apocalipsis: 1,1-3 nos presenta el tí- 
tulo ampliado del libro y nos permite 
vislumbrar en la relación típica entre 
“uno que lee” y muchos “que escu- 
chan” (1,3) la asamblea litúrgica cris- 
tiana como protagonista activa del 
libro. Viene luego una primera parte 
(1,4-3,22), caracterizada por un men- 
saje a siete Iglesias del Asia Menor, 
que geográficamente giraban en tor- 
no a Efeso. Esta primera parte se 
desarrolla en tres fases sucesivas: un 
diálogo litúrgico inicial entre el lector 
y la asamblea cristiana (1,4-8); un 
encuentro particularmente detallado, 
y enmarcado en el “día del Señor”, 
con Cristo resucitado (1,9-20); un 
mensaje en siete misivas, que Cristo 
resucitado dirige a las siete Iglesias 
del Asia Menor (2,1-3,22). 

La segunda parte es mucho más 
compleja (4,1-22,5). Los indicios lite- 
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rarios antes señalados permiten for- 
mular su articulación en cinco sec- 
ciones: una sección introductoria 
(4,1-5,11); tres secciones centrales, a 
saber: la sección de los sellos (6,1- 
7,17), la sección de las trompetas 
(8,1-11,14) y la sección de las tres 
señales (11,15-16,16); viene, por últi- 
mo, la sección final o conclusión 
(16,17-22,5). 

Estas cinco secciones están atrave- 
sadas por un eje de desarrollo hacia 
adelante, preparado por la sección 
introductoria, puntualizado en las 
tres secciones centrales, sintetizado y 
concluido en la sección final. En tor- 
no al eje principal giran diversos ele- 
mentos literarios desvinculados, a tra- 
vés de un sutil pero evidente juego de 
tiempos verbales, del desarrollo hacia 
adelante. Hay que señalar además, 
para una primera aproximación a 
cada una de las secciones, sus carac- 
terísticas propias. La sección intro- 
ductoria se desarrolla en tres fases: 
un redescubrimiento de Dios; la 
toma de conciencia de un plan de 
Dios relativo al hombre y a la histo- 
ria, pero totalmente en manos de 
Dios y desesperadamente inaccesible, 
y, finalmente, la intervención de Cris- 
to como cordero (arníon), que hace 
legible, a través de su pasión y de su 
revelación, el libro de los destinos 
humanos. En las tres secciones cen- 
trales se presentan, con repeticiones 
más o menos ligeramente variadas, 
ciertos paradigmas interpretativos, 
que podrán servir al grupo de oyentes 
para hacer una lectura sapiencial de 
su historia. La sección conclusiva, al 
presentar la destrucción de la gran 
prostituta y el triunfo de la ciudad 
esposa, ilumina con una luz retroac- 
tiva el camino actual del cristiano. 
Finalmente, en el diálogo litúrgico 
final, la explicitación de todos los 
protagonistas de la experiencia apo- 
calíptica ya concluida —Juan, el án- 
gel intérprete, Jesús, el Espíritu y la 
“esposa”— confirma al grupo de 
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oyentes en la situación que se ha ido 
madurando. 


2. LA LENGUA Y EL ESTILO. En 
una primera lectura del Apocalipsis 
surgen ya dos características de fon- 
do: un sustrato semítico evidente y 
una serie de anomalías, gramaticales 
y sintácticas, que rozan el límite de lo 
Inexpresable. 

A este problema, tal como lo he- 
mos planteado, se han dado respues- 
tas diversas. Se ha dicho que el texto 
actual del Apocalipsis es una traduc- 
ción desmañada del arameo (Torrey) 
o del hebreo (Schott), capaz de mos- 
trar todavía ciertas huellas sin absor- 
ber del texto original; el autor piensa 
en hebreo y escribe en griego (Char- 
les), hasta el punto de que muchas de 
sus anomalías se pueden explicar pre- 
cisamente por la permanencia de es- 
tructuras gramaticales hebreas en un 
contexto griego (Lancellotti). 

Pero estas soluciones no conven- 
cen si se aplican al conjunto. El autor 
del Apocalipsis tiene una personali- 
dad desconcertante, incluso desde el 
punto de vista literario: fuerza deli- 
beradamente la gramática, con la in- 
tención de chocar al lector y de pro- 
vocar de este modo su reacción. 

El estilo —Boismard lo define 
como “inimitable”-— ejerce una se- 
ducción excepcional. Es difícil preci- 
sar sus características. Hay un ritmo 
particular que, aunque no obedece a 
las leyes fijas del carácter métrico, 
arrastra inmediatamente al lector en 
su marcha. 

El autor tiene una notable capaci- 
dad evocativa. Sugiere ciertas ideas, 
que luego el lector desarrolla espon- 
táneamente. Es típico en este sentido 
su modo de usar el AT: no tiene nun- 
ca una cita explícita, pero inserta, a 
menudo literalmente, con algún lige- 
ro retoque, expresiones enteras vete- . 
rotestamentarias, haciendo revivir el 
contexto del AT con la perspectiva 
que le añadió el NT. 
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También el estilo del autor tiene su 
propio refinamiento; lo vemos en el 
uso insistente, pero nunca mecánico, 
de los esquemas (p.ej., los septena- 
rios); en los elegantes juegos de pala- 
bras; en el recurso alos criptogramas 
(cf 13,18); en el uso del simbolismo, 
que aparece al mismo tiempo muy 
atrevido y muy mesurado. 


3. ELAUTOR. Resulta problemá- 
tica la atribución del Apocalipsis al 
apóstol Juan. La encontramos ates- 
tiguada en la antigiiedad por Justino, 
Ireneo, Clemente de Alejandría y 
Tertuliano, los cuales, sin embargo, 
se limitan a dar las noticias que po- 
demos sacar del propio Apocalipsis. 
Ya en la antigúedad la negaron algu- 
nos, por razones muy diversas; entre 
ellos están Gayo y Dionisio de Ale- 
jandría. Los puntos de contacto, evi- 
dentes y estimulantes, entre el Apo- 
calipsis y el cuarto evangelio permi- 
ten opinar actualmente que las dos 
obras han nacido del mismo ambien- 
te teológico-cultural, el círculo joa- 
neo. Las diferencias impresionantes 
de vocabulario y de estilo, y especial- 
mente la diversa formulación y orga- 
nización de los símbolos, hacen pen- 
sar, todo lo más, en dos autores dis- 
tintos, en el ámbito de la misma 
escuela. 

El uso de la pseudonimia, típico de 
la apocalíptica, confirma esta posi- 
ción; precisamente porque se presen- 
ta en primera persona como Juan 
—y hay que pensar en Juan el após- 
tol—, el autor real no es él, sino un 
admirador, un discípulo, que, sin- 
tiéndose en sintonía con el apóstol 
Juan, pone sus palabras en su boca. 


IH. LA TEOLOGÍA. En el mar- 
co de la teología del Apocalipsis re- 
saltan ante todo algunos temas gene- 
rales. Son comunes a todos los escri- 
tos del NT. Por lo que concierne al 
Apocalipsis, constituyen como otros 
tantos puntos de cristalización ca- 
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racterísticos y especifican ya su men- 
saje: / Dios, / Jesús, el / Espíritu, la 
/ Iglesia. 


1. Dios. El apelativo “Dios” (ho 
Théos), sin añadidos, es el título más 
frecuente (65 veces); evoca y actualiza 
la carga, incluso emotiva, que se tiene 
generalmente cuando en el AT se ha- 
bla de Dios. 

Entre los atributos que se le dan a 
Dios se impone particularmente a la 
atención el de kathémenos, “sentado 
en el trono”: inculca la capacidad de 
dominio de Dios sobre la historia. 

Alrededor de Dios sentado en el 
trono (cf 4,2ss) hay todo un contorno 
misterioso, pero significativo: encon- 
tramos alos “veinticuatro ancianos”, 
que representan con toda probabili- 
dad esquemas relativos a personajes 
del AT y del NT, los cuales, llegados 
ya personalmente ala meta escatoló- 
gica, ayudan a la Iglesia todavía en 
camino. Son nuestros santos. Junto 
alos ancianos, siempre alrededor del 
trono de Dios, están los “cuatro vi- 
vientes”: figuras simbólicas sumamen- 
te complejas, sacadas de Ezequiel, 
pero repensadas creativamente por 
el autor para expresar muy proba- 
blemente un movimiento ascendente 
y descendente de intercambio entre 
la trascendencia de Dios y la zona de 
los hombres. Y del trono sale conti- 
nuamente un impulso por parte de 
Dios hacia la historia (cf 4,5). 

Pero el Apocalipsis no nos presen- 
ta un Dios visto sólo en su funciona- 
lidad: invita atrevidamente a realizar 
de él una experiencia en cierto senti- 
do dirigida a contemplarlo (cf 4,3). 
Dios, sobre todo, es el “Padre de 
Cristo”: este epíteto se encuentra bajo 
la forma de “mi Padre”, y está en 
labios de Cristo (1,6; 2,28; 3,5.21; 
14,1): Cristo es y se expresa como 
Hijo del Padre, en el sentido trascen- 
dente de la palabra. Pero Dios, Padre 
de Cristo, se sitúa también en rela- 
ción con los cristianos: ellos son 
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“sacerdotes para su Dios y Padre” 
(1,6); Cristo reconocerá su nombre 
“delante de mi Padre” (3,5); los cris- 
tianos llevan escrito en su frente el 
nombre de Dios junto con el de Cris- 
to (cf 14,1), grabados por el mismo 
Cristo (cf 3,12). 

En una visión sintética: Dios es “el 
que es, el que era y el que viene” (1,8; 
4,8; 11,17; 16,5 tiene sólo: “el que es, 
el que era”). Dominándolo todo con 
su poder, pone en movimiento todo 
su proyecto y lo hace desarrollar en 
el tiempo. Pero Dios actúa en la his- 
toria por medio de Cristo. 


2. Cristo. La cristología del 
Apocalipsis ha sido calificada como 
la más rica del NT (Bossuet). Esto 
aparece, sobre todo, en las denomi- 
naciones. 

Empezando por el nombre, se ob- 
serva cierta frecuencia en el uso de 
“Jesús”, que aparece sin más adita- 
mentos en siete ocasiones (1,9; 12,17; 
14,12; 17,6; 19,10; 20,4; 22,16). Es 
una frecuencia apreciable, que nos 
remite o al Jesús histórico (Charles, 
Comblin) o, preferiblemente, al Jesús 
de la liturgia de la comunidad cristia- 
na primitiva. “Cristo”, solo, aparece 
en cuatro ocasiones (11,15; 12,10; 
20,4.6), y se refiere expresamente a la 
función mesiánica, con una relación 
especial al reino. En el título del libro 
y en el saludo final (1,1.2,5; 22,21) 
encontramos la combinación de los 
dos nombres. 

Jesús es sentido y concebido en el 
nivel de Dios. Es el “Hijo de Dios”en 
el sentido más fuerte de la expresión 
(2,18). Pero se le ve especialmente 
en relación con los hombres y con su 
historia: actualiza en sí mismo las 
prerrogativas del “Hijo del hombre” 
de Daniel (cf Dan 7,13), incluida la 
de juzgar al final sobre el bien y el 
mal que se han realizado en la tierra 
(cf 1,12; 14,14). Es el “viviente” 
(1,18), el resucitado, pero después de 
haber compartido la suerte de los 
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hombres, la muerte; siempre en rela- 
ción con los hombres, es “el testigo 
fiel” (1,5; 3,14) de las promesas de 
Dios; es “el que dice la verdad” a su 
Iglesia. El desarrollo de la historia de 
la salvación está, como ejecución, en 
sus manos. Los atributos de Dios en 
el AT, especialmente los dinámicos, 
se le aplican también a él: él es “el 
primero y el último”, “el alfa y la 
omega” (1,7; 2,8; 22,13); se encuentra 
al comienzo y al final de la serie ho- 
mogénea de la historia de la salva- 
ción. Precisamente cuando realiza su 
conclusión es cuando se manifiesta 
en todo su alcance; su nombre es en- 
tonces “la palabra de Dios” (ho Ló- 
gos toú Theoú)(19,13), probablemen- 
te en el sentido de una actuación de 
todas las promesas de la palabra de 
Dios, que se realizan en él. Habiendo 
superado las fuerzas terrenales hosti- 
les a Dios, Cristo es “rey de reyes”: 
con esto se manifiesta como equiva- 
lente a Dios y le corresponde el título 
divino de “Señor de los señores” 
(17,14; 19,16). 

En la segunda parte del Apocalip- 
sis se impone a la atención el título de 
“cordero” (arníon). Se trata de una 
construcción simbólica típica del 
autor. Según su estilo, la primera vez 
que habla de él (5,6) presenta un cua- 
dro completo: el “cordero”es el Cris- 
to preparado por el AT en la doble 
línea del Exodo y del Segundo Isaías, 
juntamente muerto y resucitado, con 
todo el poder mesiánico que le co- 
rresponde, con la plenitud del Espí- 
ritu que ha de enviar sobre la tierra. 
Las otras 28 veces que encontramos 
el título de “cordero” habrá que re- 
cordar expresamente todo este cua- 
dro teológico para comprender ade- 
cuadamente el sentido del contexto. 

Podríamos continuar este análisis; 
la cristología del Apocalipsis es real- 
mente inagotable. Cristo está presen- 
teen cada una de las páginas del libro 
bajo algún aspecto nuevo. Muerto y 
resucitado, dotado de todas las pre- 
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rrogativas de Dios, vivo en su Iglesia 
y para ella, Cristo la tiene sólidamen- 
te asida de su mano y la impulsa 
hacia adelante. La juzga con su pa- 
labra, purificándola desde dentro 
(cc. 1-3); la ayuda luego a discernir 
su hora, su relación con las fuerzas 
históricas hostiles. Las derrota junto 
aella, convirtiéndola así por comple- 
to en suesposa. De esta manera Cris- 
to sube al trono de Dios, prolongan- 
do en la realización histórica de la 
Iglesia la que había sido su victoria 
personal, obtenida con la muerte y la 
resurrección. 


3. EL ESPÍRITU. La teología del 
Espíritu en el Apocalipsis se presenta 
con indicaciones sobrias, descarna- 
das a primera vista, pero que, agru- 
padas, constituyen un cuadro espe- 
cialmente interesante. 

El Espiritu, como suele suceder ge- 
neralmente en el AT, pertenece a 
Dios, es una prerrogativa suya; el 
Espíritu de Dios está en su plenitud 
delante de él (los “siete Espíritus de 
Dios”, según una interpretación pro- 
bable de 1,4; 4,5). El Espíritu de Dios 
en la totalidad de sus manifestaciones 
concretas se convierte —como parece 
indicar además el complejo simbolis- 
mo de los “vivientes”— en una ener- 
gía que parte de la trascendencia di- 
vina y actúa a nivel de la historia 
humana; es la energía que invade al 
autor del Apocalipsis (cf 1,10; 17,3; 
21,10), que da la vida de la resurrec- 
ción (11,11). 

El Espíritu, totalidad de la energía 
divina trascendente, que entra en 
contacto con la historia humana, per- 
tenece a Cristo, que “tiene los siete 
Espíritus de Dios” (3,1), el Espíritu 
en su totalidad, y lo envía a la tierra 
(cf 5,6). 

Enviado a la tierra, el Espiritu se 
manifiesta y actúa como persona, 
convirtiéndose simplemente en “el Es- 
piritu” (10 pnéuma). Pero esto se ve- 
rifica en contacto con la Iglesia: el 
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Espiritu revela (14,13), “habla” con- 
tinuamente “a las Iglesias” (2,7.11. 
17.29; 3,6.13,22), anima a la Iglesia 
en su amor de esposa y sostiene su 
esperanza escatológica (22,6). 


4. LA IGLESIA. Dios se revela, se 
expresa en Cristo, testigo fiel; Cristo 
envía su Espíritu, que es recibido en 
la Iglesia; de este modo se pasa de 
Dios a Cristo, al Espíritu, a la Iglesia, 
sin solución de continuidad. 

El autor conoce y usa el término 
ekklesía; designa para él la Iglesia 
local, bien identificada en su circuns- 
cripción geográfica (2,1, etc.). Pero 
habla de “Iglesias”, también en plural 
(cf 22,16), y entonces el discurso se 
hace más general. Incluso cuando in- 
siste en las determinaciones locales 
expresa mediante cl número 7 una 
totalidad generalizada: “las siete Igle- 
sias de Asia” (1,4.11.20) constituyen 
el conjunto perenne de la Iglesia más 
allá de las concreciones espacio-tem- 
porales. 

Son características del autor del 
Apocalipsis algunas imágenes que 
expresan o ilustran su concepto de 
Iglesia: la Iglesia es una totalidad li- 
túrgica, en la que está presente Cristo 
(los siete candelabros de oro: 1,20; 
2,1); la Iglesia terrestre tiene su pro- 
pia dimensión trascendente (ángeles 
de las siete Iglesias: cf 1,20, etc.); la 
Iglesia celestial y terrestre al mismo 
tiempo tiene que expresar, en la ten- 
sión de las persecuciones, a su Cristo 
(la mujer vestida de sol: cf 12,1ss). 
La Iglesia es el conjunto del pueblo 
de Dios, con toda la carga que este 
concepto tiene en el AT, tanto en el 
estado de peregrinación por el de- 
sierto (12,6) como en la situación fi- 
nal: es la Jerusalén terrestre (cf c. 11) 
y la Jerusalén nueva (21,1-22,5), fun- 
dada sobre los apóstoles del Cordero 
(cf 21,14); está unida a Cristo con un 
vínculo indisoluble de amor; es la 
novia que se convierte en esposa 
(cf 21,2.9; 22,17). 
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En la unión de estas dos imágenes, 
ciudad y esposa, se realiza (21,2: 
“ ..como una esposa”; 22,9-10: la ciu- 
dad-esposa) la síntesis de la eclesio- 
logía del Apocalipsis: la Iglesia está 
unida a Cristo con un amor que no 
debe caer de nivel (cf 2,4), que debe 
ir creciendo hasta la intimidad fami- 
liar (3,20), venciendo todas las nega- 
tividades interiores: es el aspecto más 
¡personal, que interesa a cada uno de 
los individuos; pero la Iglesia es tam- 
bién ciudad: tiene un aspecto social 
que se desarrolla en su línea, vencien- 
do las negatividades hostiles exte- 
riores. 

Cuando acabe este doble proceso, 
interno y externo, entonces y sólo 
entonces se alcanzará la síntesis per- 
fecta entre las dos: la Iglesia “santa”, 
“amada”, esposa capaz de amar, será 
la ciudad en la que no podrá entrar 
nada contaminado. Estaremos en la 
fase escatológica final. 


5. La ESCATOLOGÍA. La eclesio- 
logía desemboca en la escatología. 
La escatología es, en opinión univer- 
sal, uno de los temas teológicos más 
característicos del Apocalipsis: la in- 
sistencia en el tiempo que pasa y que 
ya no tiene dilación, las amenazas, el 
simbolismo de las convulsiones cós- 
micas, el desarrollo literario hacia 
adelante con vistas a una conclusión 
final, etc., todo esto nos está hablan- 
do de escatología. 

No es fácil recoger estos elementos 
dispersos en una síntesis concreta. 
Pero podemos determinar al menos 
algunos rasgos fundamentales. 

El arco de la historia de la salva- 
ción abarca expresamente, enel Ápo- 
calipsis, todos los tiempos: el presen- 
te, el pasado y el futuro. Esto es lo 
que se expresa, entre otras cosas, por 
la frase característica: “el que es, el 
que era y el que viene” (cf 1,4.8, etc.). 

Existe en el Apocalipsis una ten- 
sión hacia una meta final; nos lo in- 
dica el análisis de la estructura litera- 
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ria, que nos revela una sucesión cre- 
ciente de las diversas secciones; nos 
lo dice igualmente el tiempo que, se- 
gún la concepción del Apocalipsis, 
tiene un ritmo veloz de desarrollo: 
“el tiempo está cerca” (1,3). “El gran 
día” (16,14) nos presenta el punto de 
llegada de todo. 

El mal, visto bajo las formas con- 
cretas que podrá asumir en el arco de 
la historia —la raíz demoníaca; el 
Estado que se hace adorar, simboli- 
zado por el primer monstruo; la pro- 
paganda que le da vida, simbolizada 
por el segundo; los “reyes de la tie- 
rra”, que corresponden a los centros 
de poder, y, finalmente, “Babilonia”, 
la ciudad secular por excelencia, ex- 
presión de un sistema terrenal cerra- 
do ala trascendencia de Dios—, que- 
dará superado de forma irreversible. 
Vendrá luego la renovación general, 
con la convivencia, al nivel vertigino- 
so de un amor paritario, entre Dios, 
Cristo-Cordero y el Espíritu, por una 
parte, y, por otra, los hombres unidos 
entre sí. Así será la Jerusalén nueva 
(cf 21,1-22,5). 

Respecto a esta fase cronológica 
final existe una anticipación de la 
salvación reservada a una parte del 
pueblo de Dios, pero funcional res- 
pecto al conjunto, que es expresada 
por los 144.000 salvados con el “Cor- 
dero” en el monte Sión (14,1-5), por 
los “dos testigos” (11,1-13) y por los 
que participan del reinado milenario 
de Cristo (20,1-6). 


6. TEOLOGÍA DE LA HISTORIA. La 
escatología del Apocalipsis, con esta 
riqueza y complejidad de elementos, 
no permite una huida hacia adelante 
respecto a la realidad en que vive la 
Iglesia. La escatología está anclada 
en la historia. 

En efecto, el Apocalipsis tiene 
como su materia específica “lo que 
va a ocurrir”, la historia, entendida 
precisamente en su contenido con- 
creto. ¿Qué historia? La historia con- 
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temporánea del autor, dicen con di- 
versos matices Giet (guerra de los 
judíos), Touilleux (culto a Cibeles, 
culto al emperador), Feuillet (con- 
flicto con el judaísmo, con el pa- 
ganismo, triunfo posterior), etc. El 
Apocalipsis expresa una interpre- 
tación religiosa de esa historia: la 
comunidad que escucha estará en 
disposición de comprenderla y apre- 
ciarla. 

La historia futura, la historia uni- 
versal de la Iglesia, nos dicen Joaquín 
de Fiore y Nicolás de Lira. El Apo- 
calipsis es una profecía en el sentido 
habitual de la palabra: revela las gran- 
des constantes históricas concretas, 
nos instruye sobre lo que ha de ser el 
desarrollo evolutivo de los grandes 
períodos. La comunidad eclesial de 
cada época podrá por tanto, escu- 
chando, prever el desarrollo de hecho 
de la historia y sacar de este modo 
sus conclusiones. 

Son innegables en el Apocalipsis 
algunas evocaciones y referencias con- 
cretas a hechos contemporáneos del 


autor, tanto en la primera como enla * 


segunda parte. Pero no parece que el 
autor se detenga en ellos. El simbo- 
lismo arranca estos hechos de su con- 
creción histórica aislada y les da al 
mismo tiempo una lectura teológica 
paradigmática. De aquí surgen cier- 
tas “formas” de inteligibilidad teoló- 
gica. Estas “formas” tienen como tras- 
fondo genérico el eje del desarrollo 
lineal de la historia de la salvación, y 
en este sentido se refieren al futuro de 
todos los tiempos; pero, tomadas sin- 
gularmente, pueden desplazarse ha- 
cia adelante y hacia atrás respecto al 
desarrollo cronológico; tomadas en 
su conjunto, constituyen como un 
gran paradigma de inteligibilidad 
teológica capaz de aplicarse de la rea- 
lidad histórica concreta. 

Por consiguiente, la historia con- 
creta no es el contenido propio del 
Apocalipsis; por el contrario, se con- 
tienen en él ciertas formas de inteli- 
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gibilidad, casi a priori respecto al he- 


* Cho histórico; más tarde tendrán que 


llenarse con el contenido histórico 
concreto, iluminándolo, para volver 
a desvanecerse en seguida. 

La comunidad eclesial que escucha 
sabrá aplicar esas formas de inteligi- 
bilidad a la materia de la historia. 


7. EL TEMA TEOLÓGICO DE FON- 
DO: LA IGLESIA, PURIFICADA, VISLUM- 
BRA SU HORA. La comunidad eclesial, 
situada en el desarrollo lineal de la 
historia entre el “ya” y el “todavía 
no”, se pone en primer lugar en un 
estado de purificación interior, so- 
metiéndose al “juicio” de la palabra 
de Cristo. Se renueva, se tonifica in- 
teriormente, se va adaptando a la 
percepción (“El que tenga oídos...”: 
1,7...) de la voz del Espíritu. 

En esta situación interior se siente 
invitada a subir al cielo (cf 4,1) y a 
considerar desde allí los hechos que 
la afectan desde fuera. 

Aplicando a los hechos los esque- 
mas de inteligibilidad correspondien- 
tes, la Iglesia estará en disposición de 
comprender, mediante un tipo de re- 
flexión sapiencial, su propia hora en 
relación con las realidades históricas 
simultáneas. 

Esta reflexión sapiencial y actuali- 
zante es el último paso en la herme- 
néutica del Apocalipsis (sigue al des- 
ciframiento del símbolo) y se realiza 
en el contexto litúrgico de la asam- 
blea que escucha y discierne (cf 1,3; 
13,18, etc.). 

Es éste el punto focal, la clave de 
bóveda del edificio teológico del 
Apocalipsis. 

El autor lo pone de relieve con el 
carácter marcadamente litúrgico que 
imprime a todo el libro: los elementos 
litúrgicos más externos (“día del Se- 
ñor”: 1,10) son llevados por el autor 
a una profundidad de experiencia li- 
túrgica sin precedentes: la liturgia se 
desarrolla en la tierra, pero tiene una 
influencia decisiva en el cielo; cons- 
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tituye la expresión de la comunidad 
eclesial, consciente de la presencia de 
Cristo y del Espíritu (cf el “diálogo 
litúrgico” de 22,6-21). 

En esta situación litúrgica, la Igle- 
sia se purifica y discierne su hora. 
Esto significa la posibilidad y la ca- 
pacidad de una lectura religiosa, en 
profundidad, de la historia simultá- 
nea. La historia simultánea, a su vez, 
se encuadra dentro del gran contexto 
de la escatología. 

Más en general, en esta acción de 
purificación, primero, de discerni- 
miento, después, la comunidad ecle- 
sial descubre su identidad con todas 
las implicaciones y toma conciencia 
de ella; comprende que está animada 
por el Espíritu; descubre entonces al 
Cristo del misterio pascual presente, 
que la purifica, la ilumina, lucha a su 
lado y vence con ella; reconoce, a 
través de Cristo y de su obra, la in- 
o inefable del Dios “santísi- 

o”, “que lo domina todo”, pero que 
En sal mismo tiempo Padre de Cristo 
y Padre nuestro. 


8. EL APOCALIPSIS EN LA VIDA 
DE LA IGLESIA: LOS DIVERSOS MÉTO- 
DOS DE LECTURA. Aunque al princi- 
pio surgieron algunas dificultades 
por parte de la Iglesia oriental para 
acoger el Apocalipsis dentro del ca- 
non de los libros inspirados, su pre- 
sencia en el ámbito de la vida de la 
Iglesia ha sido siempre especialmente 
estimulante. Pero no siempre del mis- 
mo modo. Algunos estudios detalla- 
dos sobre el desarrollo de la presencia 
del Apocalipsis en la vida de la Iglesia 
(Maier) han puesto de relieve dos as- 
pectos que están en tensión entre sí: 
por un lado, la influencia profunda 
que ejerció siempre el libro del Apo- 
calipsis; por otro, los diversos méto- 
dos de lectura a los que se le ha so- 
metido. 

No nos han llegado verdaderos y 
auténticos comentarios del Apoca- 
lipsis de los tres primeros siglos cris- 
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tianos. Las muchas citas que encon- 
tramos de él en Justino, lreneo, Hi- 
pólito, Tertuliano, Clemente de Ale- 
jandría y Orígenes permiten, sin em- 
bargo, señalar dos aspectos: les inte- 
resa de mangéra especial la períco- 
pa 20,1-10, donde se habla de un rei- 
no de Cristo que durará mil años. 
Este reino es interpretado literalmen- 
te; tenemos entonces el llamado “qui- 
liasmo” (de chílioi, mil) o milenaris- 
mo: se le atribuye al Apocalipsis la 
previsión de un reinado de Cristo so- 
bre la tierra antes de la conclusión 
escatológica de la historia. Cada 
autor lo entiende de manera distinta 
como plazo y como duración. Esta 
perspectiva literal suponía una inter- 
pretación realista y de alcance inme- 
diato, con una referencia prevalente 
al Imperio romano, de los símbolos 
más característicos, como la bestia 
del capítulo 13. 

Esta perspectiva —es el segundo 
aspecto que hay que señalar— tiende 
a ser superada, en el ámbito de la 
escuela alejandrina, así como la in- 
terpretación literal del milenio. Orí- 
genes ya no es milenarista. 

Los primeros comentarios comple- 
tos del Apocalipsis son los de Victo- 
rino y Ticonio, redactados en latín. 
Victorino es todavía milenarista, 
pero sienta expresamente un princi- 
pio que llevará a la superación del 
milenarismo: la recapitulación. El 
Apocalipsis no se refiere a una serie 
continuada de acontecimientos futu- 
ros, sino que apela a los aconteci- 
mientos mismos bajo diversas for- 
mas. Ticonio formulará de manera 
más precisa —en siete reglas, comen- 
tadas por Agustin— la teoría exegé- 
tica de la recapitulación, y con él pue- 
de decirse que se ha superado ya el 
milenarismo: el reinado de Cristo del 
capitulo 20 es la victoria de Cristo 
desde la encarnación en adelante. 

Jerónimo y Agustín, aunque no 
comentan expresamente el Apocalip- 
sis, demuestran que aprecian adecua- 
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damente su importancia. Su exégesis 
parece moverse en la línea de la reca- 
pitulación. Una vez rechazado radi- 
calmente el milenarismo —definido 
como una “fábula”—, se afirma en 
ambos la tendencia a una interpreta- 
ción amplia y polivalente. “Tiene tan- 
tos significados secretos como pala- 
bras”, escribe Jerónimo a Paulino 
(Carta LIT, 8). La influencia de Je- 
rónimo y de Agustín deja sentir sus 
efectos. Tenemos una serie de comen- 
tarios que siguen siempre sustancial- 
mente la teoría de la recapitulación, 
profundizando atinadamente en el 
conjunto del libro y en sus detalles. 
Encontramos así el primer comenta- 
rio griego que nos ha llegado: el de 
Andrés de Cesarea, que destaca el 
sentido espiritual, entendido como 
aplicación inmediata del texto a la 
experiencia de la vida de la Iglesia. 
En el mundo latino encontramos los 
comentarios de Primasio, Beda el Ve- 
nerable, Beato de Liébana, Ricardo 
de San Víctor y Alberto Magno. 
Este período tranquilo e inten- 
so recibió una brusca sacudida en 
la segunda mitad del siglo XII con 
Joaquín de Fiore. Encuadrando el 
Apocalipsis en los tres períodos de 
la historia del mundo (AT de 42 
generaciones; primera fase del NT, 
también de 42 generaciones; el reino 
milenario a partir del 1200: Cristo 
vuelve a aparecer en la tierra, vence 
al anticristo y conduce a los fieles a 
la vida contemplativa), lo refiere a la 
historia de los dos últimos periodos, 
distribuyéndolo en ocho visiones de 
acontecimientos sucesivos, desde la 
persecución de los apóstoles hasta el 
juicio universal y la visión de Dios. 
En esta estrecha concatenación con 
una interpretación histórica de los 
símbolos no queda ya lugar para la 
recapitulación: Joaquín, con un gran 
artificio, intenta buscar ese lugar: las 
cinco primeras visiones —la historia 
hasta los tiempos de Joaquín—, ade- 
más de expresar su objeto principal, 


Apocalipsis 


resumen cada una de ellas las fases 
anteriores. 

En la misma línea, pero de una 
forma más en consonancia con los 
acontecimientos, se mueve Nicolás 
de Lira (primera mitad del s. X1v): se 
ve y se interpreta el Apocalipsis como 
una profecía continuada y sin repeti- 
ciones de la historia de la Iglesia, 
desde Juan hasta el fin del mundo. 

Esta tendencia, seductora e insi- 
diosa, a descubrir en el Apocalipsis 
acontecimientos históricos precisos, 
llevó a una proliferación de interpre- 
taciones fantásticas, subjetivas y par- 
ciales; es típica la identificación, en 
los comentaristas protestantes, del pa- 
pado con la bestia, identificación que 
parece dominar casi sin contraste al- 
guno. 

Se estaba gestando, sin embar- 
go, una reacción, que confluyó en 
los grandes comentarios de Ribeira 
(1591), Pereyra (1606) y su escuela: el 
Apocalipsis se refiere a los aconteci- 
mientos del comienzo de la Iglesia y 
alos del final de la historia, no a los 
intermedios. Otra línea, igualmente 
en reacción contra las fantasmago- 
rías precedentes, pero paralela a la 
anterior, considera que el Apocalip- 
sis se refiere al conflicto sostenido 
por la Iglesia naciente, primero con- 
tra los judíos y luego contra los pa- 
ganos. El representante más notable 
es el comentario de Alcázar (1614, 
1619), que ejerció un influjo deci- 
sivo desde Grocio (1644) hasta Bos- 
suet (1689). Hasta mediados del si- 
glo xIX no hay novedades intere- 
santes. 

Los comentarios, que siguen apa- 
reciendo en buen número, se mueven 
sustancialmente en la línea de Ribei- 
ra o en la de Alcázar-Bossuet. No 
faltan algunos resabios milenaristas: 
el representante más original, Bengel 
(1741, 18342), con su historia de los 
dos milenios —el de Satanás atado: 
1836-2836; el de Cristo: 2836-3836; y 
luego el juicio— lleva la convicción 
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milenarista hasta sus últimas conse- 
cuencias. Es interesante la tendencia, 
presente en toda una serie de autores 
(Abauzit, Harduin, Wettstein, J.G. 
Herder), a referir todo el Apocalipsis 
a la descripción figurada de la suerte 
de Jerusalén y de los judíos. 

Se lleva a cabo un giro auténtico 
en la segunda mitad del siglo XIX, 
determinado por el desarrollo de la 
crítica histórica y literaria. Apoyán- 
dose en la una y en la otra, se presenta 
una actitud nueva: se estudia y se 
pondera el texto, con una mentalidad 
típicamente racionalista, en su con- 
tenido y en su forma. Uno de los 
representantes más ilustres, siempre 
en lo referente al Apocalipsis, es 
E. Renan (publica en el 1873 su li- 
bro Antéchrist), seguido por Holtz- 
mann (1891) y otros: el contenido del 
Apocalipsis se refiere constantemen- 
te oa fenómenos naturales o a hechos 
históricos de la época, que habrían 
sido recogidos por Juan para sensibi- 
lizar respecto a la venida de Cristo, 
que se consideraba inminente. 

Al lado de esta actitud crítica de 
carácter histórico se desarrolla, quizá 
en dependencia de la misma, otra ac- 
titud paralela de tipo literario. La 
multiplicidad de los hechos históricos 
alos que alude, la heterogeneidad de 
estilo y las numerosas anomalías gra- 
maticales llevan a formular varias hi- 
pótesis sobre la composición del li- 
bro: la hipótesis redaccional (Volter, 
Erbes, J. Weis, Loisy) piensa que al 
núcleo primitivo se fue añadiendo un 
material sucesivo, mediante un tra- 
bajo complejo de reelaboración; por 
el contrario, la hipótesis de las fuen- 
tes considera que el Apocalipsis es el 
resultado de un conjunto de escri- 
tos independientes (Spitta, Briggs, 
Schmidt, etc.), que es posible identi- 
ficar todavía; la hipótesis de los frag- 
mentos piensa que el Apocalipsis es 
obra de un solo autor, pero que ha- 
bría incorporado a su escrito toda 
una multitud de fragmentos más an- 
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tiguos (Weizsiicker, Sabatier, Brus- 
ton, etc.). 

El desplazamiento de perspectiva 
característico de este método históri- 
co-crítico no dejó de difundirse y fue 
madurando poco a poco. La expan- 
sión se produjo cuando se pasó de las 
referencias históricas judeo-cristia- 
nas a una atención a las aportaciones 
del ambiente cultural de la época en 
el Asia Menor (otras religiones, co- 
rrientes, prácticas o creencias astro- 
lógicas). Hubo además un desarrollo 
en profundidad: el desmembramien- 
to del Apocalipsis de la primera crí- 
tica literaria apareció en contraste 
con la personalidad literaria del 
autor; las referencias a la historia 
contemporánea fueron valoradas 
con vistas a una comprensión más 
adecuada del mensaje. De esta forma 
fueron apareciendo algunos comen- 
tarios del Apocalipsis que siguen aún 
siendo clásicos: Swete, Bousset, Char- 
les, Allo, Lohmeyer. 

El desarrollo en extensión y en 
profundidad del método histórico- 
crítico, una vez superadas las aspere- 
zas ingenuas del racionalismo primi- 
tivo, sigue aún vigente. Es el método 
que prevalece en la exégesis actual. 
Cada vez se atiende más —es el des- 
arrollo en extensión— a todos los 
elementos que pueden haber influido 
en el autor del Apocalipsis dentro de 
su ambiente cultural (elementos ju- 
díos, elementos del cristianismo pri- 
mitivo, con especial referencia a la 
liturgia; aspectos sociológicos y polí- 
ticos; comparación con otros escritos 
apocalípticos). Igualmente —es el des- 
arrollo visto más desde dentro— se 
valoran cada vez más los aspectos 
literarios, desde la estructura hasta el 
estilo y el lenguaje simbólico. Todo 
esto ha llevado en el período de los 
últimos veinte años a una profundi- 
zación notable del aspecto teológico- 
bíblico, como demuestran las mono- 
grafías relativas a los temas más in- 
teresantes del libro (Dios, Cristo, el 
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Espiritu, la Iglesia, el sacerdocio, 
etcétera). 
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SumaRIo: |. Los escritos apocalípticos. 11. Gé- 
nesis de la apocalíptica. UI. La forma literaria. 
IV, La teología: 1. La dialéctica de la historia; 
2. Angeles y demonios; 3. Escatología; 4. El me- 
sías y el hijo del hombre; 5. Lo especifico cris- 
tiano. 


I LOS ESCRITOS APOCA- 
LIPTICOS. El primer paso que se 
impone para una comprensión de la 
apocalíptica es una verificación de 
los escritos que la expresan. Aun 
cuando la atribución de la mayor 
parte de los textos al género literario 
apocalíptico no presenta ninguna di- 
ficultad, sobre algunos de ellos los 
autores no están de acuerdo. 

En realidad, no todos los escritos 
apocalípticos lo son en el mismo gra- 
do. Pero algunas características lite- 
rarlas típicas permiten trazar un cua- 
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dro bastante completo. El primer apo- 
calíptico en orden cronológico que se 
señala como tal es el libro de Eze- 
quiel, que, especialmente en los capí- 
tulos 38-39, parece expresar, junto 
con la conciencia aguda de la misión 
profética y la exuberancia de la for- 
ma literaria, un primer síntoma del 
paso de la profecía a la apocalíptica. 
También el libro de Isaías contiene 
algunas partes reconocidas como 
apocalípticas: el gran apocalipsis de 
Isaías, que comprende los capítu- 
los 24-27, y que puede fecharse en el 
siglo V o más tarde, así como el pe- 
queño apocalipsis de Isaías, que com- 
prende los capítulos 34-35, de fecha 
más reciente. Encontramos luego, si- 
guiendo siempre un probable orden 
cronológico, al Segundo Zacarías 
(Zac 9-14), que hay que situar des- 
pués del destierro, y el libro de Da- 
niel, que más que cualquier otro es- 
crito del AT presenta las caracterís- 
ticas literarias de la apocalíptica. Se 
compuso probablemente entre el 167 
y el 163 a.C. 

En torno a Daniel encontramos 
todo un florecimiento de literatura 
apocalíptica: el representante más 
completo es el Libro de Henoc. Es- 
crito en arameo, sólo nos ha llegado 
entero en la versión etiópica (por eso 
se le llama también el Libro etiópi- 
co de Henoc), que a su vez es traduc- 
ción de una versión griega. El mate- 
rial es muy amplio: los 104 capítulos 
se dividen en secciones: libro de los 
Vigilantes (cc. 1-36), libro de las Pa- 
rábolas (cc. 37-71), libro de la As- 
tronomía (cc. 72-82), libro de los 
Sueños (cc. 83-90), epístola de He- 
noc (cc. 91-104). La fecha varía se- 
gún las diversas partes; a excepción 
de algunos añadidos más tardíos, se 
piensa que el libro se formó entre el 
170 y el 64 a.C. El Libro de los Jubi- 
leos (llamado también Apocalipsis de 
Moisés o Pequeño Génesis) se intere- 
sa especialmente por la historia: pre- 
senta su desarrollo en periodos “jubi- 


Apocalíptica 


lares” de cuarenta y nueve años; cada 
período se divide a su vez en siete 
semanas de años. Escrito en arameo, 
fue traducido al griego y del griego al 
etiópico; es ésta la traducción que 
tenemos. La fecha es discutida, pero 
ordinariamente se piensa que fue es- 
crito en el siglo 11 a.C, 

De menor importancia, pero tam- 
bién significativo, es el libro III de 
los Oráculos sibilinos. Pertenece a 
una serie de libros llamados precisa- 
mente Oráculos sibilinos(15 en total, 
pero de los que se han perdido el IX, 
el X y el XV), que, copiando el estilo 
hermético de las sibilas, se esforzaban 
en presentar el mensaje judío o cris- 
tiano en los ambientes paganos. De 
naturaleza muy bien cuidada, el li- 
bro III fue escrito en parte a media- 
dos del siglo 11 y en parte en el siglo 1 
a.C.; algunos capítulos pueden fechar- 
seen el siglo 1 d.C. Se refiere eminen- 
temente a la ley de Moisés (la Sibila 
que habla es la nuera de Moisés), 
que, una vez puesta en práctica, aca- 
bará trayendo la paz escatológica. 

El Testamento de los doce patriar- 
cas, escrito en hebreo, nos ha llegado 
entero sólo en la traducción griega. 
El libro se presenta como expresión 
de las últimas voluntades de los 12 
hijos de Jacob y tiene un carácter 
predominantemente parenético. La 
parte más propiamente apocalíptica 
está contenida en el “Testamento de 
Leví”., 

Los Salmos de Salomón constitu- 
yen una colección de 18 salmos, es- 
critos en hebreo, pero que se han 
conservado en griego y en una tra- 
ducción siríaca dependiente del grie- 
go, completada hacia la segunda mi- 
tad del siglo 1 a.C. Los salmos de 
carácter apocalíptico son sobre todo 
el 17 y el 18. 

La Asunción de Moisés, escrita 
probablemente en arameo, nos ha lle- 
gado en una versión latina. Más que 
de una asunción propia y verdadera 
(descrita en una parte que se ha per- 


134 


dido), se trata de una predicción in- 
terpretativa de la historia desde la 
entrada en Canaán hasta los días del 
autor (6 a.C.-30 d.C.); la perspectiva 
final se abre a la conclusión escato- 
lógica. 

También en la literatura de Qum- 
rán encontramos varios escritos re- 
conocidos como apocalípticos, por 
ejemplo, el libro de las Doctrinas 
misteriosas (1Q Myst), la descripción 
de la Nueva Jerusalén (5Q JN), la 
Oración de Nabónides (4Q Pr N), el 
Pseudo- Daniel (4Q Ps Dan) y el Ro- 
llo de Melquisedec (11Q Melch). 

También en el ámbito del NT en- 
contramos algunos escritos apocalíp- 
ticos. Antes del Apocalipsis de Juan 
se encuentran ya elementos clara- 
mente apocalípticos, pero que no pue- 
den separarse del cuadro de conjunto 
en que están insertos. El más conoci- 
do es el Apocalipsis sinóptico, el dis- 
curso escatológico de Jesús (Mc 13,1- 
31; Mt 24,1-44; Lc 21,5-36): la narra- 
ción de Marcos es reelaborada por 
Mateo y Lucas, pero siempre dentro 
de un estilo típicamente apocalíptico, 
que se aparta claramente del que es 
usual en los evangelios. También al- 
gunos trozos de Pablo presentan las 
características del estilo literario apo- 
calíptico, como 1Tes 4,16-17; 2Tes 
2,1-12; ¡Cor 15,20-28. Esta misma 
observación vale para 2Pe 3,1-13 y, 
aunque en proporción menor, para 
la carta de Judas. 

La apocalíptica, presente sin duda 
en el NT, no se detiene en él, sino que 
continúa desarrollándose posterior- 
mente durante algunos siglos en dos 
filones distintos, aunque con influen- 
cias mutuas: el judío y el cristiano. 

En el filón judío encontramos la 
Ascensión de Isaías (su primera parte 
se llama también Martirio de Isaías). 
El libro nos ha llegado en etiópico y, 
parcialmente, en latín. Con algunos 
elementos de clara tradición judía 
(como el martirio de Isaías partido 
en dos) se mezclan otros de origen 
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cristiano, hasta tal punto que es 
imposible establecer una distinción 
clara. 

Todavía en la línea judía encontra- 
mos la Vida de Adán y Eva, escrita 
en arameo, reconstruida según las va- 
rias versiones, especialmente latinas 
y griegas (estas últimas llevan impro- 
piamente el título de Apocalipsis de 
Moisés). Escrito probablemente en 
la primera mitad del siglo 1 d.C. (an- 
tes del año 70), el libro es un comen- 
tario midrásico a los datos bíblicos 
relativos a Adán y Eva. Mayor im- 
portancia tiene el Apocalipsis de 
Abrahán: poseemos el texto eslavo, 
traducido del griego. El griego parece 
haber sido escrito a finales del siglo 1 
d.C. La parte propiamente apocalíp- 
tica (cc. 9-32) nos presenta una visión 
de Abrahán que, en contacto directo 
con Dios, ve el devenir de la historia 
en su sentido religioso: el hombre es 
responsable de ello y será castigado 
o premiado en el jucio que se avecina: 
las fuerzas paganas serán destruidas 
por el fuego, y Dios, al sonido de la 
trompeta, reunirá a sus elegidos. El 
Testamento de Abrahán constituye 
igualmente un apocalipsis judío cuyo 
texto griego actual es la traducción 
de un original semita escrito en el 
siglo 1 d.C. Presenta una acentuación 
marcadamente escatológica e indivi- 
dual; se aparecen en visión a Abra- 
hán los tres tipos de juicio que se 
llevarán a cabo y en los que se deci- 
dirá el destino de cada alma. 

El libro de los secretos de Henoc 
(llamado también 17 Henoc o Henoc 
eslavo) fue escrito en griego en los 
siglos 1 y 11d.C.; pero sólo nos queda 
una versión eslava. Las interpolacio- 
nes cristianas, particularmente nu- 
merosas y evidentes, le dan al libro 
un aspecto arreglado y sincretista, 
haciendo dudar incluso de su origen 
judío. Henoc describe los siete cielos 
que va atravesando; después su aten- 
ción se centra en la tierra: se le revela 
la historia hasta el diluvio, y luego 
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una panorámica de la era presente, 
que después de siete períodos de mil 
años llegará a su conclusión final. 

El libro IV de los Oráculos sibili- 
nos, por su alusión a la erupción del 
Vesubio del 79 d.C., parece ser que se 
escribió a finales del siglo 1. Presenta 
las características propias del grupo 
de libros sibilinos anteriormente re- 
cordados. 

Tiene un relieve especial cl 1V libro 
de Esdras (llamado también Apoca- 
lipsis de Esdras). La versión latina 
(Vulgata) añadió a lo que era presu- 
miblemente el original arameo algu- 
nos capítulos (1-2; 15-16) que no se 
encuentran en las otras traducciones 
que conocemos (siríaca, ctiópica, 
árabe, aramea) y que representan 
otras tantas interpolaciones cristia- 
nas. Parece haber sido escrito a fina- 
les del siglo 1 d.C. El libro, sustan- 
cialmente unitario a pesar de su ca- 
rácter un tanto farragoso, se divide 
en siete visiones sucesivas que, con 
diversas imágenes, expresan una re- 
novación radical de la situación pre- 
sente de pecaminosidad: intervendrá 
Dios y, después de un reinado mesiá- 
nico de cuatrocientos años, juzgará a 
los individuos, destruirá con el fuego 
a sus enemigos y sustituirá la Jerusa- 
lén actual por una Jerusalén nueva y 
definitiva. 

El 77 Libro de Baruc, llamado tam- 
bién Apocalipsis de Baruc, fue com- 
puesto a finales del siglo 1 0 comien- 
zos del 11 d.C. Se escribió en arameo, 
pero sólo tenemos su versión griega. 
Baruc se preocupa de la historia pre- 
sente y futura: los justos serán opri- 
midos, pero resucitarán y tendrán 
cuerpos celestiales; las fuerzas hosti- 
les, como las del imperio romano, 
serán derrotadas. Al final vendrá el 
mesías y establecerá su reino. 

El 117 Libro de Baruc, llamado tam- 
bién Apocalipsis griego de Baruc, fue 
escrito en griego, en el siglo 11 d.C.; 
queda de él un resumen en griego y 
una traducción sintética en eslavo. El 
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libro tiene la forma literaria de un 
viaje a través de cinco de los siete 
cielos; el autor constata, entre otras 
cosas, la mediación de los ángeles y 
la función decisiva de las oraciones. 

Con el libro IV de los Orácu- 
los sibilinos cesa prácticamente la 
gran apocalíptica judía, al menos 
de las obras que han llegado hasta 
nosotros. 

También en un filón específicamen- 
te cristiano se desarrolla la apocalíp- 
tica, a partir del Apocalipsis de Juan. 
Contemporáneo o algo posterior al 
Apocalipsis de Juan es el capítulo 16 
de la Didajé (100-150), que recoge las 
ideas y las imágenes del apocalipsis 
sinóptico y de 2Tes 2. 

La Asunción de Isaías, unida a la 
Ascensión de Isaías judía, se escribió 
en griego entre los años 100 a 150 
d.C. El libro se divide en dos partes: 
el martirio de Isaías y su asunción al 
cielo, en donde se revelan las luchas 
que la Iglesia y los individuos tendrán 
que sostener antes de la conclusión 
positiva final, 

Del Apocalipsis de Pedro, escrito 
en griego por el 135, nos quedan un 
largo fragmento (llamado “fragmen- 
to de Akmin”, publicado en el 1887) 
y una traducción etiópica (publicada 
en el 1910). En el gran marco de la 
conclusión positiva de la lucha entre 
el bien y el mal, presentada con men- 
talidad sincretista, se dedica una 
atención especial al premio escatoló- 
gico de los buenos y al castigo de los 
malvados. 

El Pastor fue escrito por Hermas 
por el 150. Su plena pertenencia a la 
literatura apocalíptica es discutida 
por los autores. Su punto de contacto 
con la apocalíptica es la forma litera- 
ria de visiones. 

El IV Libro de Esdras (cf supra) 
recoge, en las antiguas Biblias en la- 
tín, dos capítulos iniciales (1-2) y dos 
finales (15-16) que faltan en las ver- 
siones orientales y que constituyen 
una obra apocalíptica cristiana. Los 
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dos primeros capítulos se suelen 
llamar V Esdras y los dos últimos 
VI Esdras. El texto original estaba 
en griego. 

El V Esdras se compone de dos 
partes: 1,4-2,9: mensaje de maldición 
contra Israel por su infidelidad; 2,10- 
48: mensaje de exhortación y prome- 
sas (la nueva Jerusalén) al pueblo 
cristiano. Se escribió por el año 200. 

El VI Esdras contiene varios “¡ay!” 
contra las potencias enemigas de 
Dios, expresadas en símbolos (Babi- 
lonia, Asia, Egipto). A los cristianos, 
perseguidos y oprimidos, se les hace 
vislumbrar la victoria final. La fecha 
de composición oscila entre el 250 y 
el 300. 

En la colección de los Oráculos 
sibilinos (cf supra) figuran también 
partes cristianas, que se encuentran 
insertas en los oráculos sibilinos ju- 
díos o bien tienen un desarrollo autó- 
nomo. La fecha más probable de 
las partes cristianas es la mitad del 
siglo 11. Las partes que se pueden 
identificar con mayor probabilidad 
como cristianas son las siguientes: 
libro I, versículos 323-400; libro II, 
versículos 34-56 y 150-347; libro VI, 
versículos 1-25; libro VII, entero; li- 
bro VIII entero (excepto algún que 
otro verso). 

El Apocalipsis de Pablo se compu- 
so en griego en la primera mitad del 
siglo 111. De naturaleza ecléctica, la 
obra presenta dos visiones de Pablo, 
que ha subido hasta el tercer cielo. 
Pablo ve toda una serie de cuadros, 
que le va explicando un ángel: los 
justos son premiados, los malvados 
son castigados según diversas cate- 
gorías, con interrupciones momentá- 
neas (los domingos) de sus penas. 

El juicio de san Agustín (*... perso- 
nas frívolas, con una presunción 
loca, han inventado el Apocalipsis de 
Pablo..., lleno de no sé cuántas fábu- 
las”), recogido por M. Erbetta (cf Bi- 
bliografía) es quizá demasiado seve- 
ro. Pero estamos ya en el ocaso de la 
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verdadera apocalíptica —que apre- 
ciaba san Agustín— y se va cayendo 
en una pura y simple descripción 
imaginativa del más allá, del juicio, 
de las penas, de los premios. El estilo 
se va haciendo cada vez más artifi- 
cioso. 

Volvemos a encontrar estas carac- 
terísticas decadentes en la serie de 
“Apocalipsis” tardíos, que a veces se 
conservan tan sólo en fragmentos, 
como el Apocalipsis de Tomás (¿an- 
tes del siglo v?), el Apocalipsis de 
Sofonías (el texto copto fue escrito 
por el 400), el Apocalipsis de Elías 
(¿finales del siglo 1v?), el Apocalipsis 
de Zacarías, tres Apocalipsis de Juan 
(ss. V, VI-VIL, XI), dos Apocalipsis de 
María (ss. VI, IX), el Apocalipsis de 
Esteban (s. V, del que sólo hay noti- 
cias indirectas). 


IL_ GÉNESIS DE LA APOCA- 
LÍPTICA. En el origen de la apoca- 
líptica se impone un hecho: sucede 
cronológicamente a la gran profecía, 
aun cuando la presencia mutua de 
elementos característicos de una co- 
rriente en la otra impide pensar en 
una separación histórica violenta. 

Partiendo de este dato de hecho, 
algunos autores consideran que la 
apocalíptica es, bajo otras formas, 
una continuación de la profecía: re- 
presentaría la antítesis de tipo profé- 
tico a la tendencia legalista, que en- 
cuentra en el movimiento farisaico 
su expresión más patente (Charles, 
Rowley, Frost, Russel, Eissfeldt). 

Pero esta solución no convence del 
todo. La gran apocalíptica, especial- 
mente en el libro de Daniel, presenta 
rasgos indudablemente sapienciales. 
El primero y más destacado es la exis- 
tencia de una interpretación, de un 
desciframiento de enigmas, expresa- 
dos en sueños, visiones o imágenes 
de otro tipo. Y a Daniel se le designa 
expresamente como un sabio (cf Dan 
2,48). ¿Por qué, entonces, no ver la 
apocalíptica como un desarrollo de 
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la literatura sapiencial? (G. von Rad). 
Sobre todo si se tiene en cuenta que 
el estilo profético en su sentido más 
pleno parece haber sido empleado, 
a partir del siglo v, sólo por Juan 
Bautista y por Jesús (J, Wellhausen, 
G. Duhm), mientras que la apocalíp- 
tica se ocupa del plan general de 
Dios sobre la historia (O. Plóger, 
D. Róssler). 

¿Origen profético u origen sapien- 
cial? Una mirada a la situación histó- 
rica judía sugiere una tercera solu- 
ción. Las causas que llevan a un ago- 
tamiento de la gran profecía son 
múltiples. Una de las más evidentes 
hay que buscarla en el hecho de que, 
tras la vuelta del destierro, había des- 
aparecido el elemento político oficial, 
Cesaba así aquella antítesis dialéctica 
entre el rey y el profeta que encontra- 
mos en tantas grandes figuras profé- 
ticas, desde Elias hasta Jeremías. 
Esta antítesis acaba con la destruc- 
ción de Jerusalén y con Ezequiel, que 
es un profeta típico del drama reli- 
gloso de la destrucción y, a la vez, es 
también el primer apocalíptico. Una 
vez reconstruido el templo y reorga- 
nizado el culto, nace una religiosidad 
nueva, que se desarrolla casi durante 
dos siglos. 

La situación socialmente aséptica 
y tranquila supone, por una parte, la 
posibilidad de una profundización 
y de un desarrollo sin perturbacio- 
nes; por otra, eliminando los diver- 
sos tipos de antítesis (religión-políti- 
ca, religiosidad-culto, disparidades 
sociales-religión, etc.), le quita a la 
profecía tradicional su espacio de su- 
pervivencia. 

En el pueblo judío no existe ya 
libertad política. Se da, sin embargo, 
una notable libertad para la vida re- 
ligiosa, que se desarrolla y se profun- 
diza unidireccionalmente, casi por su 
propia cuenta, sin la confrontación 
obligada con la situación política y 
social. Una nueva prueba de esta pro- 
fundización silenciosa que se ha lle- 
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vado a cabo se tiene cuando los do- 
minadores políticos intentan entrar 
en el terreno religioso (Antíoco IV 
Epífanes); entonces la reacción es tan 
fuerte que se convierte en subleva- 
ción política. 

En este punto nace la verdadera y 
auténtica apocalíptica. Es fruto, por 
una parte, de la profundización reli- 
giosa que fue madurando en el AT; 
y por otra, de la urgencia imprevista 
de interpretar religiosamente unos he- 
chos nuevos y desconcertantes, como 
las persecuciones de Antíoco IV Epí- 
fanes. La apocalíptica intenta aplicar 
a la historia concreta la visión reli- 
giosa del AT. Para hacer posible el 
paso de las categorías religiosas abs- 
tractas a una interpretación válida de 
los hechos, interviene una forma nue- 
va de discernimiento sapiencial. El 
sabio es aquel que, por un lado, sabe 
comprender el plan de Dios sobre la 
historia en sus dimensiones funda- 
mentales y lo sabe explicar; por otro 
lado, sabe identificar y señalar las 
implicaciones concretas que atañen 
al comportamiento de los personajes 
contemporáneos. Los hechos histó- 
ricos desconcertantes provocan una 
exigencia de lectura profética, que se 
realiza de una forma en la que ocupa 
un papel predominante el intérprete 
sabio. Vuelven a nacer la sabiduría y 
la profecía, pero constituyen ahora 
una nueva sintesis original: “La apo- 
calíptica es una hija legítima de la 
profecía, aunque tardía y particular, 
la cual, aunque no sin haber sido 
instruida en sus años juveniles, se fue 
abriendo a la sabiduría con el correr 
de los años” (P. von der Osten-Sa- 
cken, Die Apokalyptik in ihrem Ver- 
háltnis zu Prophetie und Weisheit, 
Minchen 1969, 63). Un desarrollo 
análogo se encuentra en la apocalíp- 
tica cristiana. Las expresiones más 
antiguas que tenemos —Pablo, apo- 
calipsis sinóptico— muestran una cla- 
ra dependencia de la apocalíptica ju- 
día en su contenido teológico y en su 
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forma literaria. Pero en el / Apoca- 
lipsis de Juan la apocalíptica cristia- 
na encuentra su propia expresión 
original y autónoma, que la distingue 
también de la judía. El vacío en el 
tiempo que había habido en el área 
judía entre la profecía y la apocalíp- 
tica aquí simplemente no existe. El 
Apocalipsis de Juan se presenta ex- 
presamente como “profecia” (Ap 
1,3); la función del sabio la ejerce 
aquí la comunidad que escucha 
(cf Ap 1,3), la cual tiene que utilizar 
“la mente que tiene sabiduría” (cf Ap 
13,18) tanto en la interpretación del 
mensaje del Espíritu como en el des- 
ciframiento y en la aplicación del 
símbolo a la realidad histórica. 

Nacido en tiempo de “tribulación” 
(Ap 1,9), como el libro de Daniel, el 
Apocalipsis de Juan, lo mismo y más 
aún que el de Daniel, presenta ciertas 
categorías teológicas que habrá que 
aplicar en todos los tiempos. La Igle- 
sia podrá siempre, descifrando el 
mensaje y aplicándolo a su simul- 
taneidad histórica, interpretar su 
propia hora, con la misma validez y 
eficacia incisiva de la gran profecía 
del AT. 

Efectivamente, el Apocalipsis de 
Juan, más que de la apocalíptica ju- 
día precedente, depende en gran par- 
te del AT; la experiencia profunda, 
quizá litúrgica, del mensaje del NT le 
lleva a una reelaboración original del 
AT, al que nunca se cita expresamen- 
te. Se tiene así una síntesis nueva del 
contenido religioso tanto del AT 
como del NT, que habrá de aplicarse 
en la interpretación histórica. 

Los apocalipsis cristianos sucesi- 
vos ofrecerán muchos elementos úti- 
les de clarificación, pero raras veces 
añadirán otros nuevos. El nivel, aun- 
que notablemente rebajado en com- 
paración con el del Apocalipsis de 
Juan, se mantendrá durante algún 
tiempo, para degenerar luego, con el 
correr del tiempo, en simples fanta- 
sías. 
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lll. LA FORMA LITERARIA. 
Nacida a impulsos del afán de con- 
tactar con la revelación divina ante- 
rior, que fue madurando y que se 
profundizó en el trato con el campo 
fluido de la historia, la apocalíptica 
tenía que recurrir al símbolo. Una 
exposición sin símbolos se habría re- 
suelto fácilmente o en una repetición 
del mensaje teológico anteriormente 
madurado, pero sin ninguna vincula- 
ción con. las realidades históricas 
concretas, o bien en una exposición 
de los hechos con una interpretación 
religiosa ¡inevitablemente circuns- 
crita. 

Para la apocalíptica el simbolismo 
es una exigencia endógena [/ Sím- 
bolo]. 

El punto de partida del simbolis- 
mo apocalíptico es el sueño; el sueño 
constituía en la mentalidad antigua, 
incluso en la bíblica, un modo de 
entrar en contacto con Dios, una for- 
ma de revelación de Dios al hombre 
(cf Gén 37,5.10; Sab 18,17; Job 4,12- 
21; Dan 7,1; Jl 3,1; etc.), pero que 
luego tiene necesidad en concreto de 
la interpretación de un sabio ilumi- 
nado y ayudado por Dios (cf Gén 
41,8.38; Dan 4,5s.15; 5,11.14). 

Al evolucionar, el sueño se con- 
vierte en visión: un cuadro simbólico, 
a veces límpido y preciso, pero de 
ordinario sobrecargado de imágenes. 
Tal es la forma habitual de expresar- 
se de la apocalíptica: la función del 
sabio que interpreta la desarrolla en 
parte un ángel, llamado precisamente 
ángel intérprete, que es una figura 
constante en la apocalíptica, y en par- 
te el mismo que lee o que escucha el 
mensaje: la comunidad, los discípu- 
los, los “hijos” del apocalíptico que 
han sido invitados a escuchar, a con- 
vertirse, pero sobre todo a com- 
prender. 

El contenido de las visiones se ex- 
presa a través de diversas cifras sim- 
bólicas que, por repetirse con una 
cierta constancia, constituyen una de 
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las caracteristicas literarias más típi- 
cas de la apocalíptica. El símbolo 
más llamativo suelen ser las convul- 
siones cósmicas: el sol, la luna, las 
estrellas cambian de naturaleza; la 
tierra tiembla y sobre ella se ciernen 
fenómenos particulares, totalmente 
fuera del curso ordinario de las cosas. 
De este modo se señala una presencia 
muy especial de Dios en el desarrollo 
de la historia que, presente en la evo- 
lución de los hechos, los orienta hacia 
una consumación positiva que supere 
el mal o potencie infinitamente el 
bien. Bajo el impulso de Dios, el 
mundo actual tendrá que cambiar. 

Es típico de la apocalíptica el sim- 
bolismo teriomórfico. Intervienen a 
menudo seres fuera de lo normal e 
incluso monstruosos, que desempe- 
ñan a veces el papel de protagonistas. 
De este modo se refieren a una esfera 
de realidad y de acciones que está por 
encima del simple nivel humano, 
pero por debajo del nivel propio de 
Dios. 

El simbolismo aritmético, quizá de 
origen persa, atribuye generalmente 
a los números un valor cualitativo, 
más allá del valor cuantitativo que 
tiene en el lenguaje normal. Este va- 
lor a veces sigue siendo genérico, 
pero a veces se determina y se hace 
específico; así, por ejemplo, el núme- 
ro 7 y sus múltiplos indican la tota- 
lidad; la mitad de 7 y las fracciones 
indican la parcialidad; 1000 es el nú- 
mero de Dios, etc. 

En dependencia del AT, la apoca- 
líptica recoge y reelabora muchos 
de sus elementos simbólicos: el cielo 
es la zona propia de Dios, y señala la 
trascendencia; la tierra es la zona 
propia de los hombres, en donde se 
desarrollan los hechos de su historia; 
el abismo (el mar) es el depósito del 
mal, etc. 

Una forma literaria típica de la apo- 
calíptica, que aparece también en los 
escritos sapienciales, es la pseudoni- 
mia. El autor se expresa en primera 
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persona, pero sin decir su verdadero 
nombre; se presenta como un perso- 
naje conocido del pasado remoto o 
reciente, con el que siente cierta afi- 
nidad y al que considera particular- 
mente adecuado para pronunciar su 
mensaje. De este modo vamos escu- 
chando a Henoc, a Moisés, a Elías, a 
Isaías, a Baruc, a Esdras, a Juan, a 
Pedro, a Pablo, etc. Esta evocación 
de los personajes del pasado nace de 
la exigencia de la apocalíptica de unir 
el pasado con el presente. No se trata 
de una falsedad literaria —eso sería 
increíble—, sino de un recurso litera- 
rio de eficacia particular. 


IV. LA TEOLOGÍA. La apoca- 
líptica se propone una meta atrevida, 
que no siempre logra alcanzar plena- 
mente: la lectura de la historia con- 
creta a la luz de un mensaje religioso 
anterior. 

Es posible trazar un cuadro a gran- 
des rasgos de los elementos que están 
implicados en esta función. 

La apocalíptica tiene como mate- 
ria específica los hechos de la histo- 
ria. Pero los hechos no se ven ni se 
prevén en los detalles de su crónica. 
Tienen una lógica superior, un hilo 
que los liga por encima de cada epi- 
sodio; existe un plan que los encierra 
y los engloba a todos ellos; es el plan 
de Dios, creador y artífice trascen- 
dente de la historia. Los hechos “tie- 
nen que acaecer”; están unidos entre 
sí en un proyecto de Dios, proyecto 
que no se le revela al hombre en su 
totalidad, sino sólo en aquellos pun- 
tos de referencia orientativos que le 
permiten captar el sentido religioso 
de su situación. 


1. LA DIALÉCTICA DE LA HISTO- 
RIA. Dado que la apocalíptica se ocu- 
pa de la aplicación interpretativa de 
un mensaje religioso a los hechos que 
“han de acaecer”, adquiere un relieve 
especial en el cuadro de su teología la 
concepción dualista de la historia. 
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La historia se desarrolla lineal- 
mente hacia una conclusión, pero su 
desarrollo es de tipo dialéctico: se 
realiza a través de un choque entre el 
bien y el mal, concretamente entre 
los justos y los malvados, identifica- 
dos estos últimos normalmente con 
los paganos. Este choque se desplaza 
del plano individual al colectivo, y 
afecta a grupos sociales de diversa 
extensión: categorías, centros de po- 
der, estados, etc. No es un dualismo 
de tipo maniqueo. Por encima de las 
vicisitudes humanas y, en cierto 
modo, envuelto en ellas, está Dios, 
dueño absoluto de la historia y de su 
desarrollo. 


2. ÁNGELES Y DEMONIOS. Es típi- 
ca de toda la apocalíptica una pre- 
sencia acentuada de los / ángeles y 
de los demonios. Siempre se les ve a 
los unos y a los otros por debajo de 
Dios y por encima del puro nivel hu- 


“mano. Normalmente no se hace nin- 


guna lucubración sobre su identidad, 
pero se acentúa su función dialéctica: 
participan en el choque entre el bien 
y el mal que se desarrolla en la histo- 
ría, hasta llegar a convertirse en sus 
protagonistas especiales. Pero el cho- 
que no suele ser directo; tanto los 
unos como los otros tienden a insi- 
nuarse en el mundo de los hombres 
y a obrar con los hombres y por me- 
dio de ellos. 


3. FESCATOLOGÍA. El contraste se 
desarrolla en una serie de episodios 
dramáticos. Cabe la posibilidad de 
una victoria de las fuerzas hostiles a 
Dios; esto significará, por Otra parte, 
persecuciones, sufrimientos, tribula- 
ciones, muerte... Habrá también pe- 
ríodos de victoria de las fuerzas po- 
sitivas; pero esto no tiene que enga- 
ñarnos, ya que las potencias del mal 
siguen estando activas. Al final llega- 
rá la conclusión: las fuerzas positivas 
vencerán definitivamente, y las nega- 
tivas no sólo quedarán derrotadas, 
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sino que desaparecerán por comple- 
to, aniquiladas por una intervención 
de Dios que se indica con imágenes 
múltiples y diversas (juicio, derrota 
campal, fuego que baja del cielo, 
etcétera). 

La situación definitiva que se cons- 
tituye de este modo traerá consigo la 
resurrección, una renovación radical 
del ambiente en el que se desarrollará 
la vida, que ya no se verá acecha- 
da por las dificultades y limitaciones 
de ahora (muerte, enfermedad, can- 
sancio). 

En este marco se le atribuye una 
importancia destacada a la situación 
de los justos que desaparecieron de la 
escena de este mundo. Aguardan la 
conclusión final, están seguros; los 
malos ya no pueden hacer daño ni 
librarse del juicio de Dios; los buenos 
están ya parcialmente recompensa- 
dos y colaboran con sus oraciones al 
desarrollo positivo de la historia. 


4. EL MESÍAS Y EL HIJO DEL HOM- 
BRE. El gran protagonista que impul- 
sa hacia su conclusión positiva el 
choque entre las fuerzas positivas y 
las negativas es el “mesías”. Se reco- 
gen y condensan los datos que se en- 
cuentran sobre él en el AT; en la 
apocalíptica judía surge ya con clari- 
dad la figura del mesías elegido por 
Dios: hijo de Dios, resume en sí toda 
la fuerza que Dios manifiesta en la 
“guerra santa” del AT. Sabrá derro- 
tar a todos los enemigos del pueblo 
de Dios, realizando de este modo el 
reino definitivo, que coincide con la 
situación escatológica final. El reino 
de Dios realizado por el mesías no 
será una situación soñada, sino que 
tendrá su concreción. Esta llega a 
veces hasta el punto de que se afirma 
la existencia de un reino del mesías, 
previo al reinado final, de duración 
limitada. La concepción de un reino 
mesiánico preescatológico ronda por 
toda la apocalíptica, asumiendo du- 
raciones, tonos y contenidos diver- 
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sos: situación de premio, participa- 
ción funcional en el reino definitivo 
en devenir, expresión puramente 
simbólica de la presencia activa del 
mesías en la historia. Relacionada 
más O menos estrechamente con el 
mesias, identificada a veces con ella, 
está la figura enigmática del “hijo del 
hombre”. Expresión inicial probable- 
mente de una personalidad corpora- 
tiva y casi identificado con el pueblo, 
el hijo del hombre adquiere poco a 
poco un relieve más marcadamente 
personal. En unión con el mesías, 
subraya su vinculación con la histo- 
ria propia de los hombres [/ Jesu- 
cristo MI; / Mesianismo)]. 


5. LOESPECÍFICO CRISTIANO. Las 
persecuciones de Antíoco IV Epífa- 
nes habían hecho tomar bruscamente 
conciencia de que en el AT el material 
religioso que había madurado estaba 
dispuesto para ser aplicado a la his- 
toria. Un fenómeno análogo se veri- 
fica para la apocalíptica del NT. El 
cristianismo había tenido contactos 
interesantes, pero esporádicos, con 
la sociedad civil no cristiana. Con las 
persecuciones llega una sacudida que 
obliga a mirar cara a cara una reali- 
dad social compleja y ordinariamen- 
te hostil; resulta irremediable una con- 
frontación teológica global. Obliga- 
da a enfrentarse con los hechos, la 
apocalíptica cristiana consigue ex- 
presar su mejor mensaje, que encon- 
tramos especialmente en el Apoca- 
lipsis de Juan. Los temas teológicos 
que habían aparecido en la apocalíp- 
tica judía encuentran así una profun- 
dización característica. Dios, señor 
de la historia, es trascendente y nunca 
se le describe en sus rasgos, pero está 
presente y envuelto en la historia, 
que es a la vez salvación y creación. 
Y sobre todo, incluso teniendo en 
cuenta la historia tal como se des- 
arrolla, Dios es Padre de Jesucristo 
(cf Ap 1,6; 3,21). 

La figura central del mesías y la 
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otra más fluida del hijo del hombre 
de la apocalíptica judía confluyen en 
Cristo y encuentran en él una expre- 
sión nueva, inconcebible a nivel del 
AT: en Cristo, mesías (cf Ap 12,10) 
e hijo del hombre (cf Ap 1,13; 14,14), 
aparecen los atributos operativos de 
Dios mismo. Se da una cierta inter- 
cambiabilidad entre ellos: son Padre 
e Hijo, y esto lleva su acción en la 
historia a un nivel vertiginoso de pa- 
ridad recíproca: Dios “vendrá” en 
Cristo y Cristo será llamado alfa y 
omega, no menos que Dios (cf Ap 
1,4 y 1,7; 1,8 y 22,13). Se da un des- 
plazamiento de perspectiva también 
en lo que se refiere a las fuerzas inter- 
medias, entre el cielo y la tierra, que 
colaboran en el desarrollo de la his- 
toria de los hombres. Lo demoníaco 
se hace más histórico; la conexión 
entre las fuerzas del abismo y la his- 
toria humana se hace más estrecha y 
más completa: afecta al Estado, a los 
centros de poder negativos, a “Babi- 
lonia”, a la concreción consumista de 
la ciudad secular (cf Ap 17,1-18). 

Las fuerzas positivas reciben ma- 
yor claridad e importancia: los ánge- 
les colaboran con el hijo del hombre 
(14,14-20); el hijo del hombre asocia 
a su acción activa al pueblo que le 
sigue (cf Ap 1,5 y 19,14), Y el me- 
sías hijo del hombre es presentado 
audazmente como una fuerza posi- 
tiva inmersa en la historia al lado y 
en contraste con las fuerzas hostiles 
(cf 6,1-2). 

En síntesis: aunque no podamos 
compartir la afirmación de E. Káse- 
mann, según el cual la apocalíptica es 
la madre de toda la teología cristiana, 
no podemos desconocer el papel que 
ha representado la apocalíptica en el 
paso de los hechos brutos de la his- 
toria de la salvación a su compren- 
sión teológica. Precisamente porque 
su especificidad está en la interpreta- 
ción sapiencial de la realidad dialéc- 
tica y fluida de los hechos, la apoca- 
líptica estimula la formulación de to- 
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dos aquellos elementos del mensaje 
religioso que necesita en su interpre- 
tación. Al mismo tiempo, la constan- 
te apelación a la realidad en que se . 
vive ahora y al futuro que se prepara 
impide a la teología propiamente apo- 
calíptica degenerar en fantasía o girar 
ociosamente en torno a sí misma. 
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ciones y problemas; 2. Discípulo y seguimiento 
en el mundo judío y en la literatura ambiental: 
a) En el mundo griego, b) En la Biblia hebrea, 
c) En las escuelas rabínicas; 3. Los discípulos de 
Jesús y su seguimiento: a) Según los evangelios 
sinópticos, b) Según el cuarto evangelio; 4. Re- 
lación entre los discípulos y los “doce”: a) En 
Marcos, b) En Mateo, c) En Lucas, d) En el cuar- 
to evangelio; 5. Los destinatarios de la radicali- 
dad evangélica. 


L. APÓSTOL. 1. PROBLEMÁTICA 
ACTUAL Y SITUACIÓN NEOTESTAMEN- 
TARIA. En la cultura profana de nues- 
tros días la palabra “apóstol” no es 
muy significativa; indica genérica- 
mente al propagandista fervoroso de 
una idea. En el lenguaje eclesial y en 
las relaciones ecuménicas con las 
otras confesiones cristianas tiene, por 
el contrario, una importancia desta- 
cada. 

En el uso de la Iglesia católica, el 
término “apóstol” presenta un signi- 
ficado general o más restringido, se- 
gún los contextos. Á veces compren- 
de a todos los cristianos, y por eso se 
les inculca a todos el deber de ser 
apóstoles y de ejercitar el apostolado; 
más frecuentemente se reserva para 
designar el ministerio directivo de los 
obispos y del papa, como sucesores 
de forma ininterrumpida de los doce 
primeros apóstoles de Jesús y de su 
cabeza, Pedro, y por consiguiente 
guardianes e intérpretes autorizados 
de la primera tradición apostólica. 
Prueba de ello es el mismo Vatica- 
no II, que utiliza este término con el 
primer significado en LG 17 y 33, 
desarrollando sus aspectos en todo el 
decreto Apostolicam actuositatem, 
sobre el apostolado de los laicos; 
pero lo utiliza con el segundo signi- 
ficado en LG 19-20, donde intenta 
aclarar las diferencias y las relaciones 
entre el apostolado de los obispos y 
el de los fieles, no sólo para determi- 
nar los derechos y deberes respecti- 
vos dentro de la Iglesia, sino también 
para estimular su colaboración mu- 
tua en la evangelización del mundo y 
en la animación cristiana del orden 
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temporal. En estos documentos con- 
ciliares no todo resulta debidamente 
aclarado, hasta el punto de que la 
misma “Comisión teológica interna- 
cional” creyó oportuno intervenir en 
el 1975 a fin de favorecer el recto 
diálogo ecuménico con un documen- 
to titulado La apostolicidad de la Igle- 
sia y la sucesión apostólica (EV, V, 
434-478); también aquí se insiste por 
un lado en la estrecha relación que 
existe entre la apostolicidad de la Igle- 
sia y el sacerdocio común de los fie- 
les, y por otro lado en el aspecto 
histórico y espiritual de la sucesión 
apostólica desde los apóstoles a los 
obispos a través de la continuidad 
sacramental de la imposición de ma- 
nos y de la invocación del Espíritu 
Santo. 

En las mismas relaciones ccuméni- 
cas entre las diversas Iglesias, el tema 
de su apostolicidad se muestra hoy 
de importancia primordial, hasta el 
punto de que la “Comisión Fe y 
Constitución”, en el documento de 
Lima de 1982 titulado Bautismo, 
Eucaristía, Ministerio, al tratar en el 
capítulo II de “La Iglesia y el minis- 
terio ordenado”, apela ampliamente 
a los apóstoles y a los doce en el NT 
(nn. 9-11), dedicando luego todo el 
capítulo IV (nn. 34-38) a “La suce- 
sión de la tradición apostólica”, con 
frecuentes referencias a los textos del 
NT. Afirma que la Iglesia confiesa en 
el Credo que es apostólica, en cuanto 
que “vive en continuidad con los após- 
toles y con su predicación”; pero es- 
pecificando que “dentro de esta tra- 
dición apostólica hay una sucesión 
apostólica del ministerio, que está al 
servicio de la continuidad de la Igle- 
sia en su vida en Cristo y de su fide- 
lidad a las palabras y a los gestos de 
Jesús transmitidos por los apóstoles. 
Los ministros encargados por los 
apóstoles, y a continuación los epís- 
kopoi, fueron los primeros guardia- 
nes de esta transmisión de la tradi- 
ción apostólica” (n. 34). Por eso, 
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“donde las Iglesias dan poca impor- 
tancia a la transmisión regular (del 
ministerio ordenado), deberían pre- 
guntarse si-su concepción de la con- 
tinuidad de la tradición apostólica 
no tendrá que modificarse, Por otra 
parte, donde el ministerio ordenado 
no sirve adecuadamente a la procla- 
mación de la fe apostólica, las Igle- 
sias tienen que preguntarse si sus es- 
tructuras ministeriales no necesitarán 
una reforma” (n. 35). 

Estas indicaciones no son más que 
una pequeña muestra de la impor- 
tancia y complejidad del tema bíblico 
del “apóstol” que nos proponemos 
ilustrar interpelando a la palabra de 
Dios codificada en la Biblia, y espe- 
cialmente en los evangelios, sin de- 
jarnos condicionar por prejuicios u 
opciones confesionales posteriores. 

El término “apóstol” (“enviado”, 
adjetivo verbal con sentido pasivo 
del verbo apostéllo) es frecuente en el 
NT (80 veces), y en muchas ocasiones 
con un sentido ya técnico. 

Una estadística de la distribución 
según la cual aparece este término en 
los diversos libros sagrados resulta 
sumamente aleccionadora. Los en- 
contramos 35 veces —con una distri- 
bución bastante uniforme— en las 
diversas cartas paulinas, incluidas las 
pastorales y la carta a los Hebreos. 
Aparece otras 34 veces en Lucas, dis- 
cipulo y colaborador de Pablo: seis 
veces en el evangelio y 28 veces en los 
Hechos; en Marcos sólo figura dos 
veces (3,14; 6,30), una sola vez en 
Mateo (10,2), también una vez sola y 
con sentido bastante vago en Juan 
(13,16) y tres veces en el Apocalipsis 
(2,2; 18,20; 21,14). 

Añadamos que, por el contrario, 
sólo aparece en pocas ocasiones en el 
NT —cuatro veces— el sustantivo 
abstracto “apostolado” (apostole”): 
Rom 1,5 y ¡Cor 9,2 (referido a Pa- 
blo); Gál 2,8 (referido al “apostolado 
- entre los circuncisos” de Pedro); He 
1,25 (referido a los “doce”. 
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Así pues, además del sentido de la 
palabra “apóstol”, queda por aclarar 
el motivo de esta diversa aparición 
dentro de las primeras comunidades 
cristianas, y en especial si se le entien- 
de del mismo modo en los diversos 
filones del NT. 


2. APÓSTOL Y MISIÓN EN EL MUN- 
DO JUDÍO Y EN LA LITERATURA AM- 
BIENTAL. En el mundo griego el verbo 
apostéllo era de uso común en el sen- 
tido de “enviar”. Se distinguía del 
sinónimo pémpo en que el primero 
establecía una relación entre el man- 
dante y el mandado y lo constituía en 
representante o encargado suyo, 
mientras que el segundo ponía más 
de relieve el acto de enviar en cuan- 
to tal. 

El adjetivo verbal apóstolos era 
más bien raro y se le usaba ya en 
forma sustantivada; se utilizaba pre- 
ferentemente en el lenguaje marinero 
griego para indicar la nave de carga 
o la flota enviada o a su comandante 
y a los mismos colonizadores; en los 
papiros indicaba también la carta de 
presentación o la factura comercial. 
Pero ya en Herodoto (1, 21; V, 38) lo 
encontramos dos veces para indicar 
al enviado como persona particular, 
unido además la primera vez al sus- 
tantivo “heraldo” (kéryx). 

En Flavio Josefo apóstolos apare- 
ce con seguridad tan sólo una vez 
(Ant. 17,300) para indicar el grupo o 
delegación de judíos enviados por Je- 
rusalén a Roma al morir Herodes el 
Grande a fin de defender la libertad 
de vivir según sus leyes. 

Los Setenta tradujeron ordinaria- 
mente (unas 700 veces) con el verbo 
apostéllo (o con el compuesto exa- 
postéllo) el verbo hebreo Salah: lo 
prefirieron claramente a pémpo (sólo 
cinco veces como traducción suya), 
precisamente porque comprendieron 
que el original hebreo no indicaba 
puramente el envío en sí, sino que 
subrayaba el encargo o investidura 
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del enviado, que adquiría para aque- 
lla tarea concreta y determinada la 
misma autoridad que la persona 
mandante (cf Jos 1,16; 1Re 20,8; 
21,10; 2Re 19,4); especialmente los 
Setenta indican con este verbo la mi- 
sión de los profetas de Israel para 
hablar en nombre de Dios (cf Ex 
3,10; Jue 6,8.14; Is 6,8; Jer 1,7; Ez 
2,3; Ag 1,12; Zac 2,15; 4,9; Mal 3,23). 

El correspondiente adjetivo verbal 
sustantivado apóstolos se encuentra, 
por el contrario, en los Setenta (se- 
guidos también aquí por Aquila) en 
una sola ocasión, concretamente en 
1Re 14,6, como traducción del parti- 
cipio pasivo Saluah del correspon- 
diente verbo hebreo; se refiere al pro- 
feta Ajías, que por encargo divino se 
presenta a la mujer de Jeroboán 
como “apóstol duro” (apóstolos skle- 
rós) para anunciar la ruina de la nue- 
va dinastía. 

El correspondiente arameo del 3a- 
luah hebreo era 3aliah (pl., Seluhin). 
En estos últimos decenios se ha in- 
tentado ver en el $aliah del judaísmo 
rabínico el precedente del “apóstol” 
cristiano. 

Pero los Seluhin hebreos en la lite- 
ratura rabínica están documentados 
con este nombre tan sólo a partir del 
140 d.C. —como recientemente han 
demostrado G. Klein y W. Schmi- 
thals—, y quizá precisamente en po- 
lémica con los “apóstoles” cristianos. 
Indican personas que han recibido 
para una tarea muy determinada 
—como una boda, un divorcio, una 
compra— un encargo jurídico de la 
competente autoridad judía, y actúan 
entonces en su nombre y con su auto- 
ridad. De aquí la máxima tantas ve- 
ces repetida: “El enviado de un hom- 
bre es como él mismo” (Ber. 5,5; 
cf otros pasajes en Strack-Bill., TI, 
2). Se procedía así según el derecho 
semítico tradicional, seguido ya por 
los antiguos hebreos (cf ISam 25, 
40s; 2Sam 10,1ss), según el cual el 
mensajero representaba por comple- 
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to en su persona al mandatario (ge- 
neralmente el rey). De todo este con- 
junto parece evidente que los Seluhin 
Judíos tan sólo tenían funciones jurí- 
dicas o doctrinales dentro de las co- 
munidades judías. Había ciertamente 
en la época de Jesús (cf Mt 23,15) 
misioneros judios que hacían prosé- 
litos entre los paganos; pero lo hacían 
por propia iniciativa, sin estar man- 
dados por la autoridad, ya que la 
autoridad judía ni antes ni después 
del año 70 autorizó con finalidad re- 
ligiosa la propaganda misionera en- 
tre los paganos, por la conciencia de 
ser un pueblo elegido y orgullosa 
de que otros desearan lo que ellos 
poseían. 


3. FELAPÓSTOL EN LAS PRIMERAS 
COMUNIDADES CRISTIANAS. Examine- 
mos ante todo el término “apóstol”, 
para remontarnos luego a su radical 
apostéllo. 

Para poder establecer el sentido 
—único y múltiple— del término 
“apóstol” en el NT, veamos ante todo 
la situación partiendo de los escritos 
considerados como más antiguos y 
teniendo en cuenta las diversas co- 
munidades en que se redactaron. 


a) Enel lenguaje tradicional pre- 
paulino y de la primera actividad 
paulina. Partamos de las primeras 
cartas paulinas, escritas entre los 
años 47 y 63, y sobre las cuales no 
hay serios problemas de autenti- 
cidad. 

En la 1 Tes (anterior a las polémi- 
cas de Pablo con los judeo-cristianos 
judaizantes) los tres fundadores de 
la comunidad —Pablo, Silvano y 
Timoteo (cf 1,1 y 2Tes 1,1; 2Cor 
1,19)— se designan en plural “após- 
toles de Cristo” (1Tes 2,7), porque, 
como se deduce del contexto próxi- 
mo, habían llevado allá el “evangelio 
de Dios” (1,5; 2,2.4.8). Por eso aquí 
el objeto del apostolado es sólo la 
predicación del evangelio a los paga- 
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nos —como se deduce del contex- 
to—, sin que tales apóstoles hubieran 
recibido un encargo directo del resu- 
citado; de lo contrario, el término no 
se le podría aplicar a Silvano (o Si- 
las), que, según He 15,22, parece ha- 
ber sido mandado de Jerusalén a An- 
tioquía de parte de los “apóstoles y 
presbíteros”, y en especial al “hijo” 
Timoteo, convertido por Pablo en 
Iconio (1Cor 4,17; cf He 16,1). 

Por eso al principio eran llamados 
apóstoles aquellos que, en número 
de dos o tres por lo menos (cf Mc 6,7 
y Lc 10,1), habían sido mandados 
por Cristo o por las comunidades 
apostólicas (cf He 13,1-3; 14,4.14) a 
fundar nuevas comunidades entre ju- 
díos, y especialmente entre paganos. 
En este sentido son llamados apósto- 
les, además de Pablo, tanto Bernabé 
(1Cor 9,5-6; cf Gál 2,1.8-10) como 
Apolo (1Cor 4,9; cf 4,6), Andrónico 
y Junias, “que se han distinguido en 
el apostolado, y que fueron creyentes 
en Cristo antes que yo” (Rom 16,7). 
De forma semejante, a Pedro o Cefas 
se le confió “el apostolado de los cir- 
cuncisos” (Gál 2,8; ef 2,11-15), es de- 
cir, de los judíos; y entre los apóstoles 
que actuaban entre los judíos, Pablo 
parece incluir también a Santiago, 
hermano de Jesús (Gál 1,19). En este 
sentido amplio no sorprende que fue- 
ran también llamados apóstoles los 
mandados o designados por las co- 
munidades para recoger la colecta 
para los pobres de Jerusalén (2Cor 
8,23; cf 8,19; Flp 2,25). 


b) En la polémica paulina contra 
los judeo-cristianos “judaizantes”. 
En un determinado momento nace, 
sin embargo, una polémica precisa- 
mente sobre este título de apóstol; 
encontramos varias huellas de ella en 
la 2Cor, particularmente en los capí- 
tulos 10-13 (que parecen constituir 
la “carta con lágrimas”: cf 2Cor 2,4, 
puesta como apéndice). Mientras es- 
taba Pablo en Efeso (por los años 54- 
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56), algunos judeo-cristianos judai- 
zantes llegaron a las Iglesias paulinas 
de Corinto y de Galacia procedentes 
de Jerusalén y de Antioquía. Se opo- 
nían a la línea de Pablo de admitir a 
los paganos en la Iglesia sin pasar 
antes por el judaísmo. Por eso empe- 
zaron a discutirle a Pablo precisa- 
mente el título de apóstol, a fin de 
desacreditar su autoridad; él no era 
un apóstol como “los que eran após- 
toles antes que yo” (toús pro emoú 
apostólous) en Jerusalén (Gál 1,17). 
Pablo, a su vez, denuncia a estos ca- 
lumniadores, que se llaman incluso 
“super-apóstoles” (hyperlian apósto- 
loi: 2Cor 11,15; 12,11), como “falsos 
apóstoles (pseudapóstoloi), obreros 
fraudulentos, que se disfrazan de 
“apóstoles de Cristo” (11,13). 

Parece evidente (teniendo presente 
además la posición de Lucas [7 infra, 
c], que le discutían este título por 
varias razones): 1) Pablo no había 
tenido contacto con el Jesús terreno; 
2) no había sido testigo con los doce 
de las apariciones pospascuales del 
resucitado; 3) por eso no había sido 
enviado como apóstol ni por Cristo 
ni por los doce apóstoles de Jeru- 
salén. 

Precisamente desde este momento 
Pablo empieza a reivindicar para sí el 
titulo de “apóstol de Jesús” con ener- 
gía, sin atribuírselo ya a los colabo- 
radores del mismo rango, como Sil- 
vano o Apolo; se lo suele atribuir 
sobre todo al comienzo de sus cartas 
(ICor 1,1; 4,9; 9,12; 15,9 bis; 2Cor 
1,1; 11,5; cf 11,13; 12,12; Gál 1,1; 
Rom 1,1; 11,13; Col 1,1; Ef 1,1). En 
este contexto polémico afirma que su 
apostolado no le viene de los hom- 
bres (Gál 1,1.12), sino de la voluntad 
eterna de Dios (1Cor 1,1; 2Cor 1,1; 
Cal 1,1; Ef 1,1.5); es obra de “Jesu- 
cristo y de Dios Padre” (Gál 1 ¿D; 
constituye “la gracia y la misión 
apostólica” recibida por medio de Je- 
sucristo para “que obedezcan a la fe 
todos los pueblos” (Rom 1,5). 
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Con estas afirmaciones Pablo no 
se pone entre los doce, de los que se 
distingue con claridad (cf Gál 1,17- 
19; 2,2-10; 1Cor 15,5); tampoco afir- 
ma que haya visto o que haya sido 
enviado por el Jesús terreno. Decla- 
ra, por el contrario, que ha visto a 
Jesús resucitado en el camino de Da- 
masco, lo mismo que “los doce” y 
que “todos los demás apóstoles”, 
aunque sólo sea como último (1Cor 
15,5.7-9; cf 9,1; Flp 3,8.10.12; Gál 
12,16). Pablo afirma, por consiguien- 
te, que ha sido mandado también él 
por Cristo resucitado en misión apos- 
tólica, al igual que “todos los otros 
apóstoles” a los que se apareció Cris- 
to, y que ha sido enviado con el ca- 
risma específico de ser el apóstol evan- 
gelizador de los paganos (Gál 2,8-10; 
cf 1,18). 

Con esta finalidad Dios lo había 
“llamado desde el seno de su madre”, 
como a Jeremías y al siervo de Yhwh; 
y en el camino de Damasco le había 
“revelado” a Jesús como su Hijo, 
para confiarle la misión profética 
de anunciarlo a los paganos (Gál 
1,12.15-16; cf Jer 1,5; Is 49,1), con la 
posibilidad para ellos de acceder in- 
mediatamente a la filiación divina, 
sin estar ya obligados a las prácticas 
cultuales y nacionales judías (cf en 
especial Gál 3,26-29). Pablo no pre- 
tende, sin embargo, afirmar que ha 
recibido por revelación de Jesús todo 
el “evangelio”, como se deduce del 
hecho de que él “transmite” el keryg- 
ma tradicional sobre la institución de 
la eucaristía y sobre los hechos pas- 
cuales, que a su vez declara haber 
recibido del Señor a través de la tra- 
dición anterior (paralambáno, verbo 
característico, como el anterior, de la 
tradición oral rabínica: 1Cor 11,23; 
15,1-13). Se trata de fórmulas este- 
reotipadas precedentes; el mismo Pa- 
blo declara que están en conformidad 
con las que predican los doce y los 
demás apóstoles (1Cor 15,11). 

Para verificar el contenido del mis- 
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mo carisma profético recibido por 
revelación de Cristo en el camino de 
Damasco, Pablo se siente en la obli- 
gación de “consultar” a Pedro, su- 
biendo tres años más tarde a Jerusa- 
lén (Gál 1,18); y catorce años más 
tarde vuelve allá desde Antioquía con 
Bernabé y Tito, después de una “re- 
velación”, para exponer “a los diri- 
gentes el evangelio que predico a los 
paganos, para saber si estaba o no 
trabajando inútilmente” (Gál 2,2). Y 
afirma con satisfacción, frente a sus 
calumniadores, que precisamente es- 
tos “dirigentes” —que son en este con- 
texto por lo menos “Santiago y Cefas 
y Juan”— reconocieron la “gracia” o 
7 carisma que había recibido, es de- 
cir, que él había recibido de Cristo el 
“evangelio” de los no judíos, del mis- 
mo modo que Pedro con los demás 
de Jerusalén habían recibido el 
“evangelio” y el “apostolado” de los 
judíos; por eso aprobaron su línea de 
actuación y la de Bernabé, dándo- 
les la mano en señal de comunión 
(2,6-9). 

Pablo, para demostrar el origen 
divino de su apostolado, apela ade- 
más a la prueba de los hechos: el 
vigor de sus comunidades pagano- 
cristianas (1Cor 15,10; ef 2Cor 3,1-3) 
demuestra que han surgido en virtud 
del poder de Dios (1 Tes 1,5; 2Cor 
6,7; 12,12; Rom 15,19). “Si para otros 
no soy apóstol, para vosotros cierta- 
mente lo soy; pues vosotros sois, en 
el Señor, el sello de mi apostolado 
(apostolés)” (1Cor 9,2). 

Pero, a mi juicio (a diferencia de 
D. Miller, a.c., 130-131), en todos 
estos textos Pablo parece aplicar el 
título de apóstoles también al grupo 
de los doce que él conoce (1Cor 15,5) 
y a cada uno de sus miembros; en 
efecto, dice que Jesús se apareció “a 
todos los apóstoles” (15,7), después 
de haberse aparecido a los “doce” y 
“a más de 500 hermanos” (15,5-6); y 
en la carta a los Gálatas dice que 
después de la aparición de Jesús en el 
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camino de Damasco no partió para 
Jerusalén, “a ver alos que eran após- 
toles antes que yo” (1,17); tres años 
después, en Jerusalén, durante su 
permanencia de quince días con Pe- 
dro, dice que allí “no vi a ningún otro 
apóstol fuera de Santiago, el herma- 
no del Señor” (1,19); habla además 
del apostolado de Pedro entre los 
judios (2,8). 


c) En la aclaración restrictiva de 
Lucas (Evangelio y Hechos). Lucas 
distingue con claridad —casi como si 
quisiera superar la controversia pau- 
lina anterior— entre discípulos y 
apóstoles, ya a nivel del Jesús te- 
rreno. 

En efecto, presenta a Jesús que, 
entre el círculo más amplio de los 
discípulos que le seguían, “eligió doce 
de entre ellos, a los que llamó tam- 
bién apóstoles” (6,13; cf He 1,2), a 
los que luego envió (apostéllo: 9,1-2) 
a proseguir su misma misión entre el 
pueblo de Judea (cf 4,44). Las expre- 
siones están sacadas de la misión aná- 
loga contada ya por Marcos (6,5-7). 

Luego, a lo largo de su vida, Jesús 
fue dando algunas normas radicales 
sobre el discípulo auténtico, e inme- 
diatamente después designó y mandó 
(apostéllo)“a otros setenta y dos dis- 
cípulos” con una misión casi idéntica 
(10,1-12 y que Lucas parece tomar de 
la fuente Q, dado que es utilizada 
también por Mateo en su misión aná- 
loga de los doce). La lección “70” o 
“72” en los códices tiene el mismo 
valor, por eso está claro el significado 
genérico: según Lucas, Jesús escogió 
un “gran número” de otros colabo- 
radores, además de los doce. Más 
específicamente, el número 70/72 les 
parece a algunos exegetas que fue 
escogido para indicar la misión uni- 
versalista (estamos en Samaría y en 
Lucas) entre todos los pueblos de la 
tierra, catalogados en número de 72 
en la carta genealógico-geográfica de 
los judíos (cf Gén 10 y /enoc etiópi- 
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co 89,59); según otros, habría aquí 
más bien una referencia a los 70/72 
jueces (Ex 18,13-27) y/o presbíteros 
(Núm 11,24-30), elegidos por Moisés 
y dotados como él de Espíritu divino 
para ayudarle en la dirección del pue- 
blo de Israel. 

A continuación Lucas reserva el 
título de “los apóstoles”, con el ar- 
tículo determinado, tan sólo a los 
doce: tanto en el Evangelio (9,10; 
17,5; 22,14; 24,10) como en los He- 
chos (1,2.26; 2,37.42,43; 4,33.35.36., 
37; 5,2.12,18.29.40; 6,6; 8,1.14.18; 
9,27; 11,1; 15,2.4.6.22.23; 16,4). Pero 
los presenta la misma tarde de pascua 
rodeados de otros discípulos (24,33), 
que en los días anteriores a pentecos- 
tés forman ya con ellos un grupo nu- 
meroso de “unos 120 hermanos” (He 
1,15-16). Las únicas excepciones se 
dan en el texto de 11,49 del Evange- 
lio y el texto de 14,4.14 de los Hechos. 
Aquí, en dos ocasiones, se les da a 
Pablo y a Bernabé el título de após- 
toles, cuando van a fundar comuni- 
dades pagano-cristianas por misión 
recibida de la comunidad de Antio- 
quía (13,1-3). Muchos opinan que 
el término se le “escapó” a Lucas, que 
lo encontró en la fuente antioquena 
de donde sacó este material; estos 
dos, por lo menos, no responden a 
los requisitos postulados por Lucas 
para los doce apóstoles. Lo mismo 
parece que hay que decir de los 
“apóstoles” que él menciona en el 
Evangelio (Lc 11,49), en donde de- 
pende, con Mateo, de la fuente Q; allí 
—como veremos— el término ten- 
dría el sentido más amplio prepauli- 
no del que antes hablábamos. 

Los doce o los apóstoles tienen 
realmente para Lucas la función de 
“dar testimonio” (He 1,8) —pero 
quedándose en Jerusalén (1,4; cf 8, 
1.14) y en Judea (11,1), es decir, entre 
las “doce” tribus de Israel — de todo 
el mensaje de Jesús, del que habían 
sido testigos oculares desde el bautis- 
mo de Juan hasta su ascensión, y 
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especialmente de su resurrección (He 
1,21-22; cf Le 1,2). Por consiguiente, 
su predicación es la continuación de 
la causa de Jesús en la historia pos- 
terior. 

En He 1-5 Lucas presenta al grupo 
de los doce apóstoles también como 
dirigentes de la comunidad judeo-cris- 
tiana de Jerusalén. Desde el capitu- 
la 6 este grupo recibe la ayuda, para 
la atención a las obras caritativas en 
la sección de lengua griega, del grupo 
de los “siete” con Esteban (pero tam- 
bién con huellas de otras funciones 
originales más amplias, como la pre- 
dicación y la fundación de nuevas 
 omnidades! En la sección de len- 
gua hebreo-aramea que se quedó en 
Jerusalén reciben también la ayuda 
de un grupo de presbíteros (11,30) 
que, con su portavoz Santiago, her- 
mano del Señor, participan y deciden 
en el concilio de Jerusalén junto con 
los doce apóstoles, presididos por Pe- 
dro (15,2.4.6.22,23; 16,4). 

Después del concilio de Jerusalén, 
Lucas ya no menciona a “los apósto- 
les”, ni tampoco a Pedro; en cambio, 
presenta a la comunidad judeo-cris- 
tiana de Jerusalén dirigida por el gry- 
po de los presbíteros (21,18), y a Pa- 
blo y Bernabé, que desde su primer 
viaje apostólico “constituyeron” 
(cheirotonéo = lit. “elegir alzando la 
mano”) un grupo de “presbiteros” 
para la dirección de cada una de 
las comunidades pagano-cristianas 
(14,23). Hay que observar que en el 
segundo viaje apostólico Pablo, jun- 
to con Silas, transmitirá a esas comu- 
nidades los decretos sancionados por 
el concilio de “apóstoles y presbite- 
ros” de Jerusalén (16,4). 

Parece evidente: Lucas intenta ha- 
cer resaltar que la función de los 
“doce apóstoles” en Jerusalén, y la de 
los “apóstoles” Pablo y Bernabé en 
las comunidades pagano-cristianas, 
ha pasado ya al grupo de presbíteros 
de las diversas comunidades. A éstos 
—según el testamento espiritual de 
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Pablo (20,17-38)— les corresponde 
ahora la función de velar por toda la 
grey como “inspectores” (episkopoún- 
tes) y pastores para mantener la fide- 
lidad al evangelio de Jesús (20,28) 
contra los perseguidores externos y 
también contra aquellos que en el 
interior de la comunidad “enseñen 
doctrinas perversas con el fin de arras- 
trar a los discípulos (toús mathetás) 
en pos de sí” (20,30). 


d) En los otros evangelios. Por 
eso mismo resulta extraño que un 
término tan importante para Pablo y 
para Lucas aparezca en los otros 
evangelios tan sólo una vez: en Mar- 
cos (6,30) y en Mateo (10,2) para 
indicar a los “doce” en el contexto 
preciso de su misión temporal a Ga- 
lilea; en Juan, después del lavatorio 
de los pies, en la admonición al ser- 
vicio, dirigida por Jesús a los “discí- 
pulos”: “Os aseguro que el criado no 
es más que su amo, ni el enviado 
(apóstolos) más que el que lo envía” 
(13,16). Intentaremos dar respuesta 
a esta rara circunstancia [/ infra, 4]. 


e) En las relaciones con los 
“doce”. Hablando de apóstoles nos 
hemos encontrado ya varias veces 
con el número doce. Este número 
tenía en la antigiiedad de Oriente me- 
dio un simbolismo astral, vinculado 
alas doce constelaciones del zodiaco 
y alos doce meses del año (cf Henoc 
etiópico 82,11). Pero en la Biblia el 
número doce aparece siempre en re- 
lación con las “doce tribus de Israel” 
(cf ya la antigua lista de Núm 26,4- 
56), por tener su origen tradicional 
en los doce hijos de Jacob. El mis- 
mo Pablo, ante Agripa Il, designa 
a su pueblo con la simple expresión 
10 dodekáphylon hemón (He 26,7; 
cf Flp 3,5), es decir, “nuestro (pue- 
blo) el de las doce tribus”. Los pri- 
meros cristianos son conscientes 
de ser la continuación de este pue- 
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blo (cf Sant 1,1; 1Pe 1,1; Ap 7,4-8; 
21,12). 

Estas referencias tan estimadas por 
los primeros cristianos nos llevan a 
comprender mejor por qué el mismo 
Jesús eligió un grupo de doce após- 
toles para formarlos (Mc 3,14-16 par) 
y enviarlos luego como apóstoles su- 
yos, ya durante su vida terrena, a las 
ovejas perdidas de la casa de Israel 
(Mc 6,7-13 par; cf Mt 10,5-6). En con- 
tra de una posición que a veces ha 
surgido en estos últimos decenios, y 
recogida recientemente por H.O. 
Ginter (o.c.), que querría atribuir la 
institución del grupo de los doce a la 
Iglesia pospascual, nosotros pensa- 
mos que debe remontarse al mismo 
Jesús, puesto que está ya presente en 
la profesión de fe prepaulina (1Cor 
15,5) y en una frase de la fuente Q (Le 
6,13/Mt 10,2), con la promesa de que 
“en la nueva creación, cuando el hijo 
del hombre se siente en el trono de su 
gloria, os sentaréis también sobre 
doce tronos para juzgar a las doce 
tribus de Israel” (Mt 19,28; cf Le 
22,30). Así pues, Jesús los escogió 
como asociados a su tarea de juez 
escatológico en la reconstrucción me- 
siánica del Israel ideal; en ello va im- 
plícita su función de cofundadores y 
corresponsables con Jesús en la di- 
rección del Israel mesiánico. 


4. LA MISIÓN APOSTÓLICO-PRO- 
FÉTICA DE JESÚS Y DE SUS DISCÍPU- 
Los. Para completar el cuadro se- 
mántico creemos necesario examinar 
también el uso del verbo apostéllo 
(de donde se deriva “apóstol”), sobre 
todo teniendo en cuenta que es fre- 
cuente y que se distribuye de manera 
bastante uniforme en los cuatro 
evangelios, mientras que es más bien 
raro en el epistolario del NT (fenó- 
meno inverso al de “apóstol”. 

Este verbo aparece 135 veces, de 
ellas 22 en Mateo; 20 en Marcos; 51 
en Lucas (25 en Lucas y 26 en He- 
chos), 27 en Juan; sólo cinco veces 
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en el epistolario paulino; una vez en 
1Pe, tres veces en 1Jn y tres veces en 
el Apocalipsis. 


a) En los evangelios sinópticos. 
Del conjunto se deduce que el verbo 
apostélló, como ya en los Setenta y 
en Flavio Josefo [/ supra, 1, 2], pone 
de relieve el encargo relacionado con 
la misión, mientras que el sinónimo 
pémpo (frecuente en Lucas: 22 veces) 
pone el acento en el envío en cuanto 
tal. Además, los sinópticos, al hablar 
de Dios, utilizan siempre el verbo 
apostéllo. 

Tomando en consideración sola- 
mente los textos en donde el verbo 
tiene una importancia doctrinal, ob- 
servamos: 

— Ya la fuente de los lóghia 
(fuente Q) presentaba a Jesús clasifi- 
cándolo entre los profetas mandados 
por Dios a Jerusalén y rechazados 
por ella (Mc 23,37/Lc 13,34), en un 
contexto en que Jesús, incluso con 
otra terminología, es presentado re- 
petidas veces como modelo de profe- 
ta, superior a los profetas antiguos; 
la misma fuente Q describía a Jesús 
como el mandado por Dios; el que lo 
escucha o lo desprecia, escucha o des- 
precia al mandatario divino (Mt 
10,40/Le 10,16); en la parábola de 
los invitados se narraba cómo mandó 
Dios a sus criados a invitar al ban- 
quete, con una evidente alusión a los 
profetas de Israel, incluidos Jesús y 
los primeros profetas cristianos (Mt 
22,3-4/Lc 14,17). 

— Enlos sinópticos, el mismo Je- 
sús se presenta como el mandado de 
Dios; acogiéndolo en los niños, se 
acoge al mandatario divino (Mc 9,37; 
Lc 9 48; cf Mt 18,5); en la parábola 
de la viña afirma que Dios mandó 
repetidamente a sus criados (los pro- 
fetas) y finalmente a su Hijo predilec- 
to a la viña de Israel (Mc 12,2.4. 
5.6/ Mt 21,34,36.37; Lc 20,10). 

— En varios textos, referidos por 
cada uno de los sinópticos, Jesús afir- 
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ma que ha sido mandado (por Dios: 
pasivo hebreo) tan sólo a las ovejas 
perdidas de la casa de Israel (Mt 
15,24); explica por qué ha llamado a 
su mensaje “evangelio” (cf ya Mc 
1,15) y por qué se identifica con el 
profeta vaticinado por Is 61,1: *... Me 
ha enviado a llevar la buena nueva a 
los pobres” (Lc 4,18), y va a evange- 
lizar por todas partes, con las pala- 
bras y con los hechos, ese reino de 
Dios precisamente porque ha sido 
mandado por Dios para esto (4,43). 

— Ya, según la misma fuente Q, 
Jesús, como sabiduría de Dios (según 
se le llamaba a Jesús en la comunidad 
de esa fuente: cf Le 7,35/Mt 11,19; 
cf también 1Cor 1,24,30), había di- 
cho refiriéndose a sus misioneros: 
“Les enviaré profetas y apóstoles” 
(Lc 11,49), en donde la expresión pa- 
rece una endíadis, a no ser que Lucas 
haya intentado aclarar con el corres- 
pondiente griego de “apóstoles” el 
hebreo/arameo “profetas”. Real- 
mente Mt 23,34 dice: “Por eso yo os 
envío profetas, sabios y maestros de 
la ley”. 

En los mismos sinópticos se narra 
que Jesús escogió a los doce para 
“mandarlos” (Mc 3,14; cf Lc 6,13; 
Mt 10,2), a su vez, a continuar su 
obra profético-escatológica como 
anunciadores de la próxima llegada 
del reino de Dios, como exorcistas 
contra Satanás y como curadores de 
enfermedades; y que luego de hecho 
los mandó con semejantes funciones 
(Mc 6,7; cf Mt 10,5.16; Lc 9,2; 
cf 10,1.3). 


b) En el cuarto evangelio. Tam- 
bién en Juan el verbo apostéllo (que 
aparece 27 veces) lo utiliza Jesús para 
indicar su mandato divino frente a 
los judíos (5,36.38; 6,29.57; 7,29; 
8,42; 10,36) y los discípulos (3,17; 
20,21); por eso es el profeta por ex- 
celencia (4,19.44; 6,14; 7,40.52; 9,17). 
Jesús a su vez mandó alos discípulos: 
“Como el Padre me mandó a mí, así 
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os envío (pémpo) yo a vosotros” 
(20,21; cf 4,38), infundiendo en ellos 
la tarde de pascua su mismo Espíritu 
y capacitándolos para santificar alos 
hombres mediante el perdón de los 
pecados (20,22-23). 

El tema de la misión está en el 
centro de la estructura literaria y teo- 
lógica de la oración de Jesús al Padre 
después de los discursos de despedida 
(cf G. Segalla, o.c.) hasta el punto 
de que podría verse en esa oración 
una cristología del mandato y definir 
su vida de Hijo que ha entrado en el 
mundo desde la gloria del Padre 
(17,5.24), como “una vida en misión”. 
En efecto, el verbo apostéllo aparece 
hasta siete veces en la oración, y el 
tema de la misión está presente en 
seis de las siete unidades literarias en 
que se estructura dicha oración 
(17,3.8.18.21.23,25), teniendo su cen- 
tro en las frases: “ConságraJos en Ja 
verdad: tu palabra es la verdad. 
Como tú me enviaste al mundo, así 
también los envío yo al mundo. Por 
ellos yo me consagro a ti, para que 
también ellos sean consagrados en la 
verdad” (17,17-19). 


c) ¿La primera misión se deriva 
del Jesús terreno? Así pues, creemos 
que puede afirmarse con seguridad, 
tomando como base todos estos múl- 
tiples y unánimes testimonios, que ya 
el Jesús terreno se había presentado 
como profeta mandado (3alah) por 
Dios, en la línea de los antiguos pro- 
fetas, pero con la tarea única y esca- 
tológica de anunciar e iniciar el reino 
esperado de Dios; este verbo, con el 
contenido relativo de misión proféti- 
ca, fue traducido por el verbo griego 
apostéllo muy pronto después de 
pentecostés (si no ya en vida del Jesús 
terreno y por el propio Jesús en la 
tierra de Israel, en donde el griego 
era comúnmente conocido como se- 
gunda lengua). Los mismos pasivos 
hebreos que aparecen frecuentemen- 
teen estos textos atestiguan su origen 
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antiguo en el ambiente judío. Ya Pa- 
blo lo usa en este sentido en Gál 
4,4.6. 

Por tanto, parece evidente que ya 
Jesús utilizó la raíz $alah-apostéllo 
para indicar, además de su misión, la 
de sus misioneros; no está documen- 
tado —aunque tampoco excluido, y 
por tanto es posible, a mi juicio — 
que el mismo Jesús haya usado el 
participio sustantivado Saluah-$a- 
liah-apóstolos (al menos en la forma 
hebreo-aramea, si no ya en griego), 
que encontramos luego tan frecuen- 
temente en las comunidades paulinas 
y lucanas. 


5. CONCLUSIÓN: APOSTOLICIDAD 
DELLA IGLESIA. Por tanto, la sustancia 
de la misión (expresada con el verbo 
característico hebreo-arameo Salah) 
tiene que remontarse al mismo Jesús, 
que se presentó como profeta envia- 
do de Dios Padre, al modo de los 
profetas del AT (cf Is 6,8; 61,1; Jer 
1,7); Jesús, a su vez, envió “apóstoles 
y profetas” (Lc 11,49; cf Mt 23,34). 
También en Pablo están estrechamen- 
te asociados los apóstoles y los pro- 
fetas (1Cor 12,28; Ef 2,20; 4,11), y los 
profetas se encuentran en segundo 
lugar; así también en la Didajé 
(cc. XI; XIII; XV, 1). 

Por eso creo que se puede formular 
como más satisfactoria esta solución, 
siguiendo a D. Miiller y a E. Testa (y 
apartándome algo de las precedentes 
posiciones de R. Regentorf, J, Du- 
pont, G. Klein y W. Schmithals): no 
está excluido que el mismo término 
apóstolos, o al menos el correspon- 
diente hebreo-arameo 3aluah-Saliah, 
pueda remontarse al mismo Jesús. 
Por lo menos debería remontarse al 
mismo Jesús el contenido del vocablo 
expresado por el verbo Salah, y tra- 
ducido muy pronto al griego por el 
correspondiente apostéllo. Este ver- 
bo se utilizaba ya en el AT para des- 
cribir la misión de los profetas por 
parte de Yhwh, misión que ya en el 
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AT tenía también como destinatarios 
a los paganos. De todas las tradicio- 
nes evangélicas se deduce realmente 
que el mismo Jesús describió su mi- 
sión en la línea de la de los profetas 
del AT, que reunió a su alrededor a 
unos discípulos [/ II] y que los man- 
dó a continuar su misión profética. 

Con este sentido más profundo, 
siguiendo a los Setenta [/ 1, 2.4a), se 
empleó en el ambiente cristiano grie- 
go la raíz griega apostéllo, y en espe- 
cial el adjetivo verbal sustantivado 
apóstolos, anteriormente poco usado 
en el mundo griego y con un sentido 
no teológico. Este término se convir- 
tió muy pronto en el terreno cristiano 
en un términe técnico para indicar a 
todos los enviados, primero por el 
Jesús terreno y resucitado, y luego 
por sus primeras comunidades, a fin 
de continuar su obra profética: tanto 
para los doce enviados por Jesús a 
evangelizar a las comunidades judías 
de Jerusalén y de Judea (cf para Pe- 
dro Gál 2,8) como para los otros en- 
viados a las comunidades judías de la 
diáspora y a las paganas; entre estos 
últimos estaba también Pablo y su 
equipo. 

La polémica de los judaizantes 
contra Pablo los movió a restringir el 
título a los enviados directamente 
por el Jesús terreno y resucitado, y 
especialmente a los doce; por eso Pa- 
blo tuvo que defender el título de 
haber sido también él “enviado” por 
Cristo resucitado. 

Más tarde Lucas concilia estas dos 
posiciones, restringiendo el título de 
apóstol a los doce. De este modo 
responde también a la necesidad cada 
vez más sentida —frente al retraso de 
la parusía y las herejías nacientes— 
de tener un criterio seguro de garan- 
tía a la fidelidad a Cristo y a su 
mensaje. Para ello subraya el papel 
de los doce apóstoles como garantes 
autorizados y completos de la tradi- 
ción evangélica, a la que se habría 
referido también Pablo y él mismo 
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para su evangelio escrito (Lc 1,1-4). 
Esta función de garantes de la tradi- 
ción apostólica y de guías de la co- 
munidad fue transmitida por los doce 
alos presbíteros-obispos, sus suceso- 
res, con el rito de la / imposición de 
las manos (13,13; cf He 6,6) y de la 
“elección a mano alzada” (cheiroto- 
néo: 14,23), pero con la participa- 
ción, en la elección de los candidatos, 
de la misma comunidad (1,23; 6,1-6) 
y de sus profetas (13,1-3; cf 20,28). 

Ya la carta a los / Efesios (obra 
quizá de un discípulo de Pablo) enu- 
mera a los apóstoles y a los profetas 
cristianos del pasado —entre ellos 
Pablo— como el fundamento de la 
/ Iglesia (de la que Cristo sigue sien- 
do de todas formas la piedra angular 
y de bóveda), en cuanto que son los 
que han recibido la revelación del 
misterio de Dios manifestado en 
Cristo y que hay que leer también en 
los escritos del apóstol Pablo (2,20; 
cf 3,2-6); su función la continúan aho- 
ralos actuales “evangelistas, pastores 
y maestros” (4,11) de la Iglesia. 

También en las cartas pastorales a 
/ Timoteo y a / Tito, Pablo “apóstol” 
(Tim 1,1; 2,7; 2Tim 1,1.11; Tit 1,1) 
representa la tradición apostólica so- 
bre el depósito (parathéke: 1Tim 
6,20; 2Tim 1,12.14) o evangelio de 
Jesús, al que hay que mantenerse fiel 
a la luz también de la doctrina (di- 
daskalía: 1Tim 1,10; 4,6.13.16; 5,17; 
6,1.3; 2Tim 3,10.16; 4,3; Tit 1,9; 
2,17.10), o sea de su autorizada ense- 
ñanza interpretativa. 


MH. DISCÍPULO. 1. INTER- 
PRETACIONES Y PROBLEMAS. El tema 
del “discípulo” está unido en parte 
con el del “apóstol”. Suscita menos 
tensiones, pero no carece de actuali- 
dad ni de interés; exige una aclara- 
ción en sus relaciones con el apóstol 
y en su misma definición. En efecto, 
muchos consideran que equivale a 
“cristiano”; por eso aplican a todos 
los creyentes lo que en los evangelios 
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se dice de los discípulos. Otros lo 
refieren, en todo o en parte, solamen- 
te alos actuales “religiosos”, que han 
asumido como propias las exigencias 
radicales de Jesús en relación con los 
discípulos; pero éstas no serían más 
que “consejos evangélicos”, que sólo 
son practicables para unos sujetos 
destinatarios de una “especial” / vo- 
cación y consagración. 

Una simple mirada a una concor- 
dancia del NT suscita también algu- 
nas preguntas: el término “discípulo” 
(mathetés) aparece con frecuencia en 
todos los evangelios: 45 veces en 
Marcos; 71 en Mateo; 38 en Lucas; 
78 en Juan. También aparece con 
cierta frecuencia en Hechos (28 veces, 
entre ellas una también en femenino: 
discípula, mathetria: 9,36). En los 
evangelios indica casi siempre a los 
seguidores de Jesús, y en los Hechos 
siempre a los miembros de las prime- 
ras comunidades cristianas. Luego, 
con gran sorpresa de nuestra parte, el 
término desaparece por completo de 
los escritos del NT. 

Por eso nos proponemos profun- 
dizar en la relación de los discípulos 
con Jesús y entre ellos y en su conti- 
nuación o no dentro de las comuni- 
dades cristianas. 


2. DISCÍPULO Y SEGUIMIENTO EN 
EL MUNDO JUDÍO Y EN LA LITERATURA 
AMBIENTAL. a) En el mundo griego. 
En la lengua griega extrabíblica el 
verbo mantháno, de donde se deriva 
mathetes, tenía ya en Herodoto (VII, 
208) el sentido ordinario de “apren- 
der”, es decir, de asimilar mediante el 
aprendizaje o la experiencia. 

El sustantivo correspondiente ma- 
thetes indicaba a un hombre que se 
vinculaba a un maestro (didáskalos), 
al cual pagaba unos honorarios: o 
para aprender un oficio, y entonces 
correspondería a nuestro “aprendiz”, 
o bien una filosofía y una ciencia, y 
entonces correspondería a nuestro 
“alumno”. 
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b) En la Biblia hebrea. También 
en la traducción griega de los Setenta 
se utiliza el verbo mantháno (que co- 
rresponde al hebreo lamad)en el sen- 
tido ordinario de “aprender”. 

Por el contrario, el sustantivo de- 
rivado “discípulo” (mathetes) no apa- 
rece nunca; por lo demás, el mismo 
correspondiente hebreo talmíd sólo 
aparece en 1Crón 25,8 para indicar a 
los “discípulos” de los “maestros can- 
tores” del templo. Esto parece ser 
que se debe a la antigua conciencia 
de Israel de que sólo Dios es el maes- 
tro, cuya palabra hay que seguir. Por 
eso los seguidores de los mismos pro- 
fetas se designan como servidores 
(mesaret), y no como discípulos su- 
yos: así Josué de Moisés (Ex 24,13; 
Núm 11,25), Eliseo de Elias (IRe 
19,29ss), Guejazí de Eliseo (2Re 4,12) 
y Baruc de Jeremías (Jer 32,128). 


c) En las escuelas rabínicas. Pre- 
cisamente en relación con las escuelas 
filosóficas griegas que se intentó eri- 
gir en la misma Jerusalén (cf l|Mac 
1,14; 2Mac 4,9) se desarrolló en el 
judaísmo la institución del rabbi 
(lit. = “grande mio” o “eminencia”); 
este término fue traducido en las co- 
munidades judeo-helenistas por el si- 
nónimo didáskalos (“maestro”). 

El discípulo del rabbi era llamado 
talmid (de lamad, “aprender”). Había 
así entre los judíos varias escuelas de 
rabbi y de discípulos, llamadas “ca- 
sas” (“casa de Hillel”, “casa de Sam- 
mai”), a veces en contraste entre sí 
en algunos puntos discutidos, como 
aparece en la literatura rabínica. Por 
su sabiduría, los rabbi tuvieron tam- 
bién el antiguo título tradicional de 

“sabio” (hakam), mientras que “por 
su madurez de juicio, por su pruden- 
cia y experiencia, independientemen- 
te de su edad, fueron llamados *pres- 
biteros”” (E. Testa, o.c., 347). Fre- 
cuentemente se les dio también el 
título de “padre”, de modo que las 
sentencias de los rabbi se llamaban 
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“perícopas de los padres” (pirgé 
'Abót), así como el título de mari 
(“señor mio”: ib; cf Mt 23,8-10). . 

El talmíd, en su trato con el rabbi, 
aprendía con él no sólo la ley escrita 
mosaica, sino también la oral, llama- 
da esta última “la tradición de los 
presbíteros” (parádosis tón presbyté- 
ron: cf Mc 7,3-13/Mt 15,2-9). Así 
pues, el talmíd tenía que estudiar du- 
rante largas horas todo el saber del 
maestro. No se podían escuchar las 
Escrituras sin la introducción del 
maestro (Ber. 476); sólo así el discí- 
pulo podía esperar convertirse tam- 
bién él en “sabio” y recibir del maes- 
tro una especie de ordenación que lo 
declaraba a su vez rabbi y le daba la 
facultad de enseñar, de abrir una es- 
cuela y de imponer su propia tradi- 
ción doctrinal. 

Por lo que se refiere a la metodo- 
logía didáctica, como ha observado 
G. Gerhardsson en sus estudios, el 
discípulo aprendía escuchando y vien- 
do: escuchaba y recogía religiosa- 
mente todas las palabras del maestro 
y de sus alumnos más influyentes, 
hacía preguntas y al final de su apren- 
dizaje podía ofrecer él también su 
aportación; pero además veía y se- 
guía atentamente todas las activida- 
des del maestro y lo imitaba. Los 
informes de estas escuelas rabínicas, 
recogidos más tarde en el Talmud, 
refieren no sólo las palabras, sino 
también los ejemplos de los rabinos. 

Los rabinos enseñaban de memo- 
ria, repitiendo varias veces el texto 
de la ley mosaica; enseñaban además 
de memoria sus interpretaciones y 
sus máximas; pero las condensaban 
en fórmulas sintéticas, lo más breve- 
mente posible. Es famosa su norma: 
“Mejor un grano de pimienta picante 
que una cesta llena de pepinos”. Para 
facilitar el aprendizaje mnemónico 
recitaban el texto en voz alta y con 
una melodía de recitación; y aunque 
oficialmente esta tradición oral no se 
escribía en tiempos de Jesús para 
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mantenerla secreta a los paganos, los 
discípulos tomaban apuntes o notas 
escritas; por eso hoy se va afirmando 
la opinión de que entre los mismos 
rabinos no existió nunca una tradi- 
ción puramente oral. 

El mismo Pablo se formó con estas 
técnicas en la escuela de Gamaliel 
(He 22,3; cf Gál 1,14) [Y Lectura judía 
de la Biblia]. 


3. DISCÍPULOS DE JESÚS Y SU SE- 
GUIMIENTO. El sustantivo “discípulo” 
(matheétes) es empleado por los cua- 
tro evangelios para indicar a veces a 
los discípulos del Bautista (Mc 2,18 
y 6,29 par; Lc 7,18-19/Mt 11,2; Le 
HL; Jn 3,25), pero prefieren usarlo 
para señalar a los seguidores de Je- 
sús. Dada la convergencia de los tex- 
tos, es innegable que el Jesús terreno 
fue considerado como un rabbi y se 
vio rodeado de discípulos, como 
ellos. 


a) Según los evangelios sinópti- 
cos. Aunque no había sido más que 
un simple carpintero (Mc 6,3), Jesús 
enseñó y discutió en las sinagogas 
(Mc 1,21-28 par; 6,2-6 par; Mt 4,23; 
9,35; 12,9-14) y en la misma Jerusalén 
al estilo de los rabbi(Mc 12,1-37 par), 
y se le plantearon preguntas de tipo 
jurídico (Le 12,13-15). Llama en su 
seguimiento a un grupo de discípu- 
los: primero a cuatro, las dos parejas 
de hermanos Simón y Andrés, San- 
tiago y Juan (Mc 1,16-20 par); luego 
a un quinto, Leví, y con él a otros 
muchos (Mc 2,13-17; cf v. 15 par). 
Más adelante escoge a doce, entre 
ellos a los cuatro primeros y a un tal 
“Mateo”, identificado por el primer 
evangelio con el “Leví” anterior; hace 
vida común con ellos (Mc 3,13-19 
par), para mandarlos luego a conti- 
nuar su misión (6,7-13 par). Estos 
discípulos lo llaman su “maestro”: a 
veces en la forma hebreo-aramea rab- 
bi (Mc 9,5; 11,21; 14,45) y más ordi- 
nariamente en el equivalente griego 
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didáskalos (10 veces en Marcos; seis 
en Mateo; 12 en Lucas). 

Pero aparecen notables diferencias 
entre el talmid hebreo y el discípulo 
de Jesús, En las escuelas filosóficas 
griegas y en las rabínicas era el discí- 
pulo el que escogía la escuela y el 
maestro; en los evangelios, por el 
contrario, es Jesús el que con autorl- 
dad divina llama a los discípulos, del 
mismo modo que Dios llamaba a los 
profetas del AT, y les fija las condi- 
ciones para su seguimiento (Mc 1,17 
par; Lc 9,57-62, etc.). Parece ser pre- 
cisamente éste el motivo de que el 
verbo matheteúo, derivado de ma- 
thetes (y que de suyo, en griego, tiene 
un significado estático O activo, es 
decir, sirve para indicar lo mismo 
“ser discípulo” que “hacer discípu- 
los”), se emplee en el NT cuatro ve- 
ces, y siempre en el sentido activo de 
“hacer discipulos”: o por parte de 
Jesús (Mt 13,52; 27,57) o por parte 
de los enviados por Jesús (Mt 28,19; 
He 14,21). Por el mismo motivo el 
verbo “aprender” (mantháno)es raro 
y se le sustituye por el correlativo 
enseñar (didásko), referido eminen- 
temente a Jesús. 

En las escuelas filosóficas griegas y 
en las rabínicas el discípulo buscaba 
en el maestro una doctrina y una me- 
todología para convertirse a su vez 
en maestro: en los evangelios los dis- 
cípulos siguen a Jesús como el único 
maestro (didáskalos) y preceptor (ka- 
thegétes), de modo que no pueden 
llamarse a su vez rabbi, preceptores, 
ni tampoco padres, sino hermanos, 
ya que tienen todos un solo Padre 
celestial (Mt 23,8-10). Deben aspirar 
más bien a hacerse en todo semejan- 
tes, en su misma suerte, al único maes- 
tro y Señor (didáskalos y Kyrios), 
Jesús (Lc 6,40/Mt 10,24-25). Ellos 
tendrán a su vez la tarea de hacer 
discípulos (matheteúo), pero consa- 
grándolos con el bautismo al Padre 
y al Hijo y al Espíritu Santo y hacién- 
dolos obedientes a los mandamientos 
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de Jesús (Mt 28,19; cf He 14,21). Por 
eso siguen a Jesús como una persona 
a la que hay que entregar sin reservas 
toda la vida, por encima de todos los 
bienes y de los mismos afectos a los 
hermanos, a los padres, a los hijos y 
a la esposa (Mc 10,17-30 par; Le 
14,26-27/Mt 10,37-38; Mc 3,31-35 
par), sin poder ya mirar para atrás ni 
retirarse (Lc 9,57-62/ Mt 8,19-22). 

Para ser discípulo de Jesús hay que 
seguirlo. El seguimiento de Jesús se 
expresa en los sinópticos bien con el 
verbo “seguir” (akolouthéo), bien 
con la expresión “ir detrás de” (érjo- 
mai deúte u opisóo). 

El verbo akolouthéo significaba ya 
en Tucídides “hacer el camino con 
alguien”, “seguir”, en un sentido fa- 
vorable o también hostil. En el NT 
encontramos este verbo casi exclusi- 
vamente en los evangelios (59 veces 
en los sinópticos y 18 en Juan); en 
otros lugares raramente y sin relieve 
teológico. 

En los sinópticos el verbo se aplica 
a veces a la muchedumbre que sigue 
a Jesús con cierta simpatía, aunque 
todavía de forma superficial (Mc 
3,7/ Mt 4,25; Mt 12,15; Mc 5,24; Mt 
8,1.10/Lc 7,9; Mt 14,13/Lc 9,11; Mt 
19,2; 20,29); a los muchos pecadores 
que después de la llamada de Leví 
siguen a Jesús (¿o a Levi?) en el ban- 
quete que da en su casa (Mc 2,15 
par); a las mujeres que habían segui- 
do a Jesús para servirle (diakonéo). 
Lucas había narrado anteriormente 
que en Galilea habían acompañado 
ya ellas a Jesús (8,2-3) y a los doce 
en la obra de evangelización y que 
algunas de buena posición le habían 
“servido” con sus bienes, ya que era 
una obligación de los discípulos de 
los rabinos proveer a la manutención 
del maestro y del grupo. Por eso se 
comportan —¡novedad sin paralelos 
entre los rabinos judíos! — como ver- 
daderas discípulas. 

Pero en todos estos casos el segui- 
miento no va precedido de una lla- 


156 


mada del maestro (aunque no se la 
excluye). Otras veces se trata de un 
seguimiento que es la respuesta a la 
llamada inicial y definitiva dirigida 
por Jesús (de ordinario con el impe- 
rativo “sígueme”) a individuos con- 
cretos o a grupos, que precisamente 
desde aquel momento son llamados 
expresamente discípulos, y cuya vo- 
cación se describe al modo de la lla- 
mada del profeta Eliseo por parte del 
profeta Elías (1Re 19,19-21): el se- 
guimiento de las dos parejas de her- 
manos Pedro y Andrés, Santiago y 
Juan (Mc 1,16-20 par); el seguimien- 
to desechado del rico (Mc 10,21.18 
par.). Este seguimiento “detrás” (opí- 
so) de Jesús supone renegar de la 
propia mentalidad de pecado, para 
uniformarla a la de Dios, hasta llevar 
la propia cruz juntamente con Jesús 
(Mc 8,34 par). Jesús da la orden de 
seguirle también al que se le ha ofre- 
cido espontáneamente; pero antes le 
dicta las condiciones exigidas (Mt 
8,19.22/Lc 9,57.59.61). 

Jesús llama a este discipulado a 
cualquiera, sin barrera alguna: a per- 
sonas puras, pero también a pecado- 
res y publicanos (como Leví: Mc 2,14 
par), a zelotes (como Simón “el zelo- 
te”: Lc 6,15; He 1,13) y a hombres de 
toda condición: cuatro pescadores 
(Mc 1,16-20 par), un cobrador de tri- 
butos (2,14 par), una persona casada 
(Pedro: Mc 1,30 par; pero, al parecer, 
también a otras: cf 10,29). 

Todos ellos son llamados por Jesús 
de su profesión a otra análoga y de 
otro orden: “Os haré pescadores de 
hombres” (Mc 1,17). La referencia a 
Jer 16,16 especifica que la finalidad 
de esta nueva profesión será la de 
reunir a los miembros del pueblo de 
Dios para el juicio definitivo. 

Esta nueva profesión asimilará al 
discipulo con el maestro en las con- 
tradicciones y persecuciones (Mt 
10,24-25/ Lc 6,40) y le obligará acon- 
fesarlo públicamente sin renegar ja- 
más de él (Mt 10,32-33/Lc 12,8-9). 
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Una actitud equivalente a la del 
seguimiento es la que se contiene en 
la expresión “ir detrás” (erjomai o 
deúte opísó, con genitivo); la encon- 
tramos para indicar el seguimiento 
de Jesús en todos los sinópticos (Me 
1,17.20/Mt 4,19; Mc 8,33/Mt 16, 
23.24; Le 9,23; 14,27). En especial, 
según Lc 9,62, no es idóneo para el 
reino de Dios aquel que pone la mano 
en el arado y mira hacia atrás (eis 1d 
opíso); no hay que ir detrás de aque- 
llos que se presentan en el nombre de 
Jesús para anunciar la proximidad 
de la parusía (21,8; cf He 20,30). 

Para Lucas, después de pentecos- 
tés, el término “discípulo” se convier- 
te en sinónimo de “creyentes en Cris- 
to”, es decir, de los que se compro- 
meten a su imitación: o el individuo 
concreto, cuando se usa en singular 
(He 9,10.26; 16,1; 21,16), o la comu- 
nidad entera, cuando se usa en plural 
(6,1.2.7;9,1.19.25.26.38; 11,29; 13,52; 
14,20.22.28; 15,10; 18,23.27; 19,9.30; 
20,1.30; 21,4.16). Es decir, pasa a in- 
dicar a todos los cristianos (11,26), 
de origen tanto judío como pagano. 
Es evidente que todos estos discípu- 
los pospascuales llevaban un sistema 
de vida adaptado a la nueva situa- 
ción, muy distinto del comunitanio 
físico-corporal con el rabbi Jesús, y 
que iban organizándose según una 
nueva estructura. 

Ya hemos observado en este senti- 
do que en todo el epistolario del NT, 
incluido el Apocalipsis, no vuelve a 
aparecer el término “discípulo”: los 
cristianos son llamados con otros 
nombres, quizá precisamente para 
indicar la diferencia del sistema de 
vida de los primeros discípulos del 
rabbi Jesús. Esta misma desaparición 
vale para el verbo “seguir” en el sen- 
tido de seguimiento; evidentemente, 
se recurre a otros verbos para expre- 
sar la relación del cristiano con el 
resucitado. Pablo utiliza la expresión 
“Ser en Cristo”, o bien tener sus mis- 
mos sentimientos de humildad y de 
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servicio (Flp 2,5-11); llega también a 
exhortar a que le imiten a él mismo 
como modelo, pero en su conducta 
orientada a la imitación del único 
modelo incomparable que es Cristo, 
de manera que los cristianos sean a 
su vez typos, es decir, modelo, para 
los demás (1Tes 1,6-7; 1Cor 11,1). 


b) Según el cuarto evangelio. 
También según Juan, Jesús, a pesar 
de que no asistió a las escuelas de los 
rabinos, demuestra en los patios del 
templo que posee su cultura y sus 
técnicas de enseñanza (7,14-15). Ade- 
más, aparece rodeado y en diálogo 
con un grupo de discípulos (56 veces) 
que lo llaman rabbi (1,38.49; 11,8). 


De los relatos de Juan se dedu- 
ce que el proceso histórico de forma- 
ción de los discípulos fuc probable- 
mente más lento y complejo que el 
que presentan las vocaciones sinóp- 
ticas ideales y estilizadas descritas an- 
teriormente; en efecto, Jesús tuvo ya 
un primer contacto con algunos fu- 
turos discípulos en el ambiente de los 
discípulos del Bautista (1,35-42), y el 
seguimiento adquirió su forma defi- 
nitiva sólo con la experiencia pascual 
(cf Jn 21,1-19). 

En un evangelio en que falta el 
término ekklesía (iglesia), la expre- 
sión “los discípulos” indica práctica- 


mente el grupo o la comunidad de 


Jesús, es decir, con terminología joa- 
nea, a aquellos que, creyendo en él, 
han pasado de las tinieblas a la luz 
(3,13-17.21); son distintos de los “dis- 
cípulos de Moisés” (9,28) y de los 
mismos “discípulos” del Bautista 
(4,1). Se identifican con los que Jesús 
gana para sí con su palabra y con sus 
signos milagrosos (1,35-2,22) y que 
han creído en su palabra (8,31); ésos 
son sus “amigos”, a quienes ha reve- 
lado los secretos del Padre (15,15- 
17). Jesús les promete que después de 
su partida se verán animados por su 
Espíritu paráclito (14,16-17; 15,26- 
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27; 16,7-15), que los guiará en la com- 
prensión de toda la verdad y que les 
anunciará además las cosas futuras 
(16,13). Según el modelo del Kyrios 
y maestro Jesús, tienen que servirse 
mutuamente, incluso en los servicios 
más humildes (como el lavatorio de 
los pies: 13,13-17). Tendrán como 
distintivo de discípulos “suyos” el 
mandartíerto nuevo (correspondien- 
te a la nueva alianza) del amor mu- 
tuo, según el modelo de Jesús (13,34- 
35), que llegó a dar su vida por sus 
amigos (15,12-13). También ellos han 
de estar dispuestos a morir por él 
(11,7.16). 

Estos discípulos representan ade- 
más a la comunidad futura en con- 
traste con el judaísmo incrédulo (y 
excomulgada por él hacia el año 100); 
así, el ciego de nacimiento, curado 
por Jesús, aparece como modelo del 
“discípulo de Jesús”, en contraste con 
los fariseos, que se declaran tan sólo 
“discípulos de Moisés” (9,275). Los 
discípulos representan a los futuros 
creyentes incluso en su temerosa ad- 
hesión a Cristo. El término mathetés 
es utilizado para José de Arimatea, 
pero con cierto tono de reproche, por 
ser “discípulo” secreto por temor a 
los judios (19,38; cf también las alu- 
siones a Nicodemo: 3,1-2; 19,39). 

En el cuarto evangelio aparece tam- 
bién la figura misteriosa de un discí- 
pulo amado de manera especial por 
Jesús (1,35-40; 18,15-16; 19,26-27; 
20,2-8; 21,2.7.20-24) y que durante la 
última cena estaba recostado en su 
pecho (13,23-26). Comúnmente se le 
identifica con el autor del cuarto evan- 
gelio. En la redacción última del mis- 
mo parece personificar al discípulo 
intuitivo, previsor y carismático fren- 
te al institucional de Pedro. Los dos 
viven en comunión dentro de la co- 
munidad, aunque con momentos dia- 
lécticos de tensión. Este discípulo co- 
rre por delante, avanza más pero sabe 
asimismo aguardar a Pedro (20,2-10; 
21,7). 
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4. RELACIÓNENTRE LOS DISCÍPU- 
LOS Y LOS “DOCE”. Sobre la relación 
entre los discípulos y los doce en vida 
del Jesús terreno, parece ser que hay 
acentuaciones o perspectivas diversas 
entre los mismos cuatro evangelistas. 
Dentro de una visual común, según 
la cual los doce fueron los primeros 
discípulos históricos de Jesús, la ex- 
presión “los discípulos” no se limita 
a ellos, sino que se refiere a todos los 
seguidores de Jesús, y acontinuación 
a todos los cristianos. 


a) En Marcos. Algunos exegetas, 
apoyados en ciertas equivalencias 
(p.ej., 11,11.14; 14,14.17), sostienen 
que Marcos identifica a los discípulos 
con los doce. La mayor parte, por el 
contrario, ve en él una diferencia, 
expresada de este modo recientemen- 
te por K. Stock (o.c., 198-203): los 
discípulos son los seguidores norma- 
les de Jesús. Aunque Marcos no ex- 
pone nunca temáticamente las fun- 
ciones de los discípulos y su relación 
con los doce, los distingue con clari- 
dad en cuanto que cita expresamente 
la llamada especial y las funciones 
que determinó Jesús para el círculo 
limitado de los doce (3,14-15). “En 
algunos lugares hay puntos de con- 
tacto entre los doce y los discípulos, 
o expresamente (4,10.34; 11,11.14; 
14,14.17; también 14,28 y 16,7), o 
sobre la base del contexto (6,30-32; 
6,35-44). Pero al lado de esto hay 
otros lugares en los que Jesús dirige 
la palabra a los discípulos (8,27; 
10,24) y donde Pedro, uno de los 
doce, responde a Jesús (8,29; 10,28). 
Tampoco puede olvidarse que en las 
pericopas 3,13-19; 6,1-6a; 9,30-32, 
que preceden a las otras tan impor- 
tantes sobre los doce (3,13-19; 6,6b- 
13; 9,35-50) y que están intimamen- 
te unidas a ellas, se designa con mu- 
cha atención a los discípulos como 
acompañantes y oyentes de Jesús” 
(p. 200). Por eso los discipulos desig- 
nan a un grupo mayor; consiguiente- 
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mente, el grupo de los discípulos y de 
los doce no es idéntico (cf 4,10.34; 
8,27.29; 10,24.28), pero el segundo 
está siempre incluido en el primero. 
En algunos casos se entiende por 
“discípulos” sólo a los doce (11,14; 
14,14), e incluso a un grupo más pe- 
queño (14,32). “Sin embargo, es pro- 
bable que los doce, en donde son 
designados como discípulos, no se 
mencionen en su función de doce. 
Inversamente, se sigue que son men- 
cionados siempre en su función de 
doce, en donde son indicados como 
“los doce” (p. 201). Se plantea el pro- 
blema de si la llamada de Leví (2,14) 
no representará el prototipo de la de 
todos los otros discípulos, dado que 
él no recibe ningún mandato apostó- 
lico (como ocurre, por el contrario, 
con los otros cuatro: Andrés, Pedro, 
Santiago y Juan [1,17], que encon- 
tramos luego en la lista de los doce) 
y dado que se habla también del se- 
guimiento de otros muchos “discípu- 
los” (2,15), nombrados aquí por pri- 
mera vez. 

Por eso los doce son ya el grupo 
central de los discípulos (cf 4,10), y 
“solamente los doce fueron encarga- 
dos de presentarse a los hombres 
como representantes de Jesús, de mul- 
tiplicar su propia actividad, de so- 
portar en su persona la acogida o el 
rechazo. Para ello tienen que estar 
estrechísimamente unidos a la perso- 
na de Jesús (estar-con-él hasta la pa- 
sión y la muerte) y a su modalidad 
(servicio)” (p. 203). 

Me parece que puede compaginar- 
se con esta posición la de W. Bracht 
(o.c.); sostiene este autor que en el 
material premarciano habría habido 
una identificación entre los discípu- 
los y los doce y que su no-identifica- 
ción habría sido introducida por Mar- 
cos en su redacción con la finalidad 
de actualizar el mensaje: “La diferen- 
cia entre el concepto de “discípulos” y 
el de los “doce” en Marcos no es his- 
tórica o de rango, sino funcional. Los 
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dos términos sirven para la actuali- 
zación del anuncio de Jesús; pero 
mientras que el concepto de discípulo 
se refiere con claridad a la comuni- 
dad presente ——puesto que “Marcos 
presenta literariamente a su comuni- 
dad bajo la imagen de los discípulos” 
(H. Thyen)——, sobre todo en la acti- 
tud de la incomprensión de los discí- 
pulos, en cambio la mirada del evan- 
gelista con el uso del número doce es 
retrospectiva, sirve para la legitima- 
ción del anuncio presente de la con- 
tinuidad con la historia de Jesús” 
(p. 156). 

De todas formas, dentro de esta 
comunidad de discípulos se contem- 
plan con claridad algunos responsa- 
bles, cuya autoridad tiene que ejer- 
cerse como un servicio a la comuni- 
dad (10,43-44). Destaca especialmen- 
te Pedro: es el primero llamado por 
Jesús, el primer nombrado en la lista 
de los doce con la mención de que el 
mismo Jesús le dio el sobrenombre 
de Pedro (“Roca”: 3,16); es el que 
habla con mayor frecuencia, a menu- 
do en nombre del grupo; sobre todo, 
es el primero en confesar, como por- 
tavoz de los discípulos, la mesianidad 
de Jesús (8,29), 


b) En Mateo. Los exegetas pien- 
san comúnmente que Mateo, para 
actualizar el mensaje, identifica el gru- 
po de los discípulos con el de los doce 
(cf J. Ernst, 0.c., 926; W. Bracht, 
o.c., 153; K. Stock, o.c., 199); en efec- 
to, tiene la formulación “los doce dis- 
cípulos” (10,1; 11,1; 20,17 [?]; 26,20 
[*), y una vez, en el contexto de su 
misión, “los doce apóstoles” (10,2); 
llama a Judas “uno de los doce” 
(26,14.47: cf 10,4). Por eso, según 
L. Sabourin (Matteo, 1 vangelo di 
Matteo, en “Rassegna di Teologia” 
17 [1976] 5,470-471), “para Mateo 
ser cristiano equivale a ser discípulo. 
En efecto, aunque en algunos textos 
el término mathetaí designa al círculo 
estrecho de los discípulos (10,1; 11,1; 
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20,17; 26,20), sin embargo para él el 
discípulo es el tipo y paradigma del 
verdadero cristiano (5,1; 9,37; 12,49; 
231,1; cf 28,19), hasta el punto de 
que, en el primer evangelio, la expre- 
sión “los doce” va pasando poco a 
poco a la sombra, dejando en primer 
plano la de “discípulos..., en cuanto 
prototipos de la primera comunidad 
cristiana”, 


c) En Lucas. Si Lucas —como 
hemos visto [/ L, 3c)]— restringe el 
concepto de apóstoles a los doce, no 
así el de discípulos (cf G. Schneider, 
0.cC., 233-234; J. Ernst, o.c., 327). El, 
que en los Hechos identifica a los 
discípulos con los que creen en Cris- 
to, ve esbozada en los discípulos del 
Jesús terreno a la comunidad pos- 
pascual. Por eso ellos son los desti- 
natarios del discurso de la llanura 
(6,17.20); en las frases introductorias 
a las diversas etapas del gran viaje 
son los acompañantes y los recepto- 
res del mensaje de Jesús (1l,la; 
12,1.22; 16,1; 17,1.22; 18,15). Si los 
doce se distinguen del grupo más am- 
plio de discípulos, ya que se reserva 
para ellos el testimonio autorizado 
de toda la vida de Jesús y especial- 
mente de su resurrección (He 1,22), 
también los simples discípulos (es de- 
cir, los cristianos) tienen la tarea de 
anunciar el mensaje. Lo demuestra 
no sólo la misión de los 72 discípulos 
(10,1-12) inmediatamente después de 
haber expuesto Jesús las condiciones 
del seguimiento (9,57-62), sino que es 
evidente también en los versícu- 
los 9,60b.62b, en donde se prescribe 
a cada discípulo que ponga en primer 
lugar el anuncio del reino de Dios. 


d) En el cuarto evangelio. Juan 
presupone que los lectores conocen 
el grupo tradicional de los doce, que 
se presentan como los elegidos por el 
mismo Jesús y de los cuales hay uno 
que lo traicionará (6,70-71). Conoce 
de nombre a ocho por lo menos de 
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sus componentes: Simón, Andrés, 
Natanael, Tomás, Santiago, Judas de 
Santiago y Judas Iscariote (1,35-51; 
6,5; 12,21-22; 14,22; 21,1-2), “el dis- 
cípulo amado” [/ II, 3b: ¿Juan de Ze- 
bedeo?]. 

Pero el evangelista sabe que Jesús 
tenía un número más amplio de dis- 
cípulos: un número superior al del 
mismo Bautista (4,1), de forma que 
los mismos fariseos se lamentan de 
que “todo el mundo se va tras (opisó) 
él” (12,19). Jn 6, al final del discurso 
sobre el pan de vida, narra que des- 
pués de las objeciones de los “judíos”, 
también “muchos de sus discípulos 
se volvieron atrás (eis ta opíso) y no 
andaban con él” (6,66). Estos “mu- 
chos” discípulos parecen distintos de 
la “gente” (6,2), pero también de los 
“doce”, que inmediatamente después, 
por boca de Pedro declaran que quie- 
ren perseverar en su fe del “Santo de 
Dios” (6,67-69; cf la confesión para- 
lela de Mc 8,27-29). 

De hecho se ve que Jesús tiene 
también “discípulos” en Jerusalén, 
como José de Arimatea y Nicodemo 
(19,38-39); y en Betania, cerca de Je- 
rusalén, tiene al “amigo” Lázaro 
(11,3.11) y alas dos hermanas Marta 
y María. 

Efectivamente, también en Juan la 
idea del seguimiento y del discipula- 
do se extiende a todos los creyentes 
(cf 8,12.31; 15,8); por eso el grupo de 
los discípulos sigue siendo indefinido 
e impreciso también en el cuarto evan- 
gelio: “Discípulos son ante todo los 
compañeros más allegados de Jesús, 
después también sus seguidores leales 
y finalmente todos los que después 
han creído en él... Aunque se conoce 
bien a los discípulos elegidos por Je- 
sús, los creyentes posteriores quedan 
insertos en el discipulado. Es un im- 
portante proceso eclesial” (R. Schna- 
ckenburg, o.c., 258). R. Brown (El 
evangelio según Juan I, Cristiandad, 
Madrid 1979, 126-127) añade que “en 
otros pasajes en que Jesús habla del 
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futuro, los discípulos asumen los ras- 
gos de dirigentes eclesiales. En Jn 
21,15-17 se confía a Pedro el cuidado 
pastoral del rebaño. En 4,35-38 y 
13,20 se da por supuesto que los dis- 
cípulos tienen cierto cometido en la 
misión cristiana, mientras que 20,23 
les otorga el poder de perdonar o 
retener los pecados de los hombres”. 


5. LOS DESTINATARIOS DELA RA- 
DICALIDAD EVANGÉLICA. Con esta 
expresión hace ya varios decenios 
que se indican aquellas enseñanzas 
duras y exigentes de Jesús que impo- 
nen actos o actitudes de ruptura res- 
pecto a las formas habituales, huma- 
nas o religiosas, de obrar, y que se 
presentan a su vez con rasgos para- 
dójicos o absolutos. 

Hemos visto que Jesús impone a 
los discípulos, y especialmente a los 
doce, un seguimiento que supone el 
abandono de la profesión y de la fa- 
milia; Jesús impone a los apóstoles o 
misioneros que partan sin equipaje y 
que para la comida y el alojamiento 
confíen en la acogida de los evange- 
lizados. 

Están además las exigencias gene- 
rales o imperativas morales de llevar 
la propia cruz por causa de Jesús, 
hasta la renuncia de la propia vida 
(Mc 8,34-38 par), de preferirlo hasta 
llegar a odiar por él al propio padre 
y ala propia madre (Lc 14,26.27/ Mt 
10,37-39) y de renunciar a las propias 
riquezas para dárselas a los pobres 
(Mc 10,17-31 par, etc.). ¿Quiénes son 
sus destinatarios? ¿Sólo los primeros 
discípulos históricos de Jesús o todos 
los cristianos de todos los tiempos? 
¿O bien esas exigencias son sólo 
“consejos evangélicos”, destinados a 
la vida “religiosa” en el sentido que 
alcanzará este término en los siglos 
posteriores? 

Remitiendo a la obra citada de 
T. Matura para un análisis detallado 
de los diversos textos, creemos que se 
puede concluir con él que lo único 
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que puede llamarse “consejo”, al no 
ser una prescripción dirigida a todos 
los creyentes, es la / virginidad por el 
reino de Dios (Mt 19,11-12; cf 1Cor 
7,7). Todas las demás exigencias van 
dirigidas a todos los discípulos, y por 
tanto a todos los cristianos, obvia- 
mente, a los responsables de la co- 
munidad y a los misioneros de forma 
especial, puesto que han de ser los 
primeros en dar ejemplo. Se duda, en 
cambio, en deducir si Jesús exigió a 
todos los cristianos abandonar sus 
bienes o mejor ponerlos en común 
para atender a los pobres y a los ne- 
cesitados de la comunidad; sin em- 
bargo, éste es el sentido que aparece 
del conjunto de todos los textos evan- 
gélicos, y especialmente de la corre- 
lación que establece Lucas entre la 
llamada del rico (18,22.28) y el siste- 
ma de vida de los primeros cristianos 
(He 2,45; 4,32.35). Por eso las dudas 
parecen nacer, más que de los textos, 
de las consecuencias que se derivan. 
En efecto, “no hay nada en los textos 
examinados que permita reservar las 
exigencias radicales a un grupo res- 
tringido, sea cual sea... Los sinópti- 
cos extienden estas exigencias —in- 
cluso la puesta en común de los bie- 
nes— a todos los creyentes... El 
contenido de estas exigencias es mu- 
chas veces claro y duro; la forma 
de vivirlas en concreto se deja a la 
invención creadora de cada uno, 
como una interpelación inquietante” 
(p. 232). Pero, a mi juicio, los ejem- 
plos de Ananías y Safira por una 
parte y de Bernabé por otra (He 4,36- 
5,11) invitan a no establecer un nivel 
igual de exigencia radical para todos; 
por eso queda espacio dentro de las 
comunidades cristianas para voca- 
ciones “religiosas” más radicales que 
las otras, pero que deberían manifes- 
tarse como “signo” y estímulo a todos 
los cristianos en la actuación misma 
de la exigencia evangélica de com- 
partir fraternalmente los bienes. 
También J. Eckert concluye que 
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tanto la radicalidad en el seguimiento 
como los respectivos imperativos 
morales prescriben una orientación 
total al reino de Dios: “Se parecen a 
llamadas que quieren hacer del hom- 
bre un “claro-oyente” (el momento 
lingúístico) y un “clari-vidente” (el 
momento de contenido), para que él 
reelabore de vez en cuando en su pro- 
pia situación y con imaginación los 
principios fundamentales del reino 
de Dios presentados ejemplarmen- 
te... Los radicalismos son la sal del 
anuncio de Jesús” (p. 325). 
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Sumario: 1. ¿De qué ateísmo habla la Biblia?: 
1. El ateísmo “ético” de la Biblia; 2. Páginas 
bíblicas. I. El hombre sin el Dios vivo y verda- 
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dero: 1. El ateísmo como soberbia: a) La tenta- 
ción del “bienestar”, b) Las expresiones negati- 
vas del ateísmo que nace de la soberbia; 2, El 
ateísmo como necedad; 3. El ateismo como im- 
piedad. 111. El Dios a medida del hombre ateo: 
1. Dios ausente de la historia; 2. Elídolo: a) Los 
idolos de los gentiles; b) Elídolo como tentación 
de Israel, c) Conclusión. 


Il. ¿DE QUÉ ATEÍSMO HA- 
BLA LA BIBLIA? En una sola oca- 
sión (cf Ef 2,12) aparece en la Biblia 
la palabra “ateo”, pero con un signi- 
ficado que hay que precisar respecto 
a la resonancia actual de este térmi- 
no. Sólo algunos textos del AT reco- 
gen la declaración expresa de los im- 
pios o necios: “Dios no existe” (cf Sal 
14,1; 53,1). Sin embargo, hay que 
reconocer en seguida que estas afir- 
maciones no son teóricas ni se refie- 
ren directamente a la “existencia” de 
Dios, sino “éticas” y en conexión con 
la vida del hombre y con sus obras, 
valoradas en dependencia o no de un 
Dios legislador y juez de todos. 

Estas distinciones hoy son admiti- 
das y compartidas por todos los que 
estudian exegética y teológicamente 
la revelación bíblica sobre Dios y so- 
bre el hombre en relación con él. 


l. EL ATEÍSMO “ÉTICO” DE LA 
BIBLIA. Un examen atento y a la 
escucha del mensaje bíblico parece 
invitar a preguntarse si está bien 
planteada hoy la alternativa entre el 
ateísmo de tipo bíblico y el de tipo 
teórico actualmente corriente. En 
efecto, ¿cuándo se hace una opción 
decisiva en la vida —y en la fe— de 
una criatura? ¿Cuando se niega la 
existencia de Dios (en sí) o cuando 
no se le reconoce ni se le admite in- 
volucrado en la existencia del propio 
hombre y del cosmos? 

La respuesta que se deduce de toda 
la Biblia está en la línea de la segunda 
parte del dilema: ateísmo humano es 
ya el “ético”. Por lo demás, el anun- 
cio fundamental de la revelación ju- 
día y cristiana no es tanto sobre la 
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existencia de Dios (Dios existe), sino 
sobre su presencia como Dios vivo al 
lado y dentro de la historia humana 
[/ Dios]. 


2. PÁGINAS BÍBLICAS. Aunque li- 
mitamos nuestro estudio a los textos 
principales, son numerosos los ca- 
pítulos de la revelación bíblica rela- 
tivos a la figura del ateo y a las “op- 
ciones ateas” que pueden hacer los 
hombres. 

— Los escritos proféticos hablan 
de la presencia de impíos que opri- 
men a los inocentes en la misma 
comunidad israelita. Ellos legitiman 
su comportamiento afirmando que 
Dios no ve, y que por tanto no se 
preocupa ni hace justicia en favor de 
los oprimidos. Así en ls 5,18-20; 
29,15; 66,5; Jer 5,11-13; 14,12-18; Ez 
8,7-12; 9,9; Sof 1,12. 

— Enlos textos sapienciales se des- 
enmascara la figura del impío en 
comparación con la del hombre sa- 
bio, que cree en Dios. Es particular- 
mente eficaz la contraposición entre 
las dos categorías de personas en Sab 
2 (y en toda la sección de Sab 2-5). Es 
célebre la consideración (en la cual se 
inspiró luego Rom 1,18-32) de Sab 
13 sobre la necedad de la idolatría: 
¡detenerse en las criaturas mientras 
se busca a Dios creador! En el libro 
de Job se juzga como camino recorri- 
do por hombres perversos aquel que 
lleva a decir, dirigiéndose a Dios: 
“¡Está lejos de nosotros! ¿Qué puede 
hacernos el todopoderoso?” (Job 
22,12-20). 

— Algunos salmos traducen en 
una reflexión orante el juicio de con- 
denación sobre los necios: los que, 
negando una presencia divina en la 
historia, se permiten oprimir a los 
pobres y jactarse orgullosamente de 
su poder y de su ateísmo moral. Son 
de especial eficacia los textos íntegros 
de algunas composiciones salmódi- 
cas: Sal 10; 14; 53; 94. Pero véanse 
también Sal 36,2-3; 59,8; 73,11; etc. 
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— San Pablo alude a un trasfon- 
do de ateísmo moral —o de idolatría, 
marcada por el rechazo del Dios vivo 
y verdadero— cuando quiere afirmar 
la presencia del pecado y de sus con- 
secuencias en el mundo: Rom 1,18- 
32. Y en la carta a los Efesios, com- 
parando la situación religiosa de los 
cristianos procedentes del judaísmo 
con la de los cristianos procedentes 
del paganismo, afirma que estos úl- 
timos carecían de las múltiples expe- 
riencias del Dios vivo y verdadero de 
Israel: “Estabais en otros tiempos sin 
Cristo, alejados de la ciudadanía de 
Israel y ajenos a las alianzas, sin es- 
peranza de la promesa y sin Dios 
(a-teos) en el mundo” (Ef 2,12). Como 
puede deducirse del examen de este 
texto, se trata de cinco exclusiones 
no tanto absolutas, sino más bien en 
relación con el antiguo pueblo de Is- 
rael. Estaban “lejos” (cf Ef 2,17) res- 
pecto a los israelitas “cercanos” a 
Dios”; la suya era una situación antes 
y más que un rechazo formal de Cris- 
to y del mismo Dios de las esperanzas 
judías. 


TI. ELHOMBRESINEL DIOS 
VIVO Y VERDADERO. A diferen- 
cia de los textos del NT —que por lo 
demás no consideran propiamente la 
figura del impío-ateo, ni siquiera en- 
tre los no-judíos—, los que hablan de 
la negación de Dios en el AT tienen 
muchas veces como referencia al is- 
raelita: su ateísmo práctico (ético) es 
una desviación y un alejamiento de 
Dios, debido a las sugestiones y ten- 
taciones derivadas del bienestar, de 
situaciones de poder, del contacto 
con la idolatría. ¿Quién es, por tanto, 
el hombre que niega a Dios, según la 
Biblia? 


l. FEL ATEÍSMO COMO SOBERBIA. 
Una primera nota fundamental de la 
impiedad humana, la que lleva a la 
negación al menos práctica de Dios, 
se deriva de la renuncia a la pro- 
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pia condición creatural. Las diferen- 
cias “teológicas” bíblicas desarrollan 
múltiples acentos en el juicio sobre 
las causas y manifestaciones del ateís- 
mo que nace de la soberbia humana. 


a) La tentación del “bienestar”. 
No pocas veces la lectura de los tex- 
tos del AT lleva a la consideración 
sobre al ateísmo ético —es decir, al 
rechazo concreto de Dios— debido a 
condiciones de seguridad y de bie- 
nestar, como si la gestión personal de 
la propia existencia presente y futura 
llevase a olvidar y a negar a Dios; 

— una valoración de este tipo está 
ya presente en algunas páginas de 
tipo profético: por ejemplo, las de 
Oseas (Os 2,7.10-11.14; 10,1-4); las 
frecuentes páginas del predicador 
deuteronómico (cf Dt 6,10-13; 31,20; 
32,15-20); las de Jeremías (cf Jer 2, 
7-13), 

— es particularmente enérgico el 
juicio de Isaías contra la soberbia del 
pueblo de Dios, que se ha dejado 
embriagar por sus medios de subsis- 
tencia y de autodefensa, y por consi- 
guiente se olvida de Yhwh o no lo 
incluye en su existencia: ls 5,11-17; 
18,1-6; 2,6-22 (cf Jer 17,5-8); 

— la reflexión sobre la tentación 
del ateísmo que proviene de las con- 
diciones de bienestar aparece con fre- 
cuencia en los escritos sapienciales: 
aun cuando no se rechace expresa- 
mente a Dios, de hecho algunos se 
inclinan insensiblemente a prescindir 
de él. Véase Si 5,1-8; 11,12-28; Job 
27,13-23; Sal 49; 73 (cf Lc 12,16-21). 


b) Las expresiones negativas del 
ateísmo que nace de la soberbia. La 
presunta autonomía respecto a Dios, 
engendrada por la posesión de bienes 
materiales, no lleva necesariamente 
a declaraciones expresas de rechazo 
de Dios (como en el caso más típico 
del “necio”); sin embargo, el hombre 
se inclina a olvidarse de Dios, a or- 
ganizarse por sí solo, a ser soberbio 
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y arrogante frente a los demás hom- 
bres. 

Estas son las constataciones más 
frecuentes en la Biblia, según los tex- 
tos ya recordados. El hombre deja de 
adorar a Dios; se olvida de estarle 
agradecido, como si todo dependiera 
tan sólo de él (véanse en particular 
los textos sapienciales). 


2. EL ATEÍSMO COMO NECEDAD. 
Dos figuras típicas (aunque margi- 
nales) del AT sirven para caracterizar 
la actitud atea de los que, aun sin 
manifestarse soberbios y presuntuo- 
sos, se sitúan, sin embargo, fuera de 
una relación con Dios: el marido de 
Abigail, al que la Biblia recuerda con 
el nombre de Nabal (que significa 
“necio”), y la mujer de Job, a la que 
su marido —después de pronunciar 
ella frases ofensivas contra la fe en 
Dios— le dijo en plan de reproche: 
“Hablas como una necia” (como una 
nabala). 

Ambos textos (1Sam 25,2-42; Job 
2,7-10; véase también el episodio de 
Tobías con su mujer: Tob 2,11-14) 
proponen la “etimología teológica” 
de la necedad humana, la que lleva a 
negar a Dios, o incluso solamente a 
ignorarlo en la vida: Nabal y la mujer 
de Job (así como la de Tobías) se 
muestran autosuficientes y orgullo- 
sos de las cosas que tienen o que 
hacen; no manifiestan ningún interés 
por Dios. Además, en relación con 
los que son creyentes y temerosos de 
Dios, semejantes individuos se mues- 
tran insolentes y ofensivos; 

— la necedad se convierte en irre- 
ligiosidad, pero también en tendencia 
a “hacer el mal y no el bien” en per- 
juicio de los hombres sencillos e in- 
defensos; asi en el Sal 14 y 53; 

— según los escritos sapienciales, 
la presencia del necio es motivo de 
aflicción y de deshonor en una fami- 
lia: Prov 10,1; 17,21; Si 22,3-6. 

Pueblo necio y estúpido fue Is- 
rael cuando pecó contra Dios, que 
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le había engendrado, sostenido y pro- 
tegido. Expresión de su necedad es 
su ingratitud y su desobediencia al 
Señor: Dt 32,5-6 (cf Is 1,2-4; Os 
11,1-4). 

Pero también es una necedad el 
insulto contra Yhwh por parte de los 
pueblos que oprimen a Israel; en efec- 
to, mientras que no son más que el 
instrumento divino para castigar la 
infidelidad de Israel, se empeñan en 
asumir el tono arbitrario de ofensa 
contra Dios mismo: Sal 74,18-23 
(cf Is 10,5-19; 36-37). 

Finalmente es singular el juicio de 
necedad que reserva el libro de Job a 
los amigos, que —en su defensa de la 
justicia de Dios frente a los lamentos 
de Job— no hablan según la fe: “No 
habéis hablado de mí como mi siervo 
Job” (cf Job 42,7-9). 


3. EL ATEÍSMO COMO IMPIEDAD. 
El hombre impío (ra3a”) en su com- 
portamiento es objeto de interés para 
la Biblia. La figura que ésta nos pre- 
senta de él parece acercarse a veces a 
las dimensiones titánicas de quien re- 
siste a Dios (véanse ciertos textos de 
tono apocalíptico: cf Ez 38-39; 1Tes 
2,6-12; Ap 13,11-18). Es muy fre- 
cuente la caracterización de la impie- 
dad como negación concreta de Dios 
y como agresión efectiva contra los 
que son piadosos y humildes. 

El AT utiliza unas 343 veces la raíz 
verbal que expresa impiedad y cul- 
pa. Su uso es especialmente frecuente 
en los salmos y en los escritos sapien- 
ciales. 

— Los malvados no temen a 
Yhwh, y por eso insultan y oprimen 
impunemente a los justos. Lo obser- 
van con frecuencia los profetas y los 
sabios en el AT. Más aún: es típico 
del malvado conculcar la justicia y el 
derecho de los que temen a Dios: 
cf Sal 10; 17; 37; 94. 

— Por consiguiente, es espontá- 
neo recurrir a Dios, especialmente a 
través de la súplica, para que ponga 
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fin al orgullo de los impíos: con su 
conducta son una ofensa contra Dios 
omnipotente y providencial: cf Sal 
139,19; 140,5; Jer 12,1-4. 

— La confianza en Dios por parte 
de los oprimidos no se verá defrau- 
dada: ¡quedará vencida la necedad 
de los hombres! Ciertamente inter- 
vendrá Dios; aunque no se vea cuán- 
do ni cómo este orden divino susti- 
tuirá al mundo trastornado por los 
malvados: cf Is 13,11; Mal 3,18; Qo 
8,13; Job 15,20; Hab 1,12-2,4. 


Ill. ELDIOSA MEDIDA DEL 
HOMBRE ATEO. ¿Quién es enton- 
ces el Dios negado u olvidado por 
el hombre soberbio, necio e impío? 
Respecto a Yhwh —el Dios que se 
reveló a Israel como vivo y elocuen- 
te—, el ateo bíblico piensa en una 
divinidad genérica, que no habla, que 
no juzga y que por eso no inspira 
temor. 


l. DIOS AUSENTE DE LA HISTO- 
RIA. Fundamentalmente, el hombre 
que se percibe en los textos bíblicos 
que hablan del rechazo de Dios es un 
ser emancipado de la tutela y de la 
presencia de Dios mismo. 

No se teoriza sobre la emancipa- 
ción espiritual que se ha alcanzado, 
sino que se la vive y se la proclama de 
forma descarada. 

— Respecto al oprimido y el “po- 
bre”, o bien en circunstancias que 
requerirían actitudes de fe profunda, 
el ateo lanza su desafío: ¿Dónde está 
Dios? ¿Qué puede hacer en esta si- 
tuación? ¡Que muestre lo que es ca- 
paz de hacer respecto a los proyectos 
humanos! Y estas posiciones agudi- 
zan la prueba de fe de los que temen 
a Dios. Véanse Sal” 10,4.6.11.13; 
42,4.11;79,10; Mig 7,10; J12,17; Mal 
2,17. 

— Estos interrogantes en torno a 
la presencia efectiva de Dios dentro 
de las peripecias de los hombres tie- 
nen un significado radicalmente dis- 
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tinto en labios del impio y del sober- 
bio —que ha alejado a Dios de su 
horizonte— y en labios del que está 
pasando una época de / “desierto” 
espiritual. En este segundo caso es 
Dios mismo el que tienta al hombre 
para purificar su fe —aun dándole la 
impresión de que se ha alejado de la 
historia— para hacerse buscar e in- 
vocar de hecho, como si estuviera a 
un paso del que está en la prueba. El 
impío y el probado por Dios hacen 
casi las mismas afirmaciones sobre la 
presencia y la providencia divinas, 
pero el ánimo del primero lanza un 
reto, mientras que el segundo vive un 
drama: éste sabe que Dios está cerca 
y que puede, mientras que aquél pien- 
sa que Dios está lejos y, en todo caso, 
no le interesa que intervenga. Es sig- 
nificativo el hecho (ya señalado) de 
que tengan que buscar el perdón di- 
vino los amigos de Job, que habían 
hablado en defensa —según creían— 
de Dios y de su justicia (cf Job 42,7- 
9), mientras que Job es elogiado por 
su fe, a pesar de haber escandalizado 
a los amigos con las expresiones de 
su ánimo sacudido por la prueba-de- 
sierto, debido a la aparente ausencia 
de Dios en su vida (cf Job 9-10; 12- 
14; 16-17; 19; 21, etc.). También ex- 
presan muy bien esta experiencia 
dramática de prueba de la fe los sal- 
mos de los enfermos y oprimidos 
(cf Sal 22; 38; 69; 71; 88; etc.). 


2. FELÍDOLO. El ídolo es una di- 
vinidad reducida a las medidas del 
hombe. La actitud religiosa que lleva 
a esta relación con lo divino difiere 
de la del impío o de la del soberbio, 
que considera a Dios ausente de la 
historia humana. En nuestro caso, 
no se aleja uno de Dios, sino que se 
acerca a él de forma indebida: el 
hombre no accede creaturalmente a 
Dios y a su misteriosa presencia y 
omnipotencia, sino que atrae a sí mis- 
mo a la divinidad y la reduce a sus 
exigencias religiosas. 
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El tema de la idolatría está presen- 
te —como denuncia de un riesgo 
(cf 1Cor 10,14; 1Jn 5,21) — también 
en el NT. Pero este tema caracteriza 
sobre todo a la experiencia y al men- 
saje del AT, y aparece en él según las 
tres grandes modalidades de la pala- 
bra de Dios, que en él está presente 
y se escucha: como tórah (en el Pen- 
tateuco), como “profecía” (en los li- 
bros históricos y propiamente profé- 
ticos) y como “sabiduria” (en los es- 
critos relacionados con este género 
literario). Aunque limitemos nuestra 
presentación a unas cuantas indica- 
ciones orientativas, vendrá bien para 
la claridad del tema distinguir dos 
puntos fundamentales. 


a) Los ídolos de los gentiles. 
Cuando habla no tanto de las repre- 
sentaciones sensibles de la divinidad, 
sino del hecho de la referencia a Dios 
por parte de los otros pueblos, el AT 
no niega generalmente la verdad de 
este hecho. La religiosidad es un he- 
cho humano universal, cuya realidad 
puede ciertamente sufrir crisis y de- 
formaciones —según se ve cuando se 
la examina a la luz de la propia ex- 
periencia religiosa (tal es el caso de 
los textos “apologéticos” del Segun- 
do Isaías, de Daniel y de Baruc: cf Is 
40,18-19; 44,9-20; Bar 6; Dan 14)—,; 
pero el hombre de la Biblia no la 
niega como posible y auténtica (pue- 
de verse en este sentido, como resu- 
men de toda una tradición anterior, 
el discurso de Pablo en Atenas: cf He 
17,22-31). 

¡Los no judíos no son ateos! Su 
religiosidad queda empobrecida de- 
bido a su referencia a los ídolos (ex- 
traños y múltiples) y al recurso a 
prácticas muy poco respetuosas de lo 
absoluto de Dios. Pero inconsciente- 
mente buscan y dan culto al único 
Dios verdadero, al que Israel (y el 
cristianismo) adora, el que de hecho 
salva a todos; así lo profesan el AT 
y el NT (cf Is 40,21-24; Dan 3,28-30; 
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Is 2,2-5; 19,16-25; He 10,34-35; Rom 
2,12-16) en muchas de sus páginas. 


b) Elídolo como tentación de Is- 
rael. La enseñanza insistente de los 
profetas, especialmente de los del se- 
gundo período monárquico —desde 
los tiempos de Elías (mitad del si- 
glo 1X) hasta los de Jeremías y Eze- 
quiel (mitad del siglo V)— afirma la - 
trascendencia y el carácter misterioso 
del Dios vivo y verdadero, con el que 
se ha encontrado Israel y a quien ha 
conocido en las sucesivas revelacio- 
nes de sí mismo que él ha hecho. 

En conjunto, los guías espirituales 
de Israel no denuncian como grave y 
difundido el ateísmo, sino más bien 
una religiosidad menor y reductiva 
en la relación con Yhwh. Esta se ma- 
nifiesta (desde los tiempos más re- 
motos) en el intento de representar 
concretamente al Dios vivo del Sinaí 
(cf la prohibición de las imágenes de 
Dios: Éx 34,17; 20,4; Dt 4,9-20; etc.). 
Más tarde crece el riesgo de desvia- 
ción y de infidelidad en las mismas 
manifestaciones cultuales suntuosas, 
pero formalistas y alejadas del com- 
promiso de la vida (cf Am 4,4-5; Is 
[,10-20, 29,13-14; Sal 50; etc.). 

En estas intervenciones de los pro- 
fetas surge continuamente una intui- 
ción: de un Yhwh rodeado de este 
modo de signos de religiosidad —y 
quizá representado sensiblemente en 
una estatua (como en Betel) — Israel 
siente la tentación de hacerse un Dios 
asu medida y según sus necesidades; 
un Dios con quien de hecho habla 
(con expresiones cultuales), pero que 
ha dejado ya de hablar a su pueblo, 
ya que éste no espera sus intervencio- 
nes; un Dios que ya no está vivo, es 
decir, que no es imprevisible y sor- 
prendente. Su presencia en la historia 
queda reducida a los momentos en 
que Israel lo requiere y según la me- 
dida y las modalidades que le asigna. 

Una página distinta sobre la tenta- 
ción idolátrica del pueblo de Dios 
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-—en tiempos de los profetas preexi- 
licos sobre todo— es la que se refiere 
a las sugestiones religiosas por parte 
de los pueblos cananeos, con los que 
Israel se encontró (y no destruyó) en 
tierras de Palestina. Su “baalismo” 
(un dios de la naturaleza y no de la 
historia) y sus diversas expresiones 
menores de religiosidad (la magia, la 
adivinación, etc.) tentaron a menudo 
al pueblo de Dios. En el contacto con 
los pueblos vecinos, sobre todo los 
fenicios y los egipcios, el pueblo he- 
breo encuentra nuevas provocacio- 
nes a la infidelidad con Yhwh en ex- 
traños “sincretismos” religiosos y 
como alternativas más fáciles y có- 
modas a su fe (cf Dt 6,14-19; 13,2-18; 
Jer 7; Ez 8; etc.). 


c) Conclusión. El ateísmo del 
que habla la Biblia resulta bastante 
más concreto y complejo que el que 
se limita a negar simplemente la exis- 
tencia de Dios. Sus diversas expre- 
siones manifiestan una única actitud 
original probable: el no reconocer a 
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un Dios vivo y presente en la historia, 
tal como él se reveló. Y en esta ten- 
tación se cae siempre que se afirma 
uno a sí mismo en alternativa frente 
a Dios (como si uno temiera por sí, 
al acogerlo a él presente y “providen- 
te”). Pero en el riesgo de un Dios 
disminuido —y por tanto a medida 
del idolo— se cae igualmente cuando 
uno tiene una “confianza” errónea en 
sí mismo: la que se manifiesta en un 
culto formalista (véase la predicación 
profética) o quizá en una “competen- 
cia” sobre él, que cierra el camino a 
sus sorpresas y asu misterio (véase el 
objetivo de los libros de / Job y del 
/ Qohélet). 
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A. Marangon 


BARUC 


Sumario: 1. Una antología tardía. Y. Las cua- 
tro páginas del libro. 11. La carta de Jeremías. 


Il. UNA ANTOLOGÍA TAR- 
DÍA. Esta obra deuterocanónica, se- 
gún la técnica de la pseudonimia bas- 
tante frecuente en la literatura bíblica 
y apócrifa de la época helenista, se 
coloca bajo el patronazgo de Baruc 
(“Bendito”), el fiel secretario de Jere- 
mías (cf Jer 32; 36; 43; 45); así se 
explica su posición en la Biblia cató- 
lica, detrás de Jeremías y de las La- 
mentaciones. En realidad, se trata de 
una antología de diversos trozos de 
redacción tardía (probablemente del 
siglo IT a.C.), que han llegado a nos- 
otros solamente en griego. Quizá el 
salmo penitencial inicial (1,13-3,8) 
fuera compuesto en hebreo; algunos 
exegetas piensan que puede suponer- 
se una matriz hebrea o aramea para 
todas las perícopas que componen la 
antología. De cualquier forma, se 
trata de una cuestión de difícil so- 
lución. 


IL. LAS CUATRO PÁGINAS 
DEL LIBRO. Idealmente podemos 
pensar que el libro de Baruc puede 
copiarse en cuatro grandes folios; 
cada uno de ellos recoge una sección 
de esta antología de géneros literarios 
diferentes. La primera página com- 
prendería 1,1-14, y es una especie de 
prólogo histórico. Se trata de una 


perícopa bastante compleja y artifi- 
ciosa, redactada en un lenguaje car- 
gado de datos históricos. Parece ser- 
vir de introducción al texto peniten- 
cial que viene a continuación. Por 
primera vez aparece también la idea 
de una peregrinación anual de la 
“diáspora” a Jerusalén. 

La segunda página de la antología 
es, por el contrario, una liturgia pe- 
nitencial (1,15-3,8), un género de 
enorme éxito en el posexilio, cuando 
se intentaba interpretar la tragedia 
del destierro como la consecuencia 
de la aplicación por parte de Dios de 
la teoría de la retribución “pecado- 
castigo”. El sufrimiento presente se 
ve como consecuencia de la partici- 
pación in solidum en el pecado de 
los padres (cf Esd 9,6-16; Neh 9,6- 
37; 1,5-11; Is 63,7-64,11; Si 36,1-19; 
Dan 3,26-45; 9,4-19). Las relaciones 
bastante claras que nuestro texto pre- 
senta con Dan 9,4-19 pueden ser úti- 
les para señalar su fecha de compo- 
sición. Pero la perícopa resulta muy 
cargada, construida en una andadu- 
ra in crescendo marcada por repeti- 
ciones enfáticas y barrocas. El movi- 
miento estructural de la composición 
es doble, y comprende una confesión 
de los pecados (1,15-2,10) y una sú- 
plica (2,11-3,8). Los temas son los 
tradicionales: evocación de los peca- 
dos pasados, reconocimiento repeti- 
do de la propia culpabilidad, recuer- 
do de los castigos infligidos por la 
justicia de Dios, súplica y confianza 
en las promesas divinas. 
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La tercera página de la antología 
contiene más bien un himno sapien- 
cial (3,9-4,4). Como Si 24, este himno 
tiende a identificar la / sabiduría di- 
vina con la tórah, “el libro de los 
mandamientos de Dios, la ley que 
permanece eternamente” (4,1). Este 
poema se hizo popular gracias a su 
uso en la liturgia judía del Kippur y 
en el leccionario cristiano de la vigilia 
pascual. 

Ea cuarta y última página es una 
homilía profética, inspirada sobre 
todo en el Segundo Isaías (Is 40,4; 
41,19; 42,15-16; 49,11) y relacionada 
también con los apócrifos Salmos de 
Salomón (siglo 11 a.C.). En contra 
de la infidelidad de Israel que con- 
duce a la catástrofe, surge el Señor 
fiel, llamado con un título bastan- 
te extraño en la Biblia: “Eterno” 
(4,10.14.22.35; 5,2). El horizonte ha- 
cia el que se proyecta la homilía es el 
de Jerusalén inmersa en la “magnifi- 
cencia de la gloria que te viene de 
Dios” (5,1), en la alegría, en la paz, 
en la justicia. 


II. LA CARTA DE JERE- 
MÍAS. La Vulgata añade a esta an- 
tología una quinta página, que suele 
titularse la Carta de Jeremías. Se tra- 
ta de una requisitoria antiidolátrica, 
cuya atribución a Jeremías es fruto 
de la acostumbrada praxis de la pseu- 
donimia (la referencia a la “carta a 
los desterrados” de Jer 29). Este es- 
crito parece que ha de colocarse entre 
el 250 y el 120 a.C. Lejos de la finura 
del pequeño tratado sobre la idola- 
tría de Sab 13-15 o de la ironía de 
Is 44,9-20 y de la pasión polémica de 
Jer 10,3-13, el texto es un escrito 
apologético bastante sobrecargado, 
marcado por una especie de estribillo 
antifonal que, a pesar de sufrir ligeras 
variantes, se mantiene en este módu- 
lo constante: “Por donde se pueden 
ver que no son dioses. Por tanto, no 
les tengáis miedo” (vv.14,22.28.39.44. 
51.56.64.68). 
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Sumario: 1. La praxis bautismal en la épo- 
ca apostólica: 1. Testimonio de los Hechos; 
2. Bautismo y profesión de fe; 3. Jesús en el 
origen del bautismo cristiano. 11. El bautismo 
de Juan y el bautismo cristiano. YI. La doctrina 
del bautismo en el evangelio de Juan: 1. El bau- 
tismo como renacer de lo alto; 2. El bautismo 
nace de la cruz. 1V. El bautismo en la doctrina 
de san Pablo: 1. El bautismo como asimilación 
a la muerte y resurrección del Señor; 2. El bau- 
tismo nos hace hijos de Dios; 3. El bautismo 
como nueva circuncisión; 4, El bautismo como 
lavatorio. V. El bautismo en la primera carta 
de Pedro: 1. El bautismo como “antitipo” del 
diluvio; 2. El bautismo y el sacerdocio universal. 


El bautismo es el acto del naci- 
miento del cristiano, y tiene, por tan- 
to, una importancia fundamental. 
Pero uno es cristiano en la medida en 
que se adhiere por la fe a Cristo y por 
medio de él comulga con todos los 
hermanos en la fe. De aquí la impor- 
tancia que asume en el bautismo la 
/ fe, así como su dimensión eclesial. 
Todos estos problemas se advierten 
hoy con agudeza y afectan a no po- 
cos aspectos pastorales; pensemos, 
por ejemplo, en el bautismo de los 
niños. Ese bautismo, ¿tiene sentido 
realmente donde no está suficiente- 
mente garantizada una educación en 
la fe dentro de la familia o en otro 
ambiente? Y para un adulto, que quie- 
ra quizá vivir en la fe, pero la vive 
aisladamente, ¿no es quizá el bautis- 
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mo un estímulo a trascenderse y a 
unirse a la comunidad? 

Aunque se trate de problemas típi- 
camente modernos, la Biblia está lle- 
na de indicaciones histórico-teológi- 
cas, que de alguna forma pueden ayu- 
darnos a resolverlos. 


Il. LA PRAXIS BAUTISMAL 
EN LA ÉPOCA APOSTÓLICA. 
Ante todo hay que advertir que la 
praxis del bautismo no sólo está ates- 
tiguada desde la época apostólica, 
sino que es incluso el sacramento del 
que se habla más en todo el NT. Es 
esto una señal evidente de su origina- 
lidad, precisamente porque habría fal- 
tado tiempo para tomarlo prestado 
de otros ambientes, aunque no pue- 
den negarse ciertas analogías con ri- 
tos similares de ablución, usados so- 
bre todo en el mundo judío. Pense- 
mos, por ejemplo, en las diversas 
abluciones de Qumrán y en el mismo 
bautismo de Juan, que sólo vaga- 
mente recuerda al bautismo cristia- 
no, aunque pudo haber influido en él 
de alguna manera. 


1. TESTIMONIO DE LOS HECHOS. 
Los Hechos de los Apóstoles de- 
muestran constantemente que el pri- 
mer paso que hay que dar para ser 
cristiano es hacerse bautizar, acep- 
tando la fe proclamada por los após- 
toles. Así, por ejemplo, después del 
discurso de Pedro para comentar el 
suceso de pentecostés, cuando la gen- 
te le pregunta qué ha de hacer para 
salvarse, Pedro responde: “Arrepen- 
tíos, y que cada uno de vosotros se 
bautice en el nombre de Jesucristo 
para el perdón de vuestros pecados; 
entonces recibiréis el don del Espíritu 
Santo” (He 2,37-38). 

El bautismo está aquí claramente 
unido a la fe, que exige la conversión 
de los pecados y produce como fruto 
una presencia particular del Espíritu. 
Como se ve, el bautismo no es un 
gesto aislado, que valga en si y por sí 
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mismo, sino que está vinculado a 
todo un conjunto de actitudes espiri- 
tuales, producidas en parte por él y 
presupuestas en parte. En cierto sen- 
tido es como la síntesis de todos los 
elementos que constituyen la “nove- 
dad” cristiana; sobre todo es funda- 
mental la relación bautismo-fe, que 
se expresa de nuevo inmediatamente 
después en el texto recordado, cuan- 
do se dice que “los que acogieron su 
palabra se bautizaron; y aquel día se 
agregaron unas tres mil personas” 
(2,41). 

También de los primeros creyentes 
de Samaría se dice que, después de 
haber escuchado el anuncio de Feli- 
pe, “hombres y mujeres creyeron en 
él y se bautizaron” (8,12). Tras el 
encuentro del diácono Felipe con el 
eunuco de la reina Candaces, al que 
había explicado la profecía de ls 
53,7-8, al llegar junto a un manantial, 
el eunuco le dice: “Mira, aquí hay 
agua, ¿qué impide que me bautice?... 
Bajaron los dos al agua, Felipe y el 
eunuco, y lo bautizó” (8,36-38). Ni 
siquiera Saulo se libra de la ley del 
bautismo (9,19). Pedro bautiza a los 
de la casa de Cornelio después de 
haber visto que los signos del Espíri- 
tu empezaban ya a manifestarse en 
aquellos primeros creyentes paganos 
(10,47-48). 

También Pablo, que será el gran 
teólogo del bautismo, lo practica 
continuamente en su múltiple activi- 
dad misionera. Así, en Filipos bauti- 
za a Lidia, después de que el Señor 
hubiera abierto “su corazón para que 
aceptase las cosas que Pablo decía” 
(16,14-15). Igualmente, en Filipos 
bautizó al carcelero después de la 
prodigiosa liberación de la cárcel por 
obra de un imprevisto terremoto: “Y 
le anunciaron la palabra del Señor a 
él y a todos los que había en su casa. 
Á aquellas horas de la noche el car- 
celero les lavó las heridas, y seguida- 
mente se bautizó él con todos los 
suyos” (16,32-33). 
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Aquí, como en el caso anterior, se 
habla del bautismo conferido a toda 
la familia; pero siempre está vincula- 
do ala fe, como se deduce del diálogo 
del carcelero con Pablo y con Silas 
(16,30-31). La referencia a la familia, 
que incluye normalmente también a 
los pequeños, según algunos (J. Jere- 
mias, O. Cullmann, etc.) es un buen 
indicio del bautismo concedido a los 
niños, que muy pronto se hará prác- 
tica común en la Iglesia (siglo 1). 

También en Corinto, después de la 
predicación de Pablo, “Crispo, el jefe 
de la sinagoga, creyó en el Señor con 
toda su familia; y muchos de los 
corintios que habían oído a Pablo 
creyeron y se bautizaron” (18,8). En 
Efeso, habiéndose encontrado con 
algunos discípulos que habían sido 
bautizados sólo en “el bautismo de 
Juan”, les invitó a hacerse bautizar 
“en nombre” de Cristo: “Al oírlo, se 
bautizaron en el nombre de Jesús, 
el Señor. Cuando Pablo les impuso 
las manos, descendió sobre ellos el 
Espiritu Santo y se pusieron a hablar 
en lenguas extrañas y a profetizar” 
(19,4-6). 


2. BAUTISMO Y PROFESIÓN DE FE. 
De todo lo dicho resulta evidente que 
el bautismo es el rito que presupone 
e inicia, al mismo tiempo, en la fe 
cristiana, de la que es la proclama- 
ción pública, y constituye además un 
compromiso a vivirla delante de los 
demás. La predicación del evangelio 
incluye también el anuncio del bau- 
tismo como sacramento para signifi- 
car y producir la novedad cristiana. 

A la luz de cuanto venimos dicien- 
do se puede comprender lo que Pablo 
escribe a los corintios —indignado al 
ver que estaban divididos entre sí y 
que algunos declaraban que pertene- 
cían a él— y que parece disminuir la 
importancia del bautismo: “Doy gra- 
cias a Dios de no haber bautizado a 
ninguno de vosotros, excepto a Cris- 
po y a Gayo. Así nadie puede decir 
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que fuisteis bautizados en mi nom- 
bre... Pues Cristo no me mandó a 
bautizar, sino a evangelizar...” (1Cor 
1,14-17). 

Se trata indudablemente de una 
afirmación hiperbólica, que quiere 
resaltar la primacía de la evangeliza- 
ción, de la que el bautismo es, sin 
embargo, la coronación. Por otra par- 
te, hay en ese texto una frase que 
puede ayudarnos a comprender por 
qué se expresó Pablo de esta manera: 
“Nadie puede decir que fuisteis bau- 
tizados en mi nombre” (v. 15). 

Más de una vez, en el libro de los 
Hechos, se dice que el bautismo se 
administraba “en el nombre de Jesu- 
cristo” (2,38; etc.); es una frase más 
bien genérica y sobre la cual disputan 
los exegetas. Algunos la han inter- 
pretado como si se tratara de la fór- 
mula con que se administraba el bau- 
tismo; otros como si quisiera decir: 
“por la autoridad que viene de Cris- 
to”. En relación con el texto de Pablo 
(“nadie puede decir que fuisteis bau- 
tizados en minombre”), esta fórmula 
parece significar más bien casi una 
especie de apropiación espiritual, que 
el apóstol niega, ya que él es sólo un 
administrador del sacramento, mien- 
tras que para Cristo la cosa es verda- 
dera en el sentido de que el bautismo 
consagra efectivamente a él, convir- 
tiendo al cristiano en una especie de 
propiedad suya. 

La única diferencia es que en 1Cor 
1,15 se dice “en mi nombre” (EIS 10 
emón ónoma), mientras que en 
He 2,38 se dice “sobre el nombre (EPI 
tó onómati) de Jesucristo”, y en 
He 10,48 “en el nombre (EN tó onó- 
mati) de Jesucristo”. 

Pero por todo el conjunto parece 
que las tres preposiciones no cam- 
bian el sentido de las cosas; no son 
más que variantes para decir que el 
bautismo une a Cristo y “consagra” 
misteriosamente a él y no a un hom- 
bre, aunque sea tan grande como 
Pablo. 
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3. JESÚS EN EL ORIGEN DEL BAU- 
TISMO CRISTIANO, Precisamente por- 
que el bautismo guarda una relación 
muy particular con Cristo y porque 
se practicó desde el comienzo de la 
experiencia cristiana, estamos obli- 
gados a pensar que se deriva directa- 
mente de Cristo. Es posible encontrar 
huellas de ello en varios pasajes de 
los evangelios, aun admitiendo que 
sufrieron algunos retoques a la luz 
tanto de la fe pospascual como de la 
praxis litúrgica posterior. 

En este sentido son significativas 
las conclusiones de los dos primeros 
sinópticos, donde el bautismo forma 
parte esencial del mandato universal 
confiado por Jesús a sus apóstoles: 
“ld por todo el mundo y predicad el 
evangelio a toda criatura. El que crea 
y sea bautizado se salvará, pero el 
que no crea se condenará. A los que 
crean les acompañarán estos prodi- 
gios: en mi nombre echarán los de- 
monios, hablarán lenguas nuevas” 
(Mc 16,15-18). 

El mandato misionero en Mateo, 
aunque es sustancialmente igual, tie- 
ne también notables diferencias: “Id, 
pues, y haced discípulos míos en to- 
dos los pueblos, bautizándolos en el 
nombre del Padre y del Hijo y del 
Espíritu Santo, y enseñándoles a 
guardar todo lo que yo os he manda- 
do. Y sabed que yo estoy con vos- 
otros todos los días hasta el fin del 
mundo” (Mt 28,18-20). 

Me parece que en estos dos textos 
es fundamental tanto la “predica- 
ción” de la fe, sin limitación geográ- 
fica y mucho menos de raza (“Id por 
todo el mundo y predicad el evange- 
lio a toda criatura”), como su acep- 
tación. Pero junto a la fe se exige el 
bautismo, que no puede ser solamen- 
te una ratificación externa de la fe, 
sino algo más profundo, que realiza 
lo que significa en su rito externo. 

Y eso “más profundo” debería es- 
tar precisamente en la palabra que 
sólo nos refiere san Mateo, recogién- 
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dola probablemente de la praxis li- 
túrgica de su tiempo: “Bautizándolos 
en el nombre del Padre y del Hijo y 
del Espíritu Santo”, allí “en el nom- 
bre” no significa simplemente “con la 
autoridad”, sino más bien consagrán- 
dolos y casi insertándolos en el seno 
del misterio trinitario, como parece 
señalar también la preposición de mo- 
vimiento (EIS 10 ónoma). Si la fe es la 
aceptación del misterio, el sacramen- 
to es la introducción total en el mis- 
terio trinitario, en donde todo es 
asombro y maravilla. 

En este sentido, como indicación 
de esta novedad de relaciones con el 
Dios-Trinidad, no tiene por qué sor- 
prender el conjunto de “signos” que 
menciona Marcos y que acompaña- 
rán “a los que crean”: hablar lenguas 
nuevas, echar a los demonios, etc. 
¿No pueden significar, a modo de 
ejemplo, la “novedad” que surge en 
la historia mediante la fe y el sacra- 
mento? Y la promesa de Cristo de 
“estar” con los “suyos” todos los días 
hasta el fin del mundo, ¿no podría 
aludir al hecho de que, sobre todo 
mediante el bautismo “en el nombre” 
de la Trinidad, él está presente y ope- 
rante en el corazón de sus fieles? 


II. EL BAUTISMO DE JUAN 
Y EL BAUTISMO CRISTIANO. 
En este punto también es posible ver 
la diferencia que hay entre el bautis- 
mo cristiano y el de Juan, que era un 
simple rito externo, aunque con un 
simbolismo purificatorio que podía 
captar fácilmente la gente como una 
invitación a una renovación interior. 
Es lo que nos indica expresamente el 
evangelio de Marcos: “Juan Bautista 
se presentó en el desierto bautizando 
y predicando un bautismo para la 
conversión y el perdón de los peca- 
dos” (Mc 1,4). 

Pero la suya era sólo una fase tran- 
sitoria, en espera de la definitiva, en 
la que habría de darse el don del 
Espíritu: “Detrás de mi viene el que 
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es más fuerte que yo... Yo os bautizo 
con agua, pero él os bautizará en el 
Espíritu Santo” (vv. 7-8). En Mateo 
se añade “y fuego” (3,11), acentuando 
la dimensión escatológica del bautis- 
mo, pero también la transformación 
interior que éste realiza, purificadora 
como el fuego, a lo que se añade la 
fuerza del Espíritu que Cristo dará a 
los suyos en plenitud. 

Y el / Espíritu es el don del Padre 
y del Hijo; por eso el bautismo cris- 
tiano se convierte no sólo en comu- 
nión con el misterio trinitario, sino 
también en expresión del dinamismo 
de la gracia que dimana de él. 


NI LA DOCTRINA DEL 
BAUTISMO EN EL EVANGELIO 
DE JUAN. También la tradición joa- 
nea, aunque recogiendo diversos ma- 
teriales, confirma la presencia par- 
ticular del Espíritu en el bautismo 
cristiano. Esto es lo que declara el 
Bautista al ver a Jesús que acude a 
hacerse bautizar: “Yo no lo conocía, 
pero el que me envió a bautizar con 
agua me dijo: Sobre el que veas des- 
cender y posarse el Espíritu, ése es el 
que bautiza en el Espiritu Santo. Yo 
le he visto y doy testimonio de que 
éste es el Hijo de Dios” (Jn 1,33-34). 
El agua seguirá siendo indispensable 
por su carácter significativo de puri- 
ficación y de fecundación vital, pero 
lo determinante será el Espíritu. Y es 
precisamente en fuerza del Espíritu, 
que es don de Cristo, como los futu- 
ros bautizados participarán de lo que 
es típico de Cristo, esto es, de su fi- 
liación divina. Es lo que nos dirá más 
ampliamente san Pablo. 

Pero, por lo demás, es lo que nos 
enseña también san Juan en el diálo- 
go de Jesús con Nicodemo, en donde 
el maestro divino hace por lo menos 
cuatro afirmaciones, bastante impor- 
tantes, ligadas todas ellas entre sí. 


1. EL BAUTISMO COMO RENACER 
DE LO ALTO. La primera es que para 
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entrar en el reino de Dios, hay que 
“nacer” de nuevo: “Te aseguro que el 
que no nace de lo alto (ánothen, que 
puede significar también “de nuevo”) 
no puede ver el reino de Dios” (Jn 
3,3). La idea fundamental es la de un 
nuevo “nacimiento”, que deriva su 
fuerza sólo del poder de Dios (“de lo 
alto”). No tiene nada en común con 
el nacimiento natural, sino que pro- 
duce también, en cierto sentido, una 
nueva vida, como se dice (en el pró- 
logo) de los que han “acogido” en la 
fe al Hijo de Dios hecho carne (1,13). 

A continuación, ante la dificultad 
de Nicodemo de aceptar esto, como 
si se tratase de volver al seno mater- 
nal, Jesús especifica cuáles son los 
elementos que entran en juego en este 
proceso de regeneración: “Te aseguro 
que el que no nace (ghennethé) del 
agua y del Espíritu no puede entrar 
en el reino de Dios”(3,5). Lo decisivo 
es el Espíritu, como se deduce tam- 
bién de los versículos siguientes, pero 
ligado al elemento material del agua 
con toda su fuerza evocativa de pu- 
rificación, de frescor, de vitalidad. 

Puede ser, como sostienen algunos 
autores (p.ej., I. de la Potterie), que 
el término “agua” haya sido añadido 
posteriormente para indicar dónde y 
cómo se verifica en concreto el nuevo 
nacimiento, es decir, en el bautismo. 
De todas formas queda en pie el he- 
cho de que, por la fuerza del Espíritu 
que actúa en el signo del agua, el 
cristiano renace a una vida nueva, la 
cual tiene incluso moralmente unas 
exigencias nuevas, como sigue decla- 
rando Jesús: “Lo que nace de la carne 
es carne, y lo que nace del Espíritu es 
espíritu” (v. 6). 

La tercera afirmación de este pá- 
rrafo es que únicamente la fe permite 
no solamente captar estas realidades, 
sino apropiárselas. Es lo que Jesús 
declara a Nicodemo, que le pregunta 
sobre “cómo” puede suceder esto: 
“Te aseguro que hablamos de lo que 
sabemos y atestiguamos lo que he- 
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mos visto, y, a pesar de todo, no 
aceptáis nuestro testimonio” (vv. 10- 
11). Todo consiste en la capacidad de 
aceptar el testimonio de Jesús, que 
anuncia solamente lo que él ha visto 
y conoce. 


2. EL BAUTISMO NACE DE LA 
CRUZ. Finalmente, Jesús revela dón- 
de está la fuente de la eficacia del 
bautismo, con el que se nos da el 
Espíritu: su pasión y muerte, que no 
son tanto una derrota como su glo- 
rificación. He aquí por qué inmedia- 
tamente después habla de la necesi- 
dad de ser “levantado” también él 
(vv. 14-16), como la serpiente de 
bronce en el desierto (cf Núm 21,8ss). 
Jugando con el doble sentido de 
ypsóo, que quiere decir tanto “levan- 
tar” físicamente (en la cruz) como 
“exaltar”, es decir, glorificar, Jesús 
presenta la muerte de cruz como la 
exaltación suprema de su amor, y 
por eso mismo capaz de salvar. El 
bautismo saca toda su fuerza de la 
muerte en la cruz, donde se expresa 
el punto más alto del amor de Cristo 
a los hombres, y que el bautizado 
tiene que reexpresar a su vez en su 
propia vida. Parece ser que alude a 
esto aquella misteriosa salida de 
“sangre y agua” que brotó del costa- 
do herido de Cristo en la cruz 
(Jn 19,34); en efecto, según la inter- 
pretación más común, se aludiría a la 
eucaristía y al bautismo como frutos 
producidos por el árbol de la cruz. 


IV, EL BAUTISMO EN LA 
DOCTRINA DE SAN PABLO. 
Aqui enlazamos inmediatamente con 
san Pablo, que centra toda su teolo- 
gía del bautismo en la muerte y resu- 
rrección del Señor, de la que es signo 
sacramental. 


1. [EL BAUTISMO COMO ASIMILA- 
CIÓN A LA MUERTE Y RESURRECCIÓN 
DEL SEÑOR. Es fundamental en este 
sentido el pasaje de la carta a los 
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Romanos donde el apóstol afirma 
solemnemente que el bautismo nos 
asimila al misterio de la muerte y 
resurrección del Señor: “¿No sabéis 
que, al quedar unidos a Cristo me- 
diante el bautismo, hemos quedado 
unidos a su muerte? Por el bautismo 
fuimos sepultados con Cristo y mo- 
rimos, para que así como Cristo fue 
resucitado de entre los muertos por 
la gloria del Padre, así también nos- 
otros caminemos en nueva vida. Pues 
si hemos llegado a ser una sola cosa 
con él por una muerte semejante a la 
suya, también lo seremos por una 
resurrección parecida. Sabemos que 
nuestro hombre viejo ha sido cruci- 
ficado con él para que el cuerpo del 
pecado sea destruido, a fin de que no 
seamos ya esclavos del pecado...” 
(Rom 6,3-6). 

En este texto hay dos afirmaciones 
de especial importancia. La primera 
es que verdaderamente, de manera 
misteriosa, el bautismo nos hace par- 
ticipar de la muerte, sepultura y resu- 
rrección del Señor. Sigue siendo un 
misterio cómo se hace esto. Pero creo 
que se puede pensar en una comuni- 
cación con efectos salvíficos de aquel 
gesto supremo de amor: no es la re- 
producción en nosotros de aquellos 
hechos, sino la apropiación, en virtud 
del sacramento, de su densidad salvi- 
fica. 

Pero esto supone —y es ésta la 
segunda afirmación— que, en virtud 
de esta participación, se da en el cris- 
tiano una transformación moral: un 
continuo morir al pecado, para “ca- 
minar en novedad de vida”, iniciando 
ya desde ahora ese proceso de trans- 
formación que culminará con la re- 
surrección de nuestro propio cuerpo. 
Obsérvese ese futuro: “Si hemos lle- 
gado a ser una sola cosa con él por 
una muerte semejante a la suya, tam- 
bién lo seremos por una resurrección 
parecida” (y. 5). 

Quizá en este clima de exaltación 
del bautismo es cómo se practica- 
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ba en Corinto un extraño “bautismo 
por los muertos” (1Cor 15,29), como 
para garantizar a los que habían 
muerto antes de recibirlo una especie 
de salvoconducto para la resurrec- 
ción final. 

Así pues, el bautismo es como la 
síntesis de nuestro ser de cristianos, 
que nos marca hasta la resurrección 
final, poniendo en movimiento todos 
los mecanismos de nuestra actuación 
moral. No hay que olvidar que todo 
esto está bajo el signo de la fe, que 
constituye el núcleo de toda la carta 
a los Romanos. 


2. EL BAUTISMO NOS HACE HIJOS 
DE Dios. Este tema vuelve a tratarse 
en la carta a los Gálatas, para decir 
que el bautismo, no separado nunca 
de la fe, al insertarnos en Cristo, nos 
hace a todos hijos de Dios, que de- 
ben, sinembargo, intentar reproducir 
en sí su fisonomía; el texto habla de 
“revestirse” de Cristo: “Todos sois 
hijos de Dios por la fe en Cristo Je- 
sús; pues los que habéis sido bauti- 
zados en Cristo os habéis revestido 
de Cristo. No hay judío ni griego, no 
hay esclavo ni libre, no hay hombre 
ni mujer, pues todos vosotros sois 
uno (eís) en Cristo Jesús” (Gál 3,26- 
28). 

Por el contexto es evidente que el 
bautismo, unido siempre a la fe, pro- 
duce en nosotros tres efectos: nos 
hace “hijos de Dios” a través de Cris- 
to, que es el único Hijo verdadero; 
nos hace “revestirnos” de él, expre- 
sión sugestiva para decir que hemos 
de asimilarlo de tal manera que lo 
sepamos reexpresar en nuestras ac- 
ciones; suprime todas las diferencias 
de raza, de cultura, de sexo, para 
hacer de todos nosotros un “solo ser” 
nuevo en Cristo. Tal es el sentido del 
término griego eís (=una sola per- 
sona), que es masculino: el bautismo 
es el que forma la comunidad ecle- 
sial, eliminando todos los elementos 
discriminatorios. 
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Inmediatamente después, san Pa- 
blo hace ver las metas ulteriores que 
exige y propone nuestra adhesión a 
Cristo en el bautismo: “Cuando se 
cumplió el tiempo, Dios envió a su 
Hijo, nacido de una mujer, nacido 
bajo la ley, para que redimiese a los 
que estaban bajo la ley, a fin de que 
recibiésemos la condición de hijos 
adoptivos. Y como prueba de que 
sois hijos, Dios ha enviado a vuestros 
corazones el Espíritu de su Hijo, que 
clama: Abba!, ¡Padre! De suerte que 
ya no eres esclavo, sino hijo; y si eres 
hijo, eres también heredero por la 
gracia de Dios” (4,4-7). 

El bautismo vuelve a crearnos y 
nos reconstruye a la manera trinita- 
ria: entrando en contacto con Cristo, 
nos hacemos hijos del Padre, que nos 
da su Espíritu. 


3. ELBAUTISMO COMO NUEVA CIR- 
CUNCISIÓN. La realidad del bautismo 
es el presupuesto de todas las exigen- 
cias morales que Pablo propone a 
sus cristianos, los cuales tienen que 
vivir dignamente como miembros del 
pueblo de Dios. Quizá por esto lo 
presenta también como una forma 
de circuncisión, viendo en semejante 
expresión, que recuerda la antigua 
práctica judía, no sólo una nueva for- 
ma de agregación al nuevo Israel que 
es la Iglesia, sino también una vo- 
luntaria consagración al bien, arran- 
cando de nosotros mismos toda raíz 
de mal. 

En la carta a los Colosenses, des- 
pués de haber dicho que los cristianos 
son como llenados de Cristo por la 
fe, continúa: “En él también fuisteis 
circuncidados con una circuncisión 
hecha no por la mano del hombre, 
sino con la circuncisión de Cristo, 
que consiste en despojaros de vues- 
tros apetitos carnales. En el bautismo 
fuisteis sepultados con Cristo, habéis 
resucitado también con él por la fe en 
el poder de Dios, que lo resucitó de 
entre los muertos” (Col 2,11-14). 
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Es evidente la vinculación que es- 
tablece el apóstol entre la circunci- 
sión y el bautismo en este lugar, no 
ya para reproducir esa circuncisión 
con un rito distinto, sino para aplicar 
su simbolismo a la realidad nueva 
introducida por Cristo: hay algo que 
debe ser cortado y echado de nos- 
otros, es decir, nuestras culpas; se 
produce en nosotros una especie de 
muerte (“fuisteis sepultados con Cris- 
to”); se realiza una vida nueva resu- 
citando con Cristo. Nótese además 
que todos estos hechos no se expre- 
san en futuro, sino en pretérito (“ha- 
béis resucitado”, etc.): señal de que 
expresan una realidad ya en acto. El 
bautizado vive ya la dimensión esca- 
tológica de su fe, aunque no se haya 
desvelado ésta todavía. 

Es lo que se percibe con mayor 
evidencia todavía cuando, poco des- 
pués, Pablo exhorta a aquellos cris- 
tianos: “Por consiguiente, si habéis 
resucitado con Cristo, buscad las co- 
sas de arriba, donde Cristo está sen- 
tado a la diestra de Dios; pensad 
en las cosas de arriba, no en las de 
la tierra. Vosotros habéis muerto, 
y vuestra vida está escondida con 
Cristo en Dios...” (Col 3,1-4). Tam- 
bién aquí aparece de forma explicita 
la dialéctica muerte y resurrección, 
como una realidad ya operante; lo 
que pasa es que ahora en la vida del 
cristiano tiene que aparecer más este 
misterio de muerte y de “ocultamien- 
to”en Cristo, que dice superación del 
pecado, para que a su debido tiempo 
se manifieste en plenitud la “gloria” 
de la futura resurrección. 


4. EL BAUTISMO COMO LAVATO- 
RIO. Siguiendo en el terreno de los 
escritos paulinos (o en los que se le 
atribuyen de alguna manera), nos pa- 
rece muy importante el testimonio de 
la carta a Tito que, de hecho, aunque 
con términos nuevos, se mueve en la 
línea de la enseñanza expuesta hasta 
ahora: “Pero Dios, nuestro salvador, 
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al manifestar su bondad y su amor 
por los hombres, nos ha salvado, no 
por la justicia que hayamos practica- 
do, sino por puro amor, mediante el 
bautismo regenerador y la renova- 
ción del Espíritu Santo, que derramó 
abundantemente sobre nosotros por 
Jesucristo, nuestro salvador, a fin de 
que, justificados por su gracia, sea- 
mos herederos de la vida eterna, tal 
y como lo esperamos” (Tit 3,4-7). 

Haciendo remontar todo el miste- 
rio de nuestra salvación a la bondad 
y ala misericordia del Señor y no a 
nuestras pretendidas obras de justi- 
cia, el autor afirma que esto se ha 
verificado en el signo sacramental del 
bautismo, el cual ha realizado verda- 
deramente con el simbolismo del rito 
la regeneración del cristiano; se trata 
de un lavatorio (loutrón), que debe 
purificar y limpiar, pero también de 
una especie de germen de vida que 
nos regenera, separándonos de nues- 
tra vida anterior, y nos renueva dán- 
donos el don del Espíritu, que es Es- 
píritu de novedad y de vida. Todo 
esto es ya realidad, pero espera su 
maduración en la vida eterna; por 
eso somos “herederos de la vida eter- 
na, tal y como lo esperamos” (v. 7). 
Una vez más, el bautismo aparece 
con toda su riqueza de significado, 
con la realidad de sus efectos salvífi- 
cos, pero también con su falta de 
plenitud es signo de un “más allá”, 
que todavía está por venir. 

Otra referencia al bautismo como 
lavatorio la tenemos en Ef 5,26 en 
donde, al hablar de la Iglesia, se dice 
que Cristo se entregó a ella “a fin de 
purificarla por medio del agua del 
bautismo y de la palabra”. Dado el 
contexto nupcial, es casi seguro que 
se aluda aquí al baño ceremonial que 
la novia tenía que hacer para prepa- 
rarse al matrimonio. 

Para la Iglesia, esposa de Cristo, 
este baño es el bautismo: la “palabra” 
que la acompaña aludiría a la profe- 
sión de fe, que el catecúmeno pro- 
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nunciaba solemnemente en aquella 
ocasión. 

El tema del bautismo como lava- 
torio no sólo del cuerpo, sino sobre 
todo del corazón, lo tenemos tam- 
bién en Heb 10,22, donde se dice que, 
teniendo a Cristo como sumo sacer- 
dote, podemos ahora acercarnos a 
Dios “con un corazón sincero, con fe 
perfecta, purificados los corazones 
de toda mancha de la que tengamos 
conciencia, y el cuerpo lavado con 
agua pura”, 


V. EL BAUTISMO EN LA 
PRIMERA CARTA DE PEDRO. 
Antes de concluir, nos gustaría re- 
cordar algunas alusiones al bautismo 
que aparecen en la primera carta de 
Pedro, que algunos autores (P. Bois- 
mard, etc.) consideran incluso, al me- 
nos en los cuatro primeros capítulos, 
como una especie de catequesis pas- 
cual, dirigida sobre todo a los recién 
bautizados, que son llamados “niños 
recién nacidos” (2.2). 


l. EL BAUTISMO COMO “ANTITI- 
PO” DEL DILUVIO. El texto más explí- 
cito es aquel donde el autor —des- 
pués de introducir una referencia a 
una bajada misteriosa de Cristo a los 
infiernos para “anunciar la salvación 
incluso a los espiritus que estaban en 
prisión y que se habían mostrado rea- 
cios a la fe en otro tiempo, en los 
días de Noé, cuando Dios esperaba 
con paciencia mientras se construía 
el arca, en la cual unos pocos, ocho 
personas, se salvaron del agua” (3,19- 
20)— se basa precisamente en el di- 
luvio para decir que el bautismo es- 
taba de alguna manera prefigurado 
en aquel dramático suceso de des- 
trucción y de salvación al mismo tiem- 
po: “Esa agua” presagiaba (era antí- 
typon) el bautismo, que ahora os 
salva a vosotros, no mediante la 
purificación de la inmundicia corpo- 
ral, sino mediante la súplica hecha a 
Dios por una conciencia buena, la 


178 


cual recibe su eficacia de la resurrec- 
ción de Jesucristo, el cual, una vez 
sometidos los ángeles, las potestades 
y las virtudes, subió al cielo y está 
sentado a la diestra de Dios” (3,21- 
22). 

Es evidente que aquí se toma del 
diluvio, como fuerza simbólica, no 
sólo el recuerdo del agua, sino tam- 
bién su capacidad de salvación para 
las ocho personas encérradas en el 
arca que se salvaron (diesóthesan), 
pero no su fuerza destructora. Ade- 
más, se explica también así con ma- 
yor claridad en qué consiste esa “sal- 
vación” (sózei, salva): no se trata de 
una purificación de las inmundicias 
del cuerpo, sino de la creación de una 
“conciencia buena” para con Dios, 
que se manifestaba en el interrogato- 
rio inicial (eperótema, pregunta) con 
que se introducían en el bautismo los 
catecúmenos, precisamente para res- 
ponsabilizarles de lo que hacían. Era 
una “nueva creación” lo que entonces 
empezaba para el recién bautizado, 
una especie de “antidiluvio”: la sal- 
vación, en lugar de la destrucción 
(diluvio). 

Todo esto es posible en virtud de 
la resurrección de Cristo, el cual, “sen- 
tado a la diestra del Padre”, puede 
comunicar su vida inmortal a los que 
creen en su nombre. Todo bautizado 
debe vivir como resucitado, domi- 
nando, lo mismo que Cristo, todas 
las “potestades” del mal y del pecado 
(v. 22). En cierto sentido podemos 
decir que el bautizado pertenece ya al 
mundo futuro, aun viviendo en el 
presente eón, hecho de malicia y de 
pecado. 


2. EL BAUTISMO Y EL SACERDO- 
CIO UNIVERSAL. En la misma carta 
tenemos otra alusión al bautismo, 
aun cuando no aparezca este nom- 
bre, con toda la riqueza de vida nue- 
va, de exigencias morales, de com- 
promiso para construir la “casa de 
Dios”; se trata del párrafo en que 
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el autor habla del sacerdocio de los 
fieles: “Desechad toda maldad, todo 
engaño y toda clase de hipocresía, 
envidia o maledicencia. Como niños 
recién nacidos, apeteced la leche es- 
piritual no adulterada, para que ali- 
mentados con ella crezcáis en orden 
a la salvación, ya que habéis expe- 
rimentado qué bueno es el Señor. 
Acercaos a él, piedra viva, rechaza- 
da por los hombres, pero escogida y 
apreciada por Dios; disponeos, como 
piedras vivientes, a ser edificados en 
casa espiritual y sacerdocio santo, 
para ofrecer víctimas espirituales 
agradables a Dios por mediación de 
Jesucristo” (2,1-5). 

La imagen del “niño recién nacido” 
recuerda la idea de inocencia, de sen- 
cillez, de abandono confiado, de do- 
cilidad; el bautizado debe poseer esta 
actitud no sólo en los comienzos, sino 
durante toda su vida. Además, fun- 
damentalmente se trata de la docili- 
dad a la palabra de Dios, expresada 
aquí por la imagen de la leche, que el 
niño desea ardientemente para su nu- 
trición y su crecimiento. 

El bautismo, por otra parte, no es 
una realidad aislada, sino una cons- 
trucción en Cristo, junto a los demás 
creyentes, para formar un templo es- 
piritual, donde puedan ofrecerse a 
Dios los sacrificios espirituales que 
constituyen las buenas acciones y la 
santidad de la vida, de la que Cristo 
no sólo es maestro, sino sobre todo 
modelo insuperable. 

El “sacerdocio de los fieles”, que 
representa la forma más radical de 
consagración a Dios y exige una re- 
valoración del laicado dentro de la 
Iglesia, se da en el bautismo, que en- 
cuentra allí su raíz (cf también 2,9- 
10) y abre a todos un amplio espacio 
de trabajo en la viña del Señor. Vol- 
viendo al bautismo, con todo lo que 
éste significa y da, es como la Iglesia 
advertirá el deber de valorar los ca- 
rismas de todos, sin encerrarse ya en 
clericalismos anacrónicos. La recu- 
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peración del bautismo es la obra más 
urgente en el rejuvenecimiento de 
toda la pastoral de la Iglesia de nues- 
tros días. 
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IL BELLEZA Y BONDAD. La 
lengua hebrea carece de un término 
adecuado para expresar el concepto 
de belleza en sentido estético. Por eso 
es verdad que “en conjunto el proble- 
ma de lo bello no suscita interés en el 
pensamiento bíblico” (GLNT V, 28). 
Pero esto no significa que en la Biblia 
falte todo tipo de gusto por la belleza, 
bien sea en el campo de la naturaleza, 
bien en el del arte. Significa solamen- 
te que se atiende más a la bondad 
intrínseca de las personas, de las ac- 
ciones y de las cosas que a su aspecto 
exterior, y que, por tanto, en la bús- 
queda de la verdadera concepción de 
la belleza hemos de atender más a los 
conceptos expresados que a las pala- 
bras [/ Biblia y cultura]. 


Il. ELVOCABULARIO. En los índi- 
ces de correspondencias que hay al 
final de algunos diccionarios se pue- 
de ver cómo de hecho remiten los 
autores al menos a cinco vocablos 
que de una manera o de otra se rela- 
cionan con lo que llamamos bello en 
sus diversas acepciones. Entre ellos 
merecen especial atención dos adjeti- 
vos. El primero, yafeh (con el verbo 
y el sustantivo respectivos), se refiere 
en general al aspecto exterior que 
ofrece deleite y felicidad, y se aplica 
tanto a las personas como a las co- 
sas (Gén 12,11; 1Re 1,2; Jer 11,16...). 
El segundo, tób, equivale fundamen- 
talmente a “bueno”, y en su for- 
ma sustantivada también al “bien” o 
a la “bondad” en abstracto. Puesto 
que el ámbito semántico de este ad- 
jetivo y de sus derivados es muy am- 
plio (aparece 741 veces en el TM) y 
abarca casi todos los campos del ser, 
desde Dios hasta las cosas y el hom- 
bre con sus acciones y sus comporta- 
mientos morales, “el término es tra- 
ducido —atendiendo al contexto— 
por medio de diversos adjetivos, y no 
sólo por medio de *bueno”: agradable, 
satisfactorio, gustoso, útil, funcional, 
recto, hermoso, bravo, verdadero, 
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benigno, bello, correcto, hábil, etc.” 
(DTAT 1, 903). 

En los LXX se traduce general- 
mente por agathós, “bueno”, pero 
también por kalós, “bello”, y jres- 
tós, que fundamentalmente significa 
“útil”, pero también en los LXX se le 
traduce a veces por “gentil, agrada- 
ble, suave, dulce, benigno, clemente”. 
Sin embargo, es válido que en griego, 
como por lo demás en hebreo y en las 
mismas lenguas modernas, lo bello 
está muchas veces íntimamente liga- 
do a lo bueno y a veces se identifica 
con él, especialmente en los juicios de 
índole ética y hasta estética, com- 
prendiendo en sí muchos aspectos de 
diversa naturaleza. 


_2, LA ESTÉTICA BÍBLICA. Si nos 
fijamos en algunos textos aislados, 
podríamos decir que el antiguo Israel 
no sentía gran aprecio por e) produc- 
to bello del hombre, limitándose a 
contemplar lo que ya existe en la na- 
turaleza. Por ejemplo, los altares eri- 
gidos en honor de la divinidad tenían 
que ser de piedra tosca sin labrar 
(Ex 20,25; Dt 27,6), y estaban seve- 
ramente prohibidas las imágenes de 
cualquier tipo (Éx 20,4; Dt 4,16-18), 
ya que —como se explica — Dios no 
se manifestó nunca bajo una forma 
humana (Dt 4,12-15). Es evidente 
que la razón de esta prohibición era 
de naturaleza esencialmente religio- 
sa, al estar dictada por el temor de 
que el pueblo simple pudiera caer en 
la idolatría, a semejanza de los demás 
pueblos (Ex 20,5; Dt 5,9), como su- 
cedió realmente en varias ocasiones, 
empezando por el becerro de oro fa- 
bricado por Aarón en el desierto en 
ausencia de Moisés (Ex 32, 1-7), hasta 
la serpiente de bronce levantada igual- 
mente en el desierto (Núm 21,6-9), 
pero que el rey Ezequías tuvo que 
quitar del templo precisamente por- 
que se había convertido en objeto de 
culto idolátrico. 

La enseñanza bíblica, más en ge- 
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neral, aunque puede parecer que no 
se interesa directamente por el pro- 
blema de la belleza y que incluso es 
contraria a ella, en realidad se inspira 
en principios altamente formativos, 
que merecen tomarse en considera- 
ción. En sustancia, tiende a trascen- 
der las limitaciones del hombre y del 
mundo en el cual ha sido puesto por 
Dios, para remontarse directamente 
hasta la fuente misma de la belleza. 
De esta manera se advierte al hombre 
que no se deje seducir ni absorber 
por lo que es limitado, efímero y ca- 
duco, sino que vaya más allá de la 
realidad y de la apariencia de las co- 
sas, para llegar a contemplar sólo el 
poder, la gloria y el esplendor de 
quien las ha creado y le ha dado a él 
el poder de utilizarlas (cf Sal 8; 104; 
etcétera). 


3. LA FUENTE DE LA BELLEZA. 
Conla intención de mostrar que Dios 
es autor de todo lo que existe, en su 
totalidad o globalidad, el relato sa- 
cerdotal de la creación pasa revista a 
las diversas obras realizadas por él, 
distribuyéndolas dentro del esquema 
de los seis días laborables, al final de 
cada uno de los cuales se dice, a modo 
de estribillo: “Vio Dios que era bue- 
no” (Gén 1,4.12.18.21.25). Luego, al 
final del sexto día, se añade: “Vio 
Dios todo lo que había hecho, y he 
aquí que todo estaba bien” (1,31). 
Consideradas de parte de Dios, estas 
palabras suenan como la expresión 
de complacencia por la exacta co- 
rrespondencia de todas las cosas a su 
proyecto creativo; pero por parte del 
hombre que las escribió son como un 
himno de alabanza por el mundo crea- 
do, que en su magnificencia revela el 
orden, la armonía y la belleza que les 
imprimió el Creador. Así pues, con 
razón los LXX, sin apartarse del con- 
cepto original, en todos los textos 
indicados tradujeron el hebreo tób 
por kalón, que, referido a las cosas o 
a las personas, significa precisamente 
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“bello” en cuanto ordenado, sin de- 
fectos, proporcionado y armonioso 
en todas sus partes, 

Contemporáneamente los traduc- 
tores griegos introdujeron en el texto 
sagrado el término kósmos, tanto en 
el significado propio de ornamento 
(incluso moral) (Ex 33,5-6; 2Sam 
1,24; Jer 2,32...) como para indicar el 
conjunto (lit. “el ejército”) de los as- 
tros que adornan el cielo (Gén 2,1; 
Dt 4,19; 17,3; Is 24,22; 40,20), acer- 
cándose en este último caso al uso 
clásico, que había encerrado en este 
término la idea de orden, de únidad 
y de belleza existentes en el mundo 
creado, llamado precisamente cos- - 
mos. Vemos así cómo en la época 
helenista el Sirácida canta expresa- 
mente no sólo a Dios, que ha dis- 
puesto en el cosmos con orden “las 
maravillas de su sabiduría” (Si 42, 
21), sino también la belleza del uni- 
verso, tanto en su conjunto como en 
sus diversos elementos: el sol, la luna 
y las estrellas, que con su esplendor 
forman la belleza y el adorno del cielo 
(43,1-10); el arco iris, “hermoso en su 
esplendor” (43,11); la nieve —-“los 
ojos se maravillan de la belleza de su 
blancura, el corazón se extasía al ver- 
la caer” (43,11) —; la lluvia, el viento 
y la inmensidad del mar (43,20-26); 
pero todo ello visto como obra de 
Dios y manifestación de su gloria y, 
por tanto, como motivo para glorifi- 
carlo por encima de todas las cosas 
(43,27-33). 

De forma análoga, aunque en un 
tono menos lírico y más filosófico, el 
autor del libro de la Sabiduría (13,1- 
9) reconoce de buen grado que los 
idólatras que adoran los elementos 
más brillantes de la naturaleza pue- 
den verse engañados en su búsqueda 
de Dios, puesto que mientras que 
buscan alcanzarlo a través de la crea- 
ción, se equivocan y se dejan seducir 
por su belleza exterior, con la convic- 
ción de que sólo es bello lo que se ve 
con los ojos del cuerpo (vv. 6-7). A 
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pesar de ello, se siente igualmente en 
la obligación de condenarles, ya que 
por las obras visibles no supieron re- 
conocer a su hacedor (v. 1; cf Rom 
1,19-20). Por su profundo significa- 
do, este texto merece que se lo lea en 
una traducción casi literal: “Si, en- 
cantados por su belleza, esas cosas 
han sido confundidas con dioses, 
piensen cuánto mejor que ellas es el 
Señor, puesto que es el autor mismo 
de la belleza el que las ha creado. Y 
si se asombraron de su poder y ener- 
gía, deduzcan cuánto más poderoso 
es el que las ha formado. Realmente, 
desde la grandeza y belleza de las 
criaturas se contempla a su autor” 
(vv. 3-5). 

No cabe duda de que algunos de 
estos conceptos, ligados a la belleza, 
reflejan la influencia del ambiente he- 
lenista en que fueron madurando y 
de la que se deriva también la admi- 
ración por la alternancia armoniosa 
de los elementos constitutivos del 
universo (19,18), y sobre todo por las 
obras de arte producidas por el hom- 
bre (14,19). Pero fundamentalmente 
hay que relacionarlos con la tradi- 
ción bíblica más antigua, la cual, aten- 
diendo más al dinamismo y a la fuer- 
za de las cosas que a sus colores, 
había visto siempre en el mundo y en 
sus elementos un motivo para cantar 
la grandeza, el poder y la magnificen- 
cia de su Creador (Sal 89,6-14; Is 
40,28; 45,7-9; Jer 32,17-19; Sab 11, 
21-22). 


Il. SUREFLEJO EN EL MUN- 
DO. Generalmente en la Biblia no se 
encuentran páginas impregnadas de 
gran lirismo inspirado por la belleza 
de las cosas, como las hay, por el 
contrario, en gran parte de la litera- 
tura clásica y romántica. Pero esto 
no significa que los autores sagrados 
no tuvieran sensibilidad ante los es- 
pectáculos que ofrece la naturaleza a 
la contemplación del hombre ni hacia 
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el encanto que suscitan tantos seres 
del mundo vegetal y animal. Basta 
con saber leer entre líneas y más allá 
de las palabras para descubrir, por 
ejemplo, cuánto asombro y admira- 
ción se deducen de ciertos textos que 
evocan los principales fenómenos del 
mundo atmosférico (cf Job 36,27- 
38,38; Si 42,14-43,33) o que invitan a 
todos los seres a bendecir y a celebrar 
al Señor que los ha creado (Sal 148, 
1-12; Dan 3,52-90). 


l. EL CIELO, EL SOL Y LA LUNA. 
Quizá no haya un módulo más fre- 
cuente que aquel con que se expresa 
el señorío de Dios sobre el cielo. Si 
muchas veces se dice que Dios habita 
o tiene su trono en el cielo o que es 
el Dios del cielo, y en tiempos más 
recientes se llega a llamarlo simple- 
mente “cielo”(1Mac 3,18; 4,10.24.55; 
2Mac 7,11; Mt 21,25; Lc 15,18.21...), 
no es sólo porque se piense en su 
altura o en su lejanía, sino también 
porque se contempla su inmensidad 
y su belleza. Por esto el salmista pue- 
de cantar: “Los cielos narran la gloria 
de Dios, el firmamento pregona la 
obra de sus manos”, prosiguiendo a 
continuación con la celebración del 
Señor, que en él ha puesto como prin- 
cipal ornamento el sol, el cual, ra- 
diante como un esposo, sale de su 
alcoba y como un valiente guerrero 
recorre los caminos del cielo desde 
un extremo al otro (Sal 19,2.6-7). 

Junto con el sol, también la luna y 
la aurora se celebran por su brillante 
esplendor y se convierten en símbolo 
y parangón inapreciable de belleza, 
como para la esposa del Cantar, “que 
avanza cual la aurora, bella como la 
luna, distinguida como el sol” (6,10). 
La aurora en especial, que en oriente 
es mucho más sugestiva que el oca- 
so, es admirada por su esplendor 
(Job 3,9; 38,12; 41,10) y vista como 
una invasión de luz que se derrama 
sobre los montes (J1 2,2). Al salmista 
le gustaría prevenir y “despertar a la 
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aurora” para poder cantar la gloria 
del Señor en su templo al amane- 
cer el nuevo día (Sal 57,9); y como 
anonadado ante la infinitud del po- 
der y de la ciencia de Dios, reconoce 
que no podría escapar de la presencia 
de su espíritu ni siquiera liberándose 
con las alas de la aurora para alcan- 
zar los últimos confines de la tierra 
(Sal 139,9). Llegará el día en que 
Dios vendrá a visitar a su pueblo, y 
entonces la luz de la salvación “sur- 
girá como la aurora” (Is 58,8); “en- 
tonces la luz de la luna será como la 
luz del sol, y la luz del sol será siete 
veces más fuerte” (Is 30,26); y para 
los que hayan honrado al Señor des- 
puntará también “el sol de justicia”, 
que con sus rayos luminosos y bené- 
ficos hará desaparecer toda su aflic- 
ción (Mal 3,20). 


2. LASPLANTAS Y LOS ANIMALES. 
En un mundo de cultura eminente- 
mente agrícola y ganadera como el 
de la Biblia, no podían escapar a la 
observación del hombre la elegancia 
y la esbeltez de algunas cosas, en las 
que encontraba deleite y complacen- 
cia. Ya en el segundo relato de la 
creación, al querer señalar el estado 
de felicidad original en que Dios qui- 
so crear al hombre, se lee que “el 
Señor Dios plantó un jardín en Edén, 
al oriente, y en él puso al hombre que 
había formado; el Señor Dios hizo 
germinar del suelo toda clase de ár- 
boles agradables a la vista y apetito- 
sos para comer” (Gén 2,8-9), hacien- 
do luego correr ríos de agua perenne, 
para que pudiesen llevar su savia vi- 
tal. También del árbol prohibido se 
indica que la mujer vio “que el árbol 
era apetitoso para comer, agradable 
a la vista y deseable para adquirir 
sabiduría” (Gén 3,6). 

En estas alusiones se vislumbra un 
sentido de admiración teñida de nos- 
talgia, fácilmente comprensible en un 
país en gran parte árido como Pales- 
tina. Por eso, para señalar la fastuo- 
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sidad de algunos soberanos y el gozo 
de vivir, se habla muchas veces de 
jardines llenos de flores y de plan- 
tas de todo género, adornados con 
gusto y refinamiento (Qo 2,5; Cant 
4,12.13.16; Ez 28,13; 31,8-9), mien- 
tras que para expresar el gozo y la 
felicidad que acompañan al resurgi- 
miento de Jerusalén desde sus ruinas 
el profeta llega a decir que dicha ciu- 
dad será como un nuevo Edén y 
“como el jardín del Señor” (Is 51,3). 
Además, es sabido cómo para descri- 
bir la vitalidad y la fecundidad bené- 
fica de la sabiduría, en la página cen- 
tral del Sirácida se evocan las plantas 
más bellas de la flora palestina, desde 
las más imponentes como el cedro 
hasta las más humildes como la rosa 
de Jericó, con sus hojas exuberantes, 
sus flores y sus frutos, como símbolo 
del precioso gozo espiritual que la 
sabiduría misma asegura a quienes la 
cultivan (Si 24,12-17). Hay que re- 
cordar, finalmente, cómo para incul- 
car la confianza en la providencia del 
Padre celestial, Jesús invitaba a fijar- 
se en los pájaros del cielo y en los 
lirios del campo, de los que observa- 
ba que “ni Salomón en todo su es- 
plendor se vistió como uno de ellos” 
(Le 12,27; Mt 6,28). 

El libro de / Job, después de haber 
pasado lista a los diversos fenómenos 
de la naturaleza en los que visible- 
mente se manifiesta la sabiduría de 
Dios, en una serie de preguntas se 
ocupa también de los animales, en- 
contrando en cada uno de ellos algo 
digno de admiración, si no por su 
aspecto exterior, al menos por algu- 
nas características de instinto y de 
comportamiento de que los ha do- 
tado el Creador (Job 38,34-39,30; 
cf también 30,29-31). En el AT se 
hace referencia muchas veces al reino 
animal o como motivo de enseñanza 
o como término de comparación o 
como simbolo de cualidades que 
también el hombre debería poseer. 
Por referirnos sólo al águila, se la 
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celebra como ejemplo de destreza 
(Sam 1,23; Job 9,26; Jer 48,40; 
49,20; Ez 17,3) y de vigor juvenil (Sal 
103,5; Is 40,31), pero también de so- 
licitud maternal (Ex 19,4; Dt 32,11). 
No faltan, sin embargo, referencias a 
la belleza, a la gracia, a la esbeltez y 
la elegancia de algunos animales en 
particular, como la paloma, la gacela 
y la cierva, cuyos nombres se evocan 
con frecuencia, junto con los de mu- 
chos otros, para describir el mundo 
idílico en que se mueven los dos ena- 
morados del Cantar y especialmente 
para dibujar el perfil físico y moral 
de la novia. 


TI. LA BELLEZA DEL HOM- 
BRE. Hecho a imagen y semejanza 
de Dios (Gén 1,26-27), el hombre es 
el ser que refleja mejor su esplendor, 
su gloria y su grandeza (Sal 8). De 
hecho en la Biblia no es sólo el Cantar 
el que celebra la belleza del amado o 
de la amada. Todas las personas que 
tienen cierta importancia, tanto real 
como ideal, están también llenas de 
gracia y hermosura. 


1. PERSONAS Y FACTORES DE BE- 
LLEZA. Vienen en primer lugar las 
mujeres, representadas en la antigiie- 
dad por las grandes madres de la tra- 
dición patriarcal: Sara (Gén 12,11. 
14), Rebeca (24,16), Raquel (29,17); 
más tarde Abigail (1Sam 25,3) y Abi- 
sag, la sunamita que atendió a David 
en su ancianidad (lRe 1,3-4); más 
tarde las heroínas protagonistas de 
los libros de Ester (2,7) y de Judit 
(8,7; 10,14) o de relatos como el de 
Susana (Dan 13,2). Para que alguien 
pueda ser considerado hermoso, se 
mira sobre todo al aspecto y al con- 
junto de su figura, al colorido y a las 
líneas de su cuerpo. Así en los textos 
indicados, como en el caso de José 
(Gén 39,6) y del mismo Saúl (1Sam 
9,2). Más de cerca se contempla a 
Absalón, admirado entre otras cosas 
por su extraordinaria cabellera: “No 
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había en todo Israel un hombre que 
fuera tan celebrado por su belleza 
como Absalón. Desde la planta de 
los pies hasta la coronilla de la cabeza 
no había defecto alguno en él” (2Sam 
14,25). Pero / David es el hombre 
completo, a quien se presenta como 
ideal de la belleza, por ser “rubio, de 
buen aspecto y de buena presencia” 
(1Sam 16,12; 17,42), pero también 
como el ideal de la perfección: “Toca 
muy bien la cítara, es valiente y hom- 
bre de guerra, sabio en sus palabras, 
de buena presencia, y el Señor está 
con él” (ISam 16,18). En la misma 
línea se ponen otros escritos poste- 
riores que, al presentar a sus héroes, 
no se detienen en las formas externas, 
sino que señalan también algunas do- 
tes o facultades humanas, subrayan- 
do sobre todo su religiosidad. (Véan- 
se los relatos de Ester, de Judit, de 
Daniel y los otros jóvenes en la corte 
de Babilonia, sin olvidar tampoco el 
de Susana en Dan 13.) 


2. PERFUMES Y ORNAMENTOS. 
Como suele pasar en todos los pue- 
blos de todos los tiempos, los hebreos 
apreciaban y se servían abundante- 
mente de ungientos, perfumes y ador- 
nos para hacer más aceptable y agra- 
dable su persona, según el gusto y las 
variaciones de la moda, bien fuera 
del país o bien importada. Las partes 
más cuidadas con ungiientos o con 
simple aceite eran el rostro y los ca- 
bellos, la barba y los pies (Sal 133,2; 
Qo 9,8; Lc 7,38-46). Pero cuando 
iban a tener un encuentro importan- 
te, las mujeres tenían que prepararse 
con tiempo, ungiéndose con mirra, 
utilizando sustancias olorosas, cui- 
dando sus vestidos, arreglando sus 
cabellos, adornándose de joyas, sin 
olvidar el carmín y todos los cosmé- 
ticos habituales para hacer fresca y 
radiante la belleza femenina (Rut 
3,3; Jdt 10,3; Est 2,12; Cant 1,3.10.12; 
Sal 45,9-15). 

El profeta Ezequiel, dejándose lle- 
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var de la vena poética, describe al 
pueblo de Israel bajo la imagen de 
una niña abandonada, que el Señor 
recoge, lava y unge con sustancias 
aromáticas, la viste con trajes precio- 
sos de púrpura, de seda y de brocado, 
la adorna con joyas de oro y plata, 
pulseras, pendientes, anillos y una 
corona de oro en la cabeza; pero ella, 
orgullosa de su belleza, se prostituye, 
traicionando asuesposo Yhwh, para 
servir a dioses extranjeros en las for- 
mas más abominables (Ez 16,1-22). 
La larga narración tiene un profundo 
significado moral, además de teoló- 
gico. Denuncia no sólo la ingratitud 
de Israel, sino también la vanidad y 
la peligrosidad de un excesivo lujo y 
coquetería femenina. En un plano 
más ligado a la realidad histórica, 
también el profeta Isaías, en una des- 
cripción muy detallada de la toilette 
femenina, denuncia y condena con 
energía el lujo del que hacen ostenta- 
ción algunas mujeres de Jerusalén y 
que él considera un insulto a los mu- 
chos pobres de la ciudad (Is 3,16-24). 


3. VALORES Y LÍMITES. La afir- 
mación de Si 40,22: “Tu ojo desea 
gracia y belleza”, es la que expresa 
quizá mejor la realidad psicológica 
del hombre, el cual, aun dentro de la 
variedad de gustos, nunca deja de 
sentirse atraido, y a veces seducido, 
por todo lo que se le presenta en el 
mundo bajo las formas de lo bello. 
Pero la sabiduría bíblica, con esa 
concreción que le es propia, advierte 
que, especialmente en la mujer, la 
belleza física es peligrosa y hasta da- 
ñina, si no va acompañada de una 
belleza interna superior. “La gracia 
de la mujer alegra a su marido... La 
mujer honesta es gracia sobre gra- 
cia... Como el sol que se alza en los 
más altos montes es la hermosura de 
la mujer buena en una casa bien cui- 
dada” (Si 26,13.15.16; cf también 
36,22-24). La mujer realmente ideal 
es la que une a sus dotes exteriores la 
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laboriosidad, la diligencia y la gene- 
rosidad, puesto que “engañosa es la 
gracia, vana la belleza; la mujer que 
teme al Señor, ésa debe ser alabada” 
(Prov 31,30 en el contexto de los 
vv. 10-31: el célebre elogio de la mu- 
jer fuerte). Basado en la experiencia 
histórica y cotidiana de tantos hom- 
bres arruinados o comprometidos 
por haber cedido a la seducción de 
las gracias femeninas, el sabio exhor- 
ta también a guardarse con cuidado 
de sus hechizos (Prov 6,24-28; Si 9,8), 
pronunciando finalmente este juicio 
tan duro: “Anillo de oro en jeta de 
puerco, tal es la mujer bella pero sin 
seso” (Prov 11,22). 


IV. LA BELLEZA EN LAS 
OBRAS DEL HOMBRE. El hom- 
bre tiene dos maneras de expresar su 
ideal de belleza: la primera, inspirán- 
dose en la naturaleza y esforzándose 
en reproducir sus formas, sus colores 
y sus sonidos; la segunda, mirando 
dentro de sí mismo e intentando vivir 
en sus acciones aquella suma de or- 
den, de armonía y de perfección que 
descubre en el universo. Tenemos así 
la belleza estética y la belleza moral, 
el arte y la vida. 


1. ELARTE. Á pesar de la severa 
prohibición, ya mencionada, de pro- 
ducir imágenes (Ex 20,25; Dt 4,16- 
18), sabemos por la historia bíblica, 
y más aún por la arqueología, no 
sólo que semejante prohibición no se 
entendió nunca en sentido absoluto, 
sino que de hecho en el antiguo y en 
el más reciente Israel no faltaron de 
vez en cuando los que se entretenían 
en ejercitarse en los diversos campos 
del arte figurativo, aunque inspirán- 
dose en gran parte en los gustos y 
modelos de los pueblos vecinos más 
evolucionados. Las repetidas denun- 
cias de los profetas, que condenan 
ásperamente las diversas formas del 
culto idolátrico, demuestran que la 
producción de estatuas, estatuillas y 
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amuletos no debió de ser rara entre 
el pueblo, de modo que incluso en el 
reino del sur los reyes Ezequías y 
Josías, en sus reformas religiosas, tu- 
vieron que empeñarse a fondo en ha- 
cerlas desaparecer del mismo templo 
de Jerusalén (2Re 18,4; 23,4-15). 

De todas formas, el entusiasmo de 
los escritores bíblicos no tiene reservas 
cuando se trata de presentar en toda 
su espléndida belleza las obras de arte 
ligadas al culto del verdadero Dios, 
como las atribuidas a la iniciativa de 
Moisés (Ex 25-28; 36-38), el palacio 
real y el templo de Jerusalén cons- 
truidos por Salomón (1Re 6-8; 2Crón 
2-5), el templo ideal contemplado por 
Ezequiel (Ez 40-43), aunque adorna- 
dos también ellos con imágenes sim- 
bólicas, no sólo de tipo floral, sino 
también fáunico (Ex 37,7.17-23; 1Re 
6,27;,7,25.36; Ez 41,18-20). Tampoco 
para el segundo templo, a pesar de 
sus reducidas dimensiones y de la 
modestia de sus adornos, faltaron las 
alabanzas y el reconocimiento de los 
profetas del tiempo y de los escritores 
sucesivos (cf Ag 2,3.7.9; 2Mac 2,22; 
3,12); y después de ser restaurado y 
embellecido por Herodes el Grande, 
ante su majestuosidad, uno de los 
discípulos le dirá a Jesús: “¡Mira qué 
piedras y qué edificios!” (Mc 13,1). 

Pasando a otras ramas del arte, no 
podemos omitir una alusión fugaz a 
la poesía y a la música (/ Biblia y 
cultura). En los textos que han llega- 
do hasta nosotros, casi todos de in- 
dole religiosa, la poesía hebrea desta- 
ca entre las demás por su aliento es- 
piritual y humano, por la elevación 
de los conceptos y la fuerza de la 
imaginación, así como por la varie- 
dad de géneros literarios, la vivacidad 
del lenguaje, el ritmo de los sonidos 
y el “paralelismo” de sus proposicio- 
nes. El origen de la música se hace 
remontar a los origenes de la huma- 
nidad (Gén 4,21). Ben Sirá se refiere 
a menudo con mucha simpatía a la 
música que se ejecutaba en los ban- 
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quetes, ya que —según él— junto con 
el vino “alegra el corazón”; aunque 
se apresura a decir que por encima de 
los dos está “el amor a la sabiduria” 
(Si 40,20; cf 22,6; 32,3-6; 49,1). A 
falta de una documentación concre- 
ta, no se puede juzgar de su contenido 
ni de sus formas expresivas. Sin em- 
bargo, por lo que nos refieren los 
textos, no es exagerado afirmar que 
no habia ninguna manifestación, ale- 
gre o triste, civil o religiosa, de tipo 
familiar o social, que no estuviera 
acompañada del canto o del sonido 
de uno o varios instrumentos musi- 
cales: desde la celebración gozosa del 
paso del mar Rojo (Ex 15,1.20) hasta 
el traslado del arca santa a Jerusalén 
(Sam 6,5.14-15), desde las fiestas so- 
lemnes de entronización de los sobe- 
ranos hasta los cortejos fúnebres de 
las gentes más humildes. Para la li- 
turgia en particular baste pensar en 
la institución de los levitas cantores, 
que el cronista hace remontar a Da- 
vid (1Crón 23,5; 2Crón 29,25-30), y 
en las muchas alusiones que se hace 
a los cantos en los salmos (cf Sal 
137,1-3), así como en los diversos ti- 
pos de instrumentos con que se invita 
a alabar al Señor (p.ej., Sal 149; 150). 
Es verdad que ls 5,12 y Am 6,5 con- 
denan a los ricos que se deleitan en 
los banquetes escuchando el sonido 
de las arpas, de las cítaras y de otros 
instrumentos de cuerda o de viento, 
pero sólo porque se ve en todo ello 
una inútil ostentación de lujo que 
ofende a los pobres, de los que no se 
preocupan. 


2. LA viDAa. Por esa íntima rela- 
ción que se da entre lo bello y lo 
bueno, de la que hablábamos al prin- 
cipio, sucede muchas veces en el grie- 
go de los LXX y del NT que el adje- 
tivo kalós, “hermoso”, se utilice para 
calificar al hombre, sus comporta- 
mientos y sus acciones. Para el AT es 
bueno y hermoso lo que agrada a 
Dios, porque corresponde a su vo- 
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luntad. Tal es el significado que asu- 
me en muchas frases en que aparece 
el paralelismo con recto, justo, agra- 
dable (Dt 6,18; 2Crón 14,1), o bien se 
explicita añadiendo “delante del Se- 
ñor” (Núm 24,1; Dt 12,28; Mal 2,12; 
Prov 3,4...). En el NT va unido mu- 
chas veces a sustantivos con uso me- 
tafórico: tierra, semilla, árbol, frutos 
(en Juan: vino, pastor), y más a me- 
nudo con el verbo “ser”, para cuali- 
ficar una acción que se ha de hacer u 
omitir (Mt 12,4; Mc 7,27; 9,5,42-47); 
de ahí la expresión “obras bellas”, 
bien sea las que han de realizar los 
hombres (Mt 5,16; 1Pe 2,10; en ITim 
y Tito, passim), o bien los mismos 
milagros realizados por Cristo (Jn 
10,32.33). Puede ser que en este uso 
tan amplio de la palabra haya influi- 
do la preocupación de los primeros 
cristianos por demostrar su fe con 
obras que no sólo fueran buenas, sino 
que lo pareciesen también a los de- 
más, de forma que pudieran ser juz- 
gadas moralmente bellas según el 
ideal griego del mundo ambiental. El 
hecho es que en los escritos más tar- 
díos este adjetivo recibe una mayor 
acentuación, hasta el punto de que 
puede cualificar las diversas realida- 
des del mensaje evangélico y a casi 
todos los aspectos de la vida cris- 
tiana. 

En términos militares se exhorta a 
Timoteo a comportarse como un “be- 
llo” (valeroso) soldado de Cristo 
(Tim 2,3), a combatir la “bella” (es- 
forzada) batalla por la fe (ITim 18- 
19; 6,12) y a guardar el “bello” (pre- 
cioso) depósito de la fe (2Tim 1,14), 
mientras que, por su parte, el autor 
se declara seguro de haber librado 
un “bello” (valiente) combate (2Tim 
4,7). Del mismo Timoteo se reconoce 
que dio pruebas de su fe con “una 
bella confesión ante muchos testi- 
gos”, a semejanza de Cristo, que la 
dio ante Pilato (1Tim 6,12-13). El 
que aspire al episcopado debe tener 
un “bello” (favorable) testimonio por 
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parte de la comunidad (1Tim 3,7). 
Finalmente, todos los cristianos han 
de tener una “bella” (recta) concien- 
cia (Heb 13,18) y portarse en el mun- 
do con una “bella” (buena, honora- 
ble) conducta de vida (Sant 3,13; IPe 
2,12). En definitiva, puede conside- 
rarse válida para todos los cristianos 
la exhortación dirigida a las mujeres 
por 1Tim 2,9-10 y 1Pe 3,3-4, de que 
no se preocupen de la belleza exterior 
y fugitiva, obtenida (para las muje- 
res) con trenzados, adornos, perlas y 
vestidos preciosos, sino de la belle- 
za incorruptible del espíritu, que se 
manifiesta y resplandece por fuera 
en la práctica de obras moralmente 
bellas. 


BIBL.: ADINOLF1 M., /Ifemminismo nella Bib- 
bia, Ateneo Antoniano, Roma 1981, 81-86; Bar- 
BAGLIO G., Bellezza, en Schede Bibliche Pastorali 
L 329-334; Beaucamp É., La Biblia y el sentido 
religioso del universo, Bilbao 1966; GRUNDMANN, 
kalós, en GLNT V, 4-47; StoEBE H.J., 16b, en 
DTMAT 1, 902-918, WoLrF H.W., Antropología 
del A.T., Salamanca 1974; ZimmerLI W., La 
mondanita nell'Antico Testamento, Jaca Book, 
Milán 1973. 
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7 Abrahán Il, 1 / Alianza ll, 1 


BIBLIA Y CULTURA 


La relación entre la Biblia y la cul- 
tura es muy compleja y articulada. 
En efecto, la palabra de Dios se en- 
carna en unas coordenadas culturales 
concretas, asumiendo y creando for- 
mas y modelos. En las tres voces si- 
guientes, “ejemplares” y lógicamente 
no exhaustivas, se quiere describir 
esta relación teniendo presente sobre 
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todo los aspectos culturales actuales. 
Existe una propia y verdadera / “exé- 
gesis” en sentido amplio, que realizan 
los poetas, los pintores, los esculto- 
res, los músicos sobre el texto bíblico, 
considerado no sólo como un inmen- 
so repertorio iconográfico y simbóli- 
co [/ Símbolo], sino también como 
uno de los códigos fundamentales de 
referencia expresiva y espiritual. La 
Biblia ofrece, por consiguiente, un 
lenguaje, y el arte vuelve sobre la 
Biblia para reinterpretarla. 

La primera voz, / Biblia y arte, 
esboza ante todo una reflexión “esté- 
tica” bíblica, y sucesivamente descri- 
be algunos de los modelos adoptados 
por el arte de todos los tiempos y de 
todo el Occidente para releer y actua- 
lizar el texto bíblico. La segunda voz, 
7 Biblia y literatura, busca, a través 
de una línea diacrónica que va desde 
los orígenes de nuestra lengua hasta 
hoy, identificar la continua presencia 
de la Biblia en el área literaria caste- 
llana. La tercera voz está dedicada a 
la relación entre / Biblia y música; en 
torno al texto bíblico se ha tejido a lo 
largo de los siglos una trama musical 
muy rica, que ha dado origen a algu- 
nas etapas fundamentales en la mis. 
ma historia de la música. 

Naturalmente, esta fecunda inte- 
racción entre el arte y la Biblia —se- 
gún se indica con imágenes y ejem- 
plos en la primera voz— podría “se- 
guirse” dentro de otras artes antiguas 
y nuevas: la pintura, la escultura, el 
teatro, la cinematografía, el cómic, 
etcétera. Lo importante es captar esta 
fuerza de creación y de transforma- 
ción que la Biblia posee, y compren- 
der cómo la “gran exégesis” requiere 
también un trabajo de “Wirkungs- 
geschichte”, según la expresión re- 
cientemente introducida en la ciencia 
bíblica. Es decir, exige considerar 
también la aportación hermenéutica 
de toda la tradición, incluido el arte. 


G. Ravasi 
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BIBLIA Y CULTURA: 
l.. Biblia y arte 


Sumarto. 1. La Biblia sobre el arte: 1. “Tób”: 
una estética “circular”; 2. El mar, un rebelde 
encadenado: la estética del ser; 3. “Como una 
bolsa de mirra”: la estética del “eros”; 4. Elhom- 
bre, pastor y liturgo de la creación; 5. El “alfa- 
beto abigarrado” de los símbolos; 6. Ni icono- 
clastas ni adoradores del becerro; 7. La danza de 
Dios. Ul. La Biblia es arte: 1. El microscopio 
filológico; 2. “Lo gramatical y lo verdaderamen- 
te teológico”, 3, El jardín de los símbolos; 4. El 
ricino, el gusano, el vemo: el relato bíblico. 
IL. La Biblia y el arte: 1, Entre los giros del 
viento y en escalas de luz; A La sed de la cierva: 
el modelo reinterpretativo; 3, Allá arriba, en el 
monte Moria: el modelo actualizante; 4. El 
“Dios alienante” de Aarón y de Moisés: el mo- 
delo degenerativo; 5. “Laudate Dominum om- 
nes gentes”: el modelo transfigurativo. 


Si vamos más allá de su desnudez 
y de su claridad, incluso estereotipa- 
da, el título Biblia y arte resulta casi 
imposible y dramático. En efecto, se 
trata de identificar la trama de rela- 
ciones que se dan entre dos mundos 
muy fluidos y complejos. La Biblia, 
por un lado, recoge un arco literario 
que, después de una indefinible pre- 
historia oral, fue cristalizando al me- 
nos durante doce siglos, desde las 
soberbias odas del siglo XX a.C. 
(p.ej., Jue 5; Sal 29) hasta los escritos 
de literatura menuda que son los 
evangelios, nacidos en plena época 
imperial romana. Por otro lado, ha- 
blar de arte, de su estatuto constitu- 
tivo y de sus manifestaciones es algo 
así —por usar una imagen de Oríge- 
nes— como fiarse de un pequeño ma- 
dero para cruzar un océano de mis- 
terios. Pero entre estos dos mundos 
se ha desarrollado una secuencia 
ininterrumpida de comunicaciones y 
de choques, bien porque la Biblia 
misma se presenta como producto 
artístico dotado de su propia teoria 
estética, bien porque el arte de todos 
los siglos se ha ido repetidas veces 
abrevando de la iconología bíblica, 
como de su referente principal. La 
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inmensidad del océano nos invita a 
reducir nuestro itinerario sólo al AT, 
un área literaria e histórica ya de suyo 
muy amplia y quizá menos conocida 
actualmente en el campo cristiano de 
lo que era antiguamente. 


IL LA BIBLIA SOBRE EL 
ARTE. La “dramaticidad” de la con- 
frontación aparece ya de antemano 
cuando se intenta un esbozo de la 
teoría estética que presupone la Bi- 
blia. La perspectiva biblica es en este 
sentido rigurosamente simbólica, uni- 
taria y compacta, y por tanto suma- 
mente densa en significados y nutrida 
de interrelaciones [/ Belleza]. 


1. “TOB”: UNA ESTÉTICA “CIRCU- 
LAR”. Como modelo descriptivo po- 
demos tomar el vocablo estético fun- 
damental, el hebreo tób, que se repite 
741 veces en el AT (presente sobre 
todo en la lírica de los salmos: 68 
veces). Si intentamos aislar su signi- 
ficado recurriendo a un buen léxico, 
nos encontramos con esta (u otra pa- 
recida) letanía simbólica: “agradable, 
satisfactorio, gustoso, útil, funcional, 
recto, hermoso, bravo, verdadero, 
benigno, bello, correcto, hábil...”. Lo 
bello bíblico y semítico es circular. 
Supone ciertamente la belleza propia 
y verdadera: bello es lo creado, según 
Gén 1; bella es la tierra de la libertad 
que Dios ofrece a Israel (Ex 3,8; Dt 
1,35; 3,25; 4,21.22; 6,17; 8,7.10; 9,6; 
11,17). Pero también es rób la cele- 
bración de la bondad ética, como se 
ve frecuentemente en la literatura sa- 
piencial, sobre todo la proverbial, y 
por ejemplo, como se dice en el anun- 
cio de un rey bueno a Israel, después 
de Saúl (1Sam 15,28). 

Tób es también la expresión de la 
santidad divina, de su trascendencia 
abierta hacia el hombre a través de la 
alianza, como se canta a menudo en 
el Salterio (Sal 25,8; 34,9; 73,1; 86,5; 
119,68; 135,3; 145,9). Tób es el agra- 
do sensorial de un paisaje encantador 
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(Ez 17,8) y la ternura de sentimientos 
que siente Elcaná por Ana, la futura 
madre de Samuel (1Sam 1,8). Tób es 
la verdad, pero concebida según la 
gnoseología bíblica, que conoce inte- 
lectualmente, volitivamente, pasio- 
nalmente y efectivamente (Sal 111, 
10; 119,71.72; Prov 15,23; 17,5.26; 
18,5; Qo 5,17; cf Prov 3,14; 8,11.19; 
12,9; 15,16-17; 16,8.16.19,32; etc.). 
Tób es una categoría dinámica, ope- 
rativa, creativa, vital (“hacer el tób” 
en Is 5,20; Jer 13,23; Am 5,15; Mig 
3,2; Sal 14,1.3; 34.15; 37,3,27; 38,2). 
Por esto los LXX usaron con esmero 
por lo menos tres registros léxicos 
para traducir el círculo semántico de 
tób: desde kalós, hermoso, hasta agat- 
hós, bueno, y el más indefinido jrés- 
tós, útil, agradable. 

A esta luz 1ób es, ante todo, Dios. 
Se trata de una belleza-bondad que 
puede experimentarse casi físicamen- 
te, como dice la densa expresión del 
Sal 34,9: “Gustad y saboread cuán 
1ób es el Señor” (cf Sal 27,13 con el 
verbo contemplar). Tób es también 
lo creado, como se repite en cada una 
de las obras del hexamerón sacerdo- 
tal de Gén 1: “Vio Dios que era bue- 
no” cada uno de los seres creados. 
Para el hombre se utiliza el superla- 
tivo tób me' od, puesto que es la her- 
mosísima imagen y semejanza de 
Dios (Gén 1,31). En el NT, Cristo, 
imagen del Padre (Col 1,15), se reve- 
lará en todo su esplendor como res- 
plandor de la gloria divina (Heb 1,3). 
Y en Jn 10,11.14 él mismo afirmará 
curiosamente: “Yo soy el pastor ka- 
lós”: también aquí una belleza bíbli- 
ca, circular, que comprende la gracia, 
la belleza, la fascinación, la plenitud, 
la eficacia, la salvación. 


2. ELMAR, UN REBELDE ENCADE- 
NADO: LA ESTÉTICA DEL SER. Esta es- 
tética global que nos ofrece la Biblia 
abre evidentemente muchas cuestio- 
nes. Pone de nuevo sobre el tapete las 
disputas eternas de las relaciones en- 
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tre estética y ética, entre humanismo 
y ciencia. Y sobre todo es el preludio 
para una reflexión simbólica sobre el 
ser. En efecto, la Biblia contiene su 
propio proyecto de representación de 
la dialéctica del ser, precisamente a 
través de la intuición simbólica y poé- 
tica [/ Símbolo]. Siente un descon- 
cierto abismal delante del mar, ima- 
gen de la nada y del caos, expresión 
del anti-1Ób, del ra” es decir, del mal 
y de lo feo. Las páginas incandescen- 
tes de Job 40-41, citadas casi íntegra- 
mente en el Moby Dick de Melville, 
ponen en escena a los dos monstruos 
caóticos Behemot y Leviatán, seme- 
jantes a máquinas horribles terio- 
mórficas, que atentan contra el es- 
plendor de la creación. La estrofa de 
Job 38,8-12 representa a Dios fajan- 
do con pañales el mar, como si fuera 
un niño rebelde, y encerrándolo lue- 
go con puertas y cerrojos invisibles a 
lo largo del acantilado. 

Sin embargo, la Biblia está con- 
vencida de que, a pesar de esta lucha, 
existe un “esah, es decir, un proyecto 
operativo armónico, a través del cual 
Dios da sentido y belleza al ser sin 
abandonarlo al abismo. Pensamos en 
el sentido que se deriva de esa gran 
orquestación de la “semana cósmica” 
de Gén 1, en que la masa indefinida 
de las aguas, del viento y de las tinie- 
blas, del tóhú wabóhú (semejante al 
que representa el Bosco en los pane- 
les externos del tríptico de Madrid) 
se separa y se adorna para constituir 
la arquitectura admirable del cos- 
mos. Es verdad que la tensión per- 
manece: seguimos estando suspendi- 
dos sobre la nada y el caos; la crea- 
ción está siempre en vilo, y el diluvio 
(Gén 6,9) es el testimonio del límite 
y de la fealdad del universo, la prueba 
de la oscilación del hombre hacia el 
silencio del ser y hacia el mal. En este 
sentido es perfectamente bíblico el 
maridaje entre la creación y el juicio 
realizado por Miguel Ángel en la Six- 
tina; bastaría con leer el salmo 65, 
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que conjuga una súplica por el per- 
dón de los pecados con un himno a 
la naturaleza primaveral. Pero esta 
tensión bipolar entre el ser y la nada, 
entre el bien y el mal, entre lo bello 
y lo feo está siempre inscrita dentro 
del plan de aquel que simbólicamente 
afirma (contra toda tentación dualis- 
ta y disociativa del ser): “Yo soy el 
Señor, no hay ningún otro... Yo for- 
mo la luz y creo las tinieblas; doy la 
dicha y produzco la desgracia; soy 
yo, el Señor, quien hace todo esto” 
(ls 45,5-7). 

El Dios de Israel puede entonces 
decir y querer como un “yo” perso- 
nal, puede edificar proyectos armó- 
nicos y diseñar mapas históricos. Por 
el contrario, el dios sumerio Enlil es 
todo oscuridad: “Enlil —canta un 
himno sumerio—, tus muchas per- 
fecciones nos vuelven atónitos; su na- 
turaleza secreta es como una madeja 
enredada que nadie sabe devanar, es 
un embrollo de hilos de los que no se 
ve el cabo”. La lectura de la historia 
por parte de la Biblia corresponde al 
descubrimiento de una trayectoria 
armónica con una proyección mesiá- 
nica. Para el antiguo Oriente, por el 
contrario, era una cadena cíclica, re- 
presentada litúrgicamente en la fiesta 
del akitu, el comienzo del año babi- 
lonio, donde, a través de una panto- 
mima sagrada, se ponía un ritmo cúl- 
tico al ciclo anual. Las tres solemni- 
dades fundamentales de Israel, sin 
embargo, a saber: la pascua, las se- 
manas y las chozas, se transforman 
de fiestas estacionales (primavera, ve- 
rano, otoño) en fiestas históricas, 
abandonan el mecanismo cíclico na- 
turalista para confiarse a la sorpresa 
del Dios liberador del éxodo y de la 
alianza. 

El 1ób es entonces el descubrimien- 
to de esta armonía entre el ser y la 
nada, de este equilibrio histórico en- 
tre el bien y el mal, equilibrio dirigido 
por Dios y abierto a un tób mesiánico 
en donde “el mar ya no existirá... y 
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no habrá más muerte, ni luto, ni llan- 
to, ni pena” (Ap 21,1.44). C. Magris 
ha tomado recientemente el “anillo 
de Clarisse” (Turín 1984) como em- 
blema sugestivo de una visión estéti- 
ca y ética sin centro; en efecto, Cla- 
risse es el personaje femenino en el 
que Robert Musil ha impreso los ras- 
gos de Nietzsche como poeta del ni- 
hilismo. El anillo que ella se saca del 
dedo no tiene centro, como tampoco 
tienen centro ni fin la vida, la histo- 
ria, el ser. Para la Biblia, por el con- 
trario, el compendio simbólico del 
ser está en la Sión que celebra el sal- 
mo 46. A través del simbolismo del 
seno maternal, la “metrópoli” fecun- 
da es como un centro cósmico y un 
hortus conclusus paradisíaco, reco- 
rrido por arroyos y ríos: “Un río y sus 
canales alegran la ciudad de Dios, la 
más santa morada del Altísimo” 
(v. 5). Todos los pueblos de la tierra 
“bailan y cantan a coro: “En ti están 
todas mis fuentes”” (Sal 87,7); Sin 
embargo, fuera de Sión se desenca- 
dena la tempestad planetaria del 
caos, de la nada y del mal: “Sus aguas 
rugen y se encrespan sus olas, ellas se 
alborotan y los montes retiemblan... 
Braman las naciones, vacilan los rei- 
nos, la tierra se deshace” (Sal 46,4.7). 
No obstante, siempre hay un equili- 
brio entre el terremoto y la roca de 
Sión, un equilibrio armónico que co- 
rresponde al proyecto cósmico de 
Dios. “Por eso no tememos, aunque 
la tierra se conmueva y los montes se 
desplomen en el fondo del mar” 


(v. 3). 


3. “COMO UNA BOLSA DE MIRRA”: 
LA ESTÉTICA DEL “EROS”. El tób bíbli- 
co ignora todo angelismo, todo dua- 
lismo; rechaza la visión del platonis- 
mo popular, según la cual el sóma es 
séma, sepulcro y cárcel del alma. La 
belleza de la persona es global, según 
la conocida unión psicofísica de la 
antropología bíblica. Si es verdad 
que “el discurso sobre el cuerpo del 
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hombre sigue sufriendo aún antiguos 
recelos” (V. Melchiorre), no nacen 
ciertamente de la Biblia en cuanto 
tal. Si se quiere adoptar la ya célebre 
distinción entre el Kórper, el cuerpo- 
objeto, y el Leib, es decir, el sentirse 
cuerpo, “el sentimiento fundamental 
del propio yo” (Rosmini), hemos de 
decir que la Biblia sigue sin vacilacio- 
nes la segunda perspectiva, llegando 
incluso a considerar el cuerpo —es 
decir, el hombre y su trama de rela- 
ciones ad extra— como “sacrificio 
vivo, santo y agradable a Dios”. Y 
sólo esto es el verdadero culto espi- 
ritual (Rom 12,1). Bajo esta luz la 
belleza del cuerpo se despoja de todo 
fisicismo objetual pornográfico y el 
eros auténtico se despliega gozoso, 
haciéndose signo de comunicación, 
abierto a la perfección necesaria del 
amor. 

He aquí dos ejemplos iluminado- 
res sacados de una de las obras más 
fascinantes del AT, el Cantar de los 
Cantares. Después de haber buscado 
por las pistas polvorientas de los pas- 
tores, la esposa del Cantar ha encon- 
trado finalmente a su mozo y está 
ahora abrazada a él en un palacio 
creado por la misma naturaleza: “Vi- 
gas de nuestra casa son los cedros; 
cipreses, los artesonados” (1,17). Los 
dos están estrecha y cariñosamente 
unidos: “Su izquierda está bajo mi 
cabeza, y su diestra me tiene abraza- 
da” (2,6). Y la mujer exclama: “Bol- 
sita de mirra es mi amor para mí, que 
reposa entre mis pechos” (1,13). La 
mirra, resina olorosa preciosa, era 
llevada por las mujeres en una bolsita 
colgada sobre el pecho, de forma que 
envolviera con su perfume penetran- 
te todo el cuerpo. El hombre, apreta- 
do en un abrazo, es visto por aquella 
mujer como aquella bolsa de mirra; 
en contacto con su piel, él se ha con- 
vertido casi en su verdadero perfu- 
me. Es admirable, entre otras cosas, 
el original, que literalmente describe 
al amado como aquel que pernocta 
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en los senos de la esposa. Es la des- 
cripción de un refugio sereno y dul- 
císimo, en donde los temores se di- 
sipan y se tiene la impresión de estar 
en un jardín de delicias y de aromas. 
El eros de esta imagen no podía pasar 
inobservado. Y he aquí que fueron 
los padres de la Iglesia los primeros 
en demoler este sabroso sentido pri- 
mario ¡afirmando que los dos senos 
son el AT y el NT, a cuyo estudio 
consagra sus noches el investigador! 

El otro texto ejemplar es el célebre 
canto al cuerpo, presente en Cant 4. 
En él el autor convoca todo el pano- 
rama de Palestina para descubrir su- 
tiles alusiones al esplendor físico de 
la mujer. Los ojos brillan a través del 
velo; el velo esconde y revela al mis- 
mo tiempo en un juego alusivo lleno 
de fascinación. Pero dejemos la pala- 
bra al poeta: “Como cinta de escar- 
lata tus labios, tu boca encantadora. 
Tus mejillas, mitades de granada a 
través de tu velo. Como torre de Da- 
vid tu cuello, edificado como fortale- 
za; mil escudos de ella penden, todos 
los paveses de los héroes. Tus pechos, 
como dos crías mellizas de gacela que 
pacen entre lirios” (4,3-5), 

Y también, en el segundo canto al 
cuerpo del capítulo 7, donde la sula- 
mita es captada en los movimientos 
de la danza: su retrato parte de sus 
pies para ir subiendo hasta la cabeza 
sin reparos pudorosos: “Tu ombligo 
es un ánfora redonda, donde no falta 
vino aromático. Tu vientre, un cú- 
mulo de trigo, rodeado de lirios” 
(7,3). 

Contra todo intento de reducir la 
belleza del Cantar a mera apariencia 
recurriendo a excesos alegóricos, de- 
beríamos recordar las palabras de un 
místico persa, Al-Kashiani, muerto 
por el 1330: “El verdaderamente be- 
llo es Dios, y todo lo que hay de 
gracioso y bello en el mundo es una 
manifestación de su belleza. Y como 
Dios ha creado al hombre a su ima- 
gen —bello e inteligente—, cada vez 
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que descubre un ser bello, las pupilas 
de su entendimiento se sienten atraí- 
das hacia él y en dirección a él se 
inclina su vida íntima”. Sobre este 
tema del “gozo” estético de Dios vol- 
veremos más tarde. 


4. EL HOMBRE, PASTOR Y LITUR- 
GO DE LA CREACIÓN. En la armonía 
fundamental que revela el horizonte 
del ser, el arte tiene una función her- 
menéutica decisiva. Es curioso ad- 
vertir que, dada la incapacidad con- 
génica semítica para la abstracción, 
la tradición yahvista para indicar 
simbólicamente la nada recurre a la 
ausencia del hombre: en Gén 2,5-6 el 
mundo no existe porque “no había 
hombre que cultivase el suelo” ha- 
ciendo salir de la tierra el agua de los 
canales para regar el suelo. Por eso la 
primera criatura según la misma tra- 
dición es el hombre (Gén 2,7). Sin el 
hombre el mundo está mudo: para la 
Biblia es como el pastor del ser, el 
liturgo de la creación a través de su 
contemplación y de su acción, a tra- 
vés de su arte y de su ciencia (el dar 
nombre a los animales en Gén 2,19- 
20 es un simbolo sapiencial para in- 
dicar la conquista científica y cultu- 
ral). El lenguaje es en cierto sentido 
la casa del ser y el templo de la ala- 
banza. 

Resulta sumamente sugestivo el 
Sal 148, “una liturgia cósmica en la 
que el hombre es sacerdote, cantor 
universal, predicador y poeta” (F. De- 
litzsch). El es el artífice de una coreo- 
grafía cósmica, el director del coro 
en que participan los monstruos ma- 
rinos, los abismos, los cielos, el fuego, 
el granizo, la nieve, la niebla, el hu- 
racán, los montes, las colinas, los ár- 
boles frutales, los cedros, las fieras, 
los animales domésticos, los reptiles, 
las aves. En el salmo 150, a la orques- 
ta del templo de Jerusalén se asociará 
en la alabanza “todo cuanto vive” 
(v. 6). Por eso el hombre, “llamán- 
dolos por su nombre, pone en orden 


193 


a los seres: en el cielo, dos astros 
según los tiempos y, aparte, las estre- 
llas; por un lado los árboles frutales, 
por otro los cedros; en un plano los 
reptiles y en otro las aves; aquí los 
príncipes y allí los pueblos; y en dos 
filas, dándose quizá la mano, los jó- 
venes y las muchachas. Dios los ha 
establecido dándoles un puesto y una 
función; el hombre los acoge, dándo- 
les un lugar en el lenguaje, y así dis- 
puestos los conduce a la celebración 
litúrgica” (L. Alonso Schókel). El 
hombre participa en la construcción 
de la gran obra maestra del cosmos 
con su lenguaje y su contemplación. 


5. EL “ALFABETO ABIGARRADO” 
DE LOS SÍMBOLOS. Para la Biblia, 
como para toda manifestación del 
arte, el símbolo con su fuerza unifi- 
cadora, con su reto a la expresión de 
lo inefable, con su reconstrucción ar- 
mónica de todos los hilos de la trama 
del ser, es por excelencia el gran ins- 
trumento estético y teológico. Escri- 
bía atinadamente C. Geffré: “Si por 
dogmática se entiende la inteligencia 
de la fe, quizá habría que dejar de 
pensar en que sólo el lenguaje formal 
es “serio”en teología. Idealmente, una 
teología simbólica debería recoger en 
un bello discurso las referencias sim- 
bólicas, la reflexión especulativa y 
la presencia del debate contemporá- 
neo”. En este sentido teología y arte 
son ciencias hermanas, y la Biblia es 
el testimonio supremo de esta “fra- 
ternidad”. 

En estos últimos años las investi- 
gaciones sobre el material simbólico 
bíblico se han hecho especialmente 
matizadas, recurriendo muchas veces 
a algunos métodos de análisis como 
el que presenta G. Durand, basado 
en una constelación de tipo antropo- 
lógico: la postura erecta ascensional 
(cabeza, cima, alba, ángel, cielo, Pa- 
dre...) y descendente (pies, noche, tie- 
rra, caída, pozo, infierno...), la hori- 
zontalidad y el acurrucamiento fetal 
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(sueño, maternidad, intimidad, líqui- 
do, casa, albergue, nutrición...), el 
dinamismo cíclico del tiempo (ciclos 
lunares, estaciones, muerte-resurrec- 
ción, rotaciones agrícolas...) y el se- 
parador (luz-tinieblas, agua-seco, el 
opus separationis de Gén 1,4-13, el 
fuego, la espada...). Lo cierto es que 
estas estructuras simbólicas coordi- 
nadoras experimentan dentro del 
marco de la literatura bíblica asimi- 
laciones, aclimataciones, reelabora- 
ciones, connotaciones de todo tipo. 

De todas formas éste sigue siendo 
uno de los terrenos más fértiles en 
donde proseguir las excavaciones del 
texto bíblico. Desde este ámbito se 
puede reconstruir mejor la teoría es- 
tética bíblica y su relativa capacidad 
de provocación, de comunicación y 
de intuición en el terreno del arte. En 
efecto, la Biblia ha sido la cantera de 
donde han salido tantas estatuas del 
arte cristiano, la “mina de la que se 
han extraído” tantos motivos y tan- 
tos materiales figurativos (cf Is 51,1). 
Durante siglos, ella ha sido el mayor 
repertorio simbólico e iconográfico 
de la humanidad; ha sido, como decía 
Chagall, “el alfabeto de color de la 
esperanza”, el “jardín de la imagina- 
ción” (Eliot), las vidrieras transpa- 
rentes de nuestro apocalipsis (Clau- 
del), el atlas de toda la tradición ar- 
tística occidental. 


6. NI ICONOCLASTAS NI ADORA- 
DORES DEL BECERRO. “No te harás 
escultura ni imagen alguna de lo que 
hay arriba en el cielo, o aquí abajo en 
la tierra, o en el agua bajo tierra”. 
Esta disposición del primer manda- 
miento (Éx 20,4) ha recorrido todos 
los siglos de la historia veterotesta- 
mentaria, ramificándose en el Israel 
posterior, que sólo en el siglo 11 d.C., 
con la admirable sinagoga “periféri- 
ca” de Dura Europos (ahora en el 
museo de Damasco) o con la necró- 
polis galilea de Bet She*arim tendrá 
el coraje de infringir alegremente este 
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mandato. Es un precepto que penetró 
con sumo rigor en el islam, el cual 
recurrirá a las secretas magias de los 
“arabescos” para expresar complica- 
das iconografías del espíritu. Es un 
precepto que mezclará las instancias 
políticas con las excitaciones religio- 
sas en la iconoclasia de Oriente y que 
llegará a salpicar también al Occi- 
dente en ciertos aspectos de la refor- 
ma protestante. Esta opción sublime 
y trágica del silencio anicónico tiene 
en Israel un sentido negativo y posi- 
tivo a la vez, Es el rechazo de la ma- 
terialización de lo sagrado, de la re- 
ducción inmanentista de Dios a ob- 
jeto manipulable; es la consecuencia 
de una mentalidad rigurosamente 
simbólica y sintética, que no distin- 
gue entre sujeto e imagen, entre divi- 
nidad y estatua, entre persona y re- 
trato, confiada como está en la efica- 
cia del símbolo. 

Pero, positivamente, Israel susti- 
tuye la imagen divina por la Palabra 
y por la Vida. En efecto, la Palabra, 
que cristalizó luego en el Libro, se 
convierte en la expresión más viva de 
Dios, y el hombre viviente se trans- 
forma en la “imagen” —en hebreo 
selem, estatua; en griego eikon, ima- 
gen— de Dios (Gén 1,26-27). Israel 
rechaza la representación inmanente, 
prefiriendo el signo de la palabra, 
que es más trascendente. Es ejemplar 
en este sentido la escena de Ex 32-34: 
en el registro superior del relato nos 
encontramos con Moisés en la teofa- 
nía tempestuosa del Sinaí en contac- 
to con la Palabra, que se hace piedra 
en las tablas de la alianza; en el cua- 
dro inferior de la llanura está el toro 
fecundador, representación baálica 
de Yhwh, reducción del Dios de Is- 
rael a los mecanismos biológicos de 
la fertilidad. 

Sin embargo, la Biblia no esicono- 
clasta; no se reduce a una colección 
de teoremas abstractos. Es una histo- 
ria de la salvación, como se proclama 
en el “credo” de Dt 26,5-9, de Jos 
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24,1;13 y del salmo 136; es una reve- 
lación profética y sapiencial del pro- 
yecto de Dios en las obras y en los 
días del hombre; es, en Cristo, la ce- 
lebración de la encarnación de lo di- 
vino en las coordenadas de lo huma- 
no. Por eso el texto bíblico está pla- 
gado de simbolos, de imágenes, de 
escenas cósmicas, de figuras concre- 
tas y vivientes, hasta el punto de que 
se convierte en un repertorio icono- 
gráfico ciertamente más rico que el 
griego o que el indio. Existe, por tan- 
to, una vigorosa mitología bíblica en 
el sentido bultmanniano de la pa- 
labra, es decir, una representación 
histórico-carnal de la presencia mis- 
teriosa de Dios. Pero esto no significa 
la aceptación de la mitología oriental, 
una reducción de la divinidad al ciclo 
de la naturaleza y a las energías de la 
historia. Por tanto, ni seguidores de 
una iconoclasia espiritualista ni ado- 
radores de un becerro materialista. 


7. LA DANZA DE Dios. Objetivo 
fundamental de la literatura sapien- 
cial bíblica es el de mostrar la “cos- 
micidad” del ser, es decir, su orden 
armonioso y su belleza debido al he- 
cho de ser la actuación de un proyec- 
to de la mente de Dios o, mejor dicho, 
de su sabiduría. Por eso se representa 
a Dios en su creación como a un 
arquitecto que está diseñando su 
obra maestra cósmica y se abandona 
a esa creación con la embriaguez de 
un artista totalmente conquistado 
por su criatura. En Sab 7,21 se define 
expresamente a la sabiduría creadora 
de Dios como “arquitecto de todas 
las cosas”. 

Pero la idea de Dios artista está 
genial y fantásticamente elaborada 
en el arcaico autohimno de la sabidu- 
ría presente en Prov 8,22-31. Nuestra 
atención se detiene particularmente 
en los versículos 30-31: “Yo estaba a 
su lado, como amón, y era su danza 
cada día, danzando todo el día en su 
presencia, danzando en su orbe te- 
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rrestre y encontrando mis delicias 
con los hijos de los hombres”. 

La sabiduría divina está personifi- 
cada en un modelo simbólico expre- 
sado con el hapax misterioso 'amón, 
del que se dan dos interpretaciones. 
La primera, partiendo del contexto 
(v. 31), le da al vocablo el sentido de 
“favorito, querido, niño hermoso”. 
El mismo Miguel Ángel, en su Crea- 
ción de la Sixtina, introduce a un 
joven que representa la sabiduría, la 
mente creadora de Dios, divirtiéndo- 
se en el inmenso “atelier” de la crea- 
ción. La otra versión, por el contra- 
rio, basándose en el acádico ummanu 
(“consejero, proyectista”), prefiere 
traducir 'amón por “arquitecto”. Son 
posibles los dos sentidos. Pero el pri- 
mero está aconsejado por la imagen 
estupenda de la creación como danza 
divina: el verbo repetido tres veces 
(shg) es el que se destina a describir 
la danza y la risa de los jóvenes (Zac 
8,5; Jer 30,19; 31,4; 1Sam 18,7), a 
representar el juego de los niños (Job 
40,29; Sal 104,26), a definir la danza 
sagrada del culto (2Sam 6,21; 1 Crón 
15,29). La creación se interpreta en- 
tonces según una analogía “lúdica” y 
“estética” (Sal 104, 24.29; Job 40, 
25ss), analogía que ha suscitado cier- 
to interés en la teología contemporá- 
nea (H. Cox, H. Rahner, H.U. von 
Balthasar). Es una intuición que per- 
tenece a muchas culturas; y que se 
concretó, por ejemplo, en la danza de 
los derviches sufíes de Konya (Tur- 
quía), seguidores del gran místico is- 
lámico Jalal ed-Din Rumi Mevlana. 
A través de la danza, de la contem- 
plación estética y extática, del juego 
libre y creativo, de la celebración fes- 
tiva y gozosa, se entra en comunión 
con el Dios creador, con el Dios ale- 
gre, con el Dios sabio, arquitecto y 
artista del universo. 


M. LA BIBLIA ES ARTE. 
Nuestra modesta propuesta de una 
lectura “estética” de la Biblia (en par- 
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ticular del AT) sugiere sustancialmen- 
te dos movimientos de análisis. El 
primero es centrípeto, y supone el 
retorno al texto antiguo, asu fragan- 
cia y a Su riqueza casi inagotables. La 
Biblia se presenta como obra litera- 
ria, poética y narrativa, abierta tam- 
bién implícitamente a las otras mani- 
festaciones del arte. ¿Cómo no sen- 
tirse conquistados por la planimetría 
urbanista de la Jerusalén utópica tra- 
zada por Ez 40-48, topografía de la 
esperanza de un profeta desterrado 
“junto a los ríos de Babilonia”, a mi- 
llares de kilómetros de distancia de la 
ciudad santa? ¿Cómo no sospechar 
que la arquitectura del templo salo- 
mónico dibujada por 1Re 5-8 y por 
1Crón 22-2Crón 2 no es un compen- 
dio cifrado de la bipolaridad entre la 
trascendencia y la inmanencia divi- 
nas?¿Cómo no vislumbrar en el cuer- 
po del joven que describe Cant 5, 10ss 
la alusión al perfil de una estatua 
egipcia con cabeza y manos de oro, 
vientre de marfil, piernas de alabas- 
tro sobre 'un pedestal de oro fino (cf 
Dan 2,3155)? ¿Cómo no sentir un flu- 
jo melódico en la convocatoria de los 
instrumentos musicales utilizados en 
el templo según el salmo 150 (el cuer- 
no, el arpa, la citara, el tímpano, las 
cuerdas, las flautas, los timbales)? 
¿Cómo no intuir aunque sólo sea un 
bosquejo de drama cuando en el Can- 
tar se alternan las voces de él, de ella 
y del coro, o cuando en Job el pro- 
tagonista forma un contrapunto con- 
tinuo con los amigos o con Dios? 
¿Cómo no compartir, cuando se leen 
las reflexiones amargas del Qohélet o 
las serenas y esperanzadas del libro 
de la Sabiduría, la definición de la 
hokmah, es decir, de la sabiduría bí- 
blica, que D. Lys ha traducido por 
“filosofía”? ¿Cómo no ver en la ac- 
ción simbólica de Ezequiel con la ta- 
blilla de barro sobre la que está dibu- 
jada Jerusalén sitiada una especie de 
miniatura primitiva (Ez 4-5)? ¿Cómo 
no imaginarse en el cuadro esmalta- 
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do de la primavera del salmo 65,10ss 
una tabla “pensada” y “soñada”? 

Pero dejando entre paréntesis es- 
tos detalles, nos damos cuenta en una 
primera lectura de que la Biblia se 
ofrece como un producto literario, 
poético, épico, narrativo, filosófico, 
histórico, etc. Por su misma natura- 
leza rechaza toda lectura fundamen- 
talista o literalista; no se conten- 
ta con un mero análisis filológico 
—ciertamente necesario—, sino que 
postula una exégesis completa, que 
conozca también la dimensión estéti- 
ca en sentido pleno. Desgraciadamen- 
te hay que confesar que una Exegese 
als Literaturwissenschaft, como de- 
cía el título de un discutido pero in- 
teresante volumen de W. Richter, 
está aún en sus comienzos; se trata, 
sin embargo, de un campo espacioso 
de investigación en el que empiezan 
a moverse algunos estudiosos. 

La aportación que esperamos es 
coral y múltiple. Las ciencias lingiís- 
ticas y literarias contemporáneas 
hace ya varios años que están ofre- 
ciendo instrumentos y métodos para 
una aproximación sincrónica al texto 
bíblico, paralela e independiente res- 
pecto a la diacrónica de la exégesis 
histórico-crítica. Se asiste así a varias 
“lecturas estructuralistas” de la Bi- 
blia, como la de R. Lack (Roma 
1978) o la de Gremas en su Jnitiation 
a lanalyse structurale (París 1976) y 
de los Signos y parábolas del Gru- 
po de Entrevernes (Turín 1982). 
W. Egger, en la obra colectiva Per 
una lettura molteplice della Bibbia, 
aplica el modelo narratológico de 
C. Bremond, mientras que R. Bar- 
thes, L. Marin y J. Starobinski han 
intervenido en ciertas ocasiones pre- 
sentando textos bíblicos junto con 
los exegetas tradicionales. Puede de- 
cirse que se ha desarrollado ya una 
pequeña pero significativa galaxia 
de estudios exegéticos estructurales 
[/ Exégesis IV, 2b]. 

La poesía bíblica, por otra parte, 
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ofrece un repertorio muy abundante 
de símbolos, a cuya catalogación y 
definición se procede con las citadas 
metodologías de análisis simbólico. 
En la época del ordenador tampoco 
falta el recurso al operador electróni- 
co; son conocidos los experimentos 
de las universidades de Haifa y de 
Aquisgrán sobre el texto de Isaías 
para la identificación de las plurali- 
dades léxicas y estilísticas, signo de 
una pluralidad de autores. El trabajo 
de elaboración automática de la Bi- 
blia sigue adelante en París en el Cen- 
tro de Análisis y de Tratamiento auto- 
mático de la Biblia, y con la aporta- 
ción de la Association Internationa- 
le Bible et Informatique, y en Ham- 
burgo, con el Deutsches Elektronen 
Synchroton. Estamos, pues, ante nue- 
vos capítulos de la exégesis bíblica; 
capítulos de difícil descripción, a me- 
nudo totalmente desconocidos para 
el mundo académico de nuestros am- 
bientes. Se trata de un área en fer- 
mentación, todavía por planificar, 
pero necesariamente abierta a apor- 
taciones interdisciplinares. Recordan- 
do siempre, sin embargo, las palabras 
de uno de los más grandes místicos 
judíos medievales, B. Ibn Paquda (si- 
glo x1) en su obra Los deberes del 
corazón: “Es una locura extraer de 
las páginas bíblicas sus sentidos de- 
jando al uno o al otro en libertad. Se 
trata de un collar de perlas ensarta- 
das; si dejamos libre sólo una, el lazo 
se rompe y se escapan todas las de- 
más. Ordena todos esos sentidos, y 
cada uno ayudará a comprender los 
otros”. 


l. EL MICROSCOPIO FILOLÓGICO. 
Nuestro breve itinerario panorámico 
en el redescubrimiento de la Biblia 
como obra de arte intenta ser pre- 
cisamente la recomposición de una 
cadena de perlas diversas en su lumi- 
nosidad. Más que formular leyes de 
teoría literaria, procederemos em- 
piricamente mediante testimonios y 
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ejemplos. Comenzamos nuestra lec- 
tura “estética” de la Biblia con una 
primera lente, similar a la de un mi- 
croscopio y destinada, por tanto, a 
células sintácticas, léxicas y verbales 
mínimas, es decir, a lo particular. Se 
trata de la filología, instrumento 
exaltado en el pasado hasta el punto 
de haber cegado a muchos, y que 
ahora se desprecia muchas veces por 
falta de preparación, pero absoluta- 
mente indispensable, aunque integra- 
do en otros instrumentos: “El exegeta 
necesita un microscopio para exami- 
nar minuciosamente el texto; el cris- 
tiano tiene necesidad de un anteojo 
para discernir en qué dirección apun- 
ta el mensaje” (J.-P. Charlier). 

Sin la base filológica, el texto se 
reduce a una superficie plana; pero 
con la sola filología el texto puede 
quedar atomizado en partículas mí- 
nimas o en trozos dispersos. De todas 
formas, a través del análisis filológico 
el texto revela sus matices sutiles, sus 
polisemias, sus alusiones. Veamos al- 
gunos ejemplos. Job 7,6 contiene en 
el original una asociación fonética 
entre un gallu, “huyen”, y un yigelu, 
“se esfuman”; pero sobre todo juega 
con una homofonía entre dos vgca- 
blos distintos tigwah, que significan 
uno “esperanza” y otro “hilo”. Si en 
la versión es imposible recoger el pa- 
rentesco fonético entre “huir” y “es- 
fumarse”, todavía resulta más difícil 
jugar con la homofonía, ya que “hilo” 
y “esperanza” son muy diferentes en- 
tre sí; sin embargo, en el texto hebreo 
los dos significados están presentes 
al mismo tiempo, evocados por el 
simbolo (“la lanzadera”) y por el 
tema (la fragilidad humana). Las ver- 
siones castellanas pierden todos estos 
valores del dístico. 

También parece incomprensible, o 
al menos extraña, una comparación 
de Cant 7,6. El esposo celebra de esta 
forma los cabellos de su encantadora 
esposa: “La melena de tu cabeza cual 
la púrpura, un rey en tus canales (ri- 
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zos, trenzas) está preso”. La melena 
sería de un color rubio subido, pare- 
cido a la púrpura, mientras que las 
trenzas serían tan fascinantes que un 
rey (el esposo) se ha dejado prender 
por tan dulces cadenas. El esposo 
está enredado en la red de aquellos 
rizos; pero ¿por qué en el original 
hebreo se habla de “canales”? Cierta- 
mente hay una referencia al movi- 
miento suave, ondulado y leve de los 
cabellos semejante al correr de las 
aguas de un canal. Pero en Oriente se 
preparaba y se teñía la púrpura en los 
canales; por eso nace entonces en la 
mente del poeta la atrevida relación 
entre los cabellos y la púrpura, pres- 
cindiendo del color de la melena. 
Uno de los salmos más arcaicos es 
ciertamente el salmo 29, que pare- 
ce construido sobre un entramado 
léxico y sobre una teología ligados al 
mundo cananeo, la cultura indígena 
de Palestina. El texto sigue el des- 
pliegue de una tempestad y está mar- 
cado todo él por el ritmo del retum- 
bar de los truenos, de forma que ha 
sido definido como “el salmo de los 
siete truenos”. En efecto, la sutil fas- 
cinación del poema se deriva del he- 
cho de que en hebreo el término ono- 
matopéyico gól no sólo significa 
“trueno”, sino igualmente “voz”. Por 
eso el retumbar del vocablo por siete 
veces evoca el ruido bronco y el terror 
de la tempestad. Se oyen los primeros 
truenos en la lejanía; la tempestad 
viene del Mediterráneo (v. 3). Los 
truenos se acercan, resuenan sobre la 
tierra firme, mientras que los cedros 
altísimos del Líbano y del Hermón 
(Sarión), ante aquella implacable 
irrupción, se ven sacudidos por los 
rayos, y las cadenas montañosas se 
sobresaltan como animales asustados 
(vv. 4-6). La tempestad está ya sobre 
el espectador (vv. 7-9): los relámpa- 
gos ciegan la vista, la estepa meridio- 
nal se ve envuelta en aquel torbellino 
que hace parir prematuramente de 
terror a las ciervas. En Canaán la 
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tempestad se consideraba como el or- 
gasmo del dios Baal Hadad, que de- 
rramaba su semen (la lluvia) en el 
seno de la tierra. En Israel, por el 
contrario, es solamente un signo de 
la trascendencia y del señorio de 
Yhwh sobre las energías del cosmos. 
El “trueno” es la “voz” del Creador; 
naturalmente, sin esta continua refe- 
rencia, imposible en nuestras len- 
guas, la lírica se empobrece, perdien- 
do su sentido naturalista o su sentido 
teológico. 

Por eso el salmo 29 nos introduce 
en otra dimensión filológica de la poe- 
sía bíblica, la de la paronomasia. En 
efecto, la métrica hebrea no es cuan- 
titativa, sino cualitativa; atiende a los 
efectos sonoros, a las formas léxicas 
reguladas por ritmos “musicales”. Es 
lógico que estos valores, que es im- 
posible reconocer sin una buena for- 
mación filológica, se difuminen en 
cualquier versión. En la oda arcaica 
de Débora se observa el intento atre- 
vido de imitar el golpear de los cascos 
de los caballos en los ásperos terrenos 
de la llanura de Yizrael: “Halemú 
gqebé-sús middaharót daharó! 'abi- 
raw: Los casos de los caballos reso- 
naron al galope, al galope con sus 
Jinetes” (Jue 5,22). 

Por su parte, resulta sugestivo el 
sonido -í en Cant 5,1, que evoca en 
hebreo el pronombre de primera per- 
sona (“yo, me, mío”), acompañado a 
menudo de tonalidades tiernas, sen- 
suales, seductoras: 


Ba'tí leganní 'ahotí kallah, 
ariti móri “im-besamií, 
akalti ya rí “im-dibsí, 
satití yéni “im-halabí: 


“He entrado en mi jardín, / hermana 
mía, novia mía, / he recogido mi bál- 
samo y mi mirra, / he comido mi miel 
y mi panal, / he bebido mi vino y mi 
leche...” 

En 4,1 el poeta reproduce casi pal- 
pablemente las caricias de las manos 
en los cabellos de la esposa, evocando 
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al mismo tiempo las caricias sobre la 
lana de las ovejas: “¡Qué hermosa 
eres, amor mío, /qué hermosa 
eres!... / Tu melena, cual rebaño de 
cabras / ondulante por las pendientes 
de Galaad”. 


2. “LOGRAMATICAL Y LO VERDA- 
DERAMENTE TEOLÓGICO”. La poesía 
y la prosa, para expresar su lógica 
interna, acuden a los géneros litera- 
rios, a las técnicas estilísticas, a los 
módulos estructurales, que no se uti- 
lizan, sin embargo, como receptácu- 
los fríos donde verter la incandescen- 
cia de la intuición artística. El área de 
los géneros literarios ha sido amplia- 
mente explorada, sobre todo a partir 
de H. Gunkel (1862-1932), que co- 
menzó, a propósito de los / Salmos, 
aquella catalogación que es ya clásica 
y que ha sido ulteriormente ampliada 
y afinada (himnos a la creación, a 
Sión, a Yhwh rey; súplicas personales 
y nacionales; cantos de confianza; 
salmos de acción de gracias indivi- 
dual y comunitaria; poemas reales; 
textos didáctico-sapienciales; litur- 
glas de entrada; salmos históricos, 
etcétera). Pero la creatividad de cada 
artista le da a cada lírica nuevas to- 
nalidades y connotaciones inéditas. 

En 1753 un obispo anglicano, pro- 
fesor de Oxford, R. Lowth, identifi- 
caba una peculiaridad fundamental 
de la poesía semítica, y por tanto 
bíblica: el llamado paralelismo, que 
el iniciador del Sturm und Drang ro- 
mántico, J.G. Herder, describiría 
más tarde como “olas que se suce- 
den unas a otras”. El paralelismo es 
una especie de rima interior, típica de 
un proceso lingiiístico mnemónico. 
Pero, lejos de ser una cansina repeti- 
ción de conceptos, es la explosión de 
una imagen o de una idea en todas 
sus dimensiones y virtualidades. Para 
captar sus matices proponemos co- 
mo ejemplo el Sal 1,1. No se trata de 
una triple descripción de la repulsa 
del mal por parte del justo, sino de la 
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verificación in crescendo de un pro- 
ceso interior: “Dichoso el hombre 
que no entra en la reunión de los 
impíos, ni anda por el camino de los 
extraviados, ni se sienta en el banco 
de los cínicos”. 

Son significativos los tres verbos 
del comportamiento: el primero es 
un simple “entrar”, una entrada cu- 
riosa en el lugar en donde se reúnen 
los impíos; el segundo es ya un “se- 
guir”, un ponerse a escuchar sus teo- 
rías; el tercer verbo define ya un con- 
senso duradero con ellos, una par- 
ticipación total y una connivencia 
“sentándose” en la mesa de sus pro- 
yectos. 

Pero, aparte de la espiral musical 
del paralelismo, cuyos giros —como 
en la música oriental— tienden a 
arrastrar el oído, la memoria y la 
adhesión, la poesía y la narrativa bí- 
blicas conocen desde su origen técni- 
cas concretas de montaje. Puede ver- 
se un ejemplo estupendo en el men- 
cionado cántico de Débora, uno de 
los textos originarios de la poseía he- 
brea (siglo x1 a.C.; Jue 5). Después 
de cuadros de contrastes fuertes e 
impresionistas vienen intermedios lí- 
ricos e invocaciones intensas. No se 
describe la batalla, sino que se alude 
a ella en el resonar de los cascos de 
los caballos, mientras que se oye el 
grito de batalla: “¡Despiértate, des- 
piértate, Débora, despiértate!” En los 
versículos 24-27 se contempla una es- 
cena independiente, contada dentro 
del gran desafío entre Israel y Ca- 
naán. Con una secuencia de acciones 
rapidísimas (pidió, dio, le sirvió, co- 
gió, le golpeó, le rompió, le atravesó, 
se doblegó, cayó, yació”) otra mujer, 
Yael (la famosa “viril Yael” del Mar- 
zo 1821 de Manzoni, pero con una 
fuerza poética más elevada), celebra 
el triunfo de la debilidad sostenida 
por el Señor sobre la fuerza del gene- 
ral enemigo Sisara. La violencia del 
homicidio queda marcada por tres 
verbos que reproducen casi como en 
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un filme la caída (“se doblegó, cayó, 
yació”), mientras que la triple repeti- 
ción de la escena en el versículo 27 
extiende y amplia al derrumbamien- 
to del guerrero extendiendo sus con- 
fines y convirtiéndolo en símbolo del 
hundimiento de un pueblo entero. 
Inmediatamente después, con otro 
hábil montaje, el final de la oda 
(vv. 28-30) desplaza el objetivo hacia 
otro ámbito espacial, hacia la corte 
cananea de Síisara, en donde la madre 
espera ansiosamente el regreso triun- 
fal del hijo. Mientras “se asoma a la 
ventana, mira por entre las celosías” 
observando el camino, “la más avisa- 
da de sus damas” (la ironía es mor- 
daz) le habla del botín excepcional 
de mujeres, de vestidos y de joyas que 
el hijo traerá consigo del campo de 
batalla. El poeta no disipa ese sueño 
con la descripción de la realidad, sino 
que lo deja en suspenso en su ilusoria 
necedad, mientras que en la lejanía 
resuena el grito de victoria de los 
hebreos (v. 31). 

El uso de otra técnica, la de la 
suspensión o del retraso, por la que 
el final explota de forma sorprenden- 
te y en cierto modo desconcertante, 
está atestiguado sobre todo en la li- 
teratura profética. Es inolvidable el 
contraste entre el tierno cuadro do- 
méstico de la parábola de la “corde- 
rilla” pronunciada por Natán ante el 
rey David (2Sam 12) y la violenta 
aplicación final al rey culpable: “Tú 
eres ese hombre”. Todavía está más 
calibrada la tensión presente en el 
célebre canto de la viña de ls 5,1-7, 
una de las mayores obras maestras 
de la poesía hebrea, nacida de la plu- 
ma de Isaías, el Dante de la literatura 
hebrea. Los oyentes juzgan con acri- 
tud a la viña que, tras infinitos cuida- 
dos, sólo ha sabido producir agrazo- 
nes. Y el profeta, con un improvisado 
golpe de escena, revela que la viña es 
Israel, y de este modo los oyentes se 
dan cuenta de que han pronunciado 
su propia condenación. 
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También es sorprendente la finura 
con que la Biblia sabe romper los 
estereotipos, creando efectos de asom- 
bro y de agilidad poética. Es ejemplar 
la fórmula usada por el salmo 8 para 
pintar el cielo como obra de Dios: en 
vez del manido “obra de tus manos” 
(cf v. 7), el autor de este noble canto 
“humanista” introduce la fórmula iné- 
dita “obra de tus dedos” (v. 4). Dios 
“ha fijado”, regulándolos con las le- 
yes rígidas de la mecánica celestial, 
las brillantes obras maestras del so] y 
de los astros; sin embargo, estos cuer- 
pos celestiales han sido creados por 
Dios con la misma ligereza con que 
los dedos se mueven al bordar, con la 
misma delicadeza con que se tocan 
las cuerdas de un arpa o se trabaja 
con un cincel. Y precisamente a tra- 
vés de esta atención a las “palabras” 
se llega a descubrir en toda su rique- 
za la “Palabra”. Es justa la observa- 
ción que hacía Lutero en sus Opera- 
tiones in psalmos: “Queremos poner 
la atención ante todo en lo gramati- 
cal, precisamente porque es lo verda- 
deramente teológico”. 


3. EL JARDÍN DE LOS SÍMBOLOS. 
Ya hemos hablado de la posición 
fundamental que el / símbolo ocupa 
en el arte de todos los tiempos. Pri- 
vado del símbolo, el hombre se frac- 
ciona en la dispersión de análisis 
fragmentarios, las piedras del mosai- 
co del ser se aglomeran en pequeños 
montones dotados de sentidos mo- 
destos. El símbolo, especialmente bí- 
blico, es un reto a lo inefable, a lo 
infinito, a la totalidad en el deseo de 
“comprenderlos”. Por otra parte, la 
misma gnoseología bíblica es estruc- 
turalmente simbólica y se manifiesta 
a través de “un conocimiento-expe- 
riencia sabrosa, afectiva, operativa” 
(J. Maritain). 

Nos gustaría ahora introducir al 
lector, aunque sólo sea unos pasos, 
en el jardín de la imaginación simbó- 
lica bíblica. Echaremos una mirada a 
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la mayor colección lírica de la Biblia, 
el Salterio. 

Comencemos nuestro viaje por lo 
que podríamos llamar la simbólica 
teológica. Utiliza como medio privi- 
legiado de expresión el antropomor- 
fismo y se esfuerza por mantener con- 
tinuamente en equilibrio la trascen- 
dencia y la inmanencia de Dios. Nos 
encontramos enseguida con la repre- 
sentación tradicional del “organis- 
mo” de Dios (rostro, nariz, labios, 
brazo, mano, pie, ojo, oído, dedo, 
entrañas...) y de su “psicología” 
(gozo, ira, venganza, imaginación, 
indignación, arrependimiento, amor, 
odio, embriaguez, tristeza...). En este 
sentido podría ser ejemplar el monu- 
mental Te Deum real davídico del 
salmo 18: el corazón de la oda está 
formado por dos evocaciones de la 
acción de Yhwh, por la que él cae 
sobre la tierra como un jinete envuel- 
to en el manto de nubes para sal- 
var al fiel náufrago y para adies- 
trarlo a combatir con él. Dios jinete 
einstructor militar, por consiguiente. 
La primera imagen es de una fuerza 
única: un gigantesco héroe envuel- 
to en un manto tenebroso (cf también 
Sal 35,2-3; 144,1), echando humo por 
sus narices y despidiendo por su boca 
un fuego devorador, truena desde 
el cielo lanzando rayos y agitando 
el mar, pero dispuesto también a le- 
vantar al justo de las aguas, lleván- 
dolo a tierra firme “porque lo ama”. 
Por su atrevimiento en el uso de los 
antropomorfismos son también céle- 
bres las imágenes de Yhwh llevando 
en su mano un cáliz de vino drogado 
que los impíos tienen que beber hasta 
las heces (75,9), y de Yhwh ebrio y 
adormecido por el vino (Sal 78,65). 
Pero la representación bíblica más 
violenta de Dios sigue siendo la de 
Job 16,9ss, en donde él se levanta 
como una fiera, como un guerrero 
sanguinario y como un arquero im- 
placable en una sádica competición 
de tiro al blanco contra el hombre 
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(cf Lam 3,12-13): “Su furia me des- 
garra y me persigue, / rechinando sus 
dientes contra mí. / Mi adversario 
aguza contra mí sus ojos, / abre su 
boca amenazando... Vivía yo tran- 
quilo y él me sacudió, / me aga- 
rró por la nuca para despedazar- 
me, f me ha hecho blanco suyo. / Sus 
flechas me acorralan, / traspasa mis 
entrañas sin piedad / y derrama por 
tierra mi hiel. / Abre en mí brecha 
sobre brecha, / me asalta lo mis- 
mo que un guerrero” (Job 16,9.10. 
12-14). 

También en Jos Salmos la ven- 
ganza de Dios puede convertirse en 
alimento terrible para el malvado 
(17,14). Puede llegar a ser bebida 
para el impío (75,9). Puede ser vesti- 
do para el injusto (109,18-19). 

Pero el antropomorfismo también 
conoce la delicadeza: pensemos en la 
aplicación a Dios de los arquetipos 
“psicoanalíticos” paterno y materno 
(27,10; 103,13; 131,2); o en el difícil 
y admirable salmo 139, el himno al 
Dios infinito, omnisciente, que sigue 
siempre y por todas partes al hombre 
para salvarlo. Entre el fiel y Dios se 
establece un intercambio de miradas: 
“Tengo mis ojos fijos en el Señor... 
Mirame, Señor, y ten piedad de mí” 
(25,15-16). “A ti levanto mis ojos... 
Como están los ojos del esclavo fijos 
en su señor, como están los ojos de la 
esclava fijos en su señora, así están 
nuestros ojos fijos en el Señor, nues- 
tro Dios” (123,1-2). “Sus ojos están 
fijos en el mundo, sus miradas explo- 
ran a los hombres” (11,4). “Aunque 
es excelso, el Señor se fija en el hu- 
milde, pero conoce desde lejos al so- 
berbio” (138,6). “El ojo de Yhwh está 
sobre el que lo teme” (33,18). “Con 
sus ojos vigila alas naciones para que 
no se subleven los rebeldes” (66,7). El 
justo dirige sus ojos a lo alto, hacia 
Sión y hacia el cielo (121,1): “Los que 
miran hacia él quedan radiantes y su 
rostro no se sonroja jamás” (34,6). 
En efecto, “en tu luz vemos la luz” 
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(36,10). Todos los seres vivientes tie- 
nen fija su mirada en Dios: “Los ojos 
de todos están fijos en ti y tú les das 
asu tiempo la comida” (145,15). Y la 
plegaria más tierna es la del autor del 
Sal 17,8: “Guárdame como a la pu- 
pila de tus ojos, escóndeme a la som- 
bra de tus alas”. 

Si para definir el misterio de Dios 
se apelaba al hombre, para definir 
el del hombre se utilizan a menudo 
símbolos animales. La simbólica an- 
tropológica acude entonces a un 
auténtico jardín zoológico. La cierva 
que se lamenta por su sed (42,2) o 
que corre veloz (18,34), la golondrina 
y el amor a su nido (84,4), el rebaño 
que recorre los caminos del desierto 
(Sal 23), el águila (103,5), la sombra 
de sus alas (36,8-9), la ignorancia ce- 
rril del hipopótamo (73,22), la sole- 
dad del búho y de la lechuza (102,7) 
son algunas de las imágenes con que 
se dibuja la experiencia íntima del 
orante. Por el contrario, otras veces 
nos vemos transportados a una esce- 
na de caza en donde la presa es per- 
seguida, acosada, alcanzada, pisotea- 
da, arrastrada por el polvo (7,6) o cae 
en una trampa abierta en el terreno 
(7,16) o en las redes tendidas (31,5; 
35,7-8; 57,7). El orante se siente 
abandonado a las garras de un león 
que lo quiere despedazar (7,3; 22,14), 
a sus fauces abiertas (35,21), a sus 
dientes que desgarran sus carnes 
(27,2). También se usan símbolos 
vegetales, que representan al justo 
como árbol lozano (1,3), como palma 
y cedro (92,13-15), mientras que los 
árboles típicos del paisaje mediterrá- 
neo, el olivo y la vid, se convierten en 
emblemas de la familia ideal (128,3). 
Hay, además, una luz solar que en- 
vuelve al justo: es una luz que proce- 
de de Dios y de la ley (Sal 19), y que 
aparece a menudo al amanecer, el 
momento tradicional del oráculo de 
acogida de las súplicas. 

También el organismo del hombre, 
según la visión unitaria de la antro- 
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pología bíblica, puede transformarse 
en símbolo de su psicología: los hue- 
sos que arden como brasas en el su- 
frimiento, los ojos que se consumen 
en el llanto, las vísceras que se retuer- 
cen, el latido del corazón que se ace- 
lera, la inapetencia (107,18), las llagas 
pútridas y malolientes que alejan a 
los demás (38,6)... Por otro lado, en 
el AT es muy viva la relación entre el 
dolor físico y el pecado, entre la fisio- 
logía y la teología, como puede verse 
en la oración dramática del leproso 
del salmo 38. Esta fragilidad existen- 
cial y casi metafísica está formalizada 
simbólicamente por la célebre tesis 
“inclusiva” del Qohélet: “Vanidad de 
vanidades. Todo es vanidad” (1,2; 
12,8). El término simbólico hebreo 
traducido por “vanidad” es hebel, 
que es mucho más intenso y se acerca 
a nuestro “nada” o “absurdo”. Alude 
a la transitoriedad del aliento, del 
vapor que se disuelve. Estamos ante 
el descubrimiento de la absoluta in- 
consistencia de la realidad humana y 
cósmica, ante el vacío, ante la nada; 
más aún, como dice la forma super- 
lativa hebrea “vanidad de vanida- 
des”, ante una nada infinita. Estamos 
ante la negación radical de la existen- 
cia y de la condición humanas y la 
denuncia de todos los sistemas tran- 
quilizantes: “Análisis lúcido de la con- 
dición humana, libro de preguntas, 
Qohélet es un cuestionamiento no 
tanto de la doctrina tradicional, sino 
más bien de uno mismo” (D. Lys). 
En el Salterio le hace eco al Qohélet 
su hermano espiritual, el autor del 
salmo 39, que usa por tres veces el 
mismo término hebel para definir la 
amarga existencia humana y que gri- 
ta a Dios: “Aparta tu mirada, que 
tenga yo un respiro antes de que me 
vaya y deje de existir” (v. 14). Job, 
desesperado, gritaba todavía más 
trágicamente: “Grito al sepulcro: “¡Tú 
eres mi padre!” a la podre: “¡Tú mi 
madre y mi hermana!” (Job 17,14). 
Por el contrario, el orante del Sal 
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59,6 imploraba con mayor dulzura: 
“Tú registras mis pasos y recoges en 
tu odre mis lágrimas: ¿no están acaso 
en tu libro?” Por tanto, Dios recoge 
con cuidado todas las lágrimas de los 
justos, preciosas a los ojos de Dios, 
como el agua o la leche que el bedui- 
no conserva en su odre. Incluso hay 
una especie de registro del dolor hu- 
mano, en el que Dios apunta todos 
los sufrimientos para no dejarlos caer 
en el vacio. En la “oración de la ma- 
ñana” para la navidad de 1943, Bon- 
hoeffer, en el campo de concentra- 
ción nazi, escribía: “En mí hay oscu- 
ridad, pero en ti hay luz; estoy solo, 
pero tú no me abandonas; no tengo 
coraje, pero tú eres mi ayuda; estoy 
inquieto, pero en ti hay paz; hay en 
mí amargura, en ti paciencia; no 
comprendo tus senderos, pero tú sa- 
bes cuál es mi camino”. Así pues, el 
hombre es el eje central del simbolis- 
mo de los Salmos, como lo será tam- 
bién en el arte cristiano. Lo es en la 
grandeza de su dolor, pero también 
en la grandeza de su conciencia: “Son 
muchas las cosas admirables, pero 
ninguna es tan admirable como el 
hombre”, dirá Sófocles. Es éste el 
tema del salmo 8, que anticipa la re- 
flexión pascaliana del hombre, “caña 
frágil, pero caña pensante” (Pensées, 
264, ed. Chevalier). El escenario es 
nocturno. En presencia de un cielo 
tachonado de estrellas, el salmista 
plantea la eterna pregunta: ¿Qué es el 
hombre en medio de lo infinito? La 
primera respuesta espontánea habla 
de nulidad, de falta de proporción, 
no sólo respecto a la inmensidad es- 
pacial de los cielos y de las constela- 
ciones, sino sobre todo respecto a la 
majestad del Creador. Por eso la pri- 
mera reacción es de desconcierto, in- 
cluso porque el término de la compa- 
ración es Dios y el hombre es 'enol, 
es decir, un ser frágil y enfermo, es 
ben “adam, es decir, hijo de la tierra. 
Pero, continúa el poeta, Dios “se 
acuerda” y “se preocupa” del hom- 
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bre, haciéndolo un poco inferior a él 
mismo (v. 6), dándole una posición 
de rey en el contexto del universo: 
“Le diste el señorío de la obra de tus 
manos, bajo sus pies todo lo pusiste” 
(v. 7). En las manos frágiles y a me- 
nudo egoístas del hombre se ha pues- 
to la gama entera de las criaturas. 
Por eso el salmo 8 es una oración 
audaz, y por esta misma audacia la 
carta a los Hebreos se la aplicó al 
“hombre nuevo”, el Cristo Señor 
(Heb 2,7-9). 

La tercera área simbólica es la del 
cosmos, un álbum de maravillas en el 
que están escritas frases teológicas 
(Sab 13,1-9) y sobre el que se arroja 
el hombre como un peregrino asom- 
brado (cf la obra maestra de Job 38- 
39). Como ya sabemos, la nada está 
representada a través de símbolos te- 
riomórficos como Rajab y Leviatán, 
signos de la anticreación que contro- 
la Yhwh en su providencia (Sal 74,13- 
14; 89,10-11; 104,26). Por el contra- 
rio, la naturaleza se contempla como 
compendio de las perfecciones del 
Creador. Una naturaleza tripartita 
verticalmente (cielo-tierra-infiernos) 
y bipartita horizontalmente (tierra- 
mar), celebrada en páginas soberbias 
(Sal 8; 19; 65; 104; 148); una natura- 
leza cuyos horizontes, centrados mu- 
chas veces en Jerusalén, son espacio- 
sos y libres. Vemos entonces el árbol 
frondoso, plantado a orillas de un 
riachuelo (Sal 1,3), pero también el 
cielo, la luna, las estrellas, los reba- 
ños, los animales, las aves del cielo, 
los peces del mar que recorren los 
senderos marinos (Sal 8). Vemos el 
sol, como un esposo, saliendo al ama- 
necer de su tienda nupcial y comen- 
zando como un atleta su loca carrera 
por los cielos, calentando todo nues- 
tro planeta (Sal 19). Vemos los ce- 
dros del Líbano, en los que colocan 
sus nidos las aves; los cipreses, donde 
tiene su casa la cigiieña; las rocas 
para las gamuzas. Al caer la noche, 
las fieras recorren la floresta, mien- 
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tras que los leoncillos rugen buscan- 
do la presa (Sal 104,16-22). Vemos la 
dorada y perfecta Sión: “Dad vueltas 
a Sión, enumerad sus torres; admirad 
sus murallas, fijaos en sus palacios” 
(Sal 48,13-14). Vemos la tierra de Pa- 
lestina en primavera, con sus campos 
bañados por la lluvia, sus retoños 
que despuntan, los pastos del desier- 
to que destilan abundancia, los pra- 
dos revestidos de verdor y del blanco 
de los rebaños, los valles alfombra- 
dos de mieses, un panorama en don- 
de todo grita de gozo y entona can- 
tares (Sal 65,10-14). 

Pero está también la aridez del ve- 
rano (Sal 90,6), está la tragedia de la 
sequía, que Jeremías ha pintado en 
un cuadro de negras tintas: “Los ricos 
mandan a sus slervos a buscar agua; 
éstos van a los aljibes, no encuentran 
agua y vuelven con sus cántaros va- 
cios; quedan consternados, humilla- 
dos, y se cubren la cabeza. El suelo 
no da su fruto, porque no hay lluvia 
en el país; los labradores, consterna- 
dos, se cubren la cabeza. Hasta la 
cierva, en pleno campo, abandona su 
camada por falta de hierba. Los as- 
nos salvajes, tendidos sobre las coli- 
nas peladas, aspiran el aire como los 
chacales, mientras sus ojos palidecen 
por falta de pasto” (Jer 14,3-6). Ve- 
mos también la tierra de Palestina, 
devastada por un invasor, cuyas tro- 
pas son como “el que blande y mete 
el hacha en medio de un tupido bos- 
que; a mazazos y hachazos destroza- 
ron todas las esculturas, prendieron 
fuego a tu santuario” (Sal 74,5-7). 
Todo el universo encierra dentro de 
sí un mensaje estético y teológico que 
el hombre tiene la obligación de des- 
cifrar: “Los cielos narran la gloria de 
Dios, el firmamento pregona la obra 
de sus manos, un día comunica el 
pregón al otro día y una noche trans- 
mite la noticia a la otra noche. No es 
un pregón, no son palabras, no son 
voces que puedan escucharse” (Sal 
19,2-4). 
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4. EL RICINO, EL GUSANO, EL 
VIENTO: EL RELATO BÍBLICO. Hemos 
destacado ante todo la poética bíbli- 
ca, especialmente la sálmica. En efec- 
to, Jerónimo escribía: “David es nues- 
tro Simónides, nuestro Píndaro, nues- 
tro Alceo, nuestro Flacco, nuestro 
Catulo y nuestro Sereno. Es la lira 
que canta a Cristo” (PL 22,547). Si- 
glos más tarde le hacía eco Lamarti- 
ne, queen su Voyage en Orient excla- 
maba con cierta retórica: “¡Leed a 
Horacio o a Pindaro después de un 
salmo; yo no sería capaz de hacerlo!” 
Pero una reflexión paralela podría 
hacerse también sobre el relato bíbli- 
co, tanto por los mecanismos estilís- 
ticos originales que revela como por 
su fuerza expresiva o por la función 
que puede desempeñar en la propia 
catequesis. Pensemos en esa joya que 
es la narración sapiencial de Jonás, 
relato ejemplar, sumamente vivaz, im- 
pregnado de ironía, que concluye con 
la espléndida parábola del ricino, del 
gusano y del viento, destinada a ilus- 
trar la pregunta teológica fundamen- 
tal con que se cierra el libro: “Tú te 
enfadas por un ricino que no te ha 
costado fatiga alguna, que no has 
hecho tú crecer, que en una noche ha 
nacido y en una noche ha muerto, ¿y 
no voy a tener yo compasión de Ní- 
nive, en la que hay más de ciento 
veinte mil personas...?” (4,10-11). Se 
trata de un texto que provocó tam- 
bién el interés de Jesús (Mt 12,39-41) 
y sobre todo la fantasía del arte cris- 
tiano: la historia de Jonás con su 
misterioso cetáceo se recoge con gus- 
to, y dentro de la óptica cristiana 
pascual, ya desde la segunda mitad 
del siglo 111, en un delicioso bajorre- 
lieve del sarcófago del Museo Late- 
ranense. 

Pensemos también en aquella epo- 
peya folclórica y tribal que es el ciclo 
danita de Sansón (“el solar”) y de su 
antagonista-amada, la filistea Dalila 
(“la noche”), presente en Jue 13-16: 
Rembrandt se fijó en ella en varias 
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ocasiones, desde el nacimiento del 
héroe y sus bodas (Gemáldegalerie 
de Dresde) hasta el famoso Sansón 
que amenaza a su suegro, del Kaiser 
Friedrich Museum, de Berlín, por no 
hablar del célebre corte de sus cabe- 
llos, representado también por Van 
Dyck (Londres, Dulwich Art Galle- 
ry) o por Morone (Poldi Pezzoli). 
Narrativamente es excepcional el noc- 
turno terrible del delito de Guibeá, 
con la transformación de la mujer del 
levita, violentada hasta la muerte, en 
una trágica carta de carne en doce 
pedazos para el juicio de la tribu de 
Benjamín (Jue 19-21). Pensemos 
también en la secuencia y en el mon- 
taje tan hábil del doble delito de Da- 
vid (adulterio con Betsabé y asesina- 
to de Urías), que desemboca en el 
juicio implacable de Dios manifesta- 
do por Natán (2Sam 11-12). Se trata 
de un auténtico campo de ejercicio 
para el arte cristiano, incluso por los 
aspectos carnales que invaden la na- 
rración. 


MI. LA BIBLIA Y EL ARTE. 
“Los héroes del AT'son tan vivos, tan 
verdaderos y tan humanos en sus de- 
bilidades y en sus heroísmos... Nos 
preceden como hermanos en los ca- 
minos jalonados por los beneficios 
de la Providencia... Todos los episo- 
dios de esta aventura simbólica vuel- 
ven a repetirse en cada período del 
arte europeo; no son todos ellos más 
que capítulos de un viaje dramático 
a través de las vicisitudes de la vida” 
(M. Brion, 16-17). Este viaje por el 
arte y por la vida constituye el segun- 
do de los dos movimientos anuncia- 
dos, el que podríamos llamar “centrí- 
fugo”, porque parte del centro de la 
Biblia para llegar a la periferia de los 
siglos sucesivos hasta nuestros días. 
La misma Biblia se presenta como 
una obra abierta; en ciertos aspectos 
como un work in progress, confiado 
ala “tradición” de los creyentes. Ella 
es consciente de ser una palabra ar- 
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diente como fuego abrasador que pe- 
netra en los huesos del hombre (Jer 
20,9), de ser fecunda como la lluvia 
que cae sobre un terreno reseco (Is 
55,10-11), de ser luminosa como la 
lámpara que guía los pasos en la no- 
che (Sal 119,105), de ser viva y eficaz 
y más aguda que espada de dos filos; 
ella penetra hasta la división del alma 
y del espíritu, de las articulaciones y 
de la médula” (Heb 4,12). 

Como ha subrayado Gadamer, es 
indispensable la tradición para una 
hermenéutica completa de la Biblia. 
Por eso podemos decir que la gran 
exégesis de la Biblia tiene que impli- 
car también la interpretación que 
hace todo el coro de la comunidad 
creyente y humana de esta palabra 
viva y abierta. En este sentido hemos 
de añadir a los análisis estrictamente 
exegéticos la lectura fulgurante o 
simplificada, inesperada o rutinaria, 
de la tradición artística: la literatura, 
las artes figurativas, la música, el tea- 
tro, el cine también pueden hacer 
exégesis. Es verdad que recoger estas 
lecturas “artísticas” de la Biblia es 
una empresa ciclópea, por no decir 
imposible; se han ido acumulando 
inmensos materiales desde hace si- 
glos y todavía están esperando ser 
catalogados. 


1. ENTRE LOS GIROS DEL VIENTO 
Y ENESCALAS DE LUZ. En realidad, se 
han intentado ya algunos “catálo- 
gos”. Es, por ejemplo, modélica la 
obra realizada por la Scuola di per- 
fezionamento in Archeologia e Sto- 
ria dell'Arte y por el Departamento 
de Ciencias religiosas de la Universi- 
dad Católica de Milán sobre la tipo- 
logía de la “Jerusalén celestial” en el 
arte del siglo 111 al xIv (M.L. Gatti 
Perer, Gerusalemme celeste, Milán 
1983). Por nuestra parte, hemos in- 
tentado una investigación sobre la 
tradición de Job, es decir, sobre el 
influjo que esta obra maestra de la 
poesía bíblica y universal ha tenido 


Biblia y cultura: Arte 


en las diversas artes (G. Ravasi, 
Giobbe, 19842). Nos gustaría ahora 
sugerir algunas ideas para que se 
multipliquen estas catalogaciones ti- 
pológicas, iconográficas e ideológi- 
cas. 

Al pensamiento acude espontánea- 
mente una obrita veterotestamenta- 
ria que ya hemos citado, el libro sa- 
piencial que se conoce con el nombre 
de Qohélet, el “presidente de la asam- 
blea” (cúltica o sapiencial). Se trata 
de una obra enigmática por su autor, 
por su estructura, por sú mensaje, 
“de cuya lectura nadie sale indem- 
ne, sino adulto o pronto para serlo” 
(Maillot). Sus reflexiones son indife- 
rentes y atormentadas al mismo tiem- 
po. Su aparente spleen y el talante 
irónico y sereno del razonamiento 
ocultan, en realidad, ansias vivas y 
contradicciones desgarradoras, hasta 
el punto de que la misma lengua se ve 
trastornada: tras párrafos aristocrá- 
ticos y refinados vienen líneas bana- 
les, plagadas de idiotismos, casi para 
resaltar también allí, en el arte y en 
la lengua, el hebel, el “absurdo”. 

Sin embargo, la mente del hombre 
está condenada a la búsqueda: “No 
se sacia el ojo de ver, ni el oído se 
harta de oír”(1,8). Por 37 veces repite 
el verbo “ver”, por 85 veces insiste en 
el pronombre personal “yo” según 
un autobiografismo raro en la Biblia. 
Pero los mil rostros de la existencia 
no revelan más que miseria y sin- 
sentido. Hay un escándalo de Dios, 
ausente de una historia que es como 
un disco inexorablemente condena- 
do a un movimiento circular. “Nada 
hay nuevo bajo el sol”. La célebre 
letanía de las siete parejas de “movi- 
mientos y tiempos” de 3,1-15 describe 
visualmente esta eterna monotonía 
circular. Todavía más poderoso en 
este sentido es la comparación sacada 
de la contemplación de los giros del 
viento: “Sopla el viento hacia el sur, 
y luego gira hacia el norte; y gira, gira 
y retorna sobre su recorrido el vien- 
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to” (1,6). Y la conclusión es inevi- 
table: “Todos los debarím son abu- 
rridos”. Pues bien, en hebreo la pa- 
labra debarím significa “palabras” o 
“hechos”: las palabras y los sucesos 
son muchos, cansinos, opacos, abu- 
rridos. 

Hay un escándalo del hombre, bes- 
tial en su estructura y en su obrar 
(3,18-4,13), desgraciado y abocado a 
esa vejez que se describe extraordi- 
nariamente en el canto final del cas- 
tillo agrietado, símbolo del cuerpo 
humano (12,1-7). “Detesto la vida”, 
exclama el autor en 2,17; “más vale 
el día de la muerte que el día del 
nacimiento” (7,1). Es evidente que 
estas y otras palabras “escandalosas” 
y tajantes, puestas bajo el signo de la 
“revelación” han encendido el cora- 
zón y la mente de una auténtica es- 
cuela qohelética que ha encontrado 
su lema en el vanitas vanitatum. Por 
otra parte, como escribía G. Berna- 
nos, “no se alimentan los papagayos 
con el vino aromático de Job o del 
Eclesiastés” (Grandi cimiteri sotto la 
luna, Milán 1967, 145). En el Qohé- 
let, por el contrario, se han inspirado, 
por ejemplo, Tolstoi, que esmaltó sus 
Confesiones con citas de Qohélet 
hasta llegar a transcribir literalmente 
los capítulos 1-2 y 9 (Milán 1979, 84- 
88); Mirskij en su Historia de la lite- 
ratura rusa observa que “las Confe- 
siones de Tolstoi pueden ponerse al 
lado de dos libros supremos, Job y el 
Eclesiastés”. Qohélet aparece tam- 
bién de forma evidente en estas líneas 
de uno de los relatos del Mercader de 
corales, de J. Roth: “De la sonrisa de 
la muchacha aprendía que no hay 
nada interesante bajo el sol... Todo 
en la vida se hace viejo y caduco: las 
palabras y las situaciones. Todos los 
momentos justos ya han pasado. To- 
das las palabras ya se han dicho. Yo 
no puedo repetir palabras y situacio- 
nes...” 

Pero la investigación podría conti- 
nuar, creciendo con ello el flujo poé- 
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tico e ideológico dejado por Qohélet. 
Podríamos recordar seguramente a 
Shakespeare: el hombre walking sha- 
dow del Macbeth, la conclusión de 
Próspero en la Tempestad: “Estamos 
hechos de la misma sustancia de los 
sueños”. O bien a Quevedo (“Sueño 
fui ayer, mañana seré polvo. Un poco 
antes nada, un poco después humo”); 
a Paul Celan (“Da un sentido a tus 
palabras: dales sombra. Di la verdad 
que expresa la sombra”); a Heming- 
way (“Sabía bien que todo es nada, 
y luego nada, así pues, oh nada nues- 
tro que estás en la nada, que sea nada 
tu nombre...”), aS. Beckett, definido 
por G. Marmori como “el extraño 
Eclesiastés de Dublin”... La investi- 
gación debería identificar la figura 
humana que de él se deduce, los pa- 
radigmas simbólicos que le dan cuer- 
po, la visión general del mundo que 
de allí se deriva, etc. 

Mas para definir la influencia de- 
cisiva que a menudo tiene la Biblia en 
el q se podría también seguir un 
procedimiento inverso, partiendo de 
un artista concreto, de un escritor, de 
un poeta, hasta de cada uno de sus 
cuadros o de sus filmes, para aislar su 
matriz bíblica. Nos gustaría sugerir 
aquí el modelo de Marc Chagall, que 
confesaba: “Yo no he leído la Biblia, 
siempre la he soñado”. En efecto, su 
exégesis nace de las lecturas de su 
madre en Vitebsk, en las heladas tar- 
des de invierno o en los frágiles calo- 
res estivales de Rusia. “Desde mi ju- 
ventud me ha hechizado la Biblia. 
Siempre me ha parecido y me sigue 
pareciendo que es la mayor fuente de 
poesía de todos los tiempos. La Bi- 
blia es como una resonancia de la 
naturaleza e intento transmitir este 
secreto”. Un relato hasídico, nacido 
en los mismos shtet! de donde prove- 
nía Chagall, narraba que el decacor- 
dio de David fugitivo, colgando de 
una palmera de Engadi, sonaba por 
la noche con armonías dulces y des- 
garradoras, es decir, las melodías sál- 
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micas, porque las cuerdas eran movi- 
das por los dedos de los ángeles del 
viento nocturno, y al día siguiente 
David no hacía más que transcribir- 
las. Chagall tiene la misma concep- 
ción del arte: se trata sólo de trans- 
cribir con el pincel lo que ya escri- 
bieron los ángeles en las páginas 
bíblicas. G. Bachelard decía: “Cha- 
gall lee la Biblia, e inmediatamente 
los pasajes bíblicos se convierten en 
luz”. Es la sintonía de la fe con un 
mensaje que es infinito, pero que es 
también carne, sangre, música, colo- 
res, símbolos, aromas, vida. 

Por eso mismo Chagall, aunque 
recorrió casi todo el AT e hizo incur- 
siones en el NT (la pasión de Cristo, 
el Apocalipsis), quiso destacar aque- 
llos libros en donde más se entrelaza 
la perfección intacta de los contra- 
rios, la risa y las lágrimas: “La Biblia 
es para mí poesía purísima, una tra- 
gedia humana. Los profetas me ins- 
piran, Jeremías, Isaías...” Se aban- 
dona al hechizo multicolor del Can- 
tar, en donde todo es gozo, risa, 
amor, primavera. Le gusta el Géne- 
sis, sobre todo en el episodio descon- 
certante de Abrahán sacrificando a 
Isaac o en el de Jacob en las orillas 
del río Yaboc. Pero también le en- 
canta el alegre final de las bendicio- 
nes de Jacob, convertidas en verda- 
deras obras maestras en las vidrieras 
de la sinagoga del hospital de Hadas- 
sah, junto a Jerusalén. También apa- 
rece en él con frecuencia el Exodo 
con el rostro glorioso de Moisés. La 
Biblia es el canto de la presencia de 
Dios en medio de estas lágrimas y de 
este gozo, y Chagall ve en el dolor y 
en la infelicidad de la existencia hu- 
mana la reproducción de la Biblia 
casi en filigrana, en una genuina “ac- 
tualización”. 

Entonces sus personajes son ros- 
tros cotidianos, velados incluso por 
una pátina de vulgaridad o de ironía, 
o iluminados con los resplandores de 
lá santidad. La Biblia se convierte en 
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el mundo de hoy y el mundo de hoy 
queda santificado y glorificado por 
la Biblia. Y como en la antigua his- 
toria de la salvación las teofanías te- 
nían lugar casi en cada una de las en- 
crucijadas de la vida del pueblo ele- 
gido, también así ahora, en la Biblia 
chagalliana del presente, Dios se apa- 
rece detrás de la casa del zapatero, o 
bien en los suelos plomizos de las 
aldeas judías de Rusia. Nos lo declara 
el mismo Chagall: “He visto las mon- 
tañas de Sodoma y del Negueb; de 
sus gargantas salen las sombras de 
nuestros profetas, con sus hábitos 
amarillentos, del color del pan seco, 
y he oido las antiguas palabras. ¡Oh 
Dios, que te escondes en las nubes o 
detrás de la casa del zapatero, haz 
que se revele mi alma,'el alma dolien- 
te de un niño balbuceante; revéla- 
me mi camino. No me gustaría ser 
como los demás; quiero ver un mun- 
do nuevo”. 

Este principio interpretativo, sobre 
el que luego volveremos, supone en 
última instancia que la Biblia ha de 
renacer en París, la ciudad adoptiva 
de Chagall y la metrópoli-símbolo 
del siglo XX. “No hace mucho fui a 
Jerusalén para inspirarme y para ve- 
rificar el espíritu biblico; pero he 
vuelto a París para hacer mi Biblia, 
ese París sin cuyo aire la humanidad 
puede asfixiarse”. 

La exégesis visual de Chagall está 
dirigida por la fe, y la fe es apertura 
a lo infinito; es el intento de romper 
el silencio del misterio. Chagall es el 
cantor del nuevo día de la historia de 
la salvación, un día de esperanza y de 
colores, purificado por las lágrimas. 
Apollinaire, en sus Caligramas, había 
escrito de la obra de su amigo Cha- 
gall: “Un día nuevo, hecho de frag- 
mentos de amarillo, de azul, de verde, 
de rojo”. Este nuevo mundo es 
contemplado por el artista con los 
ojos de los narradores judíos de mi- 
drashim, las famosas narraciones ho- 
miléticas rabínicas. Así sucede, por 
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ejemplo, en la compleja Arca de Noé. 
Como en un midrash, avanza por 
este espacio místico de la salvación 
toda la multitud de hombres y de 
animales: blanco el caballo, amarilla 
la cierva, rosa el brazo de una mujer, 
verde el rostro de Noé, pero todos 
amigos y solidarios. Parece como si 
en esta aldea de la salvación se repro- 
dujera una vez más la vida de la aldea 
judía rusa con una vaca sacrificada 
en la otra parte del patio según el rito 
para la comida kasher, es decir, pura. 
Pero sobre todos y sobre todo irrum- 
pe la luz del nuevo día, bañada en 
vapores blancos, suspendidos, pinta- 
dos con plena pasta en la que Chagall 
* ha marcado algunos cortes para ha- 
cer más vivas las vibraciones de la 
luz. Y es la luz la última palabra de 
la naturaleza, de Dios y de Chagall. 
Precisamente como lo había intuido 
elescritor B. Cendrars, amigo y com- 
pañero de Chagall, remitiendo a la 
célebre visión de Jacob (Gén 28): 
“Chagall, Chagall, entre escalas de 
luz...” 

En la exégesis coral que hacen las 
artes sobre el texto bíblico es posible 
señalar, pues, unos modelos constan- 
tes. Intentemos ahora identificarlos 
de manera esencial. Como documen- 
tación, dejaremos ahora un poco en- 
tre paréntesis la literatura, terreno 
tan vasto que permite numerosas in- 
cursiones, campo al que, por otra 
parte, ya nos hemos referido varias 
veces. 


2. LA SED DE LA CIERVA: EL MO- 
DELO REINTERPRETATIVO. Es sabido 
que la primera gran reinterpretación 
de la Biblia tiene lugar en la misma 
Biblia. Debido a ese fenómeno, por 
ejemplo, los salmos reales de entro- 
nización (Sal 2; 110) se transforman 
en poemas mesiánicos. Y es ésa la 
perspectiva cristológica con que el 
NT utiliza a menudo citas del AT. 
También es éste uno de los métodos 
hermenéuticos clásicos del arte cris- 
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tiano. Pongamos sólo algún ejemplo 
indicativo. 

Una de las composiciones líricas 
más fascinantes del Salterio es el Sal 
42-43, quizá el canto de nostalgia de 
un levita recluido obligatoriamente 
en su domicilio de la alta Galilea. En 
los primeros compases de su lamento 
el poeta se representa como una cier- 
va sedienta que, ante un wadi seco, 
lanza su gemido: “Como la cierva 
busca corrientes de agua, así mi alma 
te busca a ti, Dios mío”. La tradición 
cristiana ha reinterpretado esta sed 
no sólo como una necesidad irresis- 
tible de Dios, sino también como sed 
de la eucaristía y del bautismo. La 
cierva entonces se abreva en la fuente 
bautismal; es éste un motivo icono- 
gráfico difundido por toda el área 
cristiana, incluso la más remota, 
como en la Sión de Ateni, en Georgia 
oriental (siglo VII; luneta del portal). 
O bien la cierva tiene sed del cáliz 
eucarístico: es el uso del salmo en la 
liturgia del jueves santo, a la que Pa- 
lestrina ofrece una melodía purísima 
y perfecta (Sicut cervus). Por otra 
parte, al simbolismo bautismal obe- 
decen muchas reinterpretaciones de 
escenas veterotestamentarias, sobre 
todo la del agua que brota de la roca, 
a la que acude el creyente para ba- 
ñarse en ella y no sólo para saciar su 
sed; pensemos en el fresco de las ca- 
tacumbas de San Calixto (siglo Iv) o 
en la pintura de Tintoretto para el 
techo de la Escuela de San Roque, en 
Venecia (1577), con sus tres saltos de 
agua casi cósmicos. También el maná 
se convierte en “pan de los ángeles” 
(Sab 16,20), el pan que baja del cielo 
de la homilía de Jesús en Cafarnaún 
(Jn 6); Dirk Bouts (siglo xv), en la 
iglesia de San Pedro de Lovaina, dis- 
pone la escena del maná en una mesa 
junto a la de la última cena. 

Reinterpretación cristológica tam- 
bién para Job, según el principio for- 
mulado por san Zenón de Verona en 
el siglo Iv: “Job Christi imaginem 
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praeferebat”. La Biblia pauperum, en- 
tonces, interpreta las burlas de la mu- 
jer de Job en paralelo con la flagela- 
ción de Jesús (flagellatio linguae); en 
su camastro, con las manos caídas 
parece evocar al Cristo golpeado y 
humillado. En la sillería de la cate- 
dral de Amiens y en la de Champeaux 
(siglo XVI), toda la historia de Job 
figura en paralelismo con la de Jesús. 
El Carpaccio, por el año 1500, con su 
Meditación sobre la Pasión, que es 
una compleja elegoría sobre la muer- 
te y resurrección de Cristo, inscribe 
en el respaldo del trono de piedra que 
está en el centro la frase hebrea “Este 
es mi Redentor vivo”, sacada de un 
pasaje oscuro de Job (19,25), pero 
fundamental en la teología cristiana 
de la resurrección. También en el 
Llanto por la muerte de Cristo el 
pintor veneciano había evocado a 
Job en la figura sentada a espaldas de 
Jesús. 


3. ALLÍ ARRIBA, EN EL MONTE 
MORIA: EL MODELO ACTUALIZANTE. 
Uno de los intérpretes más desta- 
cados de las páginas bíblicas en la 
cultura moderna ha sido sin duda 
S. Kierkegaard. Le resultan especial- 
mente gratas las páginas de Job y la 
“elohísta” de Gén 22 sobre el sacrifi- 
cio de Isaac. Este último texto, que 
entre otras cosas es un caballo de 
batalla de la reinterpretación cristo- 
lógica, se transforma en la reflexión 
del filósofo danés en una representa- 
ción de la experiencia constante de 
cada uno de los creyentes. El terrible 
y silencioso camino de tres días de 
Abrahán hacia el monte Moria, la 
cima de la prueba, es para Kierke- 
gaard el paradigma de todo itinerario 
de fe. Es un recorrido oscuro y peli- 
groso, acompañado tan sólo de aque- 
lla orden implacable: “Toma ahora a 
tu hijo, al que tanto amas, Isaac, vete 
al país de Moria, y ofrécemelo allí en 
holocausto” (v. 2). Luego, el silencio. 
Silencio de Dios; silencio de Abra- 
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hán; silencio del hijo, que sólo una vez 
emprende un diálogo con ingenuidad 
desgarradora: “¡Padre! —¿Qué quie- 
res, hijo mío? —Llevamos el fuego y 
la leña; pero ¿dónde está el cordero 
para el holocausto? —Dios proveerá, 
hijo mio” (vv. 7-8). El texto bíblico 
quiere proponer simbólicamente la 
dialéctica de la fe, y Kierkegaard, en 
Temor y temblor, vuelve a proponer- 
la a través de cuatro reflexiones di- 
versas con distintas hipótesis sobre el 
sentido de la aventura de Abrahán, 
para llegar en un crescendo extraor- 
dinario a aquel final en que la fe se ve 
reducida a su alma más pura, despo- 
jada de todo apoyo humano. Como 
hijo, Isaac tenía que morir para que 
Abrahán renunciase a su paternidad 
y no tuviese siquiera el apoyo de la 
paternidad para creer, sino sólo el de 
la palabra divina. Por eso la Palabra 
le propone la destrucción de su pa- 
ternidad. Así Abrahán, después de la 
prueba, no recibe ya a Isaac como a 
un hijo, sino como la promesa divina, 
Un gran conocedor del AT, G. von 
Rad, ha recogido en un precioso li- 
brito, 11 sacrificio di Isacco (Brescia 
1977), aquella exégesis coral a la que 
aludiamos, uniendo a ella, además 
de su trabajo de exegeta profesional, 
el testimonio de Martín Lutero en su 
curso universitario sobre el Génesis, 
el de Kierkegaard y el del filósofo 
polaco Leszek Kolakowski, así como 
la meditación pictórica de Rem- 
brandt. 

De este modo la página bíblica se 
convierte en autobiografía de todo 
Adán, del hombre y del creyente, y 
ésta es la orientación continua de 
la hermenéutica bíblica de Kierke- 
gaard. La cima se alcanza con Job, 
leído apasionadamente en el Evange- 
lio de los sufrimientos y convertido 
en la trama escondida de su obra La 
reanudación (1843). En este escrito 
autobiográfico el protagonista Cons- 
tantius tiene que romper definitiva- 
mente el vínculo que lo ata a una 
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mujer (es transparente la referencia a 
la novia de Kierkegaard, Regina Ol- 
sen). Se dirige entonces a Berlín en 
busca del tiempo perdido para poder 
“reanudar” o “recuperar” las decisio- 
nes del pasado. Alli recibe de un ami- 
go algunas cartas que le comentan el 
libro de Job. Sobre la base de este 
comentario entabla su discusión per- 
sonal con Dios, comprendiendo que 
sólo Dios puede “devolverle” el pasa- 
do, sólo Dios puede hacerle “recupe- 
rar” el tiempo perdido. Y sólo en esta 
visión de fe “reencuentra” a su novia. 
Y Constantius-Kierkegaard confiesa: 
“¡Si no hubiera tenido el libro de 
Job! No puedo explicaros detallada 
y sutilmente qué significado y cuán- 
tos significados tiene para mí. No lo 
leo con los ojos como se leen los otros 
libros, sino que lo meto por así decir- 
lo en el corazón y en un estado de 
clairvoyance interpreto cada uno de 
sus pasajes de la manera más diversa. 
Lo mismo que el niño pone el libro 
bajo la almohada para estar seguro 
de que no va a olvidarse de la lección 
cuando se despierte por la mañana, 
también yo me llevo a la cama por la 
noche el libro de Job. Cada una de 
sus palabras es alimento, vestido y 
bálsamo para mi pobre alma. Unas 
veces, despertándome de mi letargo, 
sus palabras me suscitan nuevas in- 
quietudes; otras veces aplaca la estéril 
furia que hay en mí, pone fin a todas 
las atrocidades que suscitan los mu- 
dos espasmos de la pasión”. 

De esta manera Job se convierte 
en hermano nuestro, no sólo en el 
dolor, sino también en la búsqueda 
ansiosa de Dios, una búsqueda libe- 
rada de las mediaciones estereotipa- 
das y de los lugares comunes religio- 
sos o de las recetas consolatorias: 
“Job lo soportó todo —escribe tam- 
bién Kierkegaard en su Diario (L, 
829)—; pero cuando llegaron sus 
amigos teólogos para consolarle, en- 
tonces perdió la paciencia”. Job es 
nuestro contemporáneo, como dice 
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el título de un ensayo de H. H. Kent 
(Job our contemporary, Grand Ra- 
pids 1968), porque en él se refleja el 
existir humano y el creer auténtico y 
sufrido. Resulta así contemporáneo 
de Goethe, de Dostoyevski, de Mel- 
ville, de Kafka, de Camus, de Sachs, 
de Jaspers, de Bloch, de Pomilio... 
Lo es incluso, a través del teatro, con 
el Job americano de A. McLeish 
(J.B.), de Neil Simon (Gods favorite) 
y de K. Wojtyla (1985) o a través del 


cine con el Job del húngaro 
L Gyóngyóssi (La rebeldía de Job, 
1984). 


Cada una de las páginas bíblicas 
puede convertirse en palabra para 
nuestro presente, puede renacer ante 
nuestros ojos. Es lo que supone, por 
ejemplo, Gauguin con su cuadro “bre- 
tón” de la Lucha con el ángel de Gén 
32, tema clásico en el arte de todos 
los tiempos (pensamos una vez más 
en el Rembrandt del Museo Kaiser 
Friedrich, de Berlín). En primer pla- 
no aparecen las características cofias 
de algunas mujeres bretonas que aca- 
ban de escuchar un sermón sobre 
Gén 32 y están recogidas en oración 
(la obra lleva el título específico de 
Visiones después del sermón, Natio- 
nal Gallery of Scotland, Edimburgo). 
En el centro, en medio de un charco 
de sangre, el ángel y Jacob inclinado 
están terminando su lucha. El miste- 
rio de aquella noche de la que habría 
de surgir el nuevo Jacob de nombre 
Israel, reactualizado a través de la 
predicación cristiana, se convierte en 
experiencia de cada día, en presencia 
inmediata, en ese nudo divino que 
enlaza todas las obras dispersas de la 
jornada. 


4. EL “DIOS ALIENANTE” DE 
AARÓN Y DE MOISÉS: EL MODELO DE- 
GENERATIVO. En la misma historia 
de la exégesis se han verificado des- 
viaciones y degeneraciones en la lec- 
tura y en la interpretación del texto 
bíblico. Por otra parte, cada una de 
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las lecturas de un texto supone una 
precomprensión y el instrumento 
hermenéutico puede ser a veces una 
lente deformada y deformante. Por 
eso es natural que también la exégesis 
“artística” haya podido producir al- 
gunas desgarraduras en el significado 
original del texto bíblico o, en otros 
casos, su superación a través de la 
proyección hacia otros horizontes se- 
mánticos. El texto bíblico se trans- 
forma entonces solamente en un pre- 
texto para crear “otra cosa”, “otro”, 
texto, que puede incluso adulterar el 
significado original. Sobre estas in- 
comprensiones espontáneas o cons- 
cientes se podría construir casi una 
exégesis alternativa de toda la Biblia. 
Escogeremos sólo algunos ejemplos 
significativos. 

Es curioso advertir cómo la tradi- 
ción artística sobre Job, fuera de ra- 
ras excepciones, ha ignorado total- 
mente la parte fundamental y de al- 
tísima tensión redactada por el poeta 
(3,1-42,6), para detenerse casi exclu- 
sivamente en el prólogo-epílogo de 
los capítulos 1-2 y 42,7ss, en prosa, 
que probablemente recogen una “pa- 
rábola” difundida ya antesen Oriente 
(inscripción de Jarán, oración de Na- 
bónides, etc.), que el autor de Job 
asume sólo como punto de partida. 
Pues bien, la finalidad auténtica y la 
sustancia temática de la obra se en- 
cierran naturalmente en las páginas 
poéticas que se han olvidado: más 
que de un tratado de teodicea sobre 
el problema angustioso del mal, se 
trata de una meditación aguda y gri- 
tada sobre el drama de la fe y sobre 
la búsqueda del verdadero rostro de 
Dios, como lo atestiguan los compa- 
ses finales: “Sólo te conocía de oídas; 
pero ahora, en cambio, te han visto 
mis ojos” (42,5). Pues bien, el arte 
cristiano, siguiendo una reducción 
realizada ya por la carta de Santiago 
(5,11) y por la tradición judía y per- 
feccionada por Clemente Romano 
(Ad Corinthios 17,3-4), por el De Poe- 
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nitentia de Tertuliano, por el De in- 
terpellatione Job et David de Am- 
brosio y por los Moralia de Gregorio 
Magno, ha transformado a Job en el 
modelo del hombre paciente en sus 
pruebas, el admirandae patientiae 
vir, como lo llama el martirologio 
romano. 

Esta interpretación reductiva sólo 
es posible si se consideran exclusiva- 
mente los capítulos 1-2, ignorando la 
“impaciencia” de Job en la protesta 
torrencial de los capítulos poéticos, 
que son el verdadero corazón de la 
obra. Por esto mismo, para Grego- 
rio, Job es un mártir ante litteram, y 
por eso también en los sarcófagos de 
la Galia aparece como un atleta que 
combate la buena batalla de la fe y 
del sufrimiento, mientras que las re- 
presentaciones de Job en cl camastro 
a partir del fresco de la sinagoga de 
Dura Europos (siglo 111) en adelante, 
o de Job atormentado por su mujer 
a partir del fresco del cementerio de 
los Santos Pedro y Marcelino, de 
Roma (siglo 111), se convierten en un 
tema común de todo el arte cristiano. 
Pensemos en los relieves de piedra de 
Chartres (1230) o de Notre-Dame de 
París; pensemos en los capiteles me- 
dievales, en las miniaturas como las 
de la Biblia de Admont (1130-1150) 
de la Biblioteca del Estado de Viena, 
en la célebre y sabrosa tabla de Du- 
rero en el Museo de Frankfurt (1503- 
1504), en el cuadro del maestro de la 
leyenda de Santa Bárbara de Colonia 
(1480-1483), etc. Job se convierte de 
esta manera en un campo para ejer- 
citaciones morales sobre las virtudes 
humanas de la paciencia, de la cons- 
tancia y de la fortaleza, con ciertos 
toques de misoginia, mientras que 
los tres amigos pasan a ser el signo de 
los enemigos de la Iglesia, que discu- 
ten maliciosamente y atormentan al 
Justo. 

Pero la superación más atrevida y 
“degenerativa” del Job bíblico tie- 
ne lugar con la lectura que de él hace 
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K. G. Jung en su provocadora Res- 
puesta a Job, publicada en Zurich en 
1952. Esta novela-ensayo, ambigua y 
descifrada de varias maneras, es la 
descripción de la evolución “psicoló- 
gica” de Yhwh, satánicamente tenta- 
do contra el hombre justo por su om- 
nisciencia y su omnipotencia, que no 
se preocupa de ser moral o amoral. 
El justo y paciente Job, desde su le- 
cho de ceniza y de dolor, consigue 
suscitar en Dios el sentido de la mo- 
ralidad y de la responsabilidad, pre- 
parando de este modo el motivo de la 
redención. Job se revela moralmente 
superior a Yhwh, porque es fiel a la 
alianza ética. Yhwh, por el contrario, 
se deja enredar en una antinomia: 
por un lado aplasta sin el menor es- 
crúpulo la vida y la felicidad huma- 
nas, pero por otro se da cuenta de 
que necesita del hombre como com- 
pañero. Una vez que ha tomado con- 
ciencia de su “inmoralidad” y de su 
injusticia a través del choque con el 
justo Job, Yhwh tiene que expiar sus 
culpas y renovarse. Nace en él el de- 
seo de hacerse hombre: la encarna- 
ción y el sufrimiento de Cristo, el 
Hijo de Dios, se convierten en la ver- 
dadera “respuesta a Job”. Cuando 
siente la tentación de volver a des- 
afiar al hombre, Yhwh se ve bloquea- 
do por Cristo, que le recuerda que 
“no hay que caer en la tentación, sino 
que hay que librarse del mal”. La 
dureza salvaje de Yhwh volverá a apa- 
recer todavía, como nos enseña el 
Apocalipsis; pero de ahora en ade- 
lante cabe la esperanza de que Yhwh 
sabrá reconquistar la verdadera sabi- 
duría, encarnada en el Hijo, y podrá 
expulsar para siempre de su cielo a su 
alter ego satánico. 

En un terreno similar, incluso por 
la conexión existente entre los dos 
autores, podríamos poner como ejem- 
plo significativo de esta “exégesis” 
desenfrenadamente libre los tres en- 
sayos del otro padre del psicoanálisis, 
S. Freud, sobre Moisés y la religión 
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monoteísta (Madrid 1975). Fruto de 
tres semanas de meditación ante el 
Moisés de Miguel Ángel en San Pie- 
tro in Vincoli de Roma, estos escri- 
tos, compuestos en 1913, pero apare- 
cidos sólo en 1939, definidos por el 
mismo Freud como una “bailarina 
en equilibrio sobre la punta del pie”, 
presentan a Moisés como un príncipe 
egipcio que “apretado por el dolor y 
la soledad crea un pueblo”, impo- 
niendo a los “pobres esclavos he- 
breos” el dios de su faraón fracasado 
(Akénaton, el autor de una famosa 
reforma “monoteísta” solar). Un dios 
de verdad y de justicia, señor abs- 
tracto e invisible de un imperio cós- 
mico. Los hebreos, vinculados más 
aún con Moisés por medio de su “pa- 
rricidio”, atestiguado por su rebelión 
en el desierto, traducirán la lección 
de Moisés en un valor ético, religioso 
e intelectual que quedará libre de la 
norma de la evolución EY constituirá 
una especie de excepción espiritual 
en la historia de la humanidad. Tam- 
bién en este caso la Biblia es sola- 
mente un pretexto para una reflexión 
sobre ciertos temas predilectos de 
Freud (analogía individuo-especie, la 
“neurosis” religiosa, la angustia de 
los tiempos en que “el progreso se 
aliará con la barbarie”, etc.). 

Moisés sigue siendo de todos mo- 
dos una figura decisiva en la historia 
del arte. Conquistó las artes figurati- 
vas ya desde las catacumbas de Ca- 
lixto hasta Miguel Ángel y Chagall; 
conquistó la música desde el /srael en 
Egipto de Hiindel a los tres Moisés 
de Rossini, M. Bruch y Perosi; con- 
quistó la literatura con los tres Moi- 
sés de Schiller, Chateaubriand y De 
Vigny; conquistó la filosofía con las 
reflexiones sobre el Éxodo del Ateís- 
mo en el cristianismo de Bloch; ha 
sido un punto de referencia para la 
teología política, para la de la libera- 
ción y de la esperanza. Sobre Moisés 
se han encendido también las luces 
de la producción cinematográfica (de- 
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jemos entre paréntesis los “colossals” 
a la De Mille), con un filme poco 
conocido, pero que revela una supe- 
ración original y provocativa (y una 
adulteración) del texto bíblico. Se tra- 
ta del espléndido Moisés y Aarón de 
J.-M. Straub y D. Huillet, basado en 
la ópera homónima en tres actos de 
A. Schónberg (1930-1932). La pelí- 
cula sigue los tres actos de la ópera 
de Schónberg: en el primer acto se 
escenifica la vocación de Moisés, el 
encuentro en el desierto entre Moi- 
sés y Aarón y el mensaje de Israel; en 
el segundo acto domina el episodio 
del becerro de oro, con la presencia 
de Aarón y la ausencia de Moisés, 
que está en el Sinaí dialogando con 
Dios; en el tercer acto Moisés conde- 
na a Aarón. Como había declarado 
Straub en una entrevista de 1975, “lo 
que me ha impresionado ha sido el 
aspecto teológico”. Efectivamente, 
en la película se enfrentan dos con- 
cepciones de Dios. La de Aarón, “in 
Bildern”, en “imágenes”, es la pre- 
sentación de un dios humano y de- 
magógico, alienante en la locura or- 
glástica. Por el contrario, el dios mo- 
saico, “in Begriffen”, en “conceptos”, 
es inhumano, pero paradójicamente 
liberador: libera del ritualismo, rom- 
pe las argollas de la esclavitud, pero 
sigue siendo un enemigo del derecho 
humano a la plena autodetermina- 
ción. “Surge así de la película la in- 
vitación revolucionaria al pueblo 
para que se desembarace de los dio- 
ses, de los guías, y para que tome en 
sus manos su propio destino” 
(L. Bini). 


5. “LAUDATE DOMINUM OMNES 
GENTES”: EL MODELO TRANSFIGURA- 
TIVO. Toda operación artística es por 
naturaleza “transfigurativa”. Quere- 
mos referirnos aquí a ese proceso se- 
gún el cual, aun dentro de una fide- 
lidad sustancial, el artista consigue 
cargar el texto bíblico original de 
resonancias inéditas, de emociones 
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nuevas, retranscribiéndolo en toda 
su pureza, pero también haciendo ger- 
minar en él virtualidades insospecha- 
das. Naturalmente, éste es un resul- 
tado constante en todas las grandes 
(y también pequeñas) operaciones ar- 
tísticas, pero algunas veces este resul- 
tado brilla de manera sorprendente. 
No se trata de una simple actualiza- 
ción de la “palabra”, sino de una fi- 
delidad transfigurativa que hace ex- 
plotar mil ecos. 

Podría darnos ahora la música un 
ejemplo muy elocuente. Más aún, ob- 
servamos que en un período histórico 
concreto, el que va de la segunda 
mitad del siglo XVI hasta comienzos 
del xIx, la música superó a las ar- 
tes figurativas en su cualidad de in- 
térprete de la Biblia: los nombres de 
Schútz, Pachelbel, Bach, Vivaldi, 
Buxtehude, Telemann, Couperin, 
Charpentier, Hándel, Haydn, Mo- 
zart atestiguan inequívocamente este 
predominio. Queremos referirnos ex- 
presamente a Mozart, debido a su 
relectura musical de un salmo muy 
modesto literariamente, el más breve 
del Salterio (punctum Psalterii), una 
auténtica jaculatoria que hay que po- 
ner casi al final de los demás cantos 
como una especie de Gloria Patri. Se 
trata del salmo 117 (116 Vg), dedica- 
do a la alabanza “instantánea” de las 
dos virtudes fundamentales de Dios, 
el amor (hesed) y la fidelidad ('emet). 


“Alabad al Señor todos los pueblos; 
aclamadlo todas las naciones; 

pues su amor por nosotros 

es muy grande 

y su lealtad dura por siempre”. 


Laudate Dominum, omnes gentes, 
collaudate eum, omnes populi! 
Quoniam confirmata est 

super nos misericordia ejus 

et veritas Domini manet 

in aeternum. 


Mozart ha sabido sacar de esta an- 
tífona esencial, compuesta en hebreo 
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con sólo nueve palabras principales, 
una composición mágica, llena de 
asombro y de paz, de exaltación y de 
armonía, el Laudate Dominum en fa 
menor de las Vísperas solemnes de 
un confesor (K. 339, año 1780). En 
esta reelaboración, el espíritu de con- 
fianza y de abandono del texto vuelve 
a crearse de un modo altísimo, casi 
supremo. Tras diez compases de or- 
questa se abre “una maravillosa can- 
tilena de un soprano solo. En la for- 
ma estrófica se recoge la melodía por 
segunda vez en el coro, dentro de una 
atmósfera de inefable ternura ultra- 
terrena. Después de las dos estrofas, 
un breve momento de inmovilidad y 
de gozo. Y luego la voz del soprano 
se une al coro en el amén final, domi- 
nándolo dulcemente” (M. Vignal). 
La exégesis “artística” sabe incluso 
modular aquí el texto encendiéndolo 
en esplendores inesperados y encen- 
diendo en él nuevos rayos. Pavel Flo- 
renskij (1882-19467), el “Leonardo da 
Vinci ruso” por la versatilidad de su 
ingenio literario, teológico y científi- 
co, escribía: “El oro bárbaro y pesado 
de los iconos, inútil de suyo a la luz 
del día, se anima con la luz temblo- 
rosa de una lámpara o de una vela 
haciendo vislumbrar otras luces no 
terrenales que llenan el espacio ce- 
lestial”. 
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G. Ravasi 


BIBLIA Y CULTURA 
ll. Biblia y literatura española 


Sumario: Preámbulo. !. El primer texto es- 
crito en lengua española. 2. Las jarchas mozára- 
bes (siglos 1v y X11). 3. El anónimo “Cantar de 
Mio Cid”. 4. Otros cantares anónimos del si- 
glo x1m. 5. Gonzalo de Berceo. 6. Alfonso X 
el Sabio. 7. Sem Tob. 8. Juan Ruiz, arcipres- 
te de Hita. 9. Pedro López de Ayala. 10. “Libro 
de miseria de omne”. 11. “Danzas de la muer- 
te”. “Auto de los Reyes Magos”. 12. Don Juan 
Manuel. 13. Autores del siglo xv. Gil Vicen- 
te. 14, Fuentidueña. 15. “Les trobes en lahors 
de la Verge Maria”. 16. Fray Jaime Torres. 
17. Fray Juan Suárez de Godoy. 18. Fray Luis 
de León. 19. La mística española del siglo xvr: 
19.1. Fray Luis de Granada; 19.2. Pedro Malón 
de Chaide; 19.3. Fray Juan de los Ángeles; 
19.4. El padre Ribadeneyra; 19.5. Fray Melchor 
Rodríguez de Torres; 19.6. Fray Pedro de la 
Serna; 19.7. Fray Juan Falconi; 19.8. Santa Te- 
resa de Jesús; 19.9. San Juan de la Cruz. 20. Los 
escritos y el teatro del siglo xv: 20.1. Miguel de 
Cervantes; 20.2. Poesía culterana. Miguel de Di- 
castillo; 20.3. Francisco de Quevedo y Ville- 
gas; 20.4. Lope Félix de Vega y Carpio; 
20.5. Fray Gabriel Téllez (Tirso de Molina); 
20.6. Antonio Mira de Amescua; 20.7. José de 
Valdivielso; 20.8. Pedro Calderón de la Bar- 
ca; 29.9, Otros autores. 21, Autores del si- 
glo xvi: 21.1. Antonio de Zamora; 21.2. Fray 
Benito Jerónimo Feijoo, Ignacio de Luzán, 
Interián de Ayala; 21.3. Nicolás Fernández de 
Moratín, Vicente Garcia de la Huerta, Leandro 
Fernández de Moratín; 21.4. Alberto Lista y 
Aragón. 22. Autores del siglo x1x: 22.1. José de 
Espronceda; 22.2. José Zorrilla, Manuel Tama- 
yo y Baus; 22.3. Don José Echegaray; 22.4. Gus- 
tavo Adolfo Bécquer, Juan Arolas; 22.5. José 
María Gabriel y Galán, Gabriel García Tassara; 
22.6. Gaspar Núñez de Arce, Jacinto Verdaguer; 
22.7. Doña Emilia Pardo Bazán, Armando 
Palacio Valdés. 23. La realidad literaria del 
siglo xx: 23.1. Rubén Darío; 23.2. Ramón del 
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Valle Inclán; 23.3. Don Miguel de Unamuno; 
23.4. Ricardo León, Eduardo Marquina, Euge- 
nio d'Ors, José María Pemán, Gerardo Diego, 
Adriano del Valle; 23.5. Antonio Machado; 
23.6. Ramón Pérez de Ayala, Juan Ramón 
Jiménez, García Lorca, Rafael Alberti, Jorge 
Guillén, Pedro Salinas, Luis Cernuda, Vicente 
Aleixandre; 23.7. José Bergamín; 23.8. Leopol- 
do Panero, Dionisio Ridruejo, Luis Rosales, 
Luis Felipe Vivanco; 23.9. Miguel Hernández; 
23.10. Dámaso Alonso; 23.11. José María 
Valverde; 23.12. José María Souvirón, José 
García Nieto. 23.13, “Nuevo mester de clerecía”; 
23.14. “Mester de rebeldía de la poesía hispano- 
americana”. 24. Conclusión. 


PREÁMBULO. Cuando uno se aso- 
ma -——aunque tan sólo sea atisbando 
el inmenso panorama— a la historia 
de nuestra literatura española, no 
puede menos de sentirse con reso- 
nancias, ecos, glosas, comentarios, 
alusiones, versiones, inspiraciones 
sacras tomadas de la Biblia. Hasta 
tal punto, que el hombre o mujer 
español que componía un poema o 
creaba una representación teatral, o 
diseñaba una novela o cuento fami- 
liar, acudía —como por necesidad 
vital— al hontanar del gran libro de 
los libros, la Biblia. 

Desde el medievo, pasando por el 
renacimiento y edades de oro, etapas 
más retóricas del XVIII-XIX, con su 
romanticismo, hasta llegar a los 
umbrales de nuestro siglo, y, ya 
dentro de él, a su etapa de madurez 
creadora, la literatura española apa- 
rece traspasada de sustancia bíblica. 
A veces de modo muy expreso, otras 
más implícitamente; pero siempre 
podremos descubrir en la Palabra 
artística huellas de la palabra revela- 
da, en cuanto fuente de sabiduría, 
bien asimilada por los escritores. E 
incluso cuando se deforma, sigue 
estando presente —de modo latente 
y semioculto— el rico contenido del 
caudal bíblico. Las referencias, en la 
mayoría de los casos, son claras y 
transparentes. 


1. EL PRIMER TEXTO ESCRITO EN 
LENGUA ESPAÑOLA. Es interesante 
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degustar este primer texto, balbu- 
ciente todavía, de las Glosas Emilia- 
nenses, del siglo x. Es una breve y 
densa oración, con más de religioso 
que de literario. Pero ahí está la 
resonancia bíblica en romance caste- 
llano, acotando un sermón de san 
Agustín. Dice Dámaso Alonso: “Al 
fraile que estaba anotando las voces 
que le resultaban difíciles en el latín 
de un sermón de san Agustín, sin 
duda le ha parecido demasiado seca 
la frase última (que sólo tenía dos 
líneas y media en el original), y la ha 
traducido, amplificándola hasta 
unas doce líneas cortas, añadiendo lo 
que le salía del alma: nuestras prime- 
ras doce líneas en español !. La emo- 
ción del poeta-erudito la sentimos 
también nosotros al releer estas 
palabras balbucientes: 

“CONO ayutorio de nuestro due- 
ño Christo, dueño Salbatore, qual 
dueño yet ena honore e qual dueño 
tienet ela mandacione cono Patre, 
cono Spiritu Sancto, enos siéculos de 
los siéculos. Fácanos Deus omni- 
potes tal serbicio fere que denante 
ela sua face gaudiosos seyamus. 
Amén”?, 

Esta invocación trinitarla es fruto 
bíblico del Nuevo Testamento, que el 
fraile de las acotaciones agustinianas 
dejó —cual flor temprana— en su 
preciosa glosa emilianense. 


2. LAS JARCHAS MOZÁRABES (S]- 
GLOS XI Y XID. Al descubrir estas 
cancioncillas escritas en romance y 
cantadas por mozárabes, la lírica 
provenzal dejó de ser la más antigua 
conocida. Se trata de sentimientos 
amorosos. ¿Qué relación pudieran 
tener con la Biblia? Juzgo que ciertas 
reminiscencias de tono amatorio, 
aunque de modo indirecto. He aquí 
un modelo: 

Gares yes debina 

e debinas bi-1-haqg? 
Garme kánd me bernád 
mió habibi Ishaq?. 
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La lírica tensional, entre lo amoro- 
so y cierta ausencia que alude al 
Amado, aparece aquí con alguna 
connotación biblico-religiosa. Entre 
los mozárabes el conocimiento de la 
Biblia les era familiar, y lo popular lo 
asimilaron en la Península Ibérica, 
enraizado en la canción. 


3. EL ANÓNIMO “CANTAR DE 
Mio CID”. De tono épico, de raigam- 
bre castellana, este cantar contiene 
multitud de plegarias en momentos 
cruciales de la vida del héroe ya 
desde sus inicios. Estas plegarias nos 
trasladan al ambiente bíblico, que 
surgía del corazón del Cid con natu- 
ralidad: 


Habló Mio Cid bien 
y tan mesurado: 
-—Gracia a ti, señor Padre, 
que estás en lo alto, 
esto me han urdido 
mis enemigos malos, 
(“La salida al destierro”) * 


Y la confianza divina del héroe 
castellano no está lejos de las de los 
grandes personajes bíblicos: “Con 
Dios aquesta lid yo la he de arrancar” 
(Cantar segundo). Es decir, alo largo 
del gran cantar épico se respira ese 
aire del vuelo del Señor, la presencia 
providencial del Padre. 


4. (OTROS CANTARES ANÓNIMOS 
DEL SIGLO XII. Tanto en Razón de 
amor (título que retomó para uno de 
sus libros de poemas Pedro Salinas) 
como en Vida de santa María egip- 
cíaca volvemos a sentirnos en am- 
bientes inspirados en algún pasaje 
bíblico. El primero, que es una can- 
ción de amor -——como el Cantar de 
los Cantares—, al hallar al amado, 
en versos paralelísticos exclama: 


¡Dios señor seas loado 

cuando conozco a mi amado! 
¡Ahora mi bien tengo conmigo 
cuando conozco a mi amigo! 
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Por su parte, el autor de santa 
María egipcíaca se refiere en alguna 
ocasión expresamente a la Escritura: 


Por la beldad de su figura, 
como dice la Escritura. 


También en la juglaría religiosa 
hallamos base escrituraria, incluso 
de los textos apócrifos, como El 
Libre del tres Reyes d'Orient, donde 
se relata la adoración de los Magos, 
la huida a Egipto de la sagrada 
familia de Nazaret y el encuentro con 
los ladrones, cuyos hijos —Dimas y 
Gestas— van a ser luego crucificados 
junto al Señor en el Calvario. 


5. (GONZALO DE BERCEO maneja 
a perfección su mester de clerecía, y 
ahora no nos cabe la menor duda de 
encontrarnos ante un autor con 
sabiduría bíblica, que rezuman mu- 
chos de sus versos de cuaderna vía o 
tetrástrofo monorrimo. Escribió 
vidas de santos, loores a María, 
cantos a la pasión de Cristo y otras 
composiciones de asuntos varios. He 
aquí sus títulos: Vida del glorioso 
confesor Sancto Domingo de Silos, 
Estoria de Sennor Sant Millan, Del 
Sacrificio de la Missa, Martyrio de 
Sant Laurengio, Loores de Nuestra 
Sennora, De los signos que aparesce- 
rán ante del juicio, Milagros de 
Nuestra Sennora, Duelo que fizo la 
Virgen María el día de la pasión de 
su Fijo Jesu Christo, Vida de Sancta 
Oria, Virgen e Himnos. 

Degustando estos versos, llenos de 
gracia y gracejo, nos sentimos a la 
vez con claras alusiones bíblicas y 
con comparaciones y ejemplos del 
libro santo. Como, por ejemplo, al 
hablar de que santo Domingo de 
Silos fue pastor —y esto no es desdo- 
ro alguno—, exclama: 


Abel el protomártir 
fue el pastor primero, 
a Dios en sacrificio 
dio el meior cordero. 
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Ficiole Dios por ende 
en cielo parcionero. 
Demosle al de Silos 
por egual compannero. 
Los sanctos patriarchas 
todos fueron pastores, 
los que de la ley veya 
fueron componedores, 
assi commo leemos 
e somos sabidores, 
pastor fue Samillán, 
e otros confessores. 
De pastores leemos 
muchas buenas razones. 
(Santo Domingo de Silos) 


Pero es, sobre todo, en su obra El 
sacrificio de la Missa, donde va ha- 
ciendo un parangón entre el antiguo 
sacrificio de la ley antigua, en el 
templo, y el nuevo, en Cristo Jesús. 
Busca paralelismos entre los ritos 
viejos y los nuevos, a veces exagera- 
damente, pues pretende hacer del 
sacrificio de la misa el cumplimiento 
del de la ley antigua, desde una 
perspectiva simbólica similar. Berceo 
es buen conocedor de la Biblia, y la 
trae a colación en sus versos con gran 
soltura y con la facilidad de quien 
conoce a fondo materia y forma, 
fondo y estilo ejemplar. Su lenguaje 
es sencillo, pero lleno de gracia y de 
facilidad, de esa difícil facilidad de 
los poetas buenos. El conoce a fondo 
su mester de clerecía. 


6. ALFONSO X EL SABIO. Su mag- 
na obra, por él revisada, al menos 
estilísticamente, junto con las Canti- 
gas a Santa María, forma un conjun- 
to compacto. La prosa y el verso 
—¡tan diferentes! — manifiestan la 
obra de un rey que supo aceptar la 
colaboración de sabios árabes y ju- 
díos. Las Partidas, el códice legisla- 
tivo de mayor alcance de la Edad 
Media, se refiere a la vida religiosa y 
eclesiástica, a los deberes y derechos 
de los gobernadores, a la administra- 
ción de la justicia, al matrimonio, a 
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los contratos, a los testamentos y a 
los delitos y penas. Hay citas bíblicas 
y alusiones a diversos libros de la 
codificación del Antiguo Testa- 
mento. 

Sus Libros del Saber de Astrono- 
mía están basados en el sistema 
ptolomaico e integrados por versio- 
nes del árabe junto a algún capítulo 
original. Las disquisiciones morales 
y religiosas pretenden hallar en todo 
el modelo de la sabiduría que viene 
de lo alto. 

El Lapidario aúna ciencia y su- 
persticiones de la época. Las supues- 
tas cualidades de las piedras tienen a 
veces un carácter poético, y no es 
difícil hallar ciertas reminiscencias 
bíblicas en ciertos momentos de la 
obra. 

La General e Grand Estoria em- 
pieza con la creación del mundo y 
llega al Nuevo Testamento. “Las fuen- 
tes esenciales son la Biblia y una lar- 
ga serie de autores latinos y medieva- 
les, tanto árabes como cristinados” 
(J.G. López) 

Las 430 composiciones poéticas de 
Las cantigas de Santa María, escritas 
en gallego, son una obra ejemplar, 
con música y miniaturas, formando 
el conjunto una maravilla y conjun- 
ción de poesía, pintura y música, 
para cantar en las iglesias. Parece 
que fueron escritas para oponerse a 
canciones de amor profano de cierto 
rey árabe. 

En muchas se ve la inspiración 
bíblica en cuanto a enfoques de 
cuestiones y estilo. El libro de los 
Salmos está presente”. 


7. SEM ToB, a mediados del si- 
glo xIv, escribe sus Proverbios, dedi- 
cados al rey don Pedro el Cruel 
(1350-1369). Es una obra de ascen- 
dencia hebraica. Sus máximas y 
ejemplos, poetizados a veces, tienen 
que excusarse por ser dichos judai- 
cos. Pero la verdad no es exclusiva 
— viene a decir— de los cristianos: 
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Por nascer en espino 
non val la rosa, cierto, 
menos, nin el buen vino 
por salir de sarmiento. 
Non van el agor menor 
por nascer de mal nido, 
nin los exenplos buenos 
por los dezir judío. 


8. JUAN RUIZ, ARCIPRESTE DE 
HITA. Su obra Libro de Buen Amor 
consta de cantares entreverados de 
cuentecillos y fábulas y alusiones 
personales. Una obra de arte única 
en su especie. Su cultura bíblica 
aparece ya desde los comienzos, en 
una bella oración inicial: “Señor 
Dios, que alos jodíos, pueblo de per- 
digion / sacaste de cabtivo del poder 
de Faron / a Daniel sacaste del pogo 
de babilón / saca a mi coytado desta 
mala presión. / Señor, tú diste gracia 
a Ester la Reyna / antel Rey Assuero 
ovo tu gracia digna/señor, dame tu 
gracia e tu merced ayna/sácame 
desta lazeria desta presión...” Y 
continúa hablando del profeta, de 
Santiago, de Susana, de Jonás, de los 
tres jóvenes del horno de Babilonia, 
de cuantos recibieron ayuda divina, 
para mover así —en una oración 
muy personal— el corazón del Señor 
ante su miseria. Destaco este aspecto 
del arcipreste. Naturalmente están 
todas sus lecciones de bueno y de 
loco amor en esta obra compleja, y 
que se presta a múltiples interpreta- 
ciones. Conviene afirmar que los 
poetas de antaño estaban más cerca- 
nos —en su sensibilidad, en su inge- 
nuidad, en su rudeza misma— al 
hombre de la Biblia que los contem- 
poráneos. Por eso sus palabras con- 
tienen multitud de aspectos vitales, 
sagrados y profanos, donde brilla la 
virtud y donde resalta el vicio. El 
Libro de Buen Amor es todo un 
modelo de “razones de buen amor” y 
de “sinrazones de mal amor”. 


9. PEDRO LÓPEZ DE AYALA. Es- 
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cribió su famoso Rimado de Palacio, 
donde abunda lo lírico, lo moral y 
religioso, lo doctrinal, etc. Tiene tam- 
bién sus Crónicas sobre Pedro I, En- 
rique II, Juan I y Enrique II. Llegó 
a conocer a Alfonso X1 y a don 
Juan II. Algún poema suyo parece 
inspirado en los Salmos. He aquí uno 
de ellos: “Sufro, Señor, tristura y pe- 
nas cada día, / pero, Señor, no sufro 
tanto como debía; / mas, recelo he, 
Señor, que por flaquez mía / no lo 
pueda sufrir, por esto entendí / pe- 
dirte a ti, Señor, si tu merced se- 
ría/que no fuese la pena más larga 
que sufrí. / De muchos enemigos, Se- 
ñor, soy perseguido; / contra el cuer- 
po y el alma, de todos mal trai- 
do; / vivo vida penado, triste, abo- 
rrecido, / si tú no me consuelas, ay, 
¿qué será de mí? / ¡Accórreme, Se- 
ñor, y sea defendido; / por la tu santa 
gracia, no me pierda asi!” 


10. En el anónimo LIBRO DE MI- 
SERIA DE OMNE se percibe la inspira- 
ción religiosa y bíblica, al tratar de 
un siervo que recibe a su señor: 


Por lo que dice gran verdad 
el rey sabio Salomón, 

el siervo con su señor 

no andan bien a compañón, 
ni el pobre con el rico 

noO partirán bien quiñón, 

ni estará muy bien segura 
la oveja con el león. 


l1. Además de las conocidas 
Danzas de la muerte, en las que, for- 
zosamente, van participando todos, 
desde el papa y el emperador hasta el 
labrador y el hombre más sencillo, en 
la segunda mitad del siglo XII apare- 
ce el Auto de los Reyes Magos, con- 
servado de forma fragmentaria. Es- 
cenifica el fingimiento de Herodes 
ante los magos de Oriente, en verso 
polimétrico: 
GasPAR (a Baltasar): 

Dios os salve, señor, 
¿sois vos estrellero? 
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Decidme la verdad, 
de vos saberlo quiero. 
Nacida es una estrella. 
BALTASAR: 
Nacido es el Criador,. 
que de las gentes es señor. 
Iré, lo adoraré. 
GASPAR: 
Pues yo también rogarlo he. 


Sigue el diálogo entre los tres, has- 
ta encontrarse con el rey Herodes, a 
quien se dirigen y preguntan: 


Sálvete el Criador, 

Dios te libre del mal; 

un poco te hablaremos, 

no te queremos ál. 

Dios te dé larga vida 

y te libre de mal. 

Vamos en romería 

a aquel rey adorar 

que ha nacido en la tierra, 

sin poderlo encontrar. 
HERODES: 

¿Qué decis? ¿Dónde vais? 

¿A quién vais a buscar? 

¿De qué tierra venís, 

dónde queréis andar? 

Decidme vuestros nombres, 

no los queráis celar. 


Después de continuar el diálogo, y 
habiendo escuchado Herodes las no- 
ticias de los magos, exclama: 


Pues andad y buscad 
y a él adorad 

y por aquí tornad: 
yo allá iré 

y lo adoraré. 


Estas escenas de enorme ingenui- 
dad van ya configurando a los diver- 
sos personajes. Es el balbuceo del 
teatro religioso, directamente inspi- 
rado en la Biblia [/ Biblia y cultura: 
Música l, 2]. 


12. DON JUAN MANUEL, nieto de 
Fernando III y sobrino de don Al- 
fonso X el Sabio, nos dejó varias 
obras, entre ellas El Conde Lucanor 


Biblia y cultura: Literatura 


y Otra poco conocida que lleva por 
título Tratado en que se prueba que 
Santa María está en cuerpo y alma 
en el Paraiso. Tuvo influencia en los 
poetas posteriores y en los tratadistas 
marianos. 


13. Si hacemos un recorrido por 
el siglo XV, nos encontramos con un 
curioso Tratado de la doctrina chris- 
tiana. Es un auténtico catecismo en 
tercetos. Poetas como Micer Fran- 
cisco Imperial, en su Decir de las 
siete virtudes; Villasandino, en sus 
versos llenos de delicadeza; Fernán 
Pérez de Guzmán, en su Cancioneta 
a la Virgen, con sus versos quebra- 
dos; el marqués de Santillana, con 
sus diversas canciones y serranillas; 
Jorge Manrique, con su logrado te- 
ma de las Coplas por la muerte de 
su padre; Gómez Manrique, con sus 
Lamentaciones de la Virgen hechas 
para la semana santa y la bella Can- 
ción para acallar al Niño; fray Iñigo 
de Mendoza, con su Vita Christi y la 
Lamentación a la quinta angustia, 
cuando nuestra Señora tenía a nues- 
tro Señor en los brazos; Juan Álvarez 
Gato, con los Cantares a lo divino; 
fray Ambrosio Montesino, que nos 
ofrece unas coplas magníficas Al des- 
tierro de nuestro Señor para Egipto. 
Cántanse al son que dice: A la puerta 
está Pelayo y llora; Juan del Encina, 
de quien sobresalen los Villancicos; 
el comendador Escrivá, con sus Can- 
ciones; Garcí Sánchez de Badajoz, 
que escribe Lamentaciones de amo- 
res, etc. En todos ellos hay alusiones 
bíblicas. 

Gil Vicente, portugués de nacimien- 
to —que escribe también en castella- 
no— tiene canciones religiosas y tea- 
tro muy variado. Es uno de los gran- 
des iniciadores del teatro religioso de 
la época. Juan del Encina escribe ma- 
ravillosas églogas. Destacamos la 
Egloga de Navidad. 


14. Merece subrayarse la impor- 


Biblia y cultura: Literatura 


tancia de la obra en prosa de Alfonso 
de Fuentidueña: Título virginal de 
Nuestra Señora, publicada en Pam- 
plona en 1499. Es un precioso incu- 
nable, con grabado en madera y “be- 
llos tipos góticos a dos columnas, 
que tiene como fin la alabanza a la 
madre de Dios mediante un conjunto 
de elogios, apellidos, títulos y dicta- 
dos, que el franciscano extrae de los 
elementos naturales: contemplando 
la mar, la nao, la centella, el paraíso, 
la estrella, el lucero, la luna, el sol, el 
cielo y la luz el autor descubre rique- 
zas de Santa María... Los últimos 
capítulos... son como un estallido: 
hablan ya directamente de la madre 
de Dios como reina de los ángeles, 
mujer de Dios, emperatriz universal, 
y tratan también de su asunción y 
coronación como reina de todo lo 
creado”$, La obra está sembrada de 
citas del Antiguo y Nuevo Testamen- 
to, muy sabiamente situadas en el 
propio texto original. 


15. Otro libro mariano, reedita- 
do ahora en facsímil, que había apa- 
recido en Valencia —y escrito en va- 
lenciano— en 1474 (primer libro li- 
terario impreso en España), es el 
titulado Les trobes en lahors de la 
Verge Maria, con poemas de varios 
autores. Se trata de un certamen ma- 
riano del siglo xv. Estos poemas es- 
tán llenos de alusiones, con interpre- 
tación simbólica, a diversos pasajes 
de las santas Escrituras. He aquí un 
ejemplo, entre muchos: 


Aquesta es la madre 

de consolación 

Inmaculada del todo perfecta 

O buenos ditxos del rey Salamón 
como la loha con gran devoción 
de todo peccado la faze muy neta 
y pone dolcor y grande lagría 

y estes la fuente 

de quien cierto mana 

sabor y scientia segund proffetía 
y ponen las gentes sabidoría 
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Y da salvation 
por natura humana. 


(Mestre Pere de Civillar) 


O, a veces, se utiliza castellano y la- 
tín, entreverados, en versos transidos 
de delicadeza y amor a María, desde 
el contexto bíblico y popular: 


Da muy richo gualardón 

a quien escrivir la dessea, 
desta canta Salamón 

en una breve ligión 

Tota est pulcra amica mea] / 
Y en los capitoles mismos 
responde el mismo profeta 
contra argumentos sophismos 
Ahún no eran los abismos 
Ego ¡am eram concepta. 


El libro de la Sabiduría está profu- 
samente aplicado a María en estos 
versos, que sirvieron sin duda para 
una justa literaria de la época. 


16. El mercedario FRAY JAIME 
TORRES dejó una obra preciosa, 
Divina y varia poesía, publicada en 
Huesca en 1579. En ella encontramos 
Actos pastoriles; Desafío moral del 
hombre, contra los tres enemigos, 
Demonio, Mundo y Carne, en la fies- 
ta del sanctíssimo Sacramento (una 
especie de auto sacramental), Divina 
lucha alegórica, para la noche de la 
Natividad de Cristo nuestro Señor, y 
diversos poemas religiosos. Es una 
obra que merece destacarse por su 
belleza, lirismo, fuentes bíblicas y 
sentido de lo popular. En sus autos 
tiene versos de este calibre: 


Porque el triste hombre cayó 
en la guerra por su culpa, 
Dios contra él se enojó, 

y no hallando en él disculpa 
nueva guerra le movió. 

Mas como es Dios trinidad 
de personas, aunque un Dios, 
el Verbo por su bondad 

baxa hoy acá entre nos 

para firmar la amistad. 
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17. FRAY JUAN SUÁREZ DE Go- 
DOY es otro mercedario, que nos ha 
dejado un gran libro renacentista, en 
prosa y salpicado de la mejor poesía, 
comentando algunos versículos del 
salmo 88: Misericordias Domini in 
aeternum cantabo. Toda la obra está 
entretejida de temas y asuntos bíbli- 
cos, comentados desde su inmensa 
erudición renacentista. Obra digna 
de ser más conocida y divulgada, su 
lectura es un placer estético y religio- 
so. La Biblia le da pie para su perso- 
nalísimo modo de poetizar y de 
escribir en una prosa densa y bella”. 


18. El agustino FRAY LUIS DE 
LEÓN, nacido en Belmonte (Cuenca) 
en 1527, discípulo de Domingo de 
Soto y de Melchor Cano, desempeñó 
después él mismo varias cátedras. Es 
el autor típico acusado a la Inquisi- 
ción por usar el texto hebreo de la 
Biblia en vez de la Vulgata. Tradujo 
al castellano el Cantar de los Canta- 
res. Después de cinco años es absuel- 
to. Cede su cátedra al que la desem- 
peñaba y ocupa otra, comenzando 
las clases con la frase consabida: “De- 
cíamos ayer...” Fallece en 1591, po- 
cos días después de ser nombrado 
provincial de Castilla. En su obra se 
halla lo clásico y lo tradicional, junto 
ala tradición bíblica y patrística. “La 
Biblia fue, en cambio, una de sus 
princiales fuentes de inspiración. 
Comprendió como nadie el robusto 
vigor de la poesía bíblica, y llegó a ser 
uno de los mejores hebraístas de su 
tiempo”*, Entre sus obras destacan: 
La traducción literal y declaración 
del Libro de los Cantares de Salo- 
món; La perfecta casada (1583), con 
base en las enseñanzas de la Biblia; 
La exposición del Libro de Job, ver- 
sión literal del hebreo con comenta- 
rios, De los nombres de Cristo 
(1583), recogidos de la Sagrada Es- 
critura. 

En cuanto asus Poesías, las reunió 
en tres partes: a) originales; b) ver- 
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siones del griego y del latín; c) tra- 
ducciones del italiano y del hebreo. 
Entre ellas están las bellas versiones 
de algunos versículos de los Salmos, 
el libro de Job y Proverbios. Las poe- 
sías suyas fueron editadas por Que- 
vedo en 1631. 


19. LA MÍSTICA ESPAÑOLA DEL SI- 
GLO XV1. Significa una gran novedad, 
aunque puedan rastrearse en ella 
ciertas influencias “sufíes”, neopla- 
tónicas, escolásticas y de origen ju- 
daico. Las diversas órdenes religiosas 
ofrecen autores con diverso cuño y 
orientación propia: los agustinos se 
basan-en el amor a Dios como bon- 
dad absoluta y belleza suprema, con 
predominio de lo afectivo sobre lo 
intelectual; los franciscanos desarro- 
llan la entrega amorosa, heredando 
la efusión sentimental de san Fran- 
cisco de Asís; los dominicos, por el 
contrario, insisten en la especulación 
teológica, y se expresan, en general, 
en latín; los jesuitas son más ascetas 
que místicos, aunque en época tardía 
surgen entre ellos místicos en la línea 
de la imitación de Cristo; los carme- 
litas combinan, en síntesis admirable, 
lo afectivo y lo intelectual, lo perso- 
nal con la actividad comunitaria, la 
renuncia con el amor a las criaturas. 
Los mercedarios, nacidos para redi- 
mir cautivos, son de tendencia car- 
melitana en varios aspectos, pero so- 
bresale la devoción a Cristo redentor 
junto al humanismo cristiano. 


19.1. He aquí algunas figuras 
más representativas: El dominico 
fray Luis de Granada, llamado Luis 
de Sarria por la ascendencia de sus 
padres de Sarria (Lugo), aunque él 
nace en Granada en 1504, de familia 
humilde. Previa la formación huma- 
nística, ingresa en la orden de Santo 
Domingo. Su cultura renacentista y 
cristiana está empapada de Biblia. 
Sus principales obras son: El Libro 
de la Oración y Meditación, La guía 
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de pecadores y la Introducción del 
Símbolo de la Fe. Muy leído en su 
tiempo, sus obras tuvieron muchas 
traducciones a diversas lenguas. Fa- 
llece en 1588. 


19.2. Pedro Malón de Chaide 
(1530-1589), navarro de nacimiento, 
se hizo fraile agustino. Su gran obra 
es el Libro de la conversión de la 
Magdalena (1588), realista, pintores- 
co y de lectura agradable. 


19.3. Fray Juan de los Ángeles 
(1536-1609), nace en Ávila y se hace 
franciscano. Sus principales obras: 
Triunfos del Amor de Dios (1590), 
Lucha espiritual y amorosa entre 
Dios y el alma (1600), Diálogos de la 
conquista de la espiritual y secreto 
reino de Dios (1595). Los especialis- 
tas descubren en él influencias de la 
mística germana (Tauler, Ruys- 
broeck) y de toda la corriente plató- 
nica y afectiva. Estilo muy personal, 
dulce, suave, profundo conocedor 
del alma humana, sus obras se leen 
con placer. 


19.4. El padre Ribadeneyra, je- 
suita. Escribió obras del tenor siguien- 
te: los Exercitia spiritualia (1548), en 
el que muestra el empeño de la vo- 
luntad contra las efusiones místicas 
exageradas y el valor psicológico de 
los Ejercicios ignacianos. Nace en 
1527 y fallece en 1611. Después del 
desastre de la Invencible, escribe su 
Tratado de la tribulación (1589). 
Obra de tono senequista. 


19.5. Fray Melchor Rodríguez de 
Torres (Burgos 1558-Burgos 1642), 
mercedario, conocedor de santa Te- 
resa de Jesús, de quien testimonia en 
su “Proceso de beatificación”, des- 
pués de desempeñar diversos cargos 
en la orden es nombrado obispo de 
Rosse (Irlanda), pero reside en Bur- 
gos como auxiliar. Escribió Centu- 
rias de la Orden de la Merced, Agri- 
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cultura del alma y exercicios de vida 
religiosa y Lucha interior y modos de 
su victoria (1608). Las referencias bi- 
blicas en sus obras espirituales son 
constantes y precisas. 


19.6. Fray Pedro de la Serna o 
de Jesús María (Sevilla 1583-Grana- 
da 1653), mercedario, que pasa a la 
descalcez, de sólida formación filo- 
sófico-teológica. Principales obras: 
Exercicio y canastilla espiritual del 
Niño Jesús (Sevilla 1623); Fuente de 
agua viva (Sevilla 1630); Primera y 
segunda parte del coloquio espiritual 
de Monjas (reiteradas ediciones); 
Commentaril litterales et morales in 
Apocallipsim (Madrid 1670); Cielo 
espiritual trino y uno (Sevilla 1672). 
Obra de gran realismo y simbolismo 
a la vez, parte de una base cosmoló- 
gica, traspuesta al orden espiritual y 
a Dios, sustentador de los cielos. Sus 
referencias bíblicas son constantes. 


19.7. Fray Juan Falconi de Bus- 
tamante (1596-1638), nace en Fifaña 
(Almería) e ingresa en la Orden mer- 
cedaria en Madrid en 1611. Estudia 
en Burceña y Salamanca. Está de lec- 
tor en Segovia y en Alcalá, y es pre- 
sentado, asistiendo a varios capítulos 
de la Orden. Se establece en la corte, 
donde desarrolla una ejemplar direc- 
ción de conciencias, siendo confesor 
de casi todos los monasterios de Ma- 
drid y de la gente de palacio. Escribe 
las siguientes obras: Tratado de las 
Misericordias; Vida de Dios; Pan 
nuestro (donde defiende la comunión 
frecuente); Mementos de la Misa; 
Cartilla primera; Cartilla segunda; 
Camino derecho; Cartas a una hija 
espiritual; Carta a un Religioso; Car- 
ta a la Marquesa de Salinas; Carta a 
Doña Luisa de Quiñones; Dos cartas 
a su madre, Doña María de Busta- 
mante; Dos cartas a su hermana Sor 
Isabel de Jesús Falconi. Es uno de los 
grandes místicos mercedarios. Sus 
escritos se fundamentan ampliamen- 
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te en la Biblia. Y sus Cartillas son 
como libros didácticos para deletrear 
a Cristo e iniciarse en el conocimien- 
to de sus profundidades y misterios, 
desde los primeros rudimentos. Tan- 
to en vida como en muerte, Falconi 
tuvo gran resonancia en la corte ma- 
drileña. 


19.8. Santa Teresa de Jesús, en el 
mundo Teresa de Cepeda y Ahuma- 
da, era de familia noble y tenía sangre 
judía. Nace en Ávila en 1515 y fallece 
en Alba de Tormes en 1582. Entre 
ambas fechas, su vida y actividad 
—religiosa y creadora— estuvieron 
llenas de Dios y del deseo de que los 
demás alcanzaran la perfección. Supo 
unir el recogimiento contemplativo 
con una actividad fundacional. En 
ella se daban, en unidad perfecta, 
Marta y María. En su oración pre- 
tendía buscar a Dios en el fondo del 
alma y tener siempre presente la hu- 
manidad de Cristo. De ahí su realis- 
mo místico. Aunque fue inquietada 
por la Inquisición, supo salir a flote 
y acogerse al amparo de buenos teó- 
logos. Para dirigir las almas prefería 
gente letrada a otra más piadosa, 
pero con menos conocimientos. 

Sus principales obras, biográficas 
y doctrinales: Libro de su Vida 
(1588), escrito en edad madura y lle- 
no de sinceridad, se convierte a veces 
en un tratado de oración; Libro de 
las Relaciones; Libro de las Funda- 
ciones: relata sus peripecias en el ar- 
duo trabajo de fundar conventos, y 
en él aparece su gran temple y firmeza 
de espiritu; Libro de las Moradas o 
Castillo interior (1588) se considera 
su gran obra, original y experiencial. 
Organiza en moradas el camino as- 
censional hacia la unión con Dios de 
modo muy sugerente, comenzando 
por la vía purgativa, pasando por la 
iluminativa y acabando en la unitiva. 
Los Conceptos del amor de Dios, 
con comentarios del Cantar de los 
Cantares; Camino de perfección, di- 
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rigido a las monjas, de orientación 
activista; Cartas: más de 400. Son de 
un inestimable valor por su conteni- 
do y forma, revelando muchos deta- 
lles de la reforma de la orden carme- 
litana. Poesías: cancioncillas, de tono 
popular y menor. Tienen su gracejo 
a veces, pero no alcanzan la perfec- 
ción de su obra en prosa. Están tras- 
pasadas de fervor y sencillez. 


19.9. San Juan de la Cruz, Juan 
de Yepes, nace en Fontiveros en 
1542, y en 1591 fallece en Úbeda, a 
punto de ser enviado a América. De 
familia humilde —aunque quizá con 
entronques también judaicos—, hace 
de enfermero en Medina del Campo 
e ingresa en el Carmelo. Cursa sus 
etudios en Salamanca. A sus veinti- 
cinco años, el encuentro con santa 
Teresa determina su consagración a 
la reforma de la Orden. Esta determi- 
nación suya llevará consigo crueles 
persecuciones durante diez años, sin 
que ceje en su empeño. Ocho largos 
meses de calabozo los vive en una 
prisión de Toledo, que pertenece al 
convento de los calzados. Logra es- 
caparse arrojándose por un ventanu- 
co. El resto de su vida lo pasará en 
Andalucía. Llegó a desempeñar car- 
gos en la descalcez, pero también 
Incomprensiones. 

Es un enorme poeta. Amaba las 
noches estrelladas y silenciosas. Su 
libro preferido —según cuentan sus 
biógrafos— era la Biblia. Tenía tam- 
bién una sólida formación teológica, 
y no ignoraba la tradición mística 
extranjera. 

Escribió cuatro tratados en prosa, 
como explicación a tres de sus poe- 
mas, que las monjas no lograban des- 
cifrar: La subida al Monte Carmelo 
(1578-1583): en él hace un comenta- 
rio a los versos de la Noche oscura; 
La noche oscura del alma, comple- 
mento del anterior bajo el punto de 
vista de la actitud pasiva del alma; El 
cántico espiritual (1584), que es una 
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interpretación del poema que lleva el 
mismo nombre; La llama de amor 
viva (1584), donde aclara el poema 
del mismo título. Sus interpretacio- 
nes están llenas de doctrina segura y 
sana, evitando que las religiosas que 
los leyeran cayesen en el “quietismo”. 
Su doctrina mística es de un enorme 
equilibrio. Sobre todo el Cántico es- 
piritual o Canciones entre el Alma y 
el Esposo se inspira muy directamen- 
teen el Cantar de los Cantares. Pero, 
lejos de ser una mera versión, logra 
un poema originalísimo y muy lleno 
de alegorías y símbolos. Está consi- 
derado como el mejor poeta místico. 
Mientras en su prosa es negación 
todo lo que propone, en su poesía 
todo es cauce y símbolo de lo más 
alto y profundo divino. Su prosa está 
toda ella basada en la Biblia, al igual 
que gran parte de su poesía. 


20. Los ESCRITOS Y EL TEATRO 
DEL SIGLO XVII. El barroco español es 
una continuidad de la época anterior. 
Existen elementos renacentistas e in- 
cluso inspiración medieval, pero todo 
ello desde una ambientación conflic- 
tiva. Lo mismo que en la escultura, se 
puede decir que la literatura de esta 
época es arte en movimiento. Las 
ideas de la contrarreforma, por otra 
parte, se arraligaron profundamente 
y ahora salen a luz, con su vitalidad 
desbordante. 

Se habló de dos formas extremas 
literarias: culteranismo y conceptis- 
mo. El primero se manifiesta más en 
la poesía; el segundo, en la prosa. 
Pero coexisten y se entrelazan entre 
sí. Destacaré sólo algunos grandes 
autores. 


20.1. Miguel de Cervantes Saa- 
vedra (1547-1616). Nace en Alcalá de 
Henares. Era hijo de un cirujano, Ro- 
drigo Cervantes, y de Leonor de Cor- 
tinas. Fueron siete hermanos, de los 
cuales dos (Rodrigo y él mismo) su- 
fren cautiverio en África después de 
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la batalla de Lepanto, en la que par- 
ticiparon. Rodrigo fue rescatado por 
los mercedarios, Miguel, por los tri- 
nitarios. 

Como escritor, Miguel crea come- 
dias en verso, entremeses, La Gala- 
tea, Las Novelas ejemplares; pero, 
sobre todo, le dará renombre univer- 
sal El ingenioso hidalgo Don Quixo- 
te de la Mancha (Madrid 1605) y, 
diez años más tarde, la segunda par- 
te, después de haber aparecido otro 
Quixote apócrifo, el de Avellaneda. 
Persiles y Sigismunda sería una obra 
que trabajó con gran cariño, y que 
creía seguramente su mejor libro. 
Pero la historia zanjó la cuestión, 
quedándose con el Quijote. 

Salvador Muñoz Iglesias ha escri- 
to un libro reciente que aclara aspec- 
tos del Quijote hasta ahora apenas 
estudiados. Entre ellos, el de sus re- 
ferencias bíblicas? Afirma Muñoz 
Iglesias que las referencias bíblicas 
delQuijote pasan de 80. Unas 49 se 
refieren al AT y 36 al NT. Las prime- 
ras se reparten entre los libros histó- 
ricos y los sapienciales; mientras las 
del NT se basan en los evangelios, 
excepto cuatro, que aluden al libro 
de los Hechos de los Apóstoles y a las 
epístolas. 

“De los 74 libros que forman la 
Biblia, hay referencias claras a 24 (Gé- 
nesis, Exodo, Números, Jueces, 1 y 2 
de Samuel, 3 Reyes, 2 Macabeos, 
Isaías, Jeremías, Jonás, Job, Salmos, 
Proverbios, Eclesiastés, Sabiduría, 
Eclesiástico, Mateo, Lucas, Juan, He- 
chos de los Apóstoles, 1 Corintios, 
Filipenses, Santiago)” (Muñoz Igle- 
sias). 

Hace luego el autor un estudio por- 
menorizado sobre las citas o alusio- 
nes, consagrándole más de 20 pági- 
nas al tema. Y entre sus conclusiones 
precisas, añade: “La presencia de pa- 
sajes o expresiones relativas a los 
libros llamados deuterocanónicos 
(Eclesiástico, Sabiduría, epístola de 
Santiago) que no admiten los pro- 
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testantes, así como la interpretación 
tradicional de sus citas o alusiones, 
excluye cualquier sospecha de influen- 
cias luteranas en Cervantes” (Ibid, 
p. 67). 


20.2. Poesía culterana. Si en los 
grandes poetas, como Góngora 
(1561-1627), predomina lo mitológi- 
co, aunque a veces, en sus sonetos, 
no dejen de encontrarse alusiones bí- 
blicas (“los años deste Salomón se- 
gundo”, referido a Felipe Il; “y de 
heredar a Pedro en las dos llaves”, 
hablando de un obispo; “se me apa- 
recerá Santa María”, aludiendo a un 
bobo), existen otros poetas de la épo- 
ca que crean poemas sobre funda- 
mentos bíblicos. Citemos a uno, poco 
conocido, Rodrigo Fernández de Ri- 
bera (1579-1631), que nació y murió 
en Sevilla, dejándonos las siguientes 
obras: Lágrimas de San Pedro; Es- 
cuadrón humilde levantado a devo- 
ción de la Virgen nuestra Señora; 
Triunfo de la humildad en la victoria 
de David. He aquí una estrofa de esta 
última obra: 


Administraba el Líbano 
a su mano 

cedros, cuya altivez 
tiene al nativo 

monte, entre los demás, 
con causa ufano, 

no con tirana cumbre 
rey esquivo. 

Mas siendo trasladado 
al inhumano 

poder de Goliat, el más altivo 
no es cedro, no, 

del Líbano, más leve 
del Jordán en su tronco 
un junco mueve. 


Miguel de Dicastillo escribió su 
Aula de Dios, Cartuxa real de Zara- 
goza en 1637. “Describe la vida de 
sus monges, acusa la vanidad del si- 
glo, acuerda las memorias de la 
muerte, en las desengañadas plumas 
de Teodoro y Silvio”. Se trata de una 
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añoranza del paraiso perdido o de 
una Arcadia feliz. Sus descripciones 
son idílicas. El monje se levanta de 
noche para cantar las alabanzas divi- 
nas, empapado de Biblia: 


Para que a Dios alabe, 
de los miembros sacudo 
el sueño grave: 

Visto luego (no el cuerpo 
adormecido 

que siempre está vestido) 
el alma sola 

de fervores visto 

y entrando al Oratorio 
estreno el labio 

en el invitatorio 

de aquella Virgen bella, 
que siendo Madre, 
fue también donzella; 
sus favores espero, 

y por esso no admires 

si prefiero 

este humilde servicio 

a los Maytines del mayor Oficio, 
que como es de María, 
el Cielo gusta desta cortesía. 


20.3. Francisco de Quevedo y Vi- 
llegas (Madrid 1580-Villanueva de 
los Infantes 1645), después de sus es- 
tudios con los jesuitas, de haber pa- 
sado por las aulas de Alcalá y Valla- 
dolid y haber estado por Sicilia con 
el duque de Osuna, es desterrado a 
León, a un calabozo de San Marcos, 
durante cuatro años. En él se da la 
afirmación más alta de sus valores 
cristianos y bíblicos, con la sátira y 
crítica más despiadada de las mez- 
quindades y miserias del ser hu- 
mano. 

Su obra poética se publicó después 
de muerto (1670), y tuvo problemas 
con la Inquisición. Lo ascético, lo 
político, lo amoroso, lo satírico-bur- 
lesco se da en Quevedo con la mayor 
naturalidad. Es una personalidad 
rica, pero llena de contradicciones 
interiores. 

Entre sus obras en prosa destacaré 
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el Sueño de las calaveras, en que se 
contempla el juicio final; La cuna y 
la sepultura (1635); Las cuatro pestes 
del mundo (1651); La Providencia de 
Dios (1641); La vida de San Pablo; 
La vida de Fray Tomás de Villanue- 
va; La constancia y paciencia de Job. 
También merecen conocerse desde la 
óptica cristiana y bíblica: Política de 
Dios, gobierno de Cristo, tiranía de 
Satanás (1626) y la versión de san 
Francisco de Sales Introducción a la 
vida devota. 


20.4. Lope Félix de Vega Carpio 
(Madrid 1562-Madrid 1635) era de 
familia humilde. Estudió con los je- 
sultas y en Alcalá. Pero no acabó 
ninguna carrera. Tuvo una vida agi- 
tadísima y llena de contradicciones 
interiores. Fue desterrado a Valencia 
y luego vive con su mujer, Isabel de 
Urbina, en Alba de Tormes. Fallece 
su esposa y se casa en segundas nup- 
cias con Juana de Guardo. Su vida 
sentimental es desordenada. Al falle- 
cer su segunda esposa, sufre una hon- 
da crisis espiritual y decide ordenarse 
de presbítero. El cardenal Sandoval 
y Rojas, de Toledo, amigo suyo, le da 
las ordenaciones. Pero sigue enamo- 
radizo y es tan prolijo en hijos casi 
como en obras literarias. Se le llamó 
“monstruo de naturaleza”. 

La inmensidad de las piezas tea- 
trales da cabida a las de tema religio- 
so popular y a las bíblicas: La crea- 
ción del mundo; La buena guarda; 
Del nacimiento; La siega (auto sa- 
cramental); La adúltera perdonada; 
El auto de los Cantares; Lo fingido 
verdadero, etc. 

Tiene poemas religiosos: El Isidro; 
Los pastores de Belén (1612). Lope 
conoció la fama en vida como nadie. 
Era sincero, pero frágil en su vida 
moral. Una de sus hijas, Marcela, se 
hace monja trinitaria. Él le paga la 
dote y confía en sus oraciones. Cuan- 
do muere medio Madrid se conmo- 
vió, pues durante muchos años su 
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teatro ocupó las carteleras de la cor- 
te. Lo bíblico en él está muy visto por 
el tamiz de lo popular; así en La lim- 
pieza no mancha (1632). 


20.5. Fray Gabriel Téllez (Tirso 
de Molina) nace en Madrid en 1579 
y fallece en Almazán (Soria) en 1648. 
Discípulo de Lope en su estructura- 
ción del teatro, el fraile mercedario 
era muy original y en multitud de 
facetas superó al maestro. Dejó es- 
critas más de 400 piezas de teatro 
—según su propia confesión—, dos 
obras misceláneas (Cigarrales de To- 
ledo y Deleytar aprovechando) y la 
Historia de la Orden de la Merced 
(inédita hasta fechas recientes). 

Su temática bíblica aparece en De- 
leytar aprovechando de modo muy 
especial, y en varias piezas teatrales: 
La mujer que manda en casa (Jeza- 
bel), La venganza de Tamar (de quien 
toma Calderón, para sus Cabellos de 
Absalón, el acto tercero literalmente, 
y se inspira en el segundo); La mejor 
espigadera; Tanto es lo de más como 
lo de menos (hijo pródigo y rico epu- 
lón); La vida de Herodes. Pasajes 
íntegros de la Biblia se versifican y 
son recreados magistralmente por 
Tirso para su teatro bíblico. 

Comedias hagiográficas: La santa 
Juana (trilogía); La Dama del Olivar; 
Santa Casilda; La Peña de Francia; 
La elección por la virtud; Santo y 
sastre; El mayor desengaño (san Bru- 
no); Doña Beatriz de Silva; El árbol 
del mejor fruto; Quien no cae no se 
levanta. En estas piezas basadas en la 
hagiografía aparecen multitud de 
alusiones bíblicas. 

Finalmente, Tirso de Molina nos 
dejó un par de obras maestras, que se 
relacionan entre sí: El condenado por 
desconfiado y El burlador de Sevilla 
y convidado de piedra. El problema 
acuciante de las relaciones entre la 
voluntad y presciencia divinas y la 
libertad humana está planteado y re- 
suelto con toda nitidez, adquiriendo 
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ambas obras una grandeza casi trágl- 
ca: ¡de tragedia cristiana! 0 


20.6. Antonio Mira de Amescua. 
Nacido en Granada, sigue la carrera 
eclesiástica (¿1577?-1644) y cultiva el 
teatro con estilo culterano y dotando 
a sus personajes de un carácter arre- 
batado. Se inspira en la Biblia en 
algunas de sus obras: El esclavo del 
Demonio (1612): los personajes pa- 
san del gran ascetismo al mayor des- 
orden moral; La mesonera del cielo; 
Lo que puede el oír misa. 


20.7. José de Valdivielso (1562- 
1638) fue un sacerdote toledano. 
Compuso Autos sacramentales, que, 
sin duda, influyen en los de Calderón 
de la Barca, aunque se parecen a los 
de Lope: El hijo pródigo (1622). Es- 
cribió también poesías de corte po- 
pular y devocional: Romancero es- 
piritual (1612), Vida, excelencias y 
muerte del gloriosísimo patriarca 
San Joseph. 


20.8. Pedro Calderón de la Barca 
(1600-1681) es el máximo represen- 
tante del género de los autos sacra- 
mentales, con su alegorismo bíblico 
y en torno al santísimo sacramento. 
Eran representados en las fiestas del 
Corpus Christi. Madrileño, estudia 
en el Colegio Imperial de los jesuitas 
y en las universidades de Alcalá y de 
Salamanca. Pero abandona sus estu- 
dios y regresa a Madrid, donde logra 
el hábito de Santiago; toma parte en 
la guerra de Cataluña. A los cincuen- 
ta años se ordena de presbítero, y va 
a vivir a Toledo en calidad de cape- 
llán de los reyes nuevos. Al ser nom- 
brado capellán de honor del rey, re- 
side de nuevo en la corte. 

Como autor teatral es muy barro- 
co; su teatro no carece de elementos 
lógicos y filosóficos, pero predomina 
su carácter moral y teológico. Sobre- 
sale: La vida es sueño (1635); La de- 
voción de la cruz (h. 1625); El prín- 


Biblia y cultura: Literatura 


cipe Constante (1629), El mágico 
prodigioso. En cuanto a los autos 
sacramentales, suelen ser de una sola 
jornada, alegórica y alusiva siempre 
a la eucaristía. Citaremos: El gran 
teatro del mundo; La vida es sueño; 
Los encantos de la culpa; El divino 
Orfeo; Sueños hay que verdad son; 
La cena de Baltasar; Tu prójimo 
como a ti; La devoción de la misa; La 
segunda esposa; La redención de cau- 
tivos, etc. 


20.9. Otros autores del siglo XVII 
podrían citarse; aunque no tienen 
obras enteras basadas en la Biblia, sí 
pasajes y alusiones. Pensemos en 
Francisco de Moncada (1586-1635), 
Francisco Manuel de Melo (1611- 
1667), Antonio de Solís (1610-1686), 
Saavedra Fajardo (1584-1648), Gui- 
llén de Castro (1569-1631), Juan 
Ruiz de Alarcón (1581-1639), Luis 
Vélez de Guevara (1579-1644), Fran- 
cisco Rojas Zorrilla (1607-1648), 
Agustín Moreto (1618-1669). Entre 
los autores de prosa sobresale el es- 
critor jesuita Baltasar Gracián (1601- 
1658). 


21, AUTORES DEL SIGLO XVIII. 

21.1. Es una época decadente en 
lo literario. En la prosa narrativa 
debe citarse a Diego de Torres Villa- 
rroel (1693-1770); Gabriel Alvarez de 
Toledo (1662-1714), con su obra La 
muerte es vida; Antonio de Zamora, 
que hace una versión del Don Juan 
de Tirso: No hay plazo que no se 
cumpla ni deuda que no se pague y 
convidado de piedra (1722). 


21.2. En el criticismo destacan 
dos figuras: fray Benito Jerónimo Fei- 
joo (Casdemiro, Orense, 1676-1764) 
e [genacio de Luzán (1702-1754). El 
primero por su Teatro crítico univer- 
sal (ocho volúmenes); el segundo, por 
su Poética. Este último hizo una ver- 
sión del Pange lingua. Junto a ellos 
aparece el mercedario Interián de 
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Ayala, cofundador de la Academia 
de la Lengua, prologuista-censor de 
Feijoo y autor de una obra famosa: 
El pintor cristiano (1730). Cultivó la 
poesía, sobre todo en latín. 


21.3. Enel teatro neoclásico hay 
una figura de relieve: Nicolás Fer- 
nández de Moratín (1731-1780), imi- 
tador de lo francés en sus tragedias 
de estilo clásico: Lucrecia (1736), Guz- 
mán el bueno (1777). Escribió un 
poema notable titulado Las naves de 
Cortés destruidas. Lo bíblico sólo se 
vislumbra en algunas ocasiones. Al- 
canza cierto mérito la tragedia de Vi- 
cente García de la Huerta (Zafra 
1734-Madrid 1787) Raquel (1778). 
Leandro Fernández de Moratín (Ma- 
drid 1760-París 1828), autor de El sí 
de las niñas, escribió asimismo poe- 
mas: La oda a la Virgen de Lendi- 
nara. 


21.4. Alberto Lista y Aragón 
(Sevilla 1775-1848) representa a la 
escuela sevillana de la época. Desde 
nuestro ángulo de mira citaremos la 
oda A la muerte de Jesús y otra Oda 
a la Concepción de Nuestra Señora. 


22. AUTORES DEL SIGLO XIX. 

22.1. Comencemos por citar a 
José de Espronceda (1808-1842), 
gran poeta romántico. Escribió El 
estudiante de Salamanca. 

Carolina Coronado (1823-1901), 
delicada y llena de ternura en su poe- 
sía, nos ofrece una composición de 
valía: El amor de los amores. Está 
influenciada directamente por el 
Cantar de los Cantares. 

Juan Eugenio Hartzenbusch 
(1806-1880) escribe Los amantes de 
Teruel (tema ya tratado en el siglo de 
oro), Doña Mencía o la boda en la 
Inquisición (1838), Alfonso el Casto, 
etcétera. 


22.2. José Zorrilla (1817-1893), 
vallisoletano, escribió leyendas en la 
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mejor línea romántica y la obra tea- 
tral Don Juan Tenorio (1844), en que 
vuelve a la escena el personaje creado 
por Tirso, aunque basado en el de 
Zamora. Otra obra digna de mención 
y de gran relieve: Traidor, inconfeso 
y mártir (1849). 

Manuel Tamayo y Baus (1829- 
1898) crea un drama, Juana de Arco 
(1847), y Locura de amor (1855). 


22.3. Don José Echegaray (1832- 
1916) vuelve al realismo moderado: 
O locura o santidad (1877), En el 
seno de la muerte (1879), El hijo de 
don Juan (1891), etc. 


22.4. Dentro del romanticismo 
lírico destacan Gustavo Adolfo Béc- 
quer (1836-1870), con sus Rimas y 
Leyendas y Cartas (El monte de las 
ánimas, El Miserere, etc.), y Rosalía 
de Castro (1837-1885), con Cantares 
gallegos, Follas novas y A orillas del 
Sar; tiene poesías religiosas, sin que 
falten alusiones bíblicas lo mismo en 
su obra en verso que en prosa (no- 
velas). 


22.5. José María Gabriel y Galán 
(1870-1905), poeta de vena popular y 
fácil rima. Es un poeta regional sal- 
mantino. Lo campesino y hogareño 
predominan en él. Tiene versos ex- 
tremeños (El Cristu Benditu) y en 
castellano: La pedrada. 

P. Juan Arolas (1805-1849) crea 
un largo poema religioso: La muerte 
del Redentor: 


¿Qué veréis en sus pálidos 
semblantes? 

Afrentas de la luz y de la vida: 
leed en sus arrugas abundantes 
el nombre de Caín el fratricida. 


Gabriel García Tassara (1817- 
1875) nos ofrece un Himno al Mesias, 
lleno de resonancias bíblicas y alu- 
siones al momento presente. 


22.6. Gaspar Núñez de Arce 
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(1834-1903) merece ser citado por un 
par de poemas hondos y bellos: En el 
monasterio de piedra y Tristezas. 

Jacinto Verdaguer escribe Teresa 
(1885) y El santo nombre de Jesús, 
mientras Juan Maragall da a luz 
Cántico espiritual. Ambos son auto- 
res de lengua catalana. 


22.7. Doña Emilia Pardo Bazán 
(1851-1921), después de sus novelas 
de orientación naturalista, llega a 
descubrir la realidad espiritualista. 
Ejemplos: La Quimera (1905), histo- 
ria de un artista fracasado que en- 
cuentra solución en las verdades re- 
ligiosas; La sirena negra (1908), en la 
que se convierte el protagonista y se 
libra de la muerte. Ya antes había 
dado a luz Una cristiana (1890) y La 
prueba (1890). Esta gallega universal 
sobresalió asimismo por su labor crí- 
tica. 

Armando Palacio Valdés (1853- 
1938), de origen asturiano, es natura- 
lista; pero escribió también de tema 
religioso: La fe (1892), donde trata el 
problema de la verdadera religión. 


23. LAREALIDAD LITERARIA DEL 
SIGLO XX. Vuelve de nuevo a restirgir 
un pensamiento original, que empie- 
za por dar valor a la palabra en sí 
para irse humanizando cada vez más. 
Los ecos bíblicos aparecen en bas- 
tantes autores de calidad. 


23.1. Rubén Darío tiene un Can- 
to de esperanza, donde se escuchan 
ecos bíblicos y sentencias inspiradas: 


Un gran vuelo de cuervos 
mancha el azul celeste. 

Un soplo milenario 

trae amagos de peste. 

Se asesinan los hombres 
en el extremo Este. 

¿Ha nacido el apocalíptico 
Anticristo? 

Se han sabido presagios 

y prodigios se han visto, 
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y parece inminente 
el retorno del Cristo. 


Escribió también Charitas, consa- 
grada a Vicente de Paúl. Y Spes, con 
versos admirables: “Jesús, incompa- 
rable perdonador de injurias, / oye: 
Sembrador de trigo, dame el tier- 
no / pan de tus Hostias: dame, contra 
el sañudo infierno, / una gracia lus- 
tral de iras y lujurias. / Dime que este 
espantoso horror de la agonía / que 
me obsede, es no más de mi culpa ne- 
fanda, / que al morir hallaré la luz de 
un nuevo día / y que entonces oiré mi 
¡Levántate y anda!”” 


23.2, Ramón del Valle Inclán tie- 
ne Prosas de dos ermitaños, de gusto 
modernista, pero llenas de sensacio- 
nes de desierto espiritual. Destaca- 
mos asimismo otro poemilla ma- 
riano: 


Madre Santa María, 
¿En dónde canta el ave 
de la esperanza mía...? 
Y vi que un peregrino, 
bello como Santiago, 
iba por mi camino. 

Me detuve en la senda 
y respiré el ingenuo 
aire de la leyenda. 

Y dije mi plegaria, 

y mi alma tembló toda, 
oscura y milenaria. 
Seguí adelante... Luego 
se hizo luz en la senda 
y volví a quedar ciego. 
¡Ciego de luz de aurora 
que en su rueca de plata 
hila Nuestra Señora! 
¡Orballiño fresco 

nas pallas do día! 
¡Orballiño, gracia 

da Virxe María! 


23.3. Don Miguel de Unamuno 
(Bilbao 1864-1936), figura cumbre en 
el pensamiento español, tiene multi- 
tud de ensayos y comentarios fi- 
losófico-teológicos. Después de su 
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muerte apareció un cuadernillo que 
nos revela la honda preocupación re- 
ligiosa de Unamuno y en el que 
abundan las referencias bíblicas. 
Como poeta religioso bastaría nom- 
brar El Cristo de Velázquez (1920): 
“Y en Ti llama de amor, zarza flori- 
da, / como a Moisés: “Soy el que soy”, 
nos dice / susurrando tu Padre; mas 
el cáliz / de la rosa, tu boca, que es de 
mieles, / panal donde las almas van, 
abejas, / derechas a libar tu boca hen- 
chida / de flores campesinas, de pa- 
rábolas...” 


23.4. Ricardo León nos dejó un 
par de sonetos ejemplares: De pro- 
fundis y Usquequo, Domine. Manuel 
Machado escribió La anunciación; 
Entierro de un monje; Domine, ut 
videam... Y Eduardo Marquina 
—entre sus obras de teatro — El mon- 
je blanco y un par de poemas a Teresa 
de Jesús y a Juan de la Cruz. Eugenio 
d'Ors escribió unas deliciosas Coplas 
del filósofo Niño y Villancico de Dios 
en los cabos. José María Pemán me- 
rece citarse por su Elegía de la tradi- 
ción de España, Romance de los siete 
pecados capitales y Meditación de la 
soledad de María, en los que la Biblia 
está en su hondura presente. Gerardo 
Diego es otro poeta cristiano de re- 
sonancias biblicas: Viacrucis, La gra- 
cia, El Apóstol, Canción del Niño 
Jesús. Adriano del Valle tiene unos 
Romances en honor de la Inmacula- 
da Virgen María. 


23.5. Antonio Machado, a la 
muerte de su esposa —después del 
llanto solitario, pasadas las amargas 
horas silenciosas—, escribe aquellos 
versos memorables: 


Señor, ya me arrancaste 

lo que yo más quería. 

Oye otra vez, Dios mío, 

mi corazón clamar. 

Tu voluntad se hizo, Señor, 
contra la mía. 
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Señor, ya estamos solos 
mi corazón y el mar. 


23.6. Ramón Pérez de Ayala nos 
entrega La paz del sendero. Y Gabriel 
Miró, en sus novelas, no deja de be- 
ber en las fuentes bíblicas: El Obispo 
leproso; Nuestro Padre San Daniel; 
Figuras de la pasión del Señor, etc. 

Juan Ramón Jiménez, poeta lírico 
por excelencia, poeta de la poesía 
pura, piensa en Dios en más de una 
ocasión y se resigna al destino: “Sea 
lo que Vos queráis...” Pero, sobre 
todo, escribe su libro definitivo Dios 
deseante y deseado, interiorizándolo 
todo, aunque la trascendencia ya es- 
taba en la propia realidad evocada. 
García Lorca y Rafael Alberti no de- 
jan de tener sus villancicos a María o 
al Niño Jesús, aunque su poesía no 
sea directamente religiosa. Otro tan- 
to puede decirse de Jorge Guillén y 
de Pedro Salinas o de Luis Cernuda. 
(Sin embargo, en el trasfondo de su 
poesía hay material que conecta con 
algunos pasajes bíblicos). Vicente 
Aleixandre, en medio de su pasión 


_por la palabra, escribe un poema: No 


basta, abierto a la trascendencia. 


23.7. José Bergamín, el fundador 
de “Cruz y raya” —y luego, en el 
exilio, de “Retoños de cruz y raya” — 
al final de su vida nos ofrece poemas 
de realidad profundamente interior y 
con ecos bíblicos en Rimas y sonetos 
rezagados, por ejemplo. Sus ensayos 
en prosa están traspasados de espíri- 
tu tradicional y religioso, dentro de 
su permanente originalidad y juego 
verbal. Poco antes de su muerte nos 
dejó dicho: 

Todos morimos de amor, 

queriéndolo o sin quererlo, 
morir no es perder la vida: 
¡morir es perder el tiempo! 


23.8. Otros poetas con hondas 
raíces biblicas son Leopoldo Panero, 
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Dionisio Ridruejo, Luis Rosales, 
Luis Felipe Vivanco, Manuel Gil. En 
su poesía florecen las palabras como 
en la salmodia bíblica, con variedad 
de ritmos y de sentimientos sagrados, 
desde la inquietud y el dolor. 


23.9, Merece destacarse otro 
poeta de la época anterior, falleci- 
do en la cárcel: Miguel Hernández 
(1910-1942). Además de poemas ma- 
rianos de perfecta factura y sensibi- 
lidad, nos dejó su Teatro completo, 
con los siguientes títulos: Quién te ha 
visto y quién te ve y sombra de lo que 
eras (auto sacramental, 1934); El to- 
rero más valiente (1934); Los hijos de 
la piedra (1935); El labrador de más 
aire (1937), Teatro en la guerra 
(1937); Pastor de la muerte (1937). 


23.10. Dámaso Alonso, por su 
parte, además de su labor de crítico 
eminente, acompañó atodos los poe- 
tas del 27 y nos entregó libros muy 
originales: Hijos de la ira (basado en 
aquella expresión paulina: “Et era- 
mus natura filii irae sicut et ceteri...”) 
(Ef 2,3), Hombre y Dios, Oscura 
noticia y su poema de última hora 
—como Juan Ramón, obsesionado, 
fríamente, por la muerte—. Duda y 
amor sobre el Ser supremo... He aquí 
una muestra de esta poesía sincera y 
existencial damasiana: 


Inmensidad, cierto es. 
Mas yo no quiero 
inmensidad-materia: 
otra es la mía, 
inmaterial que exista 
(Gay, si no existe!), 
eterna, de omnisciencia, 
omnipotente. 


No material, ¿pues qué? 

Te llamo espíritu 

(porque en mi vida 

espíritu es lo sumo). 

Yo ignoro si es que existes; 

y si espíritu. 

Yo, sin saber, te adoro, te deseo. 
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Esto es máximo amor: 
mi amor te inunda; 

el alma se me irradia 
en adorarte; 

mi vida es tuya sólo 
(¿ya no dudo?) 

Amor, no sé si existes. 
Tuyo, te amo. 


23.11. José María Valverde, na- 
cido en Valencia de Alcántara (Cáce- 
res) nos ha entregado en su juventud 
poesía trascendente: salmos, oracio- 
nes... componían sus entregas. Más 
tarde escribió Voces y acompaña- 
mientos para San Mateo, especie de 
glosas poéticas a pasajes evangélicos. 
En la dedicatoria a su hijo exclama: 
“Desde el mirador alto de mi piso re- 
paso / las luces soñolientas de Roma; 
y en lo negro / cerros antiguos, nom- 
bres ilustres, ruinas, montes: / la pila 
de vecinos me sostiene, dormida. / 
Yo, poeta vulgar y ciudadano ape- 
nas/extravagante miro desde la me- 
dianoche, / perdiendo la costumbre 
de lo sublime, y digo: / Señor, yo me 
he quedado en medio de tu pueblo”. 


23.12. Habría que hablar, en esta 
línea, de José María Souvirón, naci- 
do en Málaga en octubre de 1904, 
que vivió en París varios años, y vol- 
vió a España; escribe con predomino 
de lo religioso en todos sus versos. 
Algunos han sido seleccionados para 
los himnos del Breviario actual cas- 
tellano, como este soneto: 


Ando por mi camino, pasajero, 
y a veces creo que voy 

sin compañía, 

hasta que siento el paso 

que me guía 

al compás de mi andar, 

de otro viajero. 


No lo veo, pero está. 

Si voy ligero 

El apresura el paso. Se diría 

que quiere ir a mi lado todo el día, 
invisible y seguro, el compañero. 
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Al llegar a terreno solitario 
El me presta valor para que siga, 
y si descanso, junto a mi reposa. 


Y cuando hay que subir 
monte (Calvario lo llama El), 
siento en su mano amiga 

que me ayuda, 

una llaga dolorosa. 


De época anterior, la poesía de 
José García Nieto —hoy académico 
de la Lengua— tiene mucho entron- 
que con pasajes bíblicos. Títulos 
como En la ermita del Cristo de Gra- 
cia, La partida, El oficiante, El Diá- 
logo, Lluvia de Dios, etc., son inol- 
vidables. También la Liturgia de las 
horas recogió el soneto suyo que em- 
pieza: “Otra vez —te conozco— me 
has llamado”. 


23.13. Sobre poesía de religiosos 
y sacerdotes publicó en 1978 Floren- 
cio Martínez Ruiz una selección, Nue- 
vo mester de clerecía. En él figuran 
una decena de poetas: J. Bautista 
Bertrán, Jorge Blajot, Jesús Tomé, 
Pedro M. Casaldáliga, Antonio Cas- 
tro, Carlos de la Rica, Rafael Alfaro, 
J.L. Martín Descalzo, J. Herrero Es- 
teban y V. García Hernández. Todos 
ellos son poetas clérigos y su hondura 
de la palabra ungida está bien patente 
en los versos seleccionados. Se po- 
dría hacer un libro nuevo con nuevos 
valores. El mismo autor de estas lí- 
neas publicó una media docena de 
libros, entre los cuales hay versos de 
inspiración bíblica. Citaré tan sólo 
los libros Memorial de la vida y Ves- 
peral de la luz: 


Tú eres, Señor. 
Nosotros sólo estamos 
aquí o allí. 

La tierra nos imanta. 
Y si a veces 

salimos y danzamos 
en el espacio, 

todo se agiganta. 
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Y somos más pequeños cuanto 
más alargamos el ansia al infinito 
y tan sólo seguimos el compás 

de la música atómica y su grito. 


23.14. Para finalizar, pasemos 
revista al Mester de rebeldía de la 
poesía hispanoamericana. No se tra- 
ta de poesía religiosa en sí misma, 
sino de poemas con hondura humana 
y religiosa en línea similar a la bíbli- 
ca. Algunos semejan salmos de hoy 
al estilo de ayer. He aquí sus nombres 
por países: Pedro Bonifacio Palacios, 
Enrique Molina, Francisco Madaria- 
ga, Mario Trejo, Raúl González, 
Juan Gelman y Alberto Wainer (Ar- 
gentina); Walter Fernández, Hugo 
Patiño del Valle, Oscar Quintanilla, 
Oscar Alfaro, Alcira Cardona, Héc- 
tor Borda y Max Efraín (Bolivia); 
Luis Carlos López, Jorge Zalamea, 
Luis Vidales, Emilia Ayarza, Luis 
Enrique Sendoya, Carlos Castro, 
Gonzalo Arango, Antonio Lagos y 
Eduardo Escobar (Colombia); Jorge 
Debravo y Julieta Dobles (Costa 
Rica); Nicolás Guillén, Regino Pe- 
droso, Roberto Fernández, Heberto 
Padilla, Fayad Jamis y Pablo Her- 
nando (Cuba); Pablo de Rokha, Pa- 
blo Neruda, Nicanor Parra, Antonio 
de Undurraga, Gonzalo Rojas y En- 
rique Lihn (Chile) G. Humberto 
Mata, Hugo Salazar, León Viera, Jor- 
ge Enrique Euler Granada y Jaime 
Galarza (Ecuador); Oswaldo Esco- 
bar, Tirso Canales, Roque Dalton, 
Manglio Argueta, Roberto Armijo y 
José Roberto (El Salvador); Miguel 
Angel Asturias, Otto Raúl, José Luis 
Villatoro, Otto René, Luis A. Aran- 
go, Marco Antonio Flórez y Carlos 
Zipfel (Guatemala); Jacobo Cárca- 
mo, Pompeyo del Valle, Roberto 
Sosa y Óscar Acosta (Honduras); 
Carlos Pellicer, Efraín Huerta, Jesús 
Arellano, Thelma Nava, Juan Ba- 
ñuelos, Oscar Oliva, Jaime Labastida 
y Abigael Bohórquez (México); Ru- 
bén Darío, H. Azarías, Pablo Anto- 
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nio Cuadras, Joaquín Pasos, Manolo 
Cuadra, Ernesto Mejía y Ernesto Car- 
denal (Nicaragua); Demetrio Herre- 
ra, José Franco, Martínez Ortega 
y Carlos Francisco Changmarín (Pa- 
namá); Elvio Romero, Rubén Barei- 
ro y Francisco Pérez (Paraguay); 
Manuel G. Prada, José Santos Cho- 
cano, Alberto Hidalgo, Mario Flo- 
rián, Washington Delgado, Alejan- 
dro Romualdo, Gonzalo Rose y Ja- 
vier Heraud (Perú); Vicente Ro- 
dríguez Nietzche y José M. Torres 
(Puerto Rico); Héctor Incháustegui, 
Antonio F. Spencer, Francisco Ra- 
món y Enrique Eusebio (Santo Do- 
mingo); Julio Herrera Reissig, Juan 
Cunha Sarandy Cabrera, Mario Be- 
nedetti y Milton Schinca (Uruguay); 
Andrés Eloy Blanco, Antonio Spe- 
netti, Ernesto Jerez, Martiniano 
Brancho, Juan Calzadilla, Edmundo 
Aray y Víctor Valera (Venezuela). 

Todos —algunos muy dispares— 
coinciden en su sentido de la protesta 
y en su ternura interior. Es poesía 
testimonial y antiimperialista, con an- 
sias de liberación. En este sentido, 
hay un trasfondo, común al hombre 
bíblico en su afán de liberación cada 
vez que caía sometido bajo otras cul- 
turas y pueblos. Este “mester de re- 
beldía” merece tenerse en cuenta. For- 
man parte de nuestro espíritu por su 
lengua, por el mestizaje y por la fe 
cristiana que nos une hace ya casi 
cinco siglos. 


24. CONCLUSIÓN. Este recorrido, 
alo largo, ancho y hondo de la poesía 
hispánica, vista desde su relación con 
la Biblia, nos ha permitido darnos 
cuenta de un par de cosas: a) Existe 
poesía con base directa bíblica. 
b) Existe otra cuya relación con el 
libro sagrado es sólo indirecta, pero 
que trae ecos lejanos de una mis- 
ma fuente de inspiración, por tratarse 
de situaciones vitales similares. El 
poeta se hace, en este caso, voz de su 
pueblo. 
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Ambas las hemos tenido en cuenta. 
En ambas late ese temblor, interior a 
la vez y trascendente. En ambas des- 
cubrimos como un nuevo salterio. 
Cada época, cada país, cada situa- 
ción histórica o personal provoca 
alabanzas, loas, duelos, llantos o pro- 
testas similares. El hombre de este 
final de milenio eleva su voz como 
una súplica, en medio del caos cir- 
cundante, o en medio del armamento 
nuclear, o en medio de un entorno 
contaminado. Se siente de nuevo 
—sobre todo en este último dece- 
nio— a la intemperie, hombre des- 
amparado. Pero le queda la palabra, 
hasta cierto punto. Pues hay veces en 
que el silencio es la única respuesta. 

Poesía y Biblia tienen en común su 
palabra “inspirada”. Y aunque una 
sea inspiración artística y la otra “di- 
vina”, ambas pasan por el tamiz de la 
personalidad de cada autor. Ambas 
son humanas. En lo que tienen de 
humanas es en lo que podemos com- 
pararlas. 


Notas: |! Dámaso ALONSO, EULALIA GALVA- 
RRIATO y Luis RosaLÉs, Primavera y flor de la 
literatura hispánica l, Madrid 1966, 3 — ? La 
versión en castellano moderno: “Con la ayuda 
de nuestro Señor don Cristo, don Salvador, se- 
for que está en el honor y señor que tiene el 
mando con el Padre, con el Espíritu Santo, en 
los siglos de los siglos. Háganos Dios omnipo- 
tente hacer tal servicio que delante de su faz 
gozosos seamos. Amén” --—3 Versión al castella- 
no actual: “¿Dices eres adivina / y adivinas con 
verdad? / Dime cuándo me vendrá / mi amigo 
Ishaq” —- * En el lenguaje original dice así el 
texto: “Fabló mio Cid bien e tan mesura- 
do: / Grado a ti, Señor, Padre que estás en al- 
to. / Esto me an buelto mios enemigos ma- 
los*” — 5 Cf L. Vázquez, Alfonxo X, un rei de 
Castela que poetizou en galego, en “Encrucilla- 
da” [7 (1980) 25-46 — $ FEDERICO DECLAUX, [n- 
troducción a Título virginal de Nuestra Señora, 
de Alfonso de Fuentidueña, Eunsa, 1978, 9-10, 
facsímil — ? Cf L. Vázquez, Un poeta renacen- 
tista olvidado: Fray Juan Suárez de Godoy, 
mercedario, en “Estudios” 111 (1975) 497-522; 
Algunos temas poetizados por Fray Juan 
Suárez de Godoy, en “Estudios” 122 (1978) 361- 
397 — 8 José García Lórez, Historia de la 
literatura española, Barcelona 1964, 189 — 
9 SALVADOR Muñoz IGLESIAS, Lo religioso en El 
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Quijote, Toledo 1989 — 1% Cf Luis VÁZQUEZ, 
Palabra teológico-poética en Tirso de Molina. 
Discurso de ingreso en la Real Academia de 
Doctores de Madrid, 3 de mayo de 1989. 


BIBL.: No conozco bibliografía específica so- 
bre el tema. Son de interés las obras siguientes: 
ALONSO D., GALVARRIATO E. y RosaLes L., Pri- 
mavera y flor de la literatura hispánica (4 vols.), 
Madrid 1966; Asís M.2D. de, Antología de poe- 
tas españoles contemporáneos, Madrid 1981; 
BALBUENA PRAT ÁA., Antología de Poesía Sacra 
Española, Madrid 1940; BataiLLÓN M., Erasmo 
y España, 1950; BELTRÁN L., Razones de Buen 
Amor, Castalia, Madrid 1977; Castro CaLvo 
J.M., La Virgen en la Poesía, Barcelona 1954; 
DicastiLiO M. de, Aula de Dios, Cartuxa Real 
de Zaragoza, facsímil, Ed. de Aurora Egido, 
Zaragoza 1978; FUENTIDUEÑA A. de, Título vir- 
ginal de Nuestra Señora, Eunsa, Pamplona 1978; 
García López J., Historia de la Literatura Espa- 
ñola, Barcelona 1964; Obras dramáticas com- 
pletas de Tirso de Molina, Ed. de Blanca de los 
Ríos, Madrid 1962; GonzaLo DE Berceo, Obras 
completas, Logroño 1977; HERNÁNDEZ M., Tea- 
tro completo, Ayuso, Madrid 1978; Historia Uni- 
versal de la Literatura, Barcelona 1982; Lacos 
R., Mester de rebeldía de la poesía hispanoame- 
ricana, Madrid-Bogotá 1973; Les trobes en la- 
hors de la Verge María, facsímil, Madrid 1974; 
MartínEz Ruiz F., Nuevo mester de clerecía, 
Ed. Nacional, Madrid 1978, MenÉnDEz PeEtaro. 
Estudios sobre el teatro de Lope de Vega (6 
vols.), CSIC, Madrid 1949; Río E, del, Antología 
de la poesía católica del siglo XX, Madrid 1964; 
RobríGuEz DE Torres M., Lucha interior y mo- 
dos de su victoria, Madrid 1986; Poema de Mio 
Cid, Ed. de Jean Michel, Castalia, Madrid 1986; 
SERNA P. de la, Cielo espiritual trino y uno, 
Madrid 1986; Vázquez FernánDez L., Palabra 
teológico-poética en Tirso de Molina. Discurso 
leído en el acto de recepción a la Real Academia 
de Doctores de Madrid, Madrid 1989. 


Luis Vázquez 
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Sumario: Premisa. 1. La Biblia, inspiradora 
de música: 1. Origen del drama litúrgico: a) El 
canto gregoriano, b) Eltropo; 2. El drama litúr- 
gico; 3. Origen del oratorio; 4. El oratorio en 
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latín; 5, El oratorio en lengua vulgar. 1. La vida 
musical entre los hebreos según los testimonios 
bíblicos: 1. La música en los banquetes; 2. Can- 
tos de trabajo; 3. Cantos de burla; 4, Duelos 
y lamentaciones; 5. Gritos de guerra y cánticos 
triunfales; 6. Los salmos; 7, La danza; 8. Los 
instrumentos musicales; 9. Ejecución responso- 
rial y antifonal; 10. Usos particulares de la mú- 
sica; 11. El sonido en el origen de la creación. 


PREMISA. Desde el punto de vista 
musical, la Biblia presenta motivos 
de interés tanto como fuente de ins- 
piración para los compositores como 
en calidad de testimonio de una prác- 
tica de cantos y de sonidos entre las 
antiguas poblaciones hebreas. 

A lo largo de los siglos han sido 
muchísimos los autores que se han 
dirigido a la Biblia para sacar de allí 
textos, motivos y personajes para sus 
composiciones vocales, vocales e ins- 
trumentales o incluso sólo instru- 
mentales. Pero la consideración de 
todo el conjunto de obras que en cier- 
to modo presentasen una relación 
con la Biblia nos habría llevado a 
una árida enumeración de nombres 
de autores y de títulos de obras. Por 
ello hemos preferido dirigir nuestra 
atención a la música vocal con o sin 
el acompañamiento de instrumentos, 
y dentro de ella se ha dado la prefe- 
rencia al drama litúrgico y al orato- 
rio, ya que están mucho más íntima- 
mente relacionados con los textos bí- 
blicos, pero sin la pretensión de 
agotar todos los aspectos musicoló- 
gICos. 

En lo que se refiere a la práctica 
musical entre los hebreos en la época 
bíblica se han buscado sus huellas 
releyendo la Biblia como “musicólo- 
go”. La investigación ha permitido 
ilustrar los diversos aspectos de aque- 
lla vida musical: de forma exhaustiva 
—esperamos— donde las citas bibli- 
cas nos han parecido adecuadas para 
una síntesis segura; ofreciendo el re- 
sumen de algunas lecturas extrabí- 
blicas cuando no resultan suficientes 
los testimonios de la Biblia; pro- 
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poniendo sugerencias para una in- 
vestigación ulterior cuando no he- 
mos podido profundizar adecuada- 
mente, bien por la incertidumbre de 
las fuentes, bien por la limitación de 
la presente exposición. 


I. LA BIBLIA, INSPIRADO- 
RA DE MUSICA. 1. ORIGEN 
DEL DRAMA LITÚRGICO. Durante los 
primeros decenios después de Cristo, 
las liturgias iniciales todavía inciertas 
que los apóstoles indicaban a los di- 
versos grupos de fieles que iban re- 
uniendo utilizaban ampliamente las 
oraciones y los cánticos de la sinago- 
ga, excepto en la evocación del sacri- 
ficio divino, como es lógico. 

A lo largo de los primeros siglos, 
con la extensión de la evangelización 
desde Italia hacia Europa (Roma era 
ya la sede principal de la religión cris- 
tiana), el repertorio musical litúrgico 
se enriqueció con nuevos cantos re- 
cogidos también de las diversas tra- 
diciones locales. 


a) El canto gregoriano. La nece- 
sidad de poner orden en la liturgia 
todavía en formación y a veces la 
obligación de poner freno a iniciati- 
vas cultuales locales, bien en lo que 
se refería al oficio, bien en el reper- 
torio musical, sugirieron a los papas 
la conveniencia de prescribir ordines 
oportunos con la finalidad de fijar 
las fiestas que había que observar y 
las oraciones que se debían recitar en 
ellas; no olvidemos, por ejemplo, que 
la liturgia de navidad no se estableció 
hasta el siglo 1V, y que la veneración 
de los primeros mártires llevó a la 
dedicación de nuevas solemnidades, 
y por tanto a oraciones y a cantos 
nuevos; además, el repertorio musi- 
cal se transmitía entonces oralmente, 
y estaba sujeto, por tanto, atodo tipo 
de variaciones o contaminaciones. 

Un nuevo ordo musical sólo se de- 
finió y se impuso en la época carolin- 
gia, cuando, además de la lengua y de 
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la escritura, Pipino y Carlomagno se 
dirigieron también a la religión, y 
por tanto a la liturgia, como elemen- 
to de cohesión del Sacro Romano 
Imperio; para conferir una solemne 
importancia a ese ordo, se le atribuyó 
—como escribe Juan Diácono— al 
papa Gregorio Magno (que había vi- 
vido dos siglos antes); de aquí el nom- 
bre de “gregoriano” que se dio a 
aquel conjunto de cantos. 


b) El tropo. Quizá el interés re- 
novado por la religión al final del 
primer milenio, consecuencia del es- 
perado próximo fin del mundo, o 
quizá el deseo de dar mayor solemni- 
dad a las celebraciones litúrgicas hi- 
cieron sentir la exigencia de una re- 
novación o, al menos, de una evolu- 
ción en las prácticas musicales del 
culto, cuyo comienzo hay que buscar 
en la fijeza impuesta por razones re- 
ligiosas y políticas. Establecido ya 
con precisión el repertorio melódico, 
la única posibilidad de cambiar fue 
la de añadir un nuevo texto litera- 
rio a los momentos melismáticos del 
canto (es decir, en donde se entona- 
ban varias notas sobre una sola síla- 
ba), señalando como finalidad recor- 
dar más fácilmente de este modo la 
misma melodía. Se trata de una in- 
crustación literaria, ligada argumen- 
talmente al original, como comenta- 
rio y enriquecimiento del mismo; esta 
práctica, llamada “tropatura”, dio ori- 
gen a las dos formas de la “secuencia” 
y del “tropo”, según el pasaje litúrgi- 
co en el que se incluía ese añadido 
textual: las secuencias nacen de la 
adaptación de un nuevo texto a los 
melismas del A/lleluja, mientras que 
los tropos (de diversos tipos) intere- 
saban especialmente a las melodías 
floridas de los Kyrie y del Benedica- 
mus Domino. He aquí un breve ejem- 
plo (van en cursiva las palabras aña- 
didas): “In hoc festo sanctissimo | Sit 
laus et jubilatio ¡Benedicamus Domi- 
no / Alleluja. | De quibus nos humi- 
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llimas/ Devotas atque debitas / Deo 
dicamus gratias Alleluja”. Se trata de 
un fragmento de uno de los tropos 
más evolucionados, ya que está allí 
presente la construcción poética. Pri- 
mero la incrustación literaria (en pro- 
sa, de donde el otro nombre de la 
secuencia: “prosa”) seguía escrupu- 
losamente el cómputo de las notas 
contenidas en el melisma al que había 
que añadirla; cuando se construyó 
poéticamente, originó la adaptación 
de las melodías al nuevo texto: frag- 
mentos melódicos sacados del reper- 
torio gregoriano se insertaban en el 
canto original (es la llamada “cento- 
nización”) o eran sustituidos por te- 
mas musicales de origen profano o 
de libre invención. 


2. EL DRAMA LITÚRGICO. Del 
tropo se deriva directamente el “dra- 
ma litúrgico”, al que quizá habría 
que llamar más propiamente “ecle- 
siástico”, ya que, colocado entre los 
momentos del culto o situado como 
preludio del mismo, interrumpía o 
introducía la liturgia con una nueva 
aportación de acción, y posteriormen- 
te de texto y también de melodía. 
“Drama”, porque evoca un momento 
“dramático”, en el sentido de “ac- 
ción”, de “diálogo”. 

Según una de las teorías formula- 
das a este propósito, el origen de esta 
forma puede encontrarse en la prác- 
tica de hacer procesiones dentro de la 
iglesia en momentos especiales del 
culto: el adorno de estas procesiones 
con un comentario “gestual” fue un 
breve paso hacia la nueva estructura 
dramática. 

Es fácil pensar en las solemnidades 
de navidad o de pascua como aque- 
llas en las que se desarrolló esta nue- 
va forma, bien por su importancia 
litúrgica, bien por los episodios de la 
vida de Cristo que se recuerdan, bien, 
finalmente, por las oraciones y las 
lecturas establecidas para estas fies- 
tas: navidad con la profecía de la 
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Sibila, presente en la liturgia nocturna 
de la vigilia, y con la escena de la 
natividad (que inspirará a san Fran- 
cisco la iniciativa del “belén”), y la 
pascua con el recuerdo de la pasión, 
muerte y resurrección de Jesucristo. 
Entre las fiestas en las que encontra- 
ron un lugar los dramas litúrgicos 
están los ritos para los santos (es- 
pecialmente san Nicolás, con la pre- 
sentación “dramática” de los mila- 
gros que hizo); también sirvieron de 
apoyo a diversas “acciones escénicas” 
otros temas de inspiración bíblica, 
como, por ejemplo, el episodio de 
José y sus hermanos, la resurrección 
de Lázaro, la conversión de san Pa- 
blo. 

Uno de los pasajes bíblicos de más 
éxito fue el diálogo que tuvieron jun- 
to al sepulcro del Señor el ángel y las 
mujeres; suele designarse con el ínci- 
pit “Quem quaeritis” del pasaje evan- 
gélico el conjunto de dramas litúr- 
gicos para la pascua que tienen ese 
momento como centro de la acción. 
Entre los testimonios más antiguos 
está la descripción detallada que nos 
ha dejado el obispo inglés Ethelwold 
de cómo se representaba en Winches- 
ter a finales del siglo x un drama 
litúrgico sobre este tema. El día de 
pascua, al amanecer, cuatro herma- 
nos evocan la visita de las piado- 
sas mujeres al sepulcro de Cristo. Así 
se desarrolla el conocido diálogo: 
“Quem quaeritis in sepulchro...?”, 
pregunta el ángel; “Jesum nazare- 
num...”, responden las Marías; el 
ángel sigue diciendo: “Non est hic, 
surrexit  sicut praedixerat”. La 
actuación escénica prevé también la 
presentación del sepulcro vacío en 
donde están aún los lienzos que en- 
volvían el cuerpo de Cristo, simboli- 
zado en este caso por la cruz. Poste- 
riormente, de la primitiva asignación 
del diálogo evangélico a cuatro cléri- 
gos se pasó a paráfrasis dramáticas 
de diversa amplitud; en los códices 
que contienen las numerosas “esce- 
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nas” escritas sobre este tema, junto a 
los personajes evangélicos se presen- 
tan a veces otras figuras (p.ej., los 
mercaderes de aromas, a los que se 
dirigen las mujeres a comprar perfu- 
mes para ungir el cuerpo del Señor), 
y el diálogo original entre el ángel y 
las tres Marías se prolonga en la 
acción hasta el anuncio de la resu- 
rrección a los apóstoles. Además, en 
algunos casos —una particularidad 
realmente común a composiciones 
“escénicas” de otro tipo— encontra- 
mos la lengua vulgar para algunas 
inserciones; son notables las indica- 
ciones de dirección escénica que se 
encuentran a veces en los manus- 
critos. 

La obra clásica de Coussemaker 
(Drames Liturgiques: / Bibl.) ofrece 
varios ejemplos de estos dramas li- 
túrgicos. 

Una prueba ulterior del éxito al- 
canzado por el diálogo pascual es la 
adaptación de la natividad a la esce- 
na: el primitivo “Quem quaeritis in 
sepulchro?” se convierte en “Quem 
quaeritis in praesepe?”; en el ciclo 
pascual las piadosas mujeres llevan 
los ungitentos para el cuerpo de Cris- 
to, mientras que en el ciclo navideño 
los pastores llegan al pesebre con los 
dones para el Redentor recién naci- 
do; la respuesta angélica “Non est 
hic” se transforma en la indicación: 
“Adest hic”. A veces se encuentran 
las mismas líneas melódicas en un 
“drama” pascual y en otro de navi- 
dad, por ejemplo, para las palabras 
“Quem quaeritis?”. 

Las melodías para estos dramas 
litúrgicos son unas veces silábicas (a 
cada silaba del texto corresponde 
una o —sólo excepcionalmente— 
dos notas musicales), otras neumáti- 
cas (a cada sílaba del texto corres- 
ponden varias notas —de dos a cua- 
tro/cinco—, ligadas en un solo grupo 
llamado neuma), a veces melismáti- 
cas (a cada silaba del texto se sobre- 
ponen varios neumas o grupos de 
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notas). Las diferencias existentes en- 
tre las diversas redacciones melódicas 
se derivan en algunos casos solamen- 
te de una aportación ornamental que 
no afecta a la estructura básica de la 
melodía; por tanto, cabe pensar en 
la existencia de una fuente musical 
común. En otros casos las discrepan- 
cias son tales que hay que pensar en 
orígenes diversos del texto musical. 
Además, entre estos dos polos es fá- 
cil una “contaminación”; se trata de 
un problema que merecería un estu- 
dio largo y profundo. Especialmente 
en las redacciones más antiguas (si- 
glo X) se puede observar una mayor 
semejanza en las líneas melódicas; 
por el contrario, en los dramas litúr- 
gicos posteriores se observa a veces 
una clara divergencia, aun cuando es 
posible encontrar fragmentos muy 
“semejantes” en “escenas” contenidas 
en manuscritos de fecha distinta (si- 
glos XI1-XI11). 

En la liturgia nocturna de la vigilia 
de navidad se contiene la profecía de 
la Sibila, canto atribuido antigua- 
mente a san Agustín: es el momento 
de una “representación escénica”, 
tema especialmente apreciado, al pa- 
recer, en España. A partir del canto 
del texto por obra de un intérprete 
distinto del celebrante, se fue des- 
arrollando hasta unir a la figura de la 
Sibila otros profetas, como Moisés, 
Isaías, Jeremías, Daniel, Habacuc, 
etc., que proponían cada uno por tur- 
no su propio responso adivinatorio; 
se trata del Drama de los profetas de 
Cristo; la redacción que contiene un 
códice del siglo X1 de la abadía de 
San Marcial de Limoges tiene como 
prólogo otro drama litúrgico: Spon- 
sus, paráfrasis de la parábola de las 
vírgenes necias y de las prudentes (Mt 
25,1-13). También en esta “represen- 
tación” se observa el detalle de estro- 
fas en lengua vulgar unidas al texto 
en latín y figuran nuevos personajes 
al lado de los del pasaje evangélico: 
los mercaderes de aceite, a quienes 
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acuden inútilmente las vírgenes ne- 
cias, y los diablos que conducen al 
infierno a las imprudentes. La intro- 
ducción de estas figuras hace más 
viva y más humana la acción dramá- 
tica, y por tanto más cercana y evi- 
dente la lectura del evangelio a los 
fieles. 

Perteneciente a un repertorio en 
donde se dedicaba la principal aten- 
ción —como es lógico — al momento 
“gestual” y la aportación musical se 
limitaba, naturalmente, a melodías 
anónimas (o tales por entonces), este 
drama litúrgico ofrece, sin embargo, 
detalles interesantes. En los diversos 
momentos de la acción “escénica” se 
proponen cuatro cantos diversos, atri- 
buidos a cada uno de los personajes, 
como para caracterizarlos musical- 
mente: el grupo de vírgenes pruden- 
tes y el arcángel Gabriel tienen cada 
uno su propio motivo musical y se 
reserva una línea melódica autónoma 
a la parte introductiva; sólo los mer- 
caderes de aceite reproponen el tema 
ya cantado por las vírgenes necias. 
Se trata de melodías originales que, 
por sus caracteres estructurales, pue- 
den relacionarse con el repertorio de 
las secuencias (la de la introducción) 
o de la producción profana de la épo- 
ca (las otras tres), aunque en algunos 
aspectos también estas últimas, en 
parte, muestran cierto parentesco 
con “formas” de la música sacra. 

Como se ha visto, en estas compo- 
siciones se añaden nuevos personajes 
y nuevos “caracteres”; no es casual 
que la opción para estas inserciones 
caiga a menudo en la figura típica de 
los mercaderes, como si quisieran re- 
producir los sucesos de la vida coti- 
diana, ofreciendo en las representa- 
ciones actitudes habituales entre los 
espectadores: las piadosas mujeres 
compran ungúentos, las vírgenes ne- 
cias intentan inútilmente conseguir 
aceite para sus lámparas, etc. Muy 
pronto estos personajes se converti- 
ránen “tipos” y alcanzarán la catego- 
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ría de “máscaras”; de este modo, 
emancipada de los vínculos con la 
liturgia, esta forma saldrá de la iglesia 
y se situará en la plaza, se enriquecerá 
con aparatos escénicos, irá “humani- 
zando” cada vez más los caracteres, 
se transformará en “representación 
sagrada”, en “misterio”, en “miracle”, 
en “pasión”, en “auto sacramental”; 
también en estas nuevas estructuras 
están presentes a veces figuras y epi- 
sodios bíblicos, así como citas de sal- 
mos. Escribe Reese: “El drama eu- 
ropeo moderno se desarrolló a partir 
del drama litúrgico a través de los 
misterios, que surgen directamente 
de él... Así pues, la iglesia no sólo fue 
la “sala de conciertos' más avanzada 
de la Edad Media, sino también el 
principal teatro” (G. Reese, La mu- 
sica nel Medio Evo, 237). 

Para un estudio en profundidad 
del drama litúrgico pueden consul- 
tarse las obras tan valiosas de Young 
y de Lipphardt citadas en la / Bibl. 


3. ORIGEN DEL ORATORIO. La 
práctica de unir una o varias líneas 
melódicas nuevas a un canto preexis- 
tente sacado del repertorio litúrgico 
puede verse como un deseo de eludir 
la fijeza del canto gregoriano. Por los 
siglos XI-XI11 nacen los primeros or- 
gana a dos, tres o cuatro voces (así se 
llamaban aquellas antiguas compo- 
siciones polifónicas), especialmente 
por obra de Leonino y Perotino, que 
actúan en la escuela de Notre-Dame. 
Pero no es París el único sitio en 
donde florecieron músicas polifóni- 
cas, aunque la importancia de su es- 
cuela influyó en los otros centros cul- 
turales. En estos organa la duración 
de cada nota de un fragmento sacado 
del canto gregoriano aumentaba no- 
tablemente y, sobreponiéndose a esta 
línea melódica de valores largos (te- 
nor), se construían una o varias nue- 
vas melodías, más ricas en notas y 
con un ritmo regulado por esquemas 
concretos. En la liturgia estos mo- 
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mentos polifónicos alternaban con 
otros pasajes en los que se proponía 
el canto gregoriano en su estilo mo- 
nódico original. El texto era el primi- 
tivo, largamente vocalizado en las 
voces superiores, y por tanto poco 
comprensible al oído. 

La adición posterior de un nuevo 
texto literario a estas nuevas notas 
llevó al nacimiento del motetus. Así 
pues, sigue siendo actual la práctica 
de los tropos. 

Sería inútil en este lugar una fría 
enumeración de los motetus con re- 
ferencias biblicas, recordando espe- 
cialmente que una de las peculiarida- 
des de esta forma fue posteriormente 
tener textos diversos en las distintas 
voces. Primeramente, a las líneas me- 
lódicas superpuestas al tenor se les 
atribuyeron palabras en latín, cohe- 
rentes en su significado con las del 
tenor y como comentario de las mis- 
mas; luego la pluritextualidad se exas- 
peró tanto por la diversidad de la 
lengua utilizada como por su conte- 
nido; la lengua latina convivió con la 
vulgar, y a fragmentos textuales li- 
túrgicos se adosaron muchas veces 
textos que no tenían nada de sagra- 
do. Parece como si el texto se hubie- 
ra convertido en un pretexto para 
cantar. 

A lo largo del siglo XIV son raros 
los testimonios de polifonía sagrada 
y litúrgica; quizá debido a la predi- 
lección que mostraron los composi- 
tores por el repertorio de carácter 
profano, o quizá como consecuencia, 
entre otras cosas, de la bula del papa 
Juan XXI] con la que se prohibía en 
la iglesia toda forma de polifonía, 
señal del abuso en que se había caído 
de esta praxis de composición. 

Durante el siglo xv la importancia 
que se había dado al contenido se- 
mántico de las palabras se trasladó 
también al aspecto musical de la po- 
lifonía; a las frases de sentido com- 
pleto del texto literario escogido para 
una composición musical se le atri- 
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buyeron unas líneas melódicas con- 
cretas intimamente ligadas a las pa- 
labras; esas melodías se aplicaban 
a cada repetición del texto, aunque 
con algunos cambios, naturalmente 
cuando era posible. 

Puesto que se confiaban ¡iguales 
frases literarias a las diversas voces 
de la composición, no había más re- 
medio que cantar en sucesión líneas 
melódicas iguales o semejantes; nace 
así la técnica compositiva con imita- 
ciones. No se trata de una novedad 
en sentido absoluto, ya que antes ha- 
bía habido ejemplos de intercambio 
entre las diversas partes de los frag- 
mentos melódicos; pero sólo a partir 
de este siglo, especialmente en su se- 
gunda mitad, conoció una amplia 
aplicación el vínculo entre la frase 
literaria y la frase musical. Los cam- 
bios evolutivos no tienen que ence- 
rrarse dentro de unos límites precisos 
de tiempo; el florecimiento de una 
novedad presupone a menudo un hu- 
mus más o menos largamente culti- 
vado. 

Junto a la nueva técnica de com- 
posición permanece la polifonía ca- 
racterizada por la construcción del 
edificio a varias voces sobre una línea 
melódica sacada del repertorio gre- 
goriano, del profano o de libre inven- 
ción. De este modo entraron en la 
iglesia muchos cantos profanos, lo 
cual llevó a una reacción de una parte 
de los reunidos en el concilio de Tren- 
to, que propusieron desterrar todo 
tipo de música del oficio, con excep- 
ción, lógicamente, del canto grego- 
riano. Con la Missa papae Marcelli 
parece ser que Palestrina logró obte- 
ner una condenación más leve de la 
música polifónica litúrgica. 

A lo largo del siglo XVI apare- 
cen las nuevas conquistas musicales, 
sobre todo en las composiciones pro- 
fanas. Se advierte una tendencia a 
la distinción, presente en el poste- 
rior período barroco, entre dos esti- 
los: uno severo, usado especialmente 
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para la música sacra, vuelto hacia la 
técnica compositiva del pasado, en 
donde, sin embargo, la unión entre el 
texto literario y la frase musical se 
hace con el predominio de ésta; el 
otro más libre, prerrogativa del re- 
pertorio profano, en donde la pala- 
bra prevalece sobre la música, que se 
pliega entonces a las exigencias del 
texto para expresar sus “afectos”. 
Esta “expresión musical” de las pala- 
bras asume tal importancia que los 
“módulos” relativos a los diversos 
“afectos” llegaron casi a una codifi- 
cación. 

Entre los autores de este período 
hay que recordar a Palestrina, autor 
entre otros de un grupo de 29 mote- 
tes, escritos sobre textos sacados del 
Cantar de los Cantares, todavía hoy 
mencionados como la Cantica, a los 
varios Obrecht, De Rore, Paolo Are- 
tino, F. Corteccia, A. Scandello, To- 
más Luis de Victoria, O. di Lasso, 
autores de motetes de la pasión, que 
trataron el relato evangélico, tan den- 
so y rico en posibilidades “escénicas”; 
V. Galilei, autor por el 1584 de las 
Lamentazioni di Geremia, compues- 
tas ya en el nuevo estilo recitativo o 
recitar cantando, que desgraciada- 
mente se han perdido. Probablemen- 
te Galilei intentó con esa obra una 
reforma del motete, como hizo para 
el madrigal con el Lamento del conte 
Ugolino, en la comedia dantesca, 
precisamente por aquellos años. 

Así queda preparado el terreno 
para el nacimiento de la nueva forma, 
a la que se le dará el nombre de ora- 
torio por el lugar en donde se prac- 
ticaron inicialmente las devociones 
para las que sirvió de comentario de 
edificación. 


4. FELORATORIO EN LATÍN. A fi- 
nales del siglo xv los fieles solían re- 
unirse en grupos para rezar o cantar 
las alabanzas del Señor; esta costum- 
bre se fue difundiendo especialmente 
a comienzos del siglo xvi. Entre las 
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diversas ciudades italianas en que flo- 
recieron estas iniciativas destaca 
Roma, tanto porque fue allí donde 
cobró vida entre las demás la impor- 
tante Compañía del Crucificado 
como porque en Roma actuó san Fe- 
lipe Neri, a quien se debe el nombre 
de oratorio, que él dio al sitio en 
donde, bajo su guía espiritual, se re- 
unían los fieles para los ejercicios del 
oratorio, primero en San Gerolamo 
della Caritá, luego en San Giovanni 
dei Fiorentini y finalmente en Santa 
Maria in Vallicella. Entre estas prác- 
ticas de devoción estaba, y se fue afir- 
mando cada vez más, el elemento 
musical, representado inicialmente 
por una “pequeña composición ex- 
hortativa puesta al final de la re- 
unión” (L. Bianchi, Carissimi, Stra- 
della, Scarlatti..., 37) y que consistía 
ordinariamente en un canto de ala- 
banza en lengua vulgar. La evolución 
posterior llevó a una estructura en la 
que “el sermón iba precedido y segui- 
do por música de alabanza..., inspi- 
rada, lo mismo que el sermón, en la 
liturgia, de la que se escogen los ele- 
mentos más dramáticos, hasta el 
punto de llegar a un tipo de compo- 
sición definida como Diálogo” (La 
música 1, S64a). 

Otras cofradías, interesadas ya por 
diversas razones en la música (entre 
ellas destaca la mencionada Compa- 
ñía del Crucificado por el empeño 
que ponía en las ejecuciones musica- 
les durante las solemnes procesiones 
de semana santa), adoptaron fácil- 
mente esta práctica musical; ésta fue 
evolucionando hacia una forma que 
“consistía al abrirse la reunión en un 
motete introductorio, ordinariamen- 
te inspirado en los salmos; luego se 
cantaba otro motete, inspirado en 
uno de los pasajes de la liturgia del 
día; seguía el sermón y luego se cerra- 
ba la reunión con otro motete, inspi- 
rado en otro pasaje de dicha liturgia” 
(L. Bianchi, 0.c., 61); por tanto, el 
texto estaba en latín. Está ya presente 
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como germen la división en dos par- 
tes (antes y después del sermón), que, 
según algunos autores, será propia 
dela forma oratorial. La importancia 
que se daba a las ejecuciones musica- 
les en la Compañía del Crucificado 
aparece en el cuidado que ponían los 
cofrades en asegurarse la colabora- 
ción de los mejores músicos del mo- 
mento, como F. Le Bel, O. di Lasso, 
A. Zoilo, A Stabile, el mismo Pales- 
trina y, posteriormente, G.M. y B. 
Nanino, L. Marenzio, G.F. Anerio, 
P. Quagliati. Entre ellos aparece a 
finales del siglo XVI el nombre de E. 
de' Cavalieri, autor entre otras cosas 
de la Rappresentazione di anima e di 
corpo (1600), considerada como uno 
de los primeros ejemplos de melo- 
drama. Son contemporáneas las La- 
mentationes Jeremiae  Prophetae 
cum Responsoriis Officii hebdoma- 
dae majoris (“Lamentaciones del 
profeta Jeremías, con los responso- 
rios del oficio de semana santa”), es- 
critas en colaboración con D. Isorelli; 
se trata de uno de los primeros ejem- 
plos del nuevo estilo recitativo y se 
encuentran en dichas Lamentacio- 
nes, alternando en dos coros, partes 
de solistas construidas sobre un bajo 
continuo, así pues, De' Cavalieri con- 
tribuyó a preparar el terreno al naci- 
miento del oratorio como forma mu- 
sical, “con la inserción del espíritu y 
del lenguaje sentidos y creados por él 
en el seno mismo de las formas litúr- 
gicas, es decir, en el motete latino” 
(L. Bianchi, 0.c., 60), precedido en 
esto tan sólo por el intento ya men- 
cionado de Galilei. 

De este fértil terreno de cultivado- 
res del motete en latín y —en relación 
con los compositores que actuaron a 
comienzos del xvii — de amigos del 
nuevo estilo recitativo, se alza la fi- 
gura de Giacomo Carissimi, maestro 
de capilla de la iglesia de San Apol- 
linare, del Colegio Germánico de 
Roma, desde 1630 hasta su muerte en 
el 1674, el cual estuvo especialmente 
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ligado a la Cofradía del Crucificado. 
Con él encontró el oratorio su pleno 
desarrollo. Sus historiae (así se lla- 
maban también los oratorios relacio- 
nados especialmente con las historias 
del AT, de donde se sacaban los te- 
mas) se presentan construidas del 
modo más variado: a veces faltan al- 
guno o algunos de los elementos de 
lo que será la estructura clásica (di- 
ríamos escolástica) de oratorio, que 
prevé la división en dos partes, los 
solistas, el coro, las instrucciones y el 
ritornello instrumental, el bajo con- 
tinuo y la presencia característica del 
“historiador” que narra la acción. 
En el breve Lucifer un solo intér- 
prete canta las tres partes distintas 
del historiador, de Lucifer y de Dios, 
con el apoyo del bajo continuo ejecu- 
tado con el clavicémbalo o el Órgano. 
También en la Historia de Job sólo 
está presente el apoyo instrumental 
del bajo continuo; aquí son tres los 
cantores solistas, sin intervenciones 
corales, que dan vida a los tres per- 
sonajes: el ángel, Job y el demonio; 
alternándose dramáticamente, expo- 
nen las tribulaciones de Job, inspira- 
das en el relato bíblico. En esta pers- 
pectiva de una escena “escuchada” y 
no “vista” es ejemplar el breve diálo- 
go entre el diablo (“Audi, audi, Job, 
audi”: “Escucha, Job, escucha”) y 
Job (“Audio, audio”: “Escucho, es- 
cucho”), cantado con la contraposi- 
ción de los dos timbres del bajo y del 
contralto. Las figuras del demonio 
(en su triple anuncio de las calamida- 
des de Job) y del ángel (que advierte 
al desdichado que se guarde de las 
tentaciones diabólicas) representan 
también el papel de historiador. El 
tema musical de intensa belleza sobre 
las palabras: “Dominus dedit, Domi- 
nus abstulit; sit nomen Domini bene- 
dictum” (“El Señor da, el Señor qui- 
ta; bendito sea el nombre del Señor”), 
es propuesto de nuevo por Job, des- 
pués de cada amenaza del demonio, 
para expresar su abandono confiado 
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en la omnipotencia divina, y aparece 
también en la conclusión del único 
momento de presencia simultánea de 
las tres voces; esto le da ala narración 
un sentido de unidad muy eficaz. 
La obra maestra de Carissimi, Jef- 
té, presenta una característica común 
a otros oratorios suyos de amplias 
dimensiones: el personaje del histo- 
riador se confía a un coro de varias 
voces (femeninas y masculinas). El 
texto está sacado en parte del libro 
de los Jueces (11,29-38) y en parte es 
de autor desconocido. Tras una breve 
ilustración introductoria confiada al 
historiador, Jefté pronuncia el terri- 
ble voto, que sólo puede compren- 
derse recordando la práctica bárbara 
de los sacrificios humanos que se- 
guían por aquel tiempo las poblacio- 
nes paganas, mencionada y siempre 
recriminada y combatida en los tex- 
tos bíblicos. Viene luego la descrip- 
ción de la batalla contra los amoni- 
tas, especialmente viva en el enérgico 
ritmo con que la voz del solista bajo 
va cantando: “Fugite, cedite, impii; 
perite, gentes” (“Huid, caed, impíos; 
morid, gentiles”), recogido luego en 
el coro posterior, tratado “dramáti- 
camente” en secciones con diálogo; 
un cromatismo descendente muy efi- 
caz en la parte instrumental sirve de 
apoyo al texto: “Et ululantes filii Am- 
mon facti sunt coram filiis Israel hu- 
miliati” (Jue 11,3: “Y llorando, los 
amonitas fueron humillados ante 
los hijos de Israel”). En Jue 11,34 se 
lee: “Occurrens el unigenita filia sua 
cum tympanis et choris praecinebat” 
(“Su hija le salió la primera al en- 
cuentro, guiando a un grupo de mu- 
chachas que danzaban al son de cim- 
balos”); Carissimi confía a un tema 
musical “danzante” la admirable pre- 
sentación de este personaje, cuyo ale- 
gre carácter se advierte en la melodía, 
unida a las palabras “Laudemus re- 
gem coelitum” (“Alabamos al rey ce- 
lestial”), repetida también para el tex- 
to, pronunciado siempre por la hija 
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de Jefté, “Cantate mecum Domino” 
(“Cantad conmigo al Señor”). En 
franco contraste con el silabeo estu- 
pefacto empleado para subrayar la 
dramaticidad del pasaje “Cum vidis- 
set Jephte filiam suam venientem in 
occursum, prae dolore et lacrimis sci- 
dit vestimenta sua et ait...” (Jue 
11,35: “Cuando la vio, se rasgó los 
vestidos y exclamó...”), Jefté, petrifi- 
cado por el dolor, es de momento 
incapaz de toda emoción; y he aquí 
que la parte musical presenta unas 
notas remachadas con una fijeza mo- 
délica. Mucho más cargado de an- 
gustia es el tema musical con que 
Jefté canta su desesperado “Heu, 
mihi! filia mea; heu, decepisti me, 
filia unigenita” (Jue 11,35: “¡Ay, hija 
mía! Tú eres la causa de mi desgra- 
cia”): el padre se expresa con la voz 
rota, al saber que tiene que sacrificar 
a su hija; el fluir de la música se in- 
terrumpe con precisos silencios y se 
muestra rico en ásperos intervalos 
disonantes. La melodía es tan deses- 
perante que induce a Carissimi a ci- 
tarla, como elemento premonitor de 
la inminente tragedia, en las entradas 
sucesivas de Jefté y de su hija en el 
canto. Se da una nueva nota de color 
sombrío en el descenso enervante por 
grados conjuntos en la línea melódi- 
ca del bajo instrumental, ya indicada 
en las palabras “Et ululantes filii 
Ammon...”. 

La dolorosa aceptación de la vo- 
luntad paterna y el lamento por una 
vida abocada ya a un próximo fin se 
traducen musicalmente con un efecto 
de eco. Este expediente era ya cono- 
cido: O. di Lasso y G. Gabrieli son 
dos de los compositores más conoci- 
dos que lo usaron; pero aquí se pre- 
senta con una delicadeza especial: 
dos voces femeninas repiten con aná- 
loga melodía las últimas sílabas ape- 
nas pronunciadas de la hija de Jefté; 
la elección de las palabras subraya 
este drama: “Ululate”, “lacrimate”, 
“resonate in sonitu horribili” (“Ge- 
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mid”, “llorad”, “resonad con horri- 
bles notas”). Un coro triste y severo, 
al que la presencia ocasional de la 
imitación entre las voces no le quita 
su carácter eminentemente homorrít- 
mico, cierra la composición. 

En algunos oratorios de Carissimi 
es uno de los personajes el que des- 
empeña la función del historiador: 
por ejemplo, en el Judicium extre- 
mum el profeta (historiador) dialoga 
con la voz de Cristo, al que se contra- 
ponen tres coros dialogantes de al- 
mas; en Diluvium universale, dos án- 
geles, cantando a dúo, cubren la par- 
te del narrador y subrayan algunos 
detalles descriptivos del relato, mien- 
tras que los verdaderos protagonistas 
son el coro de los ángeles y el coro de 
la humanidad sacudida por la inmi- 
nente catástrofe; en Historia divitis 
la figura del historiador, confiada a 
varias voces, aparece al comienzo 
para anunciar el castigo reservado al 
rico epulón, y en otro momento, des- 
pués de una tensa disputa entre el 
rico y los demonios, para introducir 
el diálogo entre el alma del pecador 
y el patriarca Abrahán, junto al cual 
está sentado Lázaro, que había sido 
escarnecido y maltratado durante su 
vida por el ahora castigado rico epu- 
lón (este oratorio está presente con el 
título de Dives malus en la Staats- 
und Universitátsbibliothek de Ham- 
burgo, en uno de los dos fondos que 
contienen composiciones de Carissi- 
mi, siendo el otro una colección que 
se conserva en la Bibliotheque Natio- 
nale de París). En la Historia de Eze- 
quías interpretan la parte del histo- 
riador dos ángeles dialogando con el 
Señor, el profeta Isaías y Ezequías, 
mientras que éste es un personaje in- 
dependiente en la Historia de Abra- 
hán y de Isaac, en la que destaca el 
carácter exultante del coro final: la 
prueba de confianza que se le exige a 
Abrahán no llega hasta el holocausto 
de su hijo Isaac, sino que se traduce 
en la inmolación de un macho cabrio. 
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Falta el historiador en el Vir frugi el 
pater familias, en donde toda la ac- 
ción “dramática” se basa en el diálo- 
go entre el hombre probo y el servi- 
dor, interviniendo el coro casi sólo 
en la conclusión. 

Como se ha visto es muy variada 
la organización vocal a la que recurre 
Carissimi y muy diverso el uso que 
hace de ella, atribuyendo en cada 
ocasión mayor importancia a las vo- 
ces de los solistas, o a la contraposi- 
ción solistas-coro o, finalmente, a los 
momentos corales. Está presente so- 
lamente el coro en Felicitas bea- 
torum, Lamentatio damnatorum y 
Martyres; en los tres oratorios perso- 
nifica, respectivamente, a la muche- 
dumbre de bienaventurados, de los 
condenados y de los mártires; otras 
veces se subdivide la ejecución en 
grupos de voces en diálogo, otras 
cantan los solistas sucesivamente y 
otras cada una de las voces se contra- 
ponen al coro. 

Podrían citarse otros muchos 
ejemplos, pues al genio de Carissimi 
no sólo debemos las composiciones 
ya recordadas. Aun dentro de la va- 
riedad de sus estructuras, de su orga- 
nización, de sus dimensiones, es co- 
mún en todas ellas, salvo rarísimas 
excepciones, la lengua latina y la ins- 
piración en personajes y hechos bí- 
blicos para los temas. 

Con Carissimi el oratorio nació y 
alcanzó un desarrollo completo. 
Tocó cimas altísimas por su capaci- 
dad especial para captar las pasiones 
íntimas y los movimientos anímicos 
de los personajes, y por la rara maes- 
tría en darles vida y en dramatizar la 
escena, el acontecimiento. Tras él ha- 
brá otros que acudirán al oratorio en 
latín; quizá algunos lo igualaron, 
pero ninguno logró superarlo. Sigue 
siendo Carissimi el fundamento y el 
punto de referencia para todos los 
autores que posteriormente dedi- 
caron su ingenio a la forma del ora- 
torio. 
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5. ELORATORIO EN LENGUA VUL- 
GAR. La lauda (canto religioso que 
no pertenece a la liturgia, a partir de 
un texto en lengua vernácula), cuyos 
orígenes se remontan a la época de 
san Francisco, cuando el Poverello 
de Asís alababa al Señor en la crea- 
ción con el Cántico del hermano sol, 
llegó a tener en su evolución la es- 
tructura plurivocal. La costumbre de 
entonar laudas como comentario a 
las prácticas de devoción en los ora- 
torios de san Felipe Neri explica por 
qué la construcción polifónica de esta 
forma era quizá más sencilla que las 
composiciones a varias voces sobre 
el texto latino: su estructura eminen- 
temente homorrítmica intentaba la 
inteligibilidad del texto, y además la 
lauda iba destinada a la ejecución 
por parte de los fieles, no necesaria- 
mente profundos conocedores del 
arte musical. G. Animuccia, en el Se- 
condo libro di laudi (1570), declara 
expresamente: “También yo creí con- 
veniente incrementar en este Segun- 
do libro la armonía y los acordes, 
variando la música de varias formas, 
colmando las deficiencias que notaba 
con las fugas y las invenciones, para 
no oscurecer el entendimiento de las 
palabras, a fin de que su eficacia, 
ayudadas con la armonía, pudieran 
penetrar más dulcemente en el co- 
razón de los oyentes” (L. Bianchi, 
o.c., 38). Estas laudas iban destinadas 
al oratorio filipino, y forman parte 
de una colección de varios libros que 
contenían diversas obras de arte es- 
critas para aquella cofradía, todas 
ellas con el mismo destino edifican- 
te; entre éstas se encuentran el Diá- 
logo de Cristo con la Samaritana 
(libro IV, 1591) y el episodio Del hi- 
jo pródigo (libro V, 1598), en don- 
de se reconstruye realmente la esce- 
na, y que forman ya un esbozo de 
un pequeño oratorio (cf La música, 
TI, 96a). 

El Templo armónico de la Beatísi- 
ma Virgen... (1599), obra de G. An- 
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cina, es un testimonio de la difusión 
de los ejercicios espirituales filipi- 
nos, ya que está destinado a “los mo- 
nasterios, colegios, seminarios, novi- 
ciados, oratorios”, como puede leerse 
en un pasaje de su Introducción (L. 
Bianchi, o.c., 64). La lauda queda 
aquí construida polifónicamente se- 
gún la técnica del motete, teniendo 
siempre en cuenta el destino de la 
forma, y por tanto la simplicidad ne- 
cesaria de construcción y la inteligi- 
bilidad del texto. 

Viene luego el Teatro Armonico 
Spirituale di Madrigali a cinque, sei, 
sette e otto voci Concertati con il 
Basso per l'Organo de G.F. Arnerio 
(1619), que contiene composiciones 
sobre temas sacados del AT y del 
NT; entre ellos están Sedea lasso Gie- 
sú, dialogo della Samaritana y tam- 
bién 1] gran re degli Assiri, dialogo 
dei tre fanciulli, en donde el término 
diálogo (ya señalado) indica la pre- 
sencia de dos personajes por lo me- 
nos, contrapuestos dramáticamente, 
y subraya la exigencia de una ges- 
tualización, carácter que prepara y 
que distinguirá al oratorio en lengua 
vulgar. 

Según el testimonio de A. Spagna, 
autor de libretos entre los siglos XVII 
y XVIII, el primero que escribió textos 
literarios para esta forma y que la 
designó con este término fue F. Bal- 
ducci, autor de La fede, ovvero il 
sacrificio di Abramo, oratorio, que 
puede fecharse entre los años 1630- 
1642, obra contemporánea de los pri- 
meros años de Carissimi en Roma y 
algo anterior al nacimiento, también 
en Roma, de A. Stradella (1644). A 
este último se deben seis oratorios en 
lengua vulgar —al menos son seis los 
que han llegado a nosotros—, todos 
ellos en la estructura clásica de dos 
partes; junto a S. Edita, S. Pelagia, 
S. Giovanni Crisostomo, de inspira- 
ción hagiográfica, hay otros tres de- 
dicados a personajes bíblicos: Susan- 
na(1666), Ester, liberatrice del popo- 
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lo ebreo (1673) y S. Giovanni Battista 
(1675). En el oratorio Susanna se en- 
salza la cándida honestidad de la pro- 
tagonista en contraposición con la 
pecaminosa concupiscencia de los 
dos ancianos, inspiradora de enga- 
ños. Ester, liberatrice del popolo 
ebreo, página altisima, ofrece perso- 
najes de carácter antitético: el abyec- 
to y arrogante Amán, ministro del 
rey Asuero, fomenta propósitos de 
exterminio y de grandeza; el judío 
Mardoqueo, firmemente confiado en 
el verdadero Dios, convence a Ester 
para que afronte el riesgo de morir 
por la salvación de su pueblo; la rei- 
na, primero incierta y dudosa sobre 
la oportunidad de seguir los consejos 
de Mardoqueo, se decide luego a sa- 
crificarse a sí misma por la salvación 
de los judíos; el rey, dispuesto a com- 
prender el dolor de la propia esposa 
y reina, favorece sus intentos. En el 
S. Giovanni Battista el autor se mues- 
tra un experto en captar la profunda 
intimidad de los personajes: a la aus- 
tera y limpia imagen de Juan opone 
la conducta sensual de Herodíades y 
de su hija, ante las que acaba sucum- 
biendo el rey Herodes. 

En la ejecución de esta última 
obra, que tuvo lugar en el Oratorio 
de la Pietá, en la iglesia de S. Gio- 
vanni dei Fiorentini, el año 1675 (año 
jubilar), participó el mismo autor. 
La leyenda dice que en esa represen- 
tación estaban presentes dos asesinos 
enviados a matar a Stradella. Con- 
movidos por la dulzura y suavidad 
de la música, no sólo desistieron de 
sus propósitos homicidas, sino que 
pusieron en guardia al autor sobre la 
amenaza que se cernía sobre él. 

Stradella se muestra atento al efec- 
to narrativo de la música: escoge con 
cuidado los diversos instrumentos 
para dar el color justo a las escenas 
y a las situaciones dramáticas. El aco- 
plamiento instrumental que usa es 
más rico que el normalmente previsto 
para los oratorios de Carissimi, y en 
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él adquiere mayor relieve la alternan- 
cia de pocos instrumentos con el con- 
junto orgánico, anuncio del diálo- 
go entre el concertino y el concerto 
grosso, como se tendrá en la estruc- 
tura instrumental en que se distin- 
guió Corelli. 

Pocos años después, en las actas 
de una reunión de la siempre activa 
Compañía del Crucificado aparece el 
nombre de A. Scarlatti, mencionado 
como il Scarlattino alias il Siciliano 
(L. Bianchi, o.c., 243), entre los mú- 
sicos encargados de componer uno 
de los cinco oratorios destinados a 
los cinco viernes de la cuaresma del 
1679. No sabemos de qué composi- 
ciones se trata, ni tampoco el título 
de su obra, escrita también para la 
Cofradía del Crucificado de la cua- 
resma de 1680. Se conocen, sin em- 
bargo, otros oratorios suyos com- 
puestos para el ambiente romano y 
para otras ciudades. En su amplia 
producción destacan los de tema bí- 
blico, algunos de los cuales merecen 
citarse por su contenido musical: en 
Giuditta la figura de la protagonista 
destaca inter pares, especialmente en 
la escena en que, dentro de la tienda 
real, se sume en profunda oración, 
interrumpida por el despertarse del 
rey Holofernes; en Davidis pugna et 
victoria prevalecen los momentos co- 
rales, que oponen la población he- 
brea a las falanges de los filisteos; en 
Agar et Ismaele esiliati el autor vive 
con los personajes la aridez del de- 
sierto, y la contraposición de ambos, 
sin la mediación del historiador, acen- 
túa el aspecto dramático; en Sedecia, 
re di Gerusalemme se propone el dra- 
ma del padre que, derrotado, ve mo- 
rir a su hijo, que se ha interpuesto 
como escudo entre su padre y el dar- 
do enemigo y se ha inmolado por él 
ante el rey vencedor, así como el dra- 
ma del marido que pierde asuesposa, 
incapaz de sobrevivir a esa tragedia. 
Está, finalmente, el Oratorio per la 
passione di N. S. Gesuú Cristo, escrito 
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para la cuaresma de 1725: la Culpa, 
desesperada al tener que revivir el 
horror del destino que Jerusalén ha 
reservado a Cristo, es movida por la 
Gracia a esperar en el perdón divino, 
ayudada en ello por el Arrepentimien- 
to; esto sólo será posible si la Culpa 
sabe amar a aquel a quien ha llevado 
al último suplicio. La acción favora- 
ble del Arrepentimiento conduce a la 
Culpa a reconocer la infamia de su 
propia acción, y la Gracia puede, fi- 
nalmente, concluir diciendo: “O felix 
culpa, o poenitentia felix”, invitando 
a elevar cantos de alabanza y de glo- 
ria al Crucificado. 

Este mismo tema de la pasión de 
nuestro Señor (Passio Domini nostri 
Jesu Christi secundum Joannem) fue 
utilizado por Scarlatti para uno de 
los primeros oratorios compuestos 
para la Cofradía del Crucificado; en- 
contramos así este altísimo momento 
de la fe cristiana al comienzo y al 
final de la producción de Scarlatti 
para aquella congregación, cuya vida 
musical acabó con él. 

En la Passione de su juventud, 
Scarlatti pone en música el texto 
evangélico original. Entre los perso- 
najes está el Texto, con función de 
historiador, Cristo y la Turba, de la 
que surgen voces particulares para 
dar vida a algunos actores concretos 
del drama, como, por ejemplo, Pe- 
dro, la criada, el judío que apostrofa 
a Jesús y, finalmente, Pilato, como 
personaje propio y verdadero. 

Después del largo inicial, casi li- 
túrgico en la presentación fiel de la 
lectura (“Passio Domini nostri Jesu 
Christi secundum Joannem. In illo 
tempore...”), viene de pronto la par- 
ticipación musical en el acontecimien- 
to dramático: en stile concitato, Scar- 
latti presenta la llegada de la turba al 
huerto de Getsemaní. Por dos veces 
pregunta Cristo a los que se le acer- 
can si le están buscando, y por dos 
veces responde que él es Jesús naza- 
reno, Así pues, se contraponen los 
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dos polos, los dos ejes del drama, 
únicos actores privilegiados con el 
acompañamiento de los instrumen- 
tos de cuerda: la figura de Cristo, 
siempre tranquila, hierática, a la que 
da relieve la voz de bajo, y la turba, 
a menudo violenta, tratada con rit- 
mos claros y apresurados, a veces 
atropellados e irónicos, a veces inclu- 
so alrados. Es eficaz el juego de cla- 
roscuro en la alternancia de los mo- 
mentos acompañados por los instru- 
mentos de cuerda con los recitados 
sostenidos sólo por el bajo continuo, 
especialmente cuando el historiador 
ilustra el proceso del drama o cuando 
se elevan de la turba algunas voces 
particulares: la criada que reconoce 
en Pedro a uno de los seguidores de 
Jesús; el apóstol que cobarde niega y 
rechaza a su propio maestro; el judío 
que abofetea a Cristo reprochándole 
haber contestado al sumo sacerdote 
de forma irreverente; Pilato, a quien 
da carácter la simplicidad y la esen- 
cialidad del bajo. Es notable el cuida- 
do de Scarlatti por mantener la in- 
vención musical ligada siempre es- 
trechamente al momento psicológi- 
co, y no sólo al texto: cuando los 
judíos responden negativamente a la 
Invitación de Pilato para que juzguen 
a Cristo según su ley, en el nobis non 
licet... (“no nos es lícito...”) las entra- 
das sucesivas de las voces ponen de 
relieve la sílaba “no-” de “nobis”, 
como para subrayar la negación; tie- 
ne carácter de canción el fragmento 
coral sobre el texto Ave, ave Rex 
judaeorum (“Salve, salve, rey de los 
judios”); destaca la riqueza armónica 
(sucesión veloz de modulaciones) en 
la descripción de la flagelación y, 
posteriormente, cuando Cristo es en- 
tregado a la gente para ser crucifica- 
do: escuchamos el dolido, desarmado 
Ecce homo con que Pilato, a pesar de 
reconocer que no ha encontrado en 
él culpa alguna, entrega a Cristo a la 
turba. También se palpa el silencio, 
aunque obtenido con sonidos, en la 
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escena del Gólgota, especialmente 
cuando los soldados echan a suertes 
los vestidos de Jesús o cuando su 
madre se acerca a la cruz del hijo: ¡y 
cuánta sed en aquel Sitio! Finalmen- 
te, el salto en octava ascendente y la 
posterior bajada, en grados conjun- 
tos por una décima, subrayan el final 
Consummatum est! 

La maestría de Scarlatti estaba ya 
presente en sus composiciones de ju- 
ventud; su genio resalta especialmen- 
te en la intimidad que da a las figuras 
de los protagonistas; los presenta 
“usando todos aquellos elementos 
que sirven para dar, dentro del clima 
bien definido del episodio, un carác- 
ter marcado y constante a cada per- 
sonaje, con su particular tratamiento 
melódico, con su íntima y personal 
definición armónica, con un adecua- 
do movimiento de los procesos rítmi- 
cos” (La música, UI, 569a). 

Junto a Carissimi, Stradella y 
Scarlatti hubo otros compositores 
contemporáneos que cultivaron la 
forma de oratorio, no sólo en Roma, 
sino en otras ciudades italianas, y 
siempre, al menos al principio, apo- 
yados por las cofradías, colegios y 
seminarios. En Nápoles hay que se- 
ñalar la actividad del Oratorio dei 
Gerolamini, estrechamente relaciona- 
do con los oratorios filipinos roma- 
nos; en Bolonia se ejecutaron orato- 
rios de G.C. Aresti, T. Pagano, A. 
Perti (una Passione suya se conserva 
en la iglesia de San Petronio); como 
ya hemos dicho, se representó tam- 
bién en Bolonia el San Giovanni Bat- 
tista de Stradella por invitación de 
los Estensi, que en este sentido des- 
arrollaron una notable actividad; se 
ejecutó La Conversione di Madda- 
lena, de G. Bononcini; y en la mis- 
ma ciudad actuaron G.P. Colonna 
(Mosé legato a Dio), G.B. Vitali 
(Giona), A. Ariosti (Passione), por 
citar sólo algunos nombres de músi- 
cos y algunos títulos de composicio- 
nes de inspiración bíblica. 
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En Florencia se ejecutan oratorios 
por obra de las compañías del Ar- 
cángel Rafael, de Santiago y de San 
Sebastián; entre las composiciones 
recordemos L'idolatria di Salomone, 
de B. Pasquini; el Viceré di Egitto y 
el Giacobbe in Egitto, de F. Gaspa- 
rini; La morte di Saul, Ester y Ada- 
mo, del pisano G.C. Clari, y entre los 
autores a los dos Veracini y Pitoni. 

En Venecia nacen la composición 
y la ejecución de oratorios a finales 
del siglo XvV!1 y se desarrollan de for- 
ma autónoma durante todo el si- 
glo xvi. Los principales centros de 
esta actividad son los cuatro hospi- 
cios venecianos: los Incurables, los 
Mendicantes, los Abandonados, la 
Piedad. El texto, en latín y dividido 
en dos partes, trata temas eminente- 
mente bíblicos; entre los diversos 
autores es obligado citar a A. Vivaldi 
(en su imponente producción vocal, 
y especialmente instrumental, encuen- 
tran una digna colocación los orato- 
rios Moyses Deus Pharaonis, Judi- 
tha triumphans devicta Holofernis 
barbarie, L'adorazione delli tre re 
magi al Bambino Gesú: los dos pri- 
meros para el Hospicio de la Piedad, 
el tercero ejecutado en S. Fedele, de 
Milán) y B. Galuppi, que junto a su 
numerosa producción teatral com- 
puso también varios oratorios (he 
aquí algunos títulos “bíblicos”. /saac, 
Judith, Adamo, Jephte ossia il trion- 
fo della religione, Gerusalemme con- 
vertita, Sacrificium Abraham, Can- 
ticorum Sponsa, Exitus Israelis de 
Aegypto); veneciano, como Galup- 
pi, fue A. Lotti, al que hay que aña- 
dir los “extranjeros” N. Jommelli, 
L. Leo, G. Paisiello, D. Vimarosa, 
N. Porpora. 

Otros autores italianos se distin- 
guieron también en la composición 
de oratorios de inspiración bíblica, 
aunque cada vez más iba disminu- 
yendo la intención edificante con que 
había nacido la composición, aco- 
modando más bien la obra a las exi- 
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gencias del público: es el momento 
del “bel canto”, en que el ejecutor 
importaba más que la obra ejecu- 
tada. 

También fuera de Italia, adonde 
había llegado la música llevada por 
compositores italianos o por músicos 
extranjeros que habían ido a estudiar 
a Italia, es análoga la suerte del ora- 
torio (especialmente sobre el tex- 
to bíblico), aunque por otros moti- 
vos. En Francia, Charpentier inten- 
ta introducir el estilo de su maestro, 
G. Carissimi; no quiere estar bajo la 
influencia de Lully, que, a pesar de 
haber nacido en Italia, promueve un 
estilo francés. Charpentier compuso 
Judicium Salomonis, Extremum Ju- 
dicium, Josue, Le reniement de saint 
Pierre, demostrando su aprecio por 
el estilo de Carissimi incluso en su 
atención a los temas ya orquestados 
por su maestro. No obstante, supuso 
un obstáculo insuperable para la di- 
fusión del oratorio la predilección de 
la corte francesa por la ópera y por 
el baile, que hacía ver en un plano 
secundario la música sacra o de ins- 
piración sagrada. Precisamente para 
la corte francesa nace la messe basse 
solemnelle, con la inserción de mote- 
tes en el servicio rezado de la misa 
ordinaria para conferirle una digni- 
dad real; de hecho, el rey asistía más 
a menudo a la misa ordinaria que 
a la misa solemne. De aquí la suer- 
te que tuvo que correr la forma ora- 
torial. 

En Austria, el oratorio, introdu- 
cido después de la ópera italiana, 
no alcanzó el mismo éxito a pe- 
sar del empeño de los compositores 
A. Draghi y A. Bertali; lo cierto es 
que sólo lo tomó en consideración el 
emperador Leopoldo I, que hizo 
componer ocho. Muy pronto su for- 
ma cristalizó, asumiendo un carácter 
muy particular —por ser su tema pre- 
dilecto— el sepulcro de Jesús, con lo 
que nació el “oratorio para el Santo 
Sepulcro”. 
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Este tema tuvo igualmente una for- 
tuna especial en Alemania, como 
consecuencia de la reforma luterana, 
que había propuesto a la meditación 
de los fieles particularmente la figura 
del redentor. Entre los compositores 
de pasiones destaca en el siglo XVII 
H. Schiitz, que, junto a los oratorios 
“bíblicos” Historia de la resurrec- 
ción, Navidad, Las siete palabras de 
Jesús en la cruz, compone las Pasio- 
nes según san Marcos, según san Lu- 
cas y según san Juan. En el siglo 
siguiente van tras este ejemplo otros 
autores como Buxtehude, Keiser, Te- 
lemann, Mattheson, que en sus com- 
posiciones sobre temas bíblicos tu- 
vieron quizá más en cuenta el aspecto 
musical que el devocional. 

A J.S. Bach le debemos las dos 
Pasiones: según san Mateo y según 
san Juan y los Oratorios: de Navidad, 
de Pascua y de la Ascensión (en rea- 
lidad se trata de cantatas o de grupos 
de cantatas; pero hay que recordar 
que en Alemania la cantata, según la 
opinión de Neumeister, ha asumido 
el puesto del primitivo oratorio: pa- 
ráfrasis del sermón, previa al mismo, 
o —si tenía dos partes— antes y des- 
pués del sermón). De G.F. Hándel 
tenemos varios oratorios, entre ellos: 
José y sus hermanos, Israel en Egip- 
to, Josué, Sansón, Saúl, Judas Ma- 
cabeo, Jefté y el universalmente co- 
nocido El Mesías. 

La música sacra tuvo que ceder a 
lo largo del siglo XVII frente a la mú- 
sica operística e instrumental; consi- 
guientemente, también el oratorio, 
sobre todo el de temática bíblica, al- 
canzó menos éxito que en otros mo- 
mentos; sin embargo, algunos com- 
positores celebérrimos dirigieron to- 
davía su atención a este género: 
Haydn escribió el oratorio bíblico La 
vuelta de Tobías; Beethoven com- 
puso Cristo en el monte Olivete; a 
F. Mendelssohn se le deben Paulus y 
Elias, Berlioz puso en música L'en- 
fance du Christ, y Liszt compuso un 
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Christus; algunos incluyen también 
en el filón oratorial el Moisés de Ros- 
sini, a pesar de que fue previsto para 
un aparato escénico, pero ya desde la 
época barroca sólo la presencia de la 
escena distingue la ópera del orato- 
rio, vista la contaminación y el inter- 
cambio de conquistas musicales entre 
los dos géneros. También C. Franck 
se enfrentó con el oratorio y compu- 
so, sobre temas bíblicos, Béatitudes, 
Ruth, La tour de Babel. 

A los italianos hay que atribuir un 
renacimiento de la forma: Perosi es- 
cribe los famosísimos oratorios La 
Passione, La Trasfigurazione, La re- 
surrezione di Lazzaro, La Resurre- 
zione di Cristo; y M.E. Bossi compo- 
ne un Canticum Canticorum de ad- 
mirable hechura y equilibrio. Tam- 
bién luego ha proseguido la forma 
del oratorio: sobre temas bíblicos 
han compuesto Honegger (Roi Da- 
vid), G.F. Malipiero (La Passione) y 
V. Vogel (Jonas). Además, otros pa- 
sajes de las Sagradas Escrituras o te- 
mas sacados de ellas han inspirado 
en el pasado y en épocas más recien- 
tes la composición de melodramas y 
de piezas diversas, que de todas for- 
mas caen fuera del esquema seguido 
en estas breves notas, y que por tanto 
no consideramos aquí. 


IL. LA VIDA MUSICAL EN- 
TRE LOS HEBREOS SEGUN LOS 
TESTIMONIOS BÍBLICOS. La 
primera cita bíblica de un hecho mu- 
sical nos remite a la época de la vida 
nómada de las antiguas poblaciones 
hebreas: se le atribuye a Yubal la 
paternidad “de los que tocan la cítara 
y la flauta” (Gén 4,21); hermanos de 
Yubal fueron Yabal, “el antepasa- 
do de los que habitan en tiendas y 
crían ganado”, y Tubalcaín, “forja- 
dor de todo género de instrumentos 
de bronce y de hierro” (Gén 4,20.22). 
Aquií, pues, se consideran juntamente 
la música y otros dos elementos fun- 
damentales de la “vida real” de aque- 
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lla época, el pastoreo (ocupación ca- 
racterística de las poblaciones nóma- 
das, propiamente indicadas como las 
que “habitan en tiendas”) y la artesa- 
nía de los metales (aun cuando re- 
cientes interpretaciones verían tam- 
bién en Tubalcaín al primer cons- 
tructor de instrumentos musicales de 
percusión o idiófonos); este pasaje 
piensa en un origen extraordinario 
para estas últimas actividades huma- 
nas, atribuyendo su paternidad a tres 
hermanos que descienden directa- 
mente de Caín, lo cual testimonia 
entre otras cosas que entre los he- 
breos las ejecuciones musicales te- 
nían una importancia considerable. 
Fueron un elemento significativo y 
característico tanto de los momentos 
litúrgicos como en las fiestas y ban- 
quetes, o bien un medio de distrac- 
ción para aliviar las fatigas del traba- 
jo. En la lectura de los libros sagrados 
se encuentran numerosos testimonios 
que corroboran esta aserción., 


l. LA MÚSICA EN LOS BANQUE- 
TES. En Gén 31,27, Labán se lamenta 
con Jacob diciéndole: “¿Por qué has 
huido en secreto, con engaño y sin 
avisarme? Yo te habría despedido 
con alegría y con cánticos al son de 
tambores y vihuelas”. Este pasaje ha- 
bla tanto de cantores como de perso- 
nas Que tocaban instrumentos mu- 
sicales, ya que fácilmente la ento- 
nación vocal iba acompañada de 
instrumentos y también a menudo de 
la danza; y no hay que excluir que 
para aquellas ocasiones se pagase a 
músicos de profesión. También en el 
NT tenemos una cita en este sentido 
en la parábola del padre misericor- 
dioso, en donde se lee, en relación 
con el hijo mayor que regresa de los 
campos, que “al acercarse a casa oyó 
la música y los bailes” (Lc 15,25); era 
la fiesta de bienvenida al hijo pródi- 
go, ahora arrepentido y de nuevo en 
casa. También en | Mac 9,39 se des- 
cribe el cortejo alegre de los que acom- 
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pañan al esposo a llegar hasta la es- 
posa: “Estaban celebrando una boda 
solemne y llevaban desde Madaba, 
con gran pompa, a la novia... Levan- 
taron la vista y vieron, en medio de 
un rumor confuso, un cortejo nume- 
roso, el esposo, sus amigos y herma- 
nos, que avanzaban hacia ellos con 
tamboriles, instrumentos musicales 
y rica armadura”. Más adelante se 
llustrará esta mayor riqueza de soni- 
dos en los momentos más solemnes o 
a los que se deseaba dar una especial 
importancia; por ahora la atención 
se dirige a la presencia de ejecuciones 
musicales y de danzas en las fiestas 
y banquetes, considerada sin duda 
como una señal de distinción y muy 
apreciada en las reuniones y convites 
de aquella época. A esta imagen re- 
curre el Sirácida para exaltar el re- 
cuerdo del rey Josías: “Habla, ancia- 
no, pues te corresponde; / pero con 
discreción; y no interrumpas la mú- 
sica. / Mientras actúen los músicos 
no te des a charlar, / ni alardees de 
sabio a destiempo. / Como sello de 
rubí engastado en oro / es la música 
en el banquete. / Sello de esmeralda 
engastado en oro, / la melodía del 
festín con vino selecto” (Si 32,3-5). 

Asombra leer esta opinión recor- 
dando la importancia que daban pre- 
cisamente los judíos a los sabios con- 
sejos de las personas ancianas. ¿Sus- 
citaba quizá entonces mayor interés 
una ejecución musical? No creemos; 
probablemente, este pasaje tenga que 
interpretarse como sugerencia para 
no mezclar las palabras de la antigua 
sabiduría con las expresiones de ale- 
gría espontánea. En efecto, un poco 
más adelante el autor reconoce que 
“vino y música alegran el cora- 
zón; / pero más que ambos, el amor 
de la sabiduría” (Si 40,20). 

Hay espontaneidad y alegría de vi- 
vir en las fiestas; pero siempre dentro 
del respeto a la ley divina, dado que, 
especialmente entre los judíos, no 
existe separación entre la vida reli- 
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glosa y la actividad cotidiana; la fe 
religiosa se vive día a día y cada mo- 
mento de la vida; cada actividad la- 
boral o de ocio es también “oración”. 
Una existencia vivida según los dic- 
támenes de Dios no puede menos de 
ser alegre; y de ella forman parte tam- 
bién, como es lógico, las fiestas y 
distracciones animadas con la músi- 
ca; al contrario, el descuido de la ley 
divina lleva a una vida triste, gris, 
desesperada, sin música ni danzas. 
También es verdad: los malvados 
“dan suelta a sus niños como ove- 
jas,/ sus hijos brincan  retozo- 
nes. / Cantan con tíimpanos y cíta- 
ras, / al son de la flauta se divierten” 
(Job 21,11-12). Pero la falta de mú- 
sica y de cánticos es una peculiaridad 
de la condición triste y amargada, 
reservada al pueblo judío por su con- 
ducta desagradable al Señor, que 
describen los profetas con el deseo de 
encauzar de nuevo a Israel a la obser- 
vancia de la ley divina. 

Isaías es el primero en constatar: 
“Ciítara y arpa, tambor, flauta / y 
vino no faltan en sus banquetes; / pe- 
ro no piensan en la obra del Señor” 
(Is 5,12); luego concreta: “Ha cesado 
la alegría / de los tambores, / ha aca- 
bado el bullicio / de las fiestas, / ha 
terminado el son de las cítaras. / Ya 
no se bebe vino / entre los cánticos” 
(Is 24,8-9). En Lam 5,14-15 se lee: 
“Han dejado su música los jóve- 
nes. / Se ha acabado la alegría de 
nuestro corazón, /en duelo se ha 
convertido nuestra danza”. Dios mis- 
mo por boca de Ezequiel advierte: 
“Pondré silencio a tus armoniosas 
canciones, no se volverá a oír el son 
de tus cítaras” (Ez 26,13). Y en otro 
lugar: “Y a no se oirán en ti / las voces 
delos citaristas, / de los músicos, / de 
los flautistas / y de los trompeteros” 
(Ap 18,22). 

La estrecha relación entre la ob- 
servancia de la ley del Señor y la vida 
alegre, rica en sonidos y cánticos, se 
percibe muy bien cuando los profetas 
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vinculan la esperanza en el retorno 
de Israel a la obediencia de la ley 
divina; así es como se recogen las 
palabras del Señor respecto a la re- 
construcción de Jerusalén: “De nue- 
vo te adornarás/con tus pande- 
ros / y saldrás a danzar gozosamen- 
te” (Jer 31,4); y luego: “Entonces los 
jóvenes / se alegrarán bailando” (Jer 
31,13); “Ella cantará como en los días 
de su juventud” (Os 2,17), en donde 
la figura de la doncella indica a Jeru- 
salén nuevamente edificada y flore- 
ciente. 


2. CANTOS DE TRABAJO. La mú- 
sica no sólo se reservaba para los 
banquetes y las fiestas. También so- 
naban melodías en otras ocasiones. 
En la vida cotidiana era un momento 
importante el trabajo; pues bien, el 
canto acompañaba también a esta 
actividad para aliviar a veces la fati- 
ga, a veces la monotonía y el aburri- 
miento, o también como expresión 
de ánimo alegre al realizar un acto 
necesario para la vida de forma agra- 
dable a los ojos del Señor, siempre 
dentro de la perspectiva de religiosi- 
dad de la vida anteriormente expues- 
ta. Los llamados cantos de trabajo 
no son ciertamente privilegio del pe- 
ríodo bíblico y de la población judía; 
pero la Biblia habla claramente de 
ellos. Quizá el más antiguo sea el 
“Canto del pozo”: “Sube pozo, ¡can- 
tadle! / Pozo cavado por los princi- 
pes, / abierto por los nobles del pue- 
blo, / con el cetro, con sus bastones” 
(Núm 21,17-18). Es un ejemplo de los 
cantos de agua, presentes en las tri- 
bus nómadas, relacionados con la 
búsqueda de aquel elemento indis- 
pensable para la supervivencia, cuya 
importancia se siente particularmen- 
te por parte de las poblaciones que 
viven en zonas privadas de manan- 
tiales. 

Otros cantos de trabajo, relacio- 
nados con actividades campesinas, 
se encuentran, por ejemplo, en el li- 
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bro de Isaías cuando se describe el fin 
de Moab: “La alegría y el júbilo / han 
huido de los huertos; / ya no hay en 
las viñas alborozo / ni clamores de 
fiesta; / ya no se pisa el vino en el la- 
gar, / ha enmudecido el canto” (Is 
16,10); en lugar de la alegría que los 
cantos de los campesinos extendían 
por los frutales y las viñas, no se oyen 
ya más que gritos; ésta es, en efecto, 
la escena que se describe en Jer 48,33: 
“Han desaparecido el gozo / y la ale- 
gría / del viñedo y de la campiña de 
Moab; / ha hecho que falte el vi- 
no / en las cubas, / el pisador no pisa 
ya, | ni resuenan los cantos de ale- 
gría”. Nótese también aquí cómo la 
falta de cantos y de música se utiliza 
para pintar un panorama desolado. 
También en Isaías (5,1-7) encontra- 
mos el “Canto de la viña”, inspirado 
quizá en un canto de vendimia, mien- 
tras que en Jeremías se lee: “Tú, 
anúnciales todas estas palabras y di- 
les: El Señor ruge desde lo alto, desde 
su santa morada lanza su voz; ruge 
con fuerza contra su hacienda, lanza 
el grito de júbilo de los pisadores de 
la uva contra todos los habitantes de 
la tierra” (Jer 25,30): no sería éste, sin 
duda, un canto melodioso y agrada- 
ble. Más armonioso era el sonido de 
“las flautas de los pastores” en medio 
de sus rebaños (Jue 5,16), tan suave 
y tan dulce que movió a Rubén a 
“quedarse en sus apriscos”, sin unirse 
a los demás príncipes para combatir 
en el nombre del Señor. 


3. CANTOS DE BURLA. Hay un 
uso curioso de la música presente en 
los cantos de burla, con los que se 
chanceaban de ciertos personajes, O 
se pintaban situaciones grotescas, O 
se zahería a los pobres y a los infeli- 
ces, ya bastante maltratados por la 
suerte. Job se lamenta: “Y ahora ven- 
go yo a ser la copla de ésos, / el blan- 
co de sus chismes” (Job 30,9). En 
otro lugar: “Me ha hecho la irrisión 
de mi pueblo, / copla suya todo el 
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día” (Lam 3,14). “Has oído sus insul- 
tos, Señor, / todas sus maquinacio- 
nes contra mi, / los planes que cuchi- 
chean mis adversarios, / contra mí 
todo el día. / Se sienten o se levanten, 
fíjate, / yo soy copla suya” (Lam 
3,61-63); finalmente, contra los aca- 
paradores dice Miqueas: “Aquel día 
se contará contra vosotros un pro- 
verbio, se cantará una elegía” (Mig 
2,4). 


4. DUELOS Y LAMENTACIONES. Si 
en los pasajes anteriores se recuerdan 
melodías más bien festivas, el carác- 
ter de las citas, y especialmente el 
contenido de la última serie, acercan 
estos cantos de burla al duelo o la- 
mentación, que, presente en diversos 
libros de la Biblia, asume formas dis- 
tintas y connotaciones múltiples has- 
ta llegar a constituir un auténtico gé- 
nero literario. Puede tratarse de la 
denuncia de una condición desespe- 
rada; tal es el caso de los cantos de 
burla mencionados, a los que se pue- 
de añadir el pasaje donde Job, de- 
seando ilustrar su propio estado de- 
plorable (“Me he hecho hermano de 
chacales / y compañero de avestru- 
ces”: Job 30,29), confiesa: “¡Mi arpa 
ha acompañado a los cantos de due- 
lo, / mi flauta a la voz de plañideras!” 
(Job 30,31). 

La lamentación puede guardar 
también relación con una liturgia 
como en el caso de los llantos fúne- 
bres. He aquí el pasaje de Mateo en 
que se describe el retorno a la vida de 
la hija de Jairo, el jefe de la sinagoga, 
por obra de Jesús: “Jesús llegó a la 
casa y, al ver a los flautistas y el 
alboroto de la gente, les dijo: “Salid, 
que la niña no está muerta; está dor- 
mida”” (Mt 9,23-24). El “alboroto” 
de la gente puede entenderse del can- 
to de lamentación, bien por la situa- 
ción en que figura, bien a la luz de lo 
que Marcos y Lucas escriben sobre el 
caso: “Al llegar a la casa del jefe de 
la sinagoga, Jesús vio el alboroto y a 
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la gente que no dejaba de llorar y 
gritar” (Mc 5,38); “Al llegar a la 
casa..., todos lloraban y se lamenta- 
ban por ella” (Lc 8,51-52). Es verdad 
que en ninguno de los casos referidos 
se habla expresamente de ejecuciones 
musicales; tampoco Qohélet habla de 
cánticos cuando nos dice que “el hom- 
bre se va a su morada eterna, y las 
plañideras recorren la calle” (Qo 
12,5); pero estos pasajes recuerdan 
una práctica de cantos fúnebres y de 
lamentaciones que se entonaban en 
esas ocasiones, costumbre que toda- 
vía se usa en algunas de nuestras re- 
giones. 

Que la lamentación podía tener si- 
tio dentro de una práctica cultual pue- 
de deducirse del hecho de que los 
ejemplos típicos de este género litera- 
rio, las Lamentaciones de Jeremías 
(atribuidas al profeta en la versión de 
los LXX) se cantaban en las celebra- 
ciones penitenciales de la minúscula 
comunidad para “conducir al pueblo 
desde su dolor al arrepentimiento, 
suscitando de nuevo la esperanza en 
su Dios” (La Santa Biblia, Ed. Pau- 
linas 1988, 1076). 

El canto de estas lamentaciones te- 
nía que respetar probablemente al- 
gunos cánones musicales, si tenemos 
en cuenta lo que se nos dice en Hab 
3,1: “Oración del profeta Habacuc. 
En el tono de las lamentaciones”. La 
palabra “oración” subraya el hecho 
cultual, y “el tono de las lamentacio- 
nes” deja suponer una tonalidad, una 
gama o al menos un formulario mu- 
sical fijado de antemano o un estilo 
particular que se reconocen como 
propios de ese género literario o de 
ese destino litúrgico sobre el cual ar- 
ticular la melodía o improvisar el 
canto, acompañado siempre de ins- 
trumentos musicales (ya hemos seña- 
lado la relación voz-instrumentos). 
Además, estas melopeas debieron de 
ser a veces lo suficientemente difíciles 
para que no pudiera entonarlas todo 
el mundo; en las Crónicas se recuerda 
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la necesidad de músicos expertos, y 
por tanto —es fácil la deducción— 
de músicos profesionales: “Jeremías 
compuso una lamentación sobre Jo- 
sías que todos los cantores y canto- 
ras recitan todavía hoy entre sus ele- 
gías sobre el rey Josías” (2Crón 35, 
25); y por boca del profeta: “Ea, lla- 
mad a las plañideras, / mandadles ve- 
nir; / escoged a las más hábiles; que 
vengan / y se apresten a entonar / 
una elegía sobre nosotros. / Destilen 
nuestros ojos lágrimas, / derramen 
llanto nuestros párpados” (Jer 9,16- 
17). Estos lamentos fúnebres se ento- 
nan por la muerte de los reyes y de los 
héroes. De David es una breve poesía 
por la muerte de Abner: “¿Debía mo- 
rir Abner/como muere un insen- 
sato? / Tus manos no estaban ata- 
das, / ni tus pies sujetos a los gri- 
llos. / ¡Has caído como caen los cri- 
minales!” (2Sam 3,33-34). También 
es de David el lamento más antiguo 
que recoge la Biblia, el más clásico 
por su contenido y su equilibrio, cuya 
importancia se subraya en el mismo 
texto bíblico, donde se lee que David 
la escribió “para que la enseñen a los 
hijos de Judá” (2Sam 1,18); se trata 
de la elegía por Saúl y Jonatán (en 
hebreo gínah, “elegía”, que tiene 
como característica el ritmo “roto” 
de los acentos), que empieza de este 
modo: “Tu gloria, Israel, / ha pereci- 
do sobre tus montes”. Y el estribillo 
es: “¿Cómo han caído los héroes?” 
(Sam 1,19.25.27). 


5. GRITOS DE GUERRA Y CÁNTI- 
COS TRIUNFALES. El canto estaba tam- 
bién presente en otras ocasiones de la 
vida de reyes y de héroes; se entona- 
ban melodías en los momentos de 
triunfo y había cánticos y “gritos” de 
guerra. No olvidemos que el ¡hosan- 
na!, el canto de alabanza a Dios por 
excelencia, fue “grito” litúrgico, pero 
anteriormente fue “grito” de batalla. 

Estas prácticas musicales están es- 
pecialmente presentes en los libros 
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bíblicos que refieren la vida de Israel 
en el momento de la conquista de la 
tierra prometida y del mantenimien- 
to de sus confines. Los gritos de gue- 
rra eran exclamaciones lanzadas ante 
la inminencia de la batalla a guisa de 
señales o para infundir ánimo a los 
combatientes: “Espada, ¡por el Señor 
y por Gedeón!” (Jue 7,20), gritan los 
trescientos guerreros elegidos para 
combatir a los madianitas. En la des- 
cripción de la caída de Jericó, “el 
Señor dijo a Josué...: “Cuando suene 
el cuerno del carnero y vosotros 
oigáis el sonar de las trompetas, todo 
el pueblo dará con todas sus fuerzas 
el grito de guerra”... El pueblo gritó, 
y las trompetas sonaron. Cuando el 
pueblo oyó el sonido de las trompe- 
tas, se puso a gritar con todas sus 
fuerzas, y las murallas de la ciudad se 
derrumbaron” (Jos 6,2.5,20). Cuan- 
do el joven David fue enviado por su 
padre, Jesé, a llevar pan a sus herma- 
nos, alistados para la guerra contra 
los filisteos, “llegó al campamento 
cuando el ejército salía para tomar 
posiciones, lanzando gritos de gue- 
rra” (1Sam 17,20). Judit, queriendo 
exaltar el poder de Dios, a quien re- 
conocía en el origen de la victoria 
obtenida por los israelitas sobre las 
tropas de Holofernes, dice así en su 
cántico: “Entonces mis humildes / 
dieron la voz de alarma / y ellos se 
asustaron; / mis débiles gritaron, / y 
ellos se llenaron de terror” (Jdt 
16,11). También Jeremías recurre a 
escenas con gritos de guerra cuan- 
do profetiza contra los amonitas: 
“Por eso vienen días / —dice el Se- 
ñor— / en que haré resonar / contra 
Rabat Amon / el grito de guerra; / 
quedará convertida en un montón de 
ruinas” (Jer 49,2). Esta profecía es 
confirmada por Ezequiel, que insiste 
en la amenaza del rey de Babilonia 
contra Israel y Judá, que no tienen 
intención de arrepentirse de sus pro- 
pios errores, con estos términos: “Si- 
tuar arietes, dar órdenes de matanza, 
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lanzar el grito de guerra, levantar arie- 
tes contra las puertas, amontonar te- 
rraplenes, disponer el cerco” (Ez 
21,27). Estos gritos resuenan también 
en el pasaje en que Sofonías describe 
el día de la ira del Señor: “¡Ya se 
oye el ruido / del día del Señor, / y 
hasta el valiente dará gritos de espan- 
to. / Día de ira será el día aquel... / 
día de trompetas y de alarmas / con- 
tra las ciudades fortificadas” (Sof 
1,14-16). 

Estos gritos y estos cánticos asu- 
men en algunas ocasiones —como ya 
es patente en algunas de las citas re- 
feridas— el significado de bandera, 
especialmente cuando, al proponer 
alabanzas a Dios, confirman la sumi- 
sión de los hebreos a la voluntad del 
Señor: combaten en su nombre y por 
orden suya y acuden a él para pedirle 
la fuerza y el poder necesario para 
conseguir la victoria. Grito de guerra 
es la alabanza al Señor que contiene 
este pasaje: “(Josafat) designó canto- 
res que, revestidos con los ornamen- 
tos sagrados, iban delante del ejército 
cantando y alabando al Señor: *Ala- 
bad al Señor, porque es eterno su 
amor”. Tan pronto como comenzó el 
canto de júbilo y alabanza, el Señor 
suscitó la confusión entre los amoni- 
tas” (2Crón 20,21-22). 

Ya hemos recordado el grito: “Es- 
pada, ¡por el Señor y por Gedeón!”; 
también son como una bandera las 
palabras de Moisés para recordar la 
batalla victoriosa de Josué sobre 
Amalec: “Una mano se alzó contra el 
trono del Señor; habrá guerra contra 
Amalec de generación en genera- 
ción” (Éx 17,16). En esta perspectiva 
pueden entenderse como gritos de 
guerra las aclamaciones que acom- 
pañaban el avance del arca de la alian- 
za: “Cuando el arca se ponía en mar- 
cha, Moisés decía: “¡Levántate, Se- 
ñor, y sean dispersados tus enemigos; 
huyan ante ti los que te odian! Cuan- 
do se paraba, decía: “¡Descansa, Se- 
ñor, entre los incontables ejércitos de 
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Israel!”” (Núm 10,35-36). Gritos de 
guerra resuenan en la batalla entre 
Abías, fiel al Señor, y Jeroboán, que 
se había apartado de sus caminos: 
“Traemos con nosotros a Dios a la 
cabeza; darán con las trompetas el 
toque de guerra contra vosotros” 
(2Crón 13,12), dice Abías con la es- 
peranza de disuadir a Jeroboán, pre- 
viendo ya el éxito de la batalla. Pero 
de nada valieron sus exhortaciones; 
en efecto, “los de Judá lanzaron el 
grito de guerra; y mientras éste se 
prolongaba, Dios derrotó a Jero- 
boán y a Israel ante Abías y Judá” 
(2Crón 13,15). 

La expresión “grito de guerra” 
puede asumir también el significado 
de señal de batalla. Especialmente en 
la exhortación del rey Abías resalta 
este aspecto de señal, por el hecho de 
que el grito se confía a las trompetas. 
Entre los muchos pasajes que po- 
drían citarse con este fin hay que re- 
cordar especialmente, ya que aclara 
la existencia de melodías concretas, 
cada una con Su propio significado, 
este texto: “Si la corneta da un so- 
nido indefinido, ¿quién se pondrá 
en orden de batalla?” (1 Cor 14,8). Es 
un testimonio negativo, ciertamente, 
pero igualmente útil para nuestro ob- 
jetivo; en efecto, demuestra que para 
entrar en batalla los soldados tenían 
que oír aquella señal, aquellos soni- 
dos bien definidos, y no otros: por 
eso fácilmente se puede deducir la 
existencia de varios tipos de “sonidos 
no indefinidos” (o sea, melodías, to- 
ques) con función de señales de di- 
versos significados. 

Gritos de guerra, señales de com- 
bate, escenas de batalla y cantos en 
honor del vencedor. Esta práctica 
está atestiguada directamente por 
Moisés cuando, al bajar por primera 
vez del Sinaí, oyó a su pueblo can- 
tando himnos al becerro de oro. Se 
dirigió entonces a Josué, diciendo: 
“No es griterío de victoria ni griterío 
de derrota; es griterío de canto” (Éx 
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32,18). Inmediatamente acude al 
pensamiento el poema épico entona- 
do también por Moisés y porlos hijos 
de Israel después de pasar el mar 
Rojo para alabar a Dios victorioso 
sobre las tropas del faraón: “Cantaré 
al Señor que tan maravillosamente 
ha triunfado: caballo y caballero pre- 
cipitó en el mar. Mi fortaleza y mi 
cántico es el Señor, él fue mi salva- 
ción...” (Ex 15,1-18). A este cántico 
hace eco María, la hermana de 
Aarón, que “tomó en sus manos un 
tamboril, y las mujeres salieron tras 
ella con tamboriles y bailando. Y 
María les respondía: 'Cantad al Se- 
ñor, que se cubrió de gloria: ¡Caballo 
y caballero precipitó en el mar!” ”(Ex 
15,20). Junto a él ocupa un lugar 
distinguido el hermoso cántico de 
Débora, uno de los himnos más an- 
tiguos de la Biblia, que comienza: 
“Los príncipes de Israel / se pusieron 
al frente, / el pueblo se ofreció volun- 
tario. / ¡Bendecid al Señor! / Oíd, re- 
yes; / prestad atención, príncipes; / 
yo cantaré al Señor, / Dios de lIs- 
rael...” (Jue 5,2-31). La connotación 
de cántico de guerra o de victoria se 
puede captar especialmente en la re- 
evocación del choque en los versicu- 
los 19-21: “Vinieron los reyes, lu- 
charon; / entonces Jos reyes de Ca- 
naán / combatieron en Tanac, / jun- 
to a las aguas de Meguido, / pero no 
obtuvieron un botín de plata. / Des- 
de los cielos combatieron / las estre- 
llas, desde sus órbitas / combatieron 
a Sisara./ El arroyo Quisón los 
arrastró, / arroyo sagrado el arroyo 
Quisón,/los barrió con violen- 
cia. / Los cascos de los caballos reso- 
naron / al galope, al galope con sus 
jinetes”. 

Otro ejemplo es el antiguo cántico 
militar amorreo que se pone en labios 
de los “trovadores”: “Id a Jesbón, / re- 
edificad y fortificad / la capital de Si- 
jón;/ ha salido un fuego de Jes- 
bón / y una llama de la ciudad de Si- 
jón: / ha devorado a Ar de Moab, / 
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ha consumido las alturas del Ar- 
nón. / ¡Ay de ti, Moab! / ¡Estás per- 
dido, pueblo de Camós! / Ha aban- 
donado sus hijos a la fuga, / y sus 
hijas a la esclavitud, / a manos de Si- 
jón, / rey de los amorreos. / Jesbón 
ha exterminado / los niños hasta Di- 
bón, / las mujeres hasta Nófaj, / los 
hombres hasta Mádaba” (Núm 
21,27-30). 

A la época de David se remonta el 
cántico entonado para honrar a los 
vencedores de los filisteos cuando re- 
gresaban de la batalla: “Al volver Da- 
vid de la guerra después de dar muer- 
te al filisteo, las mujeres salían de 
todas las ciudades de Israel cantando 
y danzando ante el rey Saúl al son de 
tambores y arpas y con gritos de ale- 
gría; danzaban y cantaban a coro: 
“Saúl mató mil y David diez mil” 
(1Sam 18,6-7). Un poco anterior es 
otro ejemplo de cántico con el que 
Sansón anuncia su propia victoria; 
es el breve fragmento: “Con la quija- 
da de asno / los he zurrado bien; / 
con la quijada de asno / he matado a 
mil hombres” (Jue 15,16). 


6. LOSSALMOS. En la liturgia he- 
brea tuvieron gran importancia las 
ejecuciones musicales, y entre ellas 
hay que citar enseguida la entonación 
de salmos. El libro de los / Salmos 
es una “colección de cantos religio- 
sos... utilizada como texto de oración 
litúrgica en el segundo templo de Je- 
rusalén” (La Bibbia. Nuovissima ver- 
sione, Ed. Paoline 1983, 782); es tam- 
bién un libro “musical” por excelen- 
cia: “El salmo es una composición 
poética cantada con el acompaña- 
miento de instrumentos musicales de 
cuerda” (ibid). De este destino dan fe 
algunas de las notas que a menudo 
figuran al comienzo de los poemas; a 
pesar de que se añadieron posterior- 
mente por obra de los que recopila- 
ron los cantos, prueban, sin embar- 
go, esta práctica. Los salmos 4, 54, 
55 y 61 presentan la indicación “para 
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instrumentos de cuerda”, y en los sal- 
mos 6 y 12 se añade a ello la precisión 
“en octava”: quizá se señale con ello 
el acompañamiento de la melodía 
cantada por un instrumento musical 
a distancia de una octava, o bien se 
indica un instrumento cuya exten- 
sión comprendía el ámbito de una 
octava; no es posible precisar más 
sobre el significado de esta expresión. 
Una nueva confirmación de su desti- 
no para la ejecución musical de los 
salmos se tiene en la nota “para ins- 
trumentos de cuerda. Salmo”delante 
de los salmos 67 y 76. Tan sólo el 
salmo $5, único caso en toda la colec- 
ción, prevé el acompañamiento para 
flautas; se trata quizá de la clásica 
excepción que confirma la regla. 

No se conocen las melodías con 
que se entonaban los salmos; pero 
en las notas introductorias se contie- 
nen indicaciones que parecen aludir 
a una práctica presente a menudo en 
el curso de la historia musical hasta 
tiempos muy recientes: el “se canta 
como”. En vez de componer para un 
texto poético una melodía original, 
se busca para él una melodía preexis- 
tente, que tenía ya su propio texto y 
que se conocía con un titulo concre- 
to. La nueva poesía “se canta como” 
la otra composición conocida, indi- 
cada para ello con su propio título o 
con su incipit poético original o tam- 
bién de otro modo adecuado para 
definir de qué canto se trata. Desgra- 
ciadamente, nos faltan también las 
melodías de estos cantos de referen- 
cia; tan sólo es posible señalar grupos 
de salmos que se entonaban proba- 
blemente con la misma melodía o 
algunos trozos cantados según la téc- 
nica mencionada. Por ejemplo, el sal- 
mo 8 se entona “para la de Gat” (se- 
gún la melodía guitita), y los sal- 
mos 81 y 84 “según la de Gat”;, a 
no ser que este término indique un 
instrumento musical (como suponen 
algunos autores), del que, por otra 
parte, no se tiene ningún dato, o se 
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refiera al carácter alegre de la com- 
posición (como señalan otros), el sig- 
nificado de estas notas parece propo- 
ner en la traducción que se da un 
canto o una escala o un tono o una 
fórmula musical propios de la ciudad 
de Gat, sobre la cual hay que cantar 
o inspirarse para la entonación del 
salmo. Análogo significado puede te- 
ner la indicación “según la muerte 
del hijo” para los salmos 9-10, aun- 
que el sentido de esta expresión es 
oscuro; el salmo 22 propone “según 
la cierva de la aurora” como motivo 
con el que entonar el texto poético. 
Los salmos 45 y 69 tienen que can- 
tarse “sobre los lirios”; el salmo 80, 

“según los lirios son preceptos”: pro- 
bablemente tres formas distintas de 
indicar la misma composición mu- 
sical. He aquí otros títulos: “el sal- 
mo 46 tiene que ejecutarse según las 
vírgenes”, mientras que el salmo 56 
ha de cantarse “según Paloma que 
viene de lejos”, y “No destruyas”es la 
melodía con la que hay que cantar 
los salmos 57, 58, 59 y 75. Las dos 
expresiones “según Yedutún” y “de 
Yedutún” (Sal 62 y 77, y 39, respecti- 
vamente) tienen probablemente el 
mismo significado, que, sin embargo, 
se nos escapa en nuestra investiga- 
ción actual; puede tratarse de un “ 
canta como” o bien de una dedicato- 
ria, mientras que según otros autores 
puede referirse a un tipo especial de 
instrumento musical totalmente des- 
conocido; de todas formas, no parece 
que tenga ninguna relación con el 
Yedutún, levita cantor que se men- 
ciona en 2Crón 5,12; se trata de uno 
de los términos presentes en la Biblia 
que siguen siendo totalmente oscuros 
y mudos de significado. 

Tenemos una incertidumbre aná- 
loga en la indicación “según mahalat” 
para los salmos 53 y 88, y para las dos 
palabras “miktam” (Sal 56./.60) y 
“maskil” (Sal 32,42.44.52./.55.88. 
89); si el término mahalat es total- 
mente desconocido, algunos piensan 
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que los otros dos se refieren a un tipo 
especial de plegaria y a un modo de 
recitación: miktam designaría un sal- 
mo penitencial o al menos una plega- 
ria secreta, mientras que maskilindi- 
caría una lírica que habría que recitar 
con arte. Desgraciadamente, no nos 
ayuda en nada el análisis de una nota 
introductoria como la del salmo 88 
que recogemos integramente: “Cán- 
tico. Salmo de los hijos de Coré. Al 
maestro de coro. Según mahalat. 
Maskil. De Hemán, el ezraíta”. Nada 
de particular respecto a “Cántico. Sal- 
mo” y “Al maestro de coro”; “de los 
hijos de Coré” puede indicar la atri- 
bución del texto literario, vista su 
situación en la nota introductoria y 
dada la presencia de otra atribución 
posterior; se ha señalado que es po- 
sible pensar en un autor distinto de la 
composición literaria y de la compo- 
sición musical. Hay otros salmos que 
en la nota introductoria se atribuyen 
a David, Asaf, Salomón, Moisés, aun- 
que no se dice si éstos eran los autores 
del texto o de la música. “Según ma- 
halat” y “maskil” podrían tener dife- 
rente significado: si a la primera ex- 
presión se atribuye el valor de “ 
canta como”, la segunda podría tener 
el significado de “forma artística”, 
cuya paternidad se atribuye a “He- 
mán, el ezraíta”; y este mismo signi- 
ficado seguiría siendo el de maskil, 
aun queriendo ver en la primera ex- 
presión la indicación de una escala o 
fórmula melódica. Pero también po- 
drían invertirse los significados. No 
obstante, seguir este camino, basado 
sólo en hipótesis “en clave moderna”, 
lleva fatalmente a exigir demasiado 
del texto, sin poder llegar a ninguna 
opinión suficientemente atendible o 
comprobada. 

Algunas traducciones de la Biblia 
recogen el término selah, interpuesto 
en los versículos de algunos salmos, 
cuyo significado no puede señalarse 
con exactitud. Algunos autores han 
intentado resolver esta duda; alguno 
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pensó que se trataba de una indica- 
ción musical para señalar una eleva- 
ción de tono; otros, siempre con re- 
ferencia a la praxis de la ejecución 
musical, atribuyen a este término el 
valor de un signo de repetición, lo 
mismo que el actual signo da capo; 
otros ven en esta palabra una suge- 
rencia a los músicos para la interven- 
ción instrumental; finalmente, según 
opiniones que eliminarían una inter- 
pretación musical, selah indicaría 
que había que levantar los ojos al 
cielo o inclinarse para subrayar con 
el gesto la ejecución de momentos 
especiales de los salmos. La hipótesis 
que hoy suele seguirse atribuye a esta 
palabra el significado de pausa, mo- 
mento de reflexión en el curso de la 
ejecución salmódica. Desgraciada- 
mente, se trata siempre de hipótesis, 
basadas en fundamentos más o me- 
nos sólidos, para cuyo estudio remi- 
timos a los ensayos más profundos 
contenidos en los textos recordados 
en la / Bibl. 

El destino litúrgico de los salmos 
queda subrayado en algunas notas 
introductorias; por ejemplo en los 
salmos 17.86.90.102,142 se recoge la 
indicación oración, mientras que en 
el salmo 18 se dice canto de salvación 
y se le atribuye al “siervo de Dios, 
David, que entonó a Dios este cánti- 
co después de haber sido liberado 
de sus enemigos, especialmente de 
Saúl”; se trata de una oración de ac- 
ción de gracias. También el salmo 30 
tiene un destino seguro, ya que es 
una canción para la dedicación del 
templo; y los salmos 120-134, señala- 
dos como canción de las subidas, se 
entonaban con ocasión de las pere- 
grinaciones al templo de Jerusalén. 
Se sigue dudando aún de si su ejecu- 
ción tenía que hacerse mientras que 
los fieles subían al templo o si los 
cantos se ejecutaban en los escalones 
que permitían el acceso al recinto del 
edificio abierto a los peregrinos. Pa- 
rece superfluo recordar los salmos 
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que se indican como tales en la nota 
introductoria o cuyos títulos denotan 
el carácter de oración a Dios, ya que, 
como hemos visto, es éste el destino 
seguro de todo el Salterio. 

La importancia que se daba a la 
música en la liturgia hebrea se mani- 
fiesta especialmente en la época de 
David: “Estos son los cantores nom- 
brados por David para dirigir el can- 
to en el templo del Señor cuando se 
colocó allí el arca”, se lee en 1Crón 
6,16, antes de dar la lista de sus nom- 
bres. En 1Crón 25,9-31 se enumeran 
24 grupos de cantores, cada uno de 
12 elementos, en total 288 cantores al 
servicio del templo. Recordando a 
los repatriados del destierro de Babi- 
lonia, después del edicto de Ciro, Es- 
dras cita un número de 128 cantores 
hijos de Asaf (Esd 2,41), mientras 
que Nehemías cuenta 148 (Neh 7,44). 
A pesar de la diferencia de cifras, 
sigue en pie la validez de la documen- 
tación. 


7. LA DANZA. La liturgia hebrea 
atendía no sólo al canto, sino que 
preveía además ejecuciones musica- 
les acompañadas de danzas. Inme- 
diatamente viene al recuerdo la figu- 
ra del rey David, que dio de este 
modo alabanza a Dios: “David bai- 
laba ante el Señor con todas sus fuer- 
zas” (2Sam 6,14), y la declaración del 
propio rey a Mical, hija de Saúl: “¡Yo 
he bailado delante del Señor!” (2Sam 
6,21). “David y todo Israel iban de- 
lante cantando y bailando con todas 
sus fuerzas al son de las cítaras, ar- 
pas, tambores, cimbalos y trompe- 
tas”, se lee en 1Crón 13,8. También 
en los salmos se contienen invitacio- 
nes a ensalzar al Señor de este modo: 
“Alaben su nombre con la danza” 
(Sal 149,3); “alabadlo con danzas y 
tambores” (Sal 150,4). Después del 
paso del mar Rojo, María y las mu- 
jeres de Israel danzaban entonando 
el estribillo del cántico de Moisés en 
alabanza al Señor y en acción de gra- 
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cias por el prodigio realizado. Inci- 
dentalmente se recuerda que la dan- 
za, como manera de alabar a Dios, 
está también presente en ciertos pa- 
sajes de la Biblia en que se citan litur- 
gias paganas, cuando Moisés bajó 
del Sinaí y “al acercarse y ver el be- 
cerro y las danzas, tiró las tablas” 
(Ex 32,19); siglos más tarde, los he- 
breos entregados al culto de Baal 
“continuaban danzando en tor- 
no al altar que habían hecho” (1Re 
18,26). 

De esta manera se veneraba tam- 
bién a los personajes importantes: la 
hija de Jefté, para honrar a su padre 
que volvía victorioso de la guerra con- 
tra los amonitas, “salió a su encuen- 
tro con tímpanos y danzas” (Jue 
11,34). En honor de David “se canta- 
ba con danzas: Saúl mató mil y Da- 
vid diez mil” (1Sam 21,12). También 
a Holofernes, conquistador de las 
ciudades de la costa, “los de las ciu- 
dades y pueblos de los alrededores lo 
recibieron con coronas y danzando 
al son del tamboril” (Jdt 3,7). Final- 
mente, tras el triunfo de Judit, “todas 
las mujeres de Israel se habían junta- 
do para verla, la aclamaron y orga- 
nizaron bailes en su honor” (Jdt 
15,12); ella misma, “a la cabeza del 
pueblo, dirigía el baile de las mujeres” 
(Jdt 15,13). 


8. LOS INSTRUMENTOS MUSICA- 
LES. De las citas hechas hasta ahora 
se deduce que se usaban comúnmente 
instrumentos en las ejecuciones mu- 
sicales (hemos visto que el canto es- 
taba ligado fácilmente al sonido de 
los instrumentos). De éstos, el único 
conocido con seguridad, por seguir 
usándose todavía en la liturgia judía, 
es el cuerno de carnero de macho 
cabrío, el Sófar; para los demás ins- 
trumentos, por desgracia, no siempre 
están de acuerdo los autores sobre el 
significado del término original. El 
único camino para intentar señalar 
con mayor seguridad de qué instru- 
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mentos se trata es la comparación 
con la práctica musical de las pobla- 
ciones con que estaban en contacto 
los hebreos, que a veces se nos descri- 
be con mayores detalles, así como el 
estudio de los raros hallazgos ar- 
queológicos. Para el resultado de es- 
tas investigaciones remitimos a las 
obras más especializadas y exhausti- 
vas que se citan en la / Bibl., espe- 
cialmente al artículo de Edith 
Gerson-Kiwi. El musicólogo lector 
de la Biblia puede, sin embargo, ver 
las indicaciones relativas al material 
con que se fabricaban los instrumen- 
tos, y especialmente el uso que se 
hacía de ellos. La plata y el metal 
batido se utilizaban para la confec- 
ción de las trompetas (Núm 10,2; 2Re 
12,14; Si 50,16); para las citaras o 
arpas o liras se usaba la madera de 
sándalo (2Crón 9,11; 1Re 10,12: en 
ambos textos, relativos al mismo 
tema, se citan con las arpas una vez 
la cítara y otra la lira); los cimbalos 
se fabricaban de bronce. 

Respecto al uso de los diversos ins- 
trumentos musicales, las diversas Ci- 
tas, a veces genéricas y a veces más 
precisas, permiten aclarar cómo se 
usaban instrumentos musicales en 
momentos litúrgicos, lo mismo que 
con ocasión de fiestas y banquetes. 
Parece ser que en este segundo caso 
no se usaban las trompetas, reserva- 
das para liturgias especiales o para 
fines militares. 

En las prácticas de culto se utiliza- 
ba el cuerno del carnero especialmen- 
te en los momentos más solemnes, 
aunque a veces lo acompañaba o lo 
suplia la trompeta (al menos es lo 
que aparece en la traducción a la que 
nos referimos). En la descripción de 
la subida de Moisés al monte Sinaí, 
Dios dice: “Sólo cuando suene el cuer- 
no podrán subir al monte” (Ex 19, 
13); y más adelante se lee: “A eso del 
amanecer hubo truenos y relámpa- 
gos, una espesa nube sobre la mon- 
taña y un sonido muy fuerte de trom- 
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peta” (Ex 19,16); y luego: “El sonido 
de la trom peta se iba haciendo cada 
vez más fuerte. Moisés hablaba, y 
Dios le res pondía con el trueno” (Éx 
19,19). 

_Cuando le dicta la ley en el monte 
Sinaí, DiOs entre otras cosas le orde- 
na a Moisés: “El día del perdón harás 
que resuene la trompeta por todo el 
pais (Lev 25,9). Y todavía en el de- 
sierto del Sinai, “el Señor dijo a Moi- 
sés: “Hazte dos trompetas de plata 
trabajada a cincel, que te sirvan para 
convocar a la comunidad y dar la 
orden de Partida a los campamentos. 
Al toque de las dos trompetas, toda 
la comunid ad se reunirá contigo a la 
puerta de la tienda de la reunión” ” 
(Núm 10, 1-2); y siguen las indicacio- 
nes sobre Cómo hay que tocarlas para 
las diversas ocasiones. 

Al sonido de siete trompetas de 
cuerno de Carnero se derrumban las 
murallas de Jericó, y finalmente en el 
Apocalipsis el autor recuerda sus 
propias ViSiones diciendo: “Caí en éx- 
tasis el día del Señor y oí detrás de mí 
una VOZ POtente como de trompeta” 
(Ap 1,10), y los toques de siete trom- 
petas Marcan la realización de los 
acontecimientos descritos en aquel 
libro. 

He aquí otros ejemplos: “David y 
toda la casa de Israel trasladaron el 
arca del Señor en medio de aclama- 
ciones y del sonido de trompetas” 
(Sam 6,15); “Los sacerdotes Bena- 
yas y Yajaziel tocaban ininterrumpi- 
damente las trompetas delante del 
arca de la alianza de Dios” (1Crón 
16,6), cuando la consagración del 
rey, “Sadoc, el sacerdote, tomó del 
tabernáculo el cuerno del óleo y un- 
gió a Salomón; entonces se tocaron 
las trompetas y todo el pueblo gritó: 
“¡Viva el rey Salomón!”” (IRe 1,39); 
también en otra entronización, las 
gentes, “al son de las trompetas gri- 
taron: “¡Jehú es rey!” (2Re 9,13). 

Si las trompetas y el cuerno del 
carnero eran de uso exclusivo de los 


Biblia y cultura: Música 


sacerdotes, a partir de la época daví- 
dica los levitas pudieron tocar otros 
instrumentos en la liturgia. Esta dis- 
tinción se puede leer en una de las 
diversas descripciones de la liturgia 
procesional del arca de la alianza en 
su avanzar hacia la ciudad de David: 
“Hemán, Asaf y Etán, cantores, ha- 
cían resonar címbalos de bronce”, 
mientras que otros levitas “tocaban 
citaras a la octava” o “tocaban ar- 
pas”; pero eran “sacerdotes” los que 
“tocaban ininterrumpidamente las 
trompetas delante del arca de la 
alianza de Dios” (1Crón 15,19ss). Te- 
nemos una nueva confirmación de 
este hecho cuando se recuerda la ins- 
titución, por parte de David, del ser- 
vicio levítico: “David puso levitas al 
servicio del arca del Señor para que 
invocaran, glorificaran y alabaran al 
Señor, Dios de Israel: Asaf era el 
jefe; Zacarías, el segundo; seguían 
Uziel, Semiramot, Yejiel, Matatías, 
Eliab, Benayas, Obededón y Yeiel; 
éstos tocaban la lira y la cítara, mien- 
tras Asaf sonaba los címbalos. Los 
sacerdotes Benayas y Yajaziel toca- 
ban ininterrumpidamente las trom- 
petas delante del arca de la alianza de 
Dios” (1Crón 16,4-6). 

A esta liturgia codificada por Da- 
vid se atuvo el rey Salomón para el 
traslado del arca al templo de Jeru- 
salén, así como para la consagración 
del mismo templo. La primera de las 
dos descripciones se lee en 2Crón 
5,12-13: “Todos los levitas cantores, 
Asaf, Hemán y Yedutún, con sus hi- 
jos y hermanos, vestidos de lino, so- 
naban los cimbalos, las arpas y cíta- 
ras, de pie al este del altar, con ciento 
veinte sacerdotes que los acompaña- 
ban tocando las trompetas. Todos, 
como un solo hombre, trompeteros y 
cantores, alababan y daban gracias 
al Señor. Y al son de las trompetas, 
cimbalos y demás instrumentos mu- 
sicales alababan al Señor... Una nube 
llenó el templo del Señor”. Para la 
consagración del templo, “los sacer- 
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dotes asistían en su ministerio y los 
levitas tocaban con los instrumentos 
musicales del Señor, que había hecho 
el rey David para acompañar las ala- 
banzas del Señor: “Porque es eterno 
su amor”. De esta manera ejecutaban 
las alabanzas de David. Los sacerdo- 
tes sonaban frente a ellos las trompe- 
tas, mientras todo Israel estaba en 
pie” (2Crón 7,6). 

Los instrumentos de percusión se 
han recordado ya en varias citas y 
además su uso es claro; han de men- 
cionarse aún, sin embargo, por su 
especial significado sacral las campa- 
nillas de oro cosidas en la orla del 
manto de Aarón, jefe de los sacerdo- 
tes (Éx 28,33). Todos los tipos de 
instrumentos musicales entonces co- 
nocidos están presentes en la descrip- 
ción de los momentos cultuales más 
solemnes, aun fuera de la liturgia 
estrictamente religiosa, como para 
subrayar un especial significado. Si 
“David y todo Israel iban delante (del 
arca) cantando y bailando con todas 
sus fuerzas al son de las cítaras, ar- 
pas, tambores, címbalos y trompe- 
tas” (1Crón 13,8), no hacían más que 
poner en práctica la invitación a ala- 
bar de este modo al Señor que con- 
tenía el salmo 150: “Alabadio al son 
de las trompetas, / alabadlo con la cí- 
tara y el arpa, /alabadlo con danzas 


“y tambores, / alabadlo con cuerdas y 


con flautas, /alabadlo con címbalos 
sonoros, / alabadlo con cimbalos vi- 
brantes” (Sal 150-3,5). La cantidad 
de instrumentos citados y el estruen- 
do que producían parece que inten- 
tan dar importancia al objeto del cul- 
to pagano al que se refiere el siguiente 
pasaje, relativo al período de Babilo- 
nia: “En el momento en que oigáis 
sonar el cuerno, el pífano, la cítara, 
la sambuca, el salterio, la zampoña y 
toda clase de instrumentos musicales, 
os prosternaréis y adoraréis la estatua 
que ha levantado el rey Nabucodo- 
nosor” (Dan 3,5), proclama el heral- 
do; pero esta invitación no es acogida 
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por los jóvenes hebreos, a quienes se 
castigará por ello a la pena del horno 
encendido. A esta cantidad de soni- 
dos alude igualmente el Sirácida al 
describir la celebración del culto por 
parte del sumo sacerdote Simón: 
“Entonces gritaban los hijos de 
Aarón,/tocaban las trompetas de 
metal bruñido,/dejando oír un po- 
tente sonido, / como memorial ante el 
Altísimo. / Entonces todo el pueblo a 
una/se apresuraba a postrarse en tie- 
rra/para adorar al Señor, / Dios altí- 
simo, omnipotente. / También los can- 
tores con sus voces le alababan, / y 
una dulce melodía llenaba todo el 
templo” (Si 50,16-18), en donde a los 
impetuosos toques de la trompeta se 
contrapone una entonación más sua- 
ve y tenue. 


9. EJECUCIÓN RESPONSORIAL Y 
ANTIFONAL. La última cita referida 
parece presentar la práctica ejecutiva 
especial del responsorio o antífona: 

“una dulce melodía” se habría visto 
ciertamente apagada por el “potente 
sonido” de las trompetas, si ambas 
ejecuciones se hubieran realizado si- 
multáneamente: por eso parece más 
lógica la alternancia del sonido de la 
trompeta con las voces del coro. 
Otros pasajes bíblicos atestiguan con 
mayor claridad aún la práctica res- 
ponsorial o antifonal. Nehemías (12, 
2755) describe de este modo la proce- 
sión para la dedicación de las mura- 
llas de Jerusalén: “Se mandó a buscar 
atodos los levitas de los lugares don- 
de habitaban para que viniesen a Je- 
rusalén y se pudiese celebrar la inau- 
guración con alegría, con himnos de 
acción de gracias y con cánticos, al 
son de ciímbalos, arpas y citaras. Acu- 
dieron los levitas cantores de los al- 
rededores de Jerusalén... Y repartien 
dos grandes coros a los encargados 
del canto: el primero marchaba por 
la muralla hacia la derecha..., los 
sacerdotes iban provistos de trompe- 
tas, Zacarías... y sus hermanos... con 
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los instrumentos musicales prescritos 
por David...; el segundo coro mar- 
chaba por la izquierda... Los dos co- 
ros se pararon en el templo de Dios... 
Los cantores entonaron sus himnos 
bajo la dirección de Yisrajías”. Es 
verdad que el único momento en que 
se confirma una ejecución musical es 
solamente en el templo, pero no pa- 
rece forzado pensar que esos coros 
iban ya cantando durante el recorri- 
do por las murallas. De aquí la hipó- 
tesis de la ejecución antifonal. Esta 
praxis de ejecución era ya conocida 
en la época del éxodo de Egipto, y, si 
se puede ver ya un primer ejemplo de 
ella en la liturgia de acción de gracias 
dirigida a Dios después de pasar el 
mar Rojo, en donde María entona el 
estribillo “Cantad al Señor, que se 
cubrió de gloria” (Ex 15,21), alter- 
nando con el cántico de Moisés, ya 
citado por otros motivos, tenemos 
una nueva confirmación de este he- 
cho en la observación dirigida por el 
propio Moisés a Josué al bajar del 
monte Sinaí: “No es griterío de vic- 
toria ni griterío de derrota; es griterío 
de canto” (Éx 32,18). La alternancia 
de los dos coros es la peculiaridad de 
la antífona, y quizá para aclarar este 
aspecto este trozo se ha traducido a 
veces de forma ligeramente distinta, 
aunque manteniendo intacto el signi- 
ficado (p.ej., en la Biblia de Jerusalén 
se lee: “cantos a coro es lo que oigo”). 
En el Deuteronomio, cuando se re- 
cuerdan las maldiciones para los que 
transgreden la ley del Señor, se des- 
cribe la ejecución antifonal; ya en la 
misma distribución sobre los dos 
montes Garizín y Ebal de los que 
tenían que bendecir o maldecir pare- 
ce aludirse a una contraposición de 
voces: “Tomarán la palabra los levi- 
tas y solemnemente, en alta voz, di- 
rán a todos los hombres de Israel: 
“¡Maldito el hombre que haga un ido- 
lo tallado...!” Y todo el pueblo res- 
ponderá: “¡Amén!”” La presencia de 
música está mejor señalada en algu- 
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nas traducciones que hablan de la 
“entonación” de los levitas, pero es 
fácil de imaginarse. Además —como 
se ha visto— en los momentos de 
especial solemnidad de la liturgia he- 
brea se preveían intervenciones mu- 
sicales. 

Por analogía podría verse un caso 
de ejecución responsorial en el pasaje 
en que, bajo el aspecto solamente de 
diálogo, vuelve a proponerse la “re- 
novación de la alianza” entre Dios e 
Israel en Siquén: “Josué dijo al pue- 
blo: Vosotros no podéis servir al Se- 
ñor...” El pueblo respondió a Josué: 
“¡No! Queremos servir al Señor”. En- 
tonces Josué dijo al pueblo: “Vos- 
otros sois testigos contra vosotros 
mismos de que habéis elegido al Se- 
ñor para servirle”. Y respondieron: 
“Somos testigos”. “Entonces quitad de 
en medio de vosotros los dioses ex- 
tranjeros e inclinad vuestros corazo- 
nes al Señor, Dios de Israel”. El pue- 
blo respondió a Josué: “Serviremos 
al Señor, nuestro Dios, y le obedece- 
remos”” (Jos 24,19-24). 

El siguiente ejemplo de responso- 
rio propone con mayor certeza la pre- 
sencia de la música, porque se refiere 
auna práctica sacrificial, y por tanto 
litúrgica, con plegarias que —como 
es bien sabido— se cantaban siem- 
pre: “Mientras el sacrificio seiba con- 
sumiendo, los sacerdotes y todos los 
demás hacían oración. Jonatán ento- 
naba y los demás, con Nehemías, res- 
pondian” (2Mac 1,23). En este senti- 
do puede citarse también la oración 
nocturna de Tobías cuando éste, des- 
pués de haber despertado a su futura 
esposa, la invita a rezar junto con él 
al Señor: Tobías dirige su plegaria a 
Dios, y luego “los dos exclamaron: 
*Amén, Amén””(Tob 2,18). También 
se puede atribuir la ejecución antifo- 
nal o responsorial a los cantos men- 
cionados en la Biblia que presentan 
un claro planteamiento “litánico”; 
entre ellos destacan el himno de los 
tres jóvenes condenados al suplicio 
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del horno encendido por Nabucodo- 
nosor, y el salmo 136, en los que el 
segundo hemistiquio de cada versí- 
culo se presenta siempre igual (a ve- 
ces con alguna ligera variante, en el 
cántico de los tres jóvenes). Precisa- 
mente el carácter repetitivo del se- 
gundo hemistiquio permite pensar 
que correspondía a la ejecución del 
grupo de los fieles, como respuesta al 
primer hemistiquio propuesto por el 
oficiante o por el grupo de sacerdo- 
tes. En el caso del cántico de los tres 
jóvenes podría pensarse en el diálogo 
entre uno de ellos y los otros dos o 
entre uno solo y el grupo de los tres. 
Se encuentran otros momentos de 
planteamiento litánico, por ejemplo, 
en los Sal 115,9-11; 118,2-4; 135,19- 
20. Las repeticiones textuales presen- 
tes en el salmo 107 (los vv. 6 y 8 son 
iguales a los vv. 13 y 15, 19 y 21, 28 
y 31) pueden hacer pensar igualmente 
en una repetición musical, y fácil- 
mente sugieren la hipótesis de una 
ejecución en diálogo. 


10. Usos PARTICULARES DE LA 
MÚSICA. Finalmente he aquí algu- 
nas notas relativas a pasajes bíblicos 
en los que se propone la ejecución 
musical con una finalidad especial 
extramusical. El sonido de dulces 
melodías habría tenido propiedades 
calmantes de efecto seguro si se atri- 
buye algún valor al pasaje en que se 
lee que “cuando el espíritu maligno 
asaltaba a Saúl, David tomaba la cí- 
tara y tocaba; entonces Saúl se cal- 
maba, mejoraba y el espíritu maligno 
se alejaba de él” (1Sam 16,23). La hi- 
potética contradicción “espíritu de 
Dios-espíritu maligno”, confirmada 
por la expresión anterior “espíritu 
maligno de Dios”en |Sam 16,16, pue- 
de explicarse atribuyéndole a Dios el 
origen de todo, y también, por tanto, 
de los asaltos de furor y de locura de 
Saúl. 

La música era considerada como 
mediación entre Dios y sus profetas. 
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Eliseo ordena: ““Traedme un arpis- 
ta”. Y mientras el arpista tañía el 
arpa, la mano del Señor fue sobre 
Eliseo, que dijo: “Esto dice el Se- 
ñor...” (Re 3,15-16). “Yedutún pro- 
fetizaba al son de la cítara” (1Crón 
25,3); según la predicción de Samuel, 
Saúl tenía que encontrarse en Guibeá 
“con un grupo de profetas que bajan 
del alto, precedidos de arpas, tambo- 
res, flautas y cítaras, profetizando” 
(ISam 10,5). 


LI. EL SONIDO EN EL ORIGEN DE 
LA CREACIÓN, Finalmente hemos de 
recordar un gesto “sonoro”, si no mu- 
sical, sin el cual sólo existiría Dios: 
la creación del universo, que tuvo lu- 
gar porque “Dios ordenó...”, “Dios 
dijo...” (Gén 1,3ss). También Juan 
comienza su evangelio con el himno: 
“En el principio existía aquel que es 
la Palabra, y aquel que es la Palabra 
estaba con Dios y era Dios” (Jn 1,1), 
en donde con el término “Palabra”, 
“Verbo” o “Sabiduría” se entiende 
algo más allá, más indistinto de todos 
los sonidos articulares que forman 
precisamente las palabras: es el soni- 
do primordial, primigenio, señalado 
a veces de otro modo: el soplo con el 
que Dios da la vida a Adán. En otras 
mitologías es el “grito”, la “carcaja- 
da” del dios Thot origen de lo creado, 
según los antiguos egipcios; “los can- 
tos (con los que) según el Rigveda 
los Anghiras crearon la luz y el mun- 
do” (M. Schneider, 1! significato del- 
la musica, 21). “La tradición védica 
habla de un ser todavia inmaterial 
que desde la quietud del no ser resue- 
na de pronto, convirtiéndose poco a 
poco en materia, y se hace asi mundo 
creado” (ibid, 19). 

Si se tratase con amplitud este 
tema, podría desbordar fácilmente 
los límites asignados para la presente 
VOZ; por eso invitamos al paciente 
lector a que consulte obras más espe- 
cializadas si desea profundizar en este 
tema. 
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Sumario: I. Las bienaventuranzas en general: 
1. La Biblia hebrea; 2. La Biblia griega dos 
LXX); 3. El judaísmo posbíblico; 4. El N 
IL. Las bienaventuranzas del sermón de la mon- 
taña: 1. La versión de Mateo: a) Visión de con- 
junto, 6) Los destinatarios, c) La promesa; 2. La 
versión de Lucas; 3. Las bienaventuranzas en la 
predicación de Jesús: a) Sentido cristológico, 
b) Sentido teológico. 


Se da el nombre de “bienaventu- 
ranza” ante todo, en general (D, a 
ciertas “sentencias exclamativas, 
construidas en proposiciones nomi- 
nales y que comienzan con la palabra 
bienaventurado” (George); en el len- 
guaje cristiano, este término se aplica 
más concretamente (II) a la serie de 
nueve sentencias de este tipo que for- 
man el exordio solemne del sermón 
de la montaña (Mt 5,3-12) y consti- 
tuyen una especie de síntesis del men- 
saje evangélico como programa de 
vida cristiana. Caracterizadas por su 
forma literaria, estas sentencias se pre- 
sentan al mismo tiempo como formas 
concretas de una manera especial de 
concebir la felicidad del hombre. 


I. LAS BIENAVENTURAN- 
ZAS EN GENERAL. 1, La Bl- 
BLIA HEBREA. La Biblia hebrea con- 
tiene 42 bienaventuranzas, 45 si se 
cuentan por dos las bienaventuran- 
zas dobles (1Re 10,8; 2Crón 9,7; Sal 
144,15), 48 si se incluyen las formas 
inversas de Prov 14,21; 16,20; 29,18. 
Las partes de Sirácida que se conser- 
van en hebreo permiten añiadir otras 
ocho. Podrían contarse, además, al- 
gunas formulaciones diferentes, pero 
emparentadas con las otras: Gén 
30,13; Prov 3,18; 31,28; Job 29,11; 
Cant 6,9; Sal 41,3; 72,17; Mal 3,12. 

Se advierte enseguida la distribu- 
ción tan desigual de estos textos. La 
bienaventuranza no ocupa ningún lu- 
gar en los textos legislativos y es rara 
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en los libros narrativos (Gén 30,13; 
1Re 10,8 = 2Crón 9,7; la de Dt 33,29 
se encuentra en un poema) y en los 
proféticos (Is 30,18; 32,20; 56,2; Dan 
12,12; Mal 3,12). En compensación, 
está abundantemente presente en el 
Salterio (28 veces), en los Proverbios 
(13 veces) y en los demás escritos 
sapienciales. 

El origen de la palabra hebrea “as- 
rey, traducida por “bienaventurado”, 
crea algunas dificultades. Se trata 
aparentemente de un sustantivo mas- 
culino plural en estado constructo 
(seguido por un complemento deter- 
minativo). Esta dificultad es aún ma- 
yor si se tiene en cuenta que las len- 
guas semíticas antiguas no conocen 
esta forma de expresión, y su traduc- 
ción aramea, túbey (túbay en siríaco), 
suscita problemas análogos. Se tiene 
más bien la impresión de encontrarse 
ante una especie de interjección que 
tendría equivalentes en egipcio: un 
sufijo wy le da valor exclamativo con 
diversos adjetivos. Se plantea enton- 
ces la cuestión de saber si la formu- 
lación de las bienaventuranzas bíbli- 
cas no indicará una influencia de 
Egipto. 

Ha sido objeto de discurso la rela- 
ción que hay que establecer entre 
bienaventuranza y bendición. Más 
concretamente, se trata de saber si la 
bienaventuranza no será una especie 
de derivado de la fórmula que declara 
que alguien es, o se desea que sea, 
“bendecido” (barúk). Se trata en rea- 
lidad de dos fórmulas que no es po- 
sible confundir: “La bendición es una 
palabra creadora, que obra lo mismo 
que denota o significa. La bienaven- 
turanza, por su parte, es una fórmula 
de felicitación, y supone por tanto la 
constatación de una felicidad ya rea- 
lizada o, al menos, en vías de realiza- 
ción” (Lipinski). Está claro que las 
fórmulas de bendición ocupan en la 
Biblia un lugar mucho más amplio 
que las bienaventuranzas; pertenecen 
a otro registro. 
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Otra cuestión discutida es la de 
saber si, dentro del grupo de las bien- 
aventuranzas biblicas, hay que con- 
ceder cierta prioridad o anterioridad 
a la categoría de las bienaventuran- 
zas sapienciales, que traducen las ex- 
periencias de la vida corriente sin una 
dimensión propiamente espiritual, o 
a la categoría de bienaventuranzas 
“piadosas”, que proclaman la felici- 
dad del hombre que pone su confian- 
za en Dios, que se preocupa de agra- 
darle, que goza de su benevolencia y 
de su protección. De todas formas 
hay que reconocer que la nota reli- 
giosa va unida a las bienaventuran- 
zas desde el momento en que apare- 
cen en la Biblia y que esta nota es allí 
ampliamente dominante. Desde este 
punto de vista, una vez más, la bien- 
aventuranza bíblica parece situarse 
en la prolongación de una antigua 
tradición egipcia. 

Comienza a abrirse una nueva pers- 
pectiva, ligada a uno de los rasgos 
más característicos de la religión yah- 
vista. Esta religión es la de un Dios 
que hace una promesa que va más 
allá de la vida terrena de los indivi- 
duos y que garantiza la intervención 
con que en el futuro llegará a cambiar 
el curso de la historia. El suscita ade- 
más en el corazón de sus fieles una 
esperanza que encontrará natural- 
mente su expresión en las bienaven- 
turanzas “escatológicas”. Tal es el 
caso del oráculo relativamente re- 
ciente de Is 30,18: “El Señor espera la 
hora de otorgaros su gracia: por eso 
se levanta para apiadarse de vos- 
otros, porque el Señor es un Dios de 
justicia; bienaventurados los que en 
él esperan”. O también en Dan 12,12: 
“Bienaventurado el que sepa esperar 
y llegue a mil trescientos treinta y 
cinco días”. Este tipo de bienaventu- 
ranzas tendrá una especial importan- 
cia en el judaísmo posbíblico y en 
el NT. 


2. LA BIBLIA GRIEGA (LOS LXX). 


Bienaventuranza/Bienaventuranzas 


Los LXX traducen normalmente “as- 
rey por makários: 42 veces, más las 
ocho veces de las partes de Sirácida 
que se conservan en hebreo; con los 
libros propios de esta Biblia (sin con- 
tar 4Mac) se llega a un total de 60 
bienaventuranzas o “macarismos”. 
Hay que añadir a ellas las tres cons- 
trucciones invertidas de Prov 14,21; 
16,20 y 29,18, en donde el traductor 
utiliza makdristos; hay que tener en 
cuenta además las 17 veces en que se 
usa el verbo makarizóo en el sentido 
de “proclamar dichoso”. 

Si la forma literaria de las bien- 
aventuranzas no aparece sino muy 
tardíamente en la Biblia, es, por el 
contrario, muy antigua y frecuente 
en la literatura griega, en donde se 
encuentra corrientemente ya en Ho- 
mero. Para proclamar la felicidad de 
los que llamaban ellos “bienaventu- 
rados”, los griegos poseían varios ad- 
jetivos, cada uno de ellos con su pro- 
pio matiz. En la época helenista, ma- 
kários es prácticamente el único 
usado, no sin cierta ampliación de su 
campo semántico: puede entonces 
designar la felicidad desde muy dis- 
tintos puntos de vista. Todo lo más 
lo sustituye a veces el adjetivo verbal 
makáristos, cuando se busca un tér- 
mino más noble. Los LXX se acomo- 
daron al uso de la época. Se puede 
subrayar que los latinos, que dispo- 
nen de un vocabulario más diferen- 
ciado, usan de forma prácticamente 
equivalente los términos beatus, fe- 
lix, fortunatus. 

En conjunto, el panorama general 
de los macarismos de la Biblia griega 
sigue siendo, naturalmente, el de la 
Biblia hebrea: claro predominio de 
las sentencias propiamente religiosas, 
sin excluir la presencia de sentencias 
derivadas de una sabiduría totalmen- 
te profana. El cambio más significa- 
tivo se observa en el aumento del 
número de bienaventuranzas escato- 
lógicas que traducen la esperanza ju- 
día. Por eso 1s 31,9b adquiere un 
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significado totalmente nuevo: “Esto 
me ha dicho el Señor: “Dichoso el 
que tiene una descendencia en Sión y 
gente de su casa en Jerusalén!” 
(32,1); esta bienaventuranza sirve de 
introducción al oráculo siguiente: 
“He aquí que un rey reinará con jus- 
ticia...” (32,1). Recordemos también 
aJob 13,15-16: “Bienaventurados los 
que te aman (Jerusalén) y los que se 
alegran de tu paz. Bienaventurados 
también todos los hombres que llo- 
ren tus calamidades, porque se ale- 
grarán en ti, contemplando tu gloria 
para siempre” (recensión S). Ésta pa- 
rece ser igualmente la perspectiva de 
Sab 2,16; 3,13-14. 


3. EL JUDAÍSMO POSBÍBLICO. En 
él se nos ofrece una gran cantidad de 
bienaventuranzas. Bastarán unos po- 
cos ejemplos. La línea de las bien- 
aventuranzas piadosas de la Biblia 
tiene su prolongación inmediata en 
un texto de la cueva 4 de Qumrán 
que, como el evangelio, enumera una 
serie de bienaventuranzas. El co- 
mienzo del texto se ha perdido des- 
graciadamente: “...de un corazón 
puro, y no hay calumnia en su lengua. 
Bienaventurados los que escogen sus 
mandamientos y no escogen los sen- 
deros de iniquidad. Bienaventurados 
los que encuentran su gozo en él y no 
sienten placer en los caminos de ini- 
quidad. Bienaventurados los que lo 
buscan con manos puras y no lo bus- 
can con corazón mentiroso. Bien- 
aventurado el hombre que ha adqui- 
rido la sabiduría y camina en la ley 
del Altísimo, establece su corazón en 
sus caminos, no se desanima por sus 
castigos y acepta sus golpes con buen 
corazón”. 

Se asiste sobre todo a un gran flo- 
recimiento de macarismos escatoló- 
gicos. Por ejemplo, éste que data de 
hacia el 140 a.C.: “¡Dichoso el que, 
hombre o mujer, viva en aquel tiem- 
po!” (Oráculos sibilinos MI, 371). O 
bien éstos, en los Salmos de Salomón 


267 


(por el 60 a.C.): “¡Dichosos los que 
vivan aquellos días, para contemplar 
la felicidad que concederá Dios a Is- 
rael reuniendo a las tribus!” (17,44), 
“Dichosos los que vivan aquellos 
días, para contemplar los beneficios 
que el Señor concederá a la genera- 
ción futura, bajo el cetro corrector 
del Cristo Señor, en el temor de su 
Dios”(18,6). A comienzos de nuestra 
era, la Asunción de Moisés recuerda 
la intervención de Dios que toma la 
defensa de su pueblo, y exclama: 
“¡Entonces serás dichoso, Israel! 
Montarás sobre la espalda y las alas 
del águila” (10,8). Y en la sección de 
las “parábolas” del Libro de Henoc 
etiópico: “Dichosos vosotros, justos 
y elegidos, porque vuestra herencia 
es gloriosa” (58,2). 


4, EL NT. En el NT se utiliza $0 
veces el adjetivo makários. En seis 
casos no se trata de bienaventuran- 
zas (He 20,35; 26,2; 1Cor 7,40; 1Tim 
1,11; 6,15; Tit 2,13). Los otros 44 
casos pertenecen al género “bien- 
aventuranzas” de una forma más o 
menos pura. Se subdividen de la ma- 
nera siguiente: Mt 13; Lc 15; Jn 2; 
Rom 3; Sant 2; 1Pe 2; Ap7. Con ellos 
hay que relacionar dos usos de ma- 
karízo, “proclamar dichoso” (Lc 
1,48; Sant 5,11) y tres de makáris- 
mos, “macarismo” o “bienaventuran- 
za” (Rom 4,6.9; Jds 4,15). 

Pablo, que toma prestados de los 
Salmos dos de sus macarismos, per- 
manece en la lista de las bienaven- 
turanzas piadosas (Rom 4,6.7.8.9; 
14,22). Puede reconocerse el eco de 
la tradición sapiencial en Jn 13,17 y 
en Sant 1,25; 5,11. Predomina allí 
evidentemente la perspectiva escato- 
lógica. Ésta sigue siendo de ordinario 
una escatología futura: Mt 5,3-12; 
24,46; Le 6,20-22; 12,37-43; 14,14-15; 
23,29; Sant 1,12; 1Pe 3,14; 4,14; Ap 
1,3; 14,13; 16,15; 19,9; 20,6; 22,7-14. 
Pero con la persona y la misión de 
Jesús la escatología ha entrado en la 
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historia, de forma que la felicidad del 
mundo futuro se hace ya realidad 
presente para los creyentes. Así pues, 
son bienaventurados los ojos de los 
discípulos, que tienen el privilegio de 
ver lo que están viendo (Le 10,23; Mt 
13,16); es bienaventurado Pedro, que 
ha recibido del Padre la revelación 
del Hijo (Mt 16,17); son bienaventu- 
rados aquellos para los que Jesús no 
es ocasión de escándalo (Mt 11,6; Le 
7,23); son bienaventurados los que 
creen sin haber visto (Jn 20,29). Pero 
sobre todo es bienaventurada la ma- 
dre del Salvador, porque ha creído 
(Lc 1,45.48); éste es también el presu- 
puesto que da todo su significado a 
la doble bienaventuranza de Lc 11, 
27-28. 

Vemos entonces cómo las bien- 
aventuranzas se convierten en el ve- 
hículo del mensaje cristológico. Lo 
que está expresamente dicho en un 
pequeño número de las mismas po- 
dría encontrarse también, de modo 
implícito, en otras bienaventuranzas 
escatológicas. Tal es el caso, a nues- 
tro juicio, de las bienaventuranzas 
del sermón de la montaña. 


Ml. LAS BIENAVENTURAN- 
ZAS DEL SERMÓN DE LA MON- 
TANA. 1. La VERSIÓN DE MATEO. 
Mt 5,3-20 enumera una serie de nue- 
ve bienaventuranzas, “las bienaven- 
turanzas” por excelencia, el progra- 
ma del buen cristiano. 


a) Visión de conjunto. La serie se 
compone ante todo de ocho senten- 
cias cortas, construidas todas ellas 
según el mismo modelo: la procla- 
mación de “¡bienaventurado!”, la ca- 
tegoría de personas a las que se apli- 
ca, el motivo de su felicidad. Como 
conclusión, una última bienaventu- 
ranza completa las anteriores con el 
desarrollo que se le da; y también por 
el hecho de que no habla ya en gene- 
ral, sino que interpela directamente a 
los discípulos de Jesús, dirigiéndose 
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a ellos en segunda persona. Hay que 
notar además que, como la octava 
bienaventuranza, esta última con- 
cierne a unas personas que han de 
sufrir persecuciones, Así pues, no se 
trata de una categoría de “bienaven- 
turados” totalmente nueva, sino más 
bien de una indicación complemen- 
taria sobre los destinatarios de la oc- 
tava bienaventuranza. 

La unidad literaria de las ocho bien- 
aventuranzas breves la da la presen- 
cia de una inclusión, ya que la octava 
bienaventuranza repite la promesa de 
la primera: “porque de ellos es el rei- 
no de Dios”. Otro detalle estilístico 
demuestra que estas bienaventuran- 
zas se subdividen en dos grupos de 
cuatro: en efecto, la cuarta y la octava 
evidencian el mismo término carac- 
terístico, designando a “los que tie- 
nen hambre y sed de justicia” y a los 
que “son perseguidos por su justicia”. 

El doble uso de la palabra “justi- 
cia” es significativo porque caracteri- 
za al mismo tiempo la función de la 
serie de las bienaventuranzas en rela- 
ción con el gran discurso al que in- 
troducen y la orientación general del 
pensamiento que las inspira. Toma- 
do en conjunto, el sermón de la mon- 
taña, primero de los cinco discursos 
de Jesús intercalados en el evangelio 
de Mateo, se presenta como una en- 
señanza sobre la “justicia” que Jesús 
exige de sus discípulos y que es la 
condición para entrar en el reino de 
los cielos; recordada en 5,6 y 10, la 
palabra “justicia” se repetirá en 5,20 
y 6,1.33. Encontramos un equivalen- 
te suyo en la declaración de 7,21; 
“Entrará en el reino de Dios el que 
hace la voluntad de mi Padre celes- 
tial”. Se define la justicia precisamen- 
te como cumplimiento de la voluntad 
divina. Las bienaventuranzas consti- 
tuyen una primera descripción con- 
creta de las exigencias de Dios res- 
pecto al hombre. 


b) Los destinatarios. El acento 
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se pone en las disposiciones interiores 
que conforman al hombre con la vo- 
luntad de Dios: de las ocho bien- 
aventuranzas, hay seis que concier- 
nen directamente a estas disposicio- 
nes. Las dos bienaventuranzas acti- 
vas, la de los misericordiosos y la de 
los que trabajan por la paz, designan 
prácticas que manifiestan igualmente 
las disposiciones del corazón: las que 
deben inspirar al cristiano en sus re- 
laciones con el prójimo. Las otras 
seis bienaventuranzas cualifican más 
bien la actitud del creyente ante 
Dios. 

— Tal es el caso, evidentemente, 
de las dos bienaventuranzas que ha- 
blan de la / justicia, entendiendo por 
ella la conformidad con la voluntad 
divina; una conformidad a la que as- 
pira el creyente con toda su alma, 
una aspiración ardiente bien expre- 
sada por la imagen del hambre y de 
la sed corporales (v. 6) y una confor- 
midad de la que no puede apartarlo 
ninguna persecución por parte de los 
hombres (v. 10). 

— Y es también el caso de las dos 
bienaventuranzas de los “pobres de 
espíritu” y de los afables o mansos, 
que traducen la misma palabra he- 
brea 'anawím, poniendo de relieve de 
dos maneras distintas sus resonancias 
religiosas. Se trata de esa “pobreza” 
espiritual, que se tenía igualmente en 
alta consideración entre los monjes 
judios de Qumrán, integrada por hu- 
mildad y serena paciencia, sumisión 
total y confiada, y que sólo es posible 
a través de un perfecto desprendi- 
miento de sí. 

— Es también el caso de los “lim- 
pios de corazón”: los que no se con- 
tentan con la pureza ritual y exterior 
que requería el judaísmo para poder 
participar en las ceremonias del cul- 
to, sino que se entregan a una rectitud 
interior total, a una rectitud absoluta 
que excluye toda doblez y todo re- 
pliegue sobre sí mismo. 

— La interpretación de la bien- 
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aventuranza de los afligidos tiene que 
tener en cuenta, evidentemente, este 
contexto. Por tanto, no se trata aquí 
(como en Lucas) de personas que llo- 
ran por causa de motivos exteriores, 
independientes de su voluntad, sino 
de personas que se afligen delante de 
Dios, negándose a entrar en compo- 
nendas con los goces falsos de un 
mundo pecador y que ponen toda su 
esperanza en el mundo futuro. 


c) La promesa. Precisamente en 
relación con este mundo futuro es 
como la segunda parte de todas las 
bienaventuranzas señala el motivo 
por el que se califica de dichosos ya 
desde ahora a los hombres que per- 
tenecen a la categoría de los enuncia- 
dos. Ésta es claramente la perspectiva 
de las siete bienaventuranzas que se 
expresan en futuro; las actitudes y el 
comportamiento de los justos serán 
el criterio según el cual Dios los juz- 
gará y los recompensará en el último 
día. No es distinto el sentido del pre- 
sente que figura en la primera y en la 
octava bienaventuranzas (“de ellos 
es el reino de Dios”) y en la nona 
“vuestra recompensa es grande en 
los cielos”). Desde el momento pre- 
sente, el reino de los cielos pertenece 
a los pobres de espíritu y a los que 
son perseguidos por causa de su jus- 
ticia, aun cuando tengan que esperar 
todavía para entrar en posesión del 
mismo; para ellos lo tiene ya Dios 
preparado (Mt 25,34). 

La felicidad que proclaman las 
bienaventuranzas está ligada, por 
consiguiente, a una esperanza y des- 
cansa en la garantía de la palabra de 
Jesús. El acceso a esta felicidad está 
ya concedido a los que llevan a cabo 
en su vida concreta las exigencias que 
se expresan en la primera parte de 
cada una de las bienaventuranzas. 


2. LA VERSIÓN DE Lucas. Le 
6,20-23, que se limita a cuatro bien- 
aventuranzas, se sitúa en un nivel to- 
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talmente diverso; esta diversidad está 
confirmada y acentuada en los cuatro 
“¡ay!” que corresponden aquí a las 
bienaventuranzas (6,24-26), 

Hablando directamente a los dis- 
cípulos en segunda persona (“vos- 
otros”), estas bienaventuranzas los 
describen como personas que son po- 
bres en contraste con otras que son 
ricas, como personas que pasan ham- 
bre en oposición a otras personas que 
están saciadas, como personas que 
lloran en oposición a otras personas 
que ríen, como personas, en fin, que 
son objeto de toda clase de malos 
tratos en contraposición con otras 
personas que reciben toda clase de 
lisonjas y consideraciones. Evidente- 
mente, en este caso no se trata ya de 
disposiciones espirituales, sino de 
condiciones exteriores, económicas 
y sociales, sumamente penosas. Las 
tres primeras bienaventuranzas, en 
particular, no indican tres categorías 
distintas, sino un mismo y único gru- 
po, en el que los pobres son al mismo 
tiempo aquellos que sufren el hambre 
y cuya aflicción provoca lágrimas. 
La misma situación miserable es con- 
siderada simplemente desde tres pun- 
tos de vista diferentes. 

Esta otra versión de las bienaven- 
turanzas tiene, en Lucas, una estre- 
mecedora ilustración en la parábola 
del pobre Lázaro y del rico epulón 
(16,19-31). Las palabras de Abrahán 
parecen un eco particular de las bien- 
aventuranzas cuando declaran al rico 
que está sufriendo atrozmente sed en- 
tre las llamas del infierno: “Hijo, 
acuérdate que ya recibiste tus bienes 
durante la vida, y Lázaro, por el con- 
trario, males. Ahora él está aquí con- 
solado, y tú eres atormentado” 
(v. 25). En ambos textos se trata de 
la misma inversión de las situaciones, 
siendo accesorio que Abrahán sub- 
raye el lugar de esa inversión (“aquí” 
en oposición a la tierra), mientras 
que las bienaventuranzas en san Lu- 
cas ponen el acento en la diversidad 
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del tiempo (ahora, que opone cuatro 
veces la vida presente a la vida futu- 
ra). 

Ciertamente hay que evitar dar un 
peso excesivo a la condenación que 
sufren los ricos. La parábola que pre- 
cede a la del rico epulón ha demos- 
trado con toda claridad que el buen 
uso del dinero es realmente posible: 
consiste en repartirlo entre los pobres 
para convertirlos en amigos que los 
acojan en las moradas eternas (16,9). 
Y se encontrará un poco más adelan- 
te en el evangelio el ejemplo de un 
buen rico en la persona de Zaqueo 
(19,1-10). La infelicidad que puede 
tener su origen en la riqueza —lo 
sabe muy bien Lucas— consiste pre- 
cisamente en eso: en que tiende a 
cerrar el corazón del rico a las invi- 
taciones de Dios y a las invocaciones 
de los pobres. 

Cabe preguntarse si la severidad 
que demuestra Lucas en relación con 
los ricos se ha visto influida por la 
experiencia de la Iglesia primitiva y 
por lo que él mismo pudo tener en su 
comunidad cristiana. Está claro que 
hay que ver en ella la contrapartida 
de un amor de predilección reservado 
a los pobres, a los débiles, a los pe- 
queños, y reconocer allí un reflejo de 
la actitud que había mantenido siem- 
pre Jesús y que Jesús no vacilaba en 
atribuir a Dios. 


3. LAS BIENAVENTURANZAS EN 
LA PREDICACIÓN DE JESÚS. La pro- 
funda diversidad de perspectivas que 
separa estas dos versiones de las bien- 
aventuranzas que figuran como fron- 
tispicio del discurso inaugural de Je- 
sús suscita un problema que no es 
posible solucionar ni con un intento 
de conciliación ni con la hipótesis de 
la dependencia de una versión res- 
pecto a la otra. Nos encontramos 
ante dos interpretaciones que expli- 
citan en dos sentidos divergentes un 
mismo mensaje inicial. Para poder 
encontrar este punto de partida de la 
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tradición de las bienaventuranzas del 
sermón de la montaña y darnos cuen- 
ta del sentido cristológico y teológico 
que tenía al principio, tenemos la for- 
tuna de poder apelar a un tercer tes- 
tigo. En efecto, parece probable que 
en su tenor original estas bienaventu- 
ranzas querían referirse al oráculo 
profético de Is 61,1-3. 


a) Sentido cristológico. Lucas 
captó perfectamente la importancia 
capital de este oráculo, que cita ex- 
presamente en el momento en que, 
en Nazaret, comienza Jesús su minis- 
terio público: “El Espíritu del Señor 
está sobre mí, porque me ha ungido. 
Me ha enviado a llevar la buena nue- 
vaalos pobres, a anunciar la libertad 
alos presos, a dar la vista a los ciegos, 
a liberar a los oprimidos y a procla- 
mar un año de gracia del Señor” (Le 
4,18-19). La cita se cierra antes de 
llegar a una parte de una frase que 
interesa a las bienaventuranzas: “A 
consolar a todos los afligidos” (Is 
61,2); y es precisamente aestos “afli- 
gidos de Sión” a los que el versíicu- 
lo 3 dirige su atención. Jesús alude a 
este texto en su respuesta a los men- 
sajeros de Juan Bautista: “Id y con- 
tad a Juan lo que habéis visto y oído: 
...Se anuncia el evangelio a los po- 
bres” (Mt 11,5; Lc 7,22). Pedro re- 
cuerda igualmente este texto en su 
discurso en la casa del centurión Cor- 
nelio (He 10,38). 

Is 61,1-3 da a comprender de este 
modo la asociación de ideas que hace 
de los pobres y de los afligidos los 
destinatarios privilegiados del anun- 
cio del evangelio. No se puede olvidar 
que el contexto de este oráculo. la 
segunda mitad del libro de / Isaías, 
da igualmente una explicación de la 
asociación tan característica que hace 
del reino de Dios el objeto propio de 
este evangelio. Vemos establecerse 
así, a través del tema del evangelio, 
una relación privilegiada entre los po- 
bres [/ Pobreza] y el / reino de Dios. 
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Ciertamente, la primera bienaven- 
turanza no dice que Jesús anuncie a 
los pobres la buena nueva del reino 
de Dios. Pero al afirmar: “Dichosos 
los pobres, porque de ellos es el reino 
de Dios”, Jesús no hace más que ac- 
tualizar la promesa de ls 61,1. De 
este modo se presenta a sí mismo 
como el mensajero divino en el que se 
cumple la profecía: “El Espiritu del 
Señor está sobre mí, porque me ha 
ungido...” Por eso las bienaventu- 
ranzas asumen la importancia de una 
proclamación mesiánica. Al procla- 
marlas, Jesús se identifica con el per- 
sonaje del que hablaba el profeta. Se 
comprende así su elevado significa- 
do cristológico, que hay que recono- 
cerles. 


b) Sentido teológico. También es 
importante darse cuenta de que las 
bienaventuranzas hablan de Dios, y 
en este sentido tienen un significado 
“teológico”. No hay que olvidar que 
la expresión “reino de Dios” no es 
más que una falsa abstracción; en 
realidad significa a Dios, que se ma- 
nifiesta como rey. Aquí se presupone 
que Dios no se mostrará plenamente 
rey más que el día en que ponga fin 
al sufrimiento de los pobres. Porque, 
tanto en la concepción bíblica como 
en la de todo el medio Oriente anti- 
guo, un rey no es verdaderamente 
digno de su nombre y de su cargo 
más que en la medida en que asegure 
la justicia y la paz a todos sus súbdi- 
tos y ante todo, naturalmente, a los 
que no están en disposición de pro- 
curárselas por sí solos: el pobre; pero 
también la viuda, el huérfano y el 
forastero, es decir, todos los débiles 
y los indefensos, expuestos a la opre- 
sión de los violentos. 

En este contexto de pensamiento, 
la razón de ser del privilegio de los 
pobres no debe buscarse tanto en las 
virtudes o en los méritos particulares 
de estos desdichados; se encuentra, 
por el contrario, en el hecho de que 
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Dios toma en serio sus prerrogativas 
reales. Como desea ser un rey justo y 
bueno, por eso Dios toma bajo su 
protección al pobre, a la viuda y al 
huérfano, procurando hacer de ellos 
los primeros beneficiarios de su rei- 
no. La situación desgraciada de esa 
gente no es digna de su justicia real; 
él manifestará su reino poniendo fin 
a la injusticia colectiva de la que son 
víctimas. Esto es lo que tiene que 
recordar la promesa: “De ellos es el 
reino de Dios”. No se trata de algo 
que poseer, sino de alguien que se 
hará cargo de ellos eficazmente. 

La proclamación “Dichosos los 
pobres...” y las que la acompañan 
aparecen así como otras tantas ex- 
presiones concretas de la buena nue- 
va: “El reino de Dios está aquí, en 
medio de vosotros”. Este mensaje lun- 
damental (kérygma), que revela el 
significado teo-lógico y cristo-lógico 
del momento presente de la historia 
de la salvación, es también el presu- 
puesto a partir del cual se pueden 
comprender las relecturas catequéti- 
cas que tienen su testimonio en las 
versiones de Mateo y de Lucas. Es 
normal que, en la predicación cristia- 
na, el mensaje de fe desemboque en 
una catequesis que explicite sus con- 
secuencias para la vida diaria. Pero 
también es importante que las apli- 
caciones pastorales no hagan perder 
de vista el mensaje doctrinal que tie- 
nen que reflejar. 
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CANON 


/ Escritura 1 


CANTAR DE LOS CANTARES 


Sumario: 1. “El libro más santo de todos”. 
ll. Oscilaciones hermenéuticas: 1. Estructura 
fluida; 2. ¿Alegoría, rito, drama, canto nupcial? 
111. Siguiendo el esplendor del Cantar: 1. Una 
breve ojeada; 2. Dos pasajes ejemplares. IV. El 
Cantar y la tradición. 


I. “EL LIBRO MÁS SANTO 
DE TODOS”. Rabbi Akiba (muerto 
el año 135 d.C.) había dicho: “El mun- 
do entero no es digno del día en que 
se le dio el Cantar a Israel. Todos los 
libros de la Biblia son santos, pero el 
Cantar es el más santo de todos”. Un 
siglo más tarde, uno de los mayores 
exponentes de la exégesis cristiana 
del siglo 111, Orígenes, le hacía eco en 
sus Homilías al Cantar: “Dichoso el 
que penetra en el Santo, pero mucho 
más dichoso el que penetra en el San- 
to de los santos. Dichoso el que com- 
prende y canta los cantares de la Es- 
critura, pero mucho más dichoso el 
que canta y comprende el Cantar de 
los Cantares” (PG 13,37). 

La tradición judía —-—aunque con 
algunas vacilaciones— y la cristiana 
han acogido este “Cantar” por exce- 


lencia (la expresión hebrea “Cantar 
de los cantares” es un superlativo de 
excelencia) como la celebración no 
sólo del amor de una pareja, sino que 
ha transcrito el simbolismo nupcial 
en clave teológica siguiendo un pro- 
cedimiento que había utilizado ya la 
profecía, desde Oseas (c. 2) hasta 
Jeremías (2,2; 3,1ss), desde Ezequiel 
(c. 16) hasta el Segundo y el Tercer 
Isaías (Is 54; 62,1-5). El texto se con- 
vertía de este modo en el compendio 
cifrado de la relación de alianza y de 
amor que existía entre Yhwh y su 
pueblo. 

Pero el punto de partida del Can- 
tar es profundamente terreno y hu- 
mano; es como el desarrollo de aquel 
primero y eterno cántico de amor 
que asoma en los labios del hom- 
bre de todos los tiempos y de todas 
las tierras (el ha-'adam, el Hombre) 
cuando encuentra a su mujer: “¡Ésta 
sí que es hueso de mis huesos y carne 
de mi carne; ésta será llamada ¡$Yah- 
hembra porque ha sido tomada de 
15- hombre” (Gén 2,23). Como escribía 
L. Alonso Schókel, “él y ella, sin un 
verdadero nombre, son todas las pa- 
rejas de la historia que repiten el mi- 
lagro del amor”. El amor humano 
puede convertirse en paradigma para 
el conocimiento de Dios, que es amor 
(1Jn 4,8.16); y es entonces el amor 
humano en su realidad total, en su 
corporeidad y espiritualidad, en su 
entramado de eros, de poesía, de 
gozo, de espíritu, de vida, el que sos- 
tiene la estructura simbólica del Can- 
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tar. El amor humano en sí mismo 
habla de Dios: si existe el amor, exis- 
te Dios; en la vida terrena, el que ama 
conoce a Dios (1Jn 4,8) y lo irradia 
revelándolo a la humanidad. 

Así pues, en el centro del Cantar 
está el amor de dos jóvenes que ex- 
presan con sencillez, con naturalidad 
y con calor su pasión y su intimidad: 
“Gritos de júbilo y algazara, los can- 
tos del esposo y de la esposa” (Jer 
7,34; 16,9; 25,10). Precisamente por 
la absoluta universalidad de esta ex- 
periencia, el poeta convoca a todo 
cuanto hay de bello escrito sobre el 
tema: son innegables las influencias 
egipcias, mesopotámicas y cananeas 
—es decir, “laicas”—. Se convoca 
también a la naturaleza: los paisajes, 
las flores, las plantas, las viñas, los 
collados en su simbolismo riquísimo 
y multicolor. La atmósfera es la de 
primavera: entusiasta y feliz. El ho- 
rizonte está poblado de animales: pa- 
lomas, gacelas, leones, zorras, leo- 
pardos, mientras que los perfumes y 
las esencias aromáticas impregnan 
todo el aire, que se carga de sen- 
sualidad. La misma corporeidad está 
presente con toda su fuerza, con su 
esplendor y con sus secretos: las de- 
liciosas descripciones del cuerpo fe- 
menino en el capítulo 4 y del mascu- 
lino en el capítulo 5 se transforman 
en una especie de alfabeto de las ma- 
ravillas del mundo y del gozo de vi- 
vir, 


Il. OSCILACIONES HERME- 
NEÉUTICAS. Puesto bajo el patro- 
nato de Salomón según una constan- 
te de la literatura sapiencial, el Can- 
tar tiene una superficie lingúística 
muy fluida: junto a arcaísmos que 
pueden remitir a la antigua época 
monárquica, se descubren elementos 
posexilicos, como los aramaismos 
(en 1,6.7.11.17; 2,9.11.13; 3,2.8; 5,3; 
6,11; 7.3; 8,5), o el uso de términos 
persas (en 1,12; 3,9; 4,13; 4.14; 5,16; 
6,11). 
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¿Obra arcaica de redacción pos- 
exílica o más bien obra posexílica 
(quizá incluso del tardío posexilio, 
siglos 1V-11 a.C.) con fuentes antiguas 
o conscientes arcaísmos? La mayor 
parte de los exegetas parece inclinar- 
se ahora por la segunda parte de este 
dilema, pero el Cantar sigue siendo 
un escrito pluriforme y móvil. Como 
escribía O. Loretz [/ Bibliografía], 
“es de esperar que en los cantos de 
amor del Cantar lo viejo se mezcle 
con lo nuevo, lo arcaico con lo mo- 
derno”. 


1. ESTRUCTURAFLUIDA. Aunque 
son muchos los que utilizan este tér- 
mino, no es justo definir el Cantar 
como una obra “antológica”, ya que 
no puede ser catalogado como reco- 
pilatorio y escolar el movimiento li- 
bre y ramificado de la poesía amoro- 
sa. Esta poesía asume esquemas he- 
reditarios, pero les da siempre un 
espíritu nuevo; su función es siempre 
la de tender hacia lo inefable y lo 
total, y el mundo semita lleva a cabo 
esta función a través de la acumula- 
ción horizontal de los símbolos, de 
los vocablos, de las emociones. Por 
otra parte, el Cantar, como Job, pa- 
rece ser en muchos aspectos una obra 
“abierta”, un “work in progress”, a 
cuya consumación y enriquecimiento 
se invita también a los lectores, de 
manera que la redacción asume casi 
el significado de una primera redac- 
ción. No impresionan entonces las 
reiteraciones (2,6 y 8,3; 2,17 y 8,14), 
los estribillos (2,7; 3,5; 8,4), los du- 
plicados y la repetición de imágenes. 
El mismo planteamiento “musical”, 
propio de la estilística y de la métrica 
hebrea, da origen a aproximaciones 
sorprendentes de términos y de imá- 
genes que no tienen ninguna consis- 
tencia en una versión. El recurso a 
unos 50 hapax quiere hacer más so- 
fisticado y más noble el modo con 
que se expresa la fascinación interior, 
mientras que paradójicamente el me- 
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tro elegíaco de la ginah (3+2 acentos) 
sirve de base a una poesía que es toda 
ella alegría, fastuosidad y luz. La re- 
petición integral de una escena, el 
nocturno de 3,1-4 y 5,2-7, tiene cier- 
tamente la fuerza del crescendo y de 
la tensión. 

Por estos y por otros datos resulta 
evidente la dificultad de definir un 
plan de lectura orgánico dentro de la 
obra: junto a señales estructurales 
muy claras hay dispersiones absolu- 
tamente libres. A veces las escenas se 
confían a secuencias progresivas, 
mientras que otras veces se repliegan 
dentro de sí mismas en una especie de 
melopea oriental dirigida por una 
espiral poética y sonora casi infini- 
ta. Observaba justamente D. Colom- 
bo [/ Bibl.]: “Cada una de las partes 
representa una variación del único 
tema que sugiere palabras y cantos: 
el amor humano entre dos jóvenes 
que se buscan y se esconden es fuente 
para ellos de gozo ilimitado y de do- 
lor candente” (p. 27). Sin embargo, 
precisamente por una lógica poética 
subterránea que parece sostener el 
desarrollo del poema, todos los exe- 
getas se dejan llevar por la tentación 
de señalar o bien estructuras claras o 
al menos filones musicales en los que 
se entrelazan variaciones y contra- 
puntos. Podríamos presentar dece- 
nas y decenas de propuestas estruc- 
turales hechas por diversos autores. 
Sólo citaremos algunas de las más 
significativas, para mostrar la fluidez 
de la construcción del texto poético 
del Cantar. 

El esquema septenario ha tenido 
mucho éxito (D. Buzy, R. Gordis, 
R.E. Murphy, D. Lys, etc.). He aquí, 
por ejemplo, cómo distingue Lys sus 
sicte poemas A D 1,2-2,7; 
1D 2,8-17; ID) 3,1-5,1; IV) 5,2-6,3: 
v) 6,4-7,10; VD 7,1184; vi 8, 
5-14, 

J3.Ch.Exum, por el contrario, está 
convencida de que es posible aislar 
cn el texto del Cantar un cuadro pun- 
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tual de referencias. He aquí una vi- 
sualización simplificada de su pro- 
puesta: 


A) 1,1-2,6: canto de entrada. 

B) 2,7-3,5: primer canto del cor- 
pus de la obra. 

C) 3,6-5,1: segundo canto. 

B> 5, 2 6, 3: tercer canto, paralelo 
al primero. 

C>” 6,4-8,3: cuarto canto, parale- 
lo al segundo. 

A” 8,4-14: canto final. 


M.H. Segal propone la idea de una 
estructura interna, ligada a un cres- 
cendo musical que se basa en dos 
movimientos progresivos: el primer 
haz temático avanza hasta 5,1, en un 
flujo cada vez más intenso, que al- 
canza su cima en 5,1 con la unión 
entre los dos jóvenes; a partir de 5,2 
se recogen los motivos de la primera 
fase ampliándolos, acelerándolos, in- 
crementándolos, intensificándolos. 

No cabe duda de que estos ocho 
breves capítulos exigen aún mayor 
estudio; por ahora lo decisivo es creer 
en el rigor de su poesía, que tiene su 
propia lógica auténtica, pero posee 
además aquella ductilidad que im- 
pide toda cristalización demasiado 
geométrica de una materia literaria 
incandescente como es la del Cantar. 


2. ¿ALEGORÍA, RITO, DRAMA, CAN- 
TO NUPCIAL? Quizá uno de los pro- 
blemas más discutidos y uno de los 
interrogantes que ha obtenido res- 
puestas más abundantes y variadas 
haya sido el del registro exacto según 
el cual hay que leer el Cantar. 

Una justificación explícita o in- 
consciente de la carga “erótica” de la 
obra ha movido ya desde muy anti- 
guo a una fuerte corriente exegética 
a leer el Cantar como una alegoría 
compleja. El símbolo perdía su gan- 
cho concreto y se transformaba en 
metáfora de valores espirituales. Á 
esto ayudaba además la aplicación 
teológica tradicional del simbolismo 
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nupcial, realizada por el profetismo. 
Así, para el Targum el Cantar es una 
reedición esmaltada de la historia de 
Israel desde el Sinaí al destierro de 
Babilonia, al retorno y, finalmente, a 
la llegada de la era mesiánica. Es clá- 
sico el esquema según el cual los dos 
protagonistas del Cantar no son sino 
Yhwh e Israel; es ejemplar en este 
sentido el comentario propuesto por 
los tres autores Robert, Tournay y 
Feuillet. Es verdad que muchos de 
los elementos del Cantar son alusivos 
a la realidad de Israel, a su templo, a 
la tradición davídica, etc.; pero este 
velo impide reducir la entidad en sí 
de la obra a una simple parábola teo- 
lógica. La interpretación alegórica se 
desencadenó libremente con la exé- 
gesis patristica, cuando la mujer del 
Cantar adquirió los rasgos de María, 
de la Iglesia, del alma justa, anterior- 
mente “negra” por el pecado y luego 
“hermosa” por la gracia (1,5), mien- 
tras que todas las alusiones al vino se 
convertían en otras tantas referencias 
a la eucaristía. 

El Cantar como expresión ritual 
de un acto de culto de la fertilidad: 
las liturgias cananeas, fenicias, me- 
sopotámicas de la fecundidad con sus 
hierogamias entre parejas divinas 
(Tammuz-IStar/ Adón-Astarté) cons- 
tituirían el trasfondo sobre el que se 
desarrolla el Cantar, que sería enton- 
ces un texto sincretista cuyos dioses 
son quizá dód, Amado, y Salomón- 
Salem. He aquí cómo H.H. Roowley 
[/ Bibl.] describe el ritual de la ferti- 
lidad de Tammuz-I3tar: “Un hombre 
representaba al dios y una mujer a la 
diosa. En forma de drama ritual se 
representaban la muerte del dios, su 
bajada al mundo infernal, la bajada 
de la diosa en su busca, el deterioro 
invernal de la naturaleza, la libera- 
ción del dios, el retorno a la tierra 
y a la vida. El rito culminaba con 
las bodas y la unión sexual entre la 
pareja que representaba al dios y a la 
diosa, con el acompañamiento de 
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una danza ritual y de orgías licencio- 
sas, cuya finalidad era, sin embargo, 
la realización del milagro anual de 
la reproducción en la naturaleza” 
(p. 224). Pero la liturgia original ca- 
nanea se ha convertido totalmente en 
el Cantar en una celebración del se- 
ñorío de Yhwh sobre la naturaleza. 
Posteriormente, en una última etapa 
redaccional, el texto se vio seculari- 
zado, transformándose en un canto 
del amor humano “sic et simpliciter”. 
Esta reconstrucción, que se apoya en 
escasos elementos reales del texto 
(entre otras cosas, en el Cantar está 
prácticamente ausente el nombre de 
Yhwh y la obra se muestra profunda- 
mente “humana” en su punto de par- 
tida), ha sido reelaborada en sentido 
muy distinto en el comentario de 
M. Pope, para quien la relación ha- 
bría de establecerse con las liturgias 
fúnebres orientales, que conocían 
formas orgiásticas (Am 6,4-7; Jer 
16,6-9). Se explicaría entonces la men- 
ción de la “casa del vino”en Cant 2,1, 

con otras alusiones a la embriaguez. 
También sería significativa la cone- 
xión amor-muerte de 8,6. Sin embar- 
go, es evidente que la debilidad de 
estos símbolos, que pueden tener 
muy bien una óptima explicación en 
otro sentido (éros-thánatos, por ejem- 
plo), no es capaz de explicar la rique- 
za policroma del Cantar. 

Para otros exegetas es posible ho- 
jear el Cantar como si fuera una ex- 
presión dramática; como una especie 
de pieza teatral recitada por actores 
diversos con la intervención de un 
coro, con cambios de escena, con en- 
treactos y con un montaje un tanto 
surrealista, pero bastante vigoroso. 
Él y ella, los dos protagonistas, enta- 
blan un diálogo que puede tener una 
trama y también un desenlace. He 
aquí cómo un autor ha propuesto la 
secuencia dramática entre los dos, 
idealizados en el rey Salomón y en la 
pastorcilla Sulamitis. El rey se en- 
cuentra con la muchacha y se enamo- 
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ra perdidamente de ella a través de 
diversos pasos, que del nivel sexual 
van pasando, a través del eros, hasta 
el espiritual. Llegados a palacio, en 
Jerusalén, celebran las bodas en un 
idilio dulcísimo. Pero hay incluso 
quienes no se contentan con esta re- 
ducción a lo esencial y piensan en un 
triángulo: Salomón, la pastorcilla y 
su novio. Salomón, apoderándose de 
la muchacha, se la lleva a palacio, 
pero inútilmente; el corazón de la 
pastorcilla sigue latiendo por su ama- 
do, y el rey se ve obligado a reconocer 
la fuerza del amor, superior a todos 
los lujos y atodos los éxitos. Es obvio 
que estas reconstrucciones no nacen 
del texto, sino que se sobreponen a 
él; el texto sigue siendo mucho más 
sobrio y recatado, aunque se desen- 
vuelva en una forma muy viva y dia- 
lógica, muy lejos, sin embargo, de 
una escenificación dramática. 
Llegamos así a la interpretación 
más clásica, la de los cantos nupcia- 
les, propuesta ya por uno de los re- 
presentantes más inteligentes de la 
escuela exegética antioquena: Teo- 
doro de Mopsuestia (muerto en el 
428). En 1873, J.G. Wetzstein, cónsul 
de Prusia en Damasco, intentó com- 
parar las ceremonias nupciales de lo$ 
beduinos y de los campesinos sirios 
con las que se vislumbran en el Can- 
tar: fiestas de siete días (Jue 14,10ss), 
coronación del esposo y de la esposa 
con el titulo de rey y reina, la mesa 
llamada “trono”, la danza de los “dos 
campos” (7,2), los himnos para des- 
cribir la belleza de la esposa y la fuer- 
za del esposo. A propósito de este 
último punto hay que recordar que 
existe en la poesía árabe un género 
literario conocido como el wasf: poe- 
mas eróticos impregnados de simbo- 
lismos atrevidos, pero además con 
un valor alegórico; con ellos podrían 
relacionarse Cant 4,1-7; 5,10-16; 6,4- 
10; 7,2-10; cf Gén 6,2; 12,11-14; 24, 
16; 26,7-8; 29,17; Dt 21,11; 25am 11, 
2ss; 13,1; 14,27; 1Re 1,3ss; Est 1,11; 
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2,7, Job 42,15; Sal 45,12). A pesar de 
la distancia cultural y cronológica, se 
puede admitir la permanencia de al- 
gún acto y esquema poético constan- 
te. Pero el Cantar es quizá simple- 
mente poesía amorosa, sin ninguna 
referencia puntual a una celebración 
nupcial y a su aparato ritual. 

Por el contrario, es interesante des- 
tacar que el poeta ha recurrido al rico 
arsenal de la poesía nupcial y erótica 
(incluso sagrada) del antiguo Orien- 
te, especialmente de Egipto. De la 
colección de estos cantos que ha he- 
cho G. Nolli escogemos este pasaje 
de los Cantos de la gran alegradora 
del corazón (papiro Chester Beatty 
D), que hay que comparar con Cant 
4,1ss y 7,2ss; “Única, hermana sin 
par, bella sobre todas, he aquí que 
ella es como Sotis (la hermosa Sirio), 
resplandeciente al comienzo de un 
buen año. De claridad excelente, ra- 
diante de piel, hermosa de ojos al 
mirar, dulces sus labios al hablar, no 
tiene palabras de más. Larga de cue- 
llo y radiante de pecho, de verdadero 
zafiro sus cabellos, sus brazos vencen 
el oro, sus dedos son como lotos; 
esbelta de talle, estrechamente ceñida 
en la cintura, sus piernas muestran su 
belleza; noble al andar cuando cami- 
na sobre la tierra, venció a mi cora- 
zón con su caminar. Por ella el cuello 
de todos los hombres se vuelve a 
mirarla; ¡feliz el que la abrace por 
completo!” No faltan otros paralelos, 
incluso iconográficos (Gerleman); 
pero la sobriedad del Cantar y la “es- 
piritualidad” de sus páginas impiden 
cualquier desviación sexual o sacral, 
como se subrayó anteriormente al 
hablar de la interpretación “cultual”. 
El Cantar es ciertamente un himno 
múltiple y variopinto al amor huma- 
no; pero lo es de una forma ya abierta 
a una trasposición teológica, aun 
cuando ésta, como se ha dicho 
[/supra, 1], aparezca sobrentendida 
y no explicita en el texto. El Cantar 
es la celebración del amor nupcial en 
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su valor de plenitud humana y de 
significación. 


Jl. SIGUIENDO EL ESPLEN- 
DOR DEL CANTAR. La lectura 
exegética del Cantar requiere un gran 
esfuerzo a nivel lingúístico, estilístico 
y sobre todo simbólico. Más fácil re- 
sulta la aproximación a su mensaje 
inmediato; como escribía Lutero, “ap- 
petitus ad mulierem est bonum do- 
num Dei”. El Cantar es una invita- 
ción a alegrarse del esplendor de los 
dones de Dios. Y entre estos dones 
brilla el amor humano, que da color 
y sabor a toda la existencia: el pano- 
rama palestino, árido y desolado, sím- 
bolo de la cotidianidad, se transfor- 
ma en el Cantar en un mundo pri- 
maveral y luminoso, precisamente 
porque el amor logra convertir la co- 
tidianidad en armonía y en esplendor 
paradisíaco. El Cantar es una invita- 
ción a vivir de forma sencilla y natu- 
ral la relación con el cuerpo y con los 
sentimientos, es una invitación a pro- 
longar el eros en el amor de entrega, 
es una invitación a superar el temor 
y el silencio, que todavía permanecen 
en el amor, yendo en busca del ama- 
do, en la esperanza y el perdón, para 
un abrazo nuevo y todavía más exul- 
tante. 


I. UNA BREVE OJEADA. Sigamos 
el tenue hilo de la trama poética en 
esta breve y escueta ojeada del Can- 
tar, recordando que sus colores bri- 
llantes y su soberbia arquitectura tie- 
nen que conquistarse a través de un 
paciente manejo del original. 

Una estrofa inicial llena de pasión 
(1,2-4) parece constituir el prólogo 
ideal en el que, como en la sinfonía 
de una Ópera lírica, se enuncian y se 
condensan los temas que tendrán un 
desarrollo más amplio en la compo- 
sición posterior. La mujer, su amado 
y el coro se presentan desde ahora 
con ímpetu lírico sobre el trasfondo 
implícito de la naturaleza. 
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La sección siguiente (1,5-2,7) se ar- 
ticula de varias maneras en interven- 
ciones de la esposa (1,5-7), del coro 
(1,8), del esposo (1,9-11) y en un vivaz 
dueto final (1,12-2,7). El esposo y la 
esposa se comparan con una pareja 
real, pero es en su belleza y en la 
embriaguez de su gozo donde se con- 
centra el poeta. Las imágenes típica- 
mente orientales (las tiendas de Que- 
dar, los pabellones de Salomón, los 
bronces, las viñas, los rebaños, las 
yeguas de la carroza del faraón, las 
perlas engarzadas, los pendientes de 
oro y plata, el perfume de nardo, de 
mirra, de ciprés; las palomas, los ce- 
dros, los cipreses, los narcisos de Sa- 
rón, los lirios de los valles, el manza- 
no, la bodega, las gacelas y las ciervas 
del campo) se van sucediendo en una 
serie barroca cargada de asonancias 
verbales. 

En 2,8ss —texto sobre el que vol- 
veremos [/ infra, (1, 2] — el amado 
está para llegar a casa de la novia, al 
amanecer, tras una noche de espera 
y de lejanía. La esposa sabe que han 
pasado ya las largas y pálidas jorna- 
das lluviosas del invierno; ha vuelto 
la anhelada primavera, símbolo de la 
cercanía y del amor, con la tibieza de 
su brisa, con el brotar de nuevas ho- 
jas, con el perfume de las flores, con 
las viñas y las higueras germinando, 
con el arrullo de la tórtola y las ve- 
loces carreras de las zorras. Se re- 
construye ahora retrospectivamente 
(3,1-4) el ansia de la larga espera noc- 
turna por calles desiertas o recorridas 
tan sólo por la ronda de los centine- 
las, para hacer resaltar el gozo infini- 
to de la actual presencia. En efecto, 
vuelven a sonar los pasos conocidos, 
que aceleran los latidos del corazón. 
Sus palabras: “¡Levántate, amor mío; 
hermosa mía, ven!” (vv. 10.13) son 
una invitación al abandono total del 
amor en la intimidad personal de su 
entrega. 

En 3,6-5,1 una voz fuera de escena 
describe el movimiento de un cortejo 
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nupcial (3,6-11), en el que resuena la 
voz del esposo que celebra el hechizo 
de su amada en una lírica prolongada 
y finísima (4,1-15). Detrás del velo 
nupcial ve brillar los ojos encantado- 
res y vislumbra el negro de sus cabe- 
llos, con los que contrasta la blancura 
de sus dientes. Las imágenes se so- 
breponen y explotan en colores y so- 
nidos, con el gusto de la poesía semí- 
tica: cinta de púrpura son los labios, 
mitades de granada las mejillas, torre 
de David que se eleva hasta el cielo 
el cuello de la amada; sus senos libres 
bajo el vestido recuerdan al poeta el 
saltar de los cervatillos, Un canto em- 
briagador que sube hasta alcanzar la 
cima en 4,8-15, donde el amor ronda 
ya con el misterio y lo inefable. 

En 5,2-6,3, mediante una especie 
de flash-back, la esposa recuerda la 
pasada búsqueda del amado, escru- 
tando la ciudad y cayendo en tropie- 
zos, Así pues, el amor tuvo también 
sus momentos Oscuros, sus crisis, sus 
ausencias. Pero ahora ha quedado ya 
todo muy lejos: “Si encontráis a mi 
amado, decidle que enferma estoy de 
amor” (2,7; 3,5; 5,8), repite el estribi- 
llo. Comienza entonces el himno de 
amor de la esposa por su amado, un 
himno lieno de una constelación de 
símbolos, destinados a exaltar la fas- 
cinación física del hombre. Sin em- 
bargo, el símbolo que sirve para co- 
ordinar toda la descripción es muy 
alusivo: el templo. 

De 6,4 a 8,4 asistimos a una serie 
de coloquios amorosos muy difusos 
y libres. Prácticamente se trata de 
dos grandes celebraciones: de la es- 
posa, hecha por el esposo (6,4-7,9), y 
del esposo, hecha por la esposa (7,10- 
8,3). Vuelven los modelos de poesía 
erótica y las fantasías ortentales. La 
esposa lanza una cálida invitación a 
marcharse solos por el campo a gozar 
de la primavera y de su amor (7,12- 
14). Un solo contratiempo: la esposa 
no puede manifestar en público su 
afecto por el joven, porque éste no ha 
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sido introducido todavía en “la casa 
de mi madre” (8,2), es decir, no se ha 
celebrado aún el rito oficial del ma- 
trimonio. 

Pero el amor está a punto de ser 
sellado definitivamente (8,4-14): el 
esposo, impaciente ante la espera, des- 
pierta a la esposa abandonada entre 
sus brazos y se dispone para la cele- 
bración oficial de la boda. Y la esposa 
pronuncia una última y altísima de- 
claración sobre la indestructibilidad 
del amor (8,6-7), texto sobre el que 
luego volveremos [7 infra, 11, 2]. Un 
difícil apéndice (8,8-14) pone en esce- 
na a los hermanos de la esposa, que 
intentan retrasar la boda; pero al obs- 
táculo que ellos plantean se sobrepo- 
ne el canto de la esposa, totalmente 
decidida a abandonarse por comple- 
to a la experiencia embriagadora del 
amor con el amado. 


2. Dos PASAJES EJEMPLARES. 
Para iluminar, aunque sólo sea muy 
en resumen, la tonalidad de fondo 
del Cantar, escogemos dos estrofas 
significativas. 

La primera es la de 2,8-14. El ama- 
do está para llegar a la casa de la 
novia al amanecer, tras una noche de 
espera: es como si llegara la primave- 
ra con Su tibia brisa, el rumor de las 
hojas nuevas, el perfume de las flores 
y el arrullo de las tórtolas. Sale de los 
labios un grito sofocado: “Una voz... 
¡Es mi amor!” (v. 8). El ha saltado 
por los montes y collados para llegar 
a la meta decisiva, lo mismo que ls- 
rael en su retorno de Babilonia (Is 
52,7-9). Ahora se ha apoyado en la 
ventana: su acecho ante las celosías, 
su movilidad, lo hacen parecido a un 
cervatillo, celebración de la juventud 
(v. 9). Su voz es una invitación a dis- 
frutar de la primavera tras la oscuri- 
dad lluviosa del invierno. Toda la 
región se convierte en un cuadro de 
colores, de flores (la vid y la higuera 
son los símbolos bíblicos del bienes- 
tar y de la paz), de arrullos de tórto- 
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las: “¡Levántate, amor mío; hermosa 
mía, ven!” (vv. 10.13); es una invita- 
ción al abandono total al amor sobre 
el fondo de una nueva creación. El 
verdadero leitmotiv del libro está en 
la insistencia en el pronombre perso- 
nal de primera y segunda persona, en 
los relativos adjetivos posesivos (“yo- 
tú”, “mio-tuyo”) y en la locución 
“amado-amada mía” (1,13.14.16; 2,3. 
8.9.10.13.16.17; 4,16; 5,2.4.5.6.8.9.10. 
16; 6,1.2.3; 7,10.11.12.14; 8,5.14). La 
última imagen de la perícopa es de 
tipo animal (v. 14): el esposo com- 
para a su amada con la paloma que 
hace su nido en las hendiduras de la 
roca (Jer 48,28). Pues bien, a nivel 
etológico este animal es expresión de 
la premura recíproca, especialmente 
en el período de la incubación; en la 
literatura oriental era muchas veces 
el signo de la fidelidad. Todo el pro- 
blema se centra en los ojos y en la 
voz, en la luz y en el sonido. La es- 
posa es la paloma que está escondida, 
y el esposo le implora que le revele su 
rostro y le haga oír su voz. Esto le 
basta, porque el Cantar es la exalta- 
ción de la intimidad en la comunica- 
ción del amor. 

Es muy célebre el segundo pasaje 
que queremos presentar: 8,6-7, el ver- 
dadero final del Cantar. La celebra- 
ción del amor y de su eternidad al- 
canza aquí su cumbre; ahora se reali- 
za plenamente la posesión mutua, 
por la que “mi amado es para mi y yo 
soy para mi amado”. No hay nada 
capaz de quebrar este amor, que pa- 
rece participar de la esfera intangible 
e indestructible de Dios. La esposa 
con su declaración presenta su entre- 
ga completa: “Ponme como sello so- 
bre tu corazón, como sello sobre tu 
brazo”. El sello para certificar docu- 
mentos representaba casi a la perso- 
na misma y su identidad (Jer 22,24; 
cf 1Re 21,8; Gén 41,42; Job 41,7): en 
el amor se especifica uno mutuamen- 
te, convirtiéndose en un solo ser, sin 
el cual el uno no puede existir sepa- 
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rado de la otra. Esta pertenencia mu- 
tua no puede verse rota ni siquiera 
por la muerte, descrita en la Biblia 
como una fiera de fauces desencaja- 
das que se lo traga todo (Prov 2,8-19; 
27,20). La anti-vida y la vida chocan 
en un duelo implacable; éros y thána- 
tos se enfrentan y ambos gritan: 
“¡Dame, dame!”; nunca se hartan y 
nunca dicen: “¡Basta!” (Prov 30,15). 
Pero el amor vence incluso a la muer- 
te. Las suyas no son llamas livianas, 
sino verdaderas “flechas” (v. 6) indo- 
mables; más aún, son una “llama de 
Yhwh”, una “llama divina”. Por pri- 
mera vez se menciona en el Cantar el 
nombre divino, que tiene quizá un 
valor superlativo (como para indicar 
“llama eterna”), pero que puede de- 
finir también el sentido divino y tras- 
cendente del amor, ya que el fuego es 
un símbolo clásico de Dios (Ex 3,2; 
IRe 18). 

El símbolo del fuego suscita por 
antítesis el del agua (v. 7); pero de un 
agua caótica, signo primordial de la 
nada, de la muerte y de la anti- 
creación (Sal 69,2-3; Gén 1,1-2); sig- 
no de la violencia destructora de las 
naciones (Is 8,7-8; 17,13; 42,15; 44, 
27; Jer 46,7-8; 51,55). La fuerza de 
la nada y del odio no puede romper 
el entramado divino del amor, su 
calor no puede verse apagado por el 
frío de la muerte. El amor no conoce 
obstáculos insuperables, el amor no 
conoce ocaso (cf Rom 8,35-39). 
“Aguas inmensas no podrían apagar 
el amor”. Del mismo modo, tampoco 
pueden crearlo las riquezas, ya que, 
como la sabiduría, tiene un valor in- 
finito y gratuito: “Quien ofreciera 
toda la hacienda de su casa a cambio 
del amor sería desgraciado” (v. 7). El 
amor es personal, eterno, infinito, di- 
vino, libre y gratuito. 


IV.. EL CANTAR Y LA TRA- 
DICIÓN. La tradición judía y la cris- 
tiana, como hemos dicho [/ supra, 
1], ha sometido el Cantar a una her- 
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menéutica teológica destinada a trans- 
formar la parábola del amor de los 
dos esposos en una metáfora del 
amor de Dios a su pueblo. El judaís- 
mo introdujo entonces el Cantar en- 
tre los cinco Megillót, es decir, entre 
los cinco “rollos” usados en las gran- 
des solemnidades litúrgicas, reser- 
vándolo para el día de pascua. De 
esta manera se afirmaba la relectu- 
ra exódica del Cantar, atestiguada 
ya porel Targum, la versión-paráfra- 
sis aramea del texto bíblico hebreo. 
Dentro de las peripecias esponsales 
de los dos protagonistas se vislum- 
braban las etapas de la historia de la 
salvación de Israel: el éxodo de Egip- 
to, la edificación del templo de Sa- 
lomón, el primer destierro en Ba- 
bilonia, el retorno del destierro y la 
reedificación del templo, el último 
destierro de Israel en el mundo, la 
llegada del mesías y la resurrección. 
El Cantar se convertía en epopeya de 
la historia de la salvación y en epita- 
lamio del diálogo de amor entre Dios 
e Israel. 

Este hilo conductor teológico pe- 
netra también en la hermenéutica cris- 
tiana. Es curioso que el Cantar no se 
cite nunca en el NT. Algunos autores 
han querido ver de vez en cuando 
ciertas alusiones al Cantar (quizá Ap 
3,20 corresponde a Cant 5,2-3 y Jn 
20,1-18 puede remitir sutilmente a 
Cant 3,1-4). La entrada triunfal del 
Cantar tiene lugar sobre todo en la 
literatura patrística y medieval. La 
lista sería interminable: desde Hipó- 
lito romano a Orígenes, desde Jeró- 
nimo a Agustín y Ambrosio, desde 
Teodoro de Mopsuestia a Teodoreto 
de Ciro, desde Gregorio de Elvira a 
Casiodoro y el Venerable Beda, des- 
de Bernardo a los dos comentarios 
espúreos atribuidos a Tomás de Aqui- 
no, etc. Ya hemos citado [/ supra, 1] 
un texto de Orígenes. He aquí otro, 
relativo al método seguido por la exé- 
gesis alegórica patrística. Para Hipó- 
lito romano la introducción de la es- 
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posa en las habitaciones del rey (Cant 
1,4) es la entrada en la Iglesia después 
de las bodas bautismales con Cristo. 
Los dos pechos de la esposa son el 
AT y el NT, mientras que en 4,6 la 
“colina del incienso” es el destino del 
cristiano, que es exaltado después de 
haberse dejado crucificar en la carne, 
como Cristo se dejó crucificar en el 
Calvario. 

Esta lectura libre fue adoptada tam- 
bién por la mística y por la tradición 
eclesiástica. 

Es obligado citar los Pensamientos 
sobre el amor de Dios, de santa Te- 
resa de Ávila (1577), en donde el diá- 
logo esposo-esposa es el que se esta- 
blece entre Dios y el alma. Por el 
contrario, para san Juan de la Cruz 
el diálogo es entre Cristo y el alma, 
como demuestra su Cántico espiri- 
tual, estupendo poema místico com- 
puesto entre el 1578 y el 1591. 

En esta línea de aplicación de cuño 
alegórico hay que colocar también la 
cita de Cant 3,6 (“¿Qué es eso que 
sube del desierto como columna de 
humo, perfume de mirra y de incien- 
so y de todo aroma de perfumes?”), 
que hace la constitución apostólica 
Munificentissimus Deus, de Pío XII 
(1950), a propósito de la asunción de 
María a los cielos. 

También es sabido que la autopre- 
sentación de la esposa del Cantar 
como mujer “negra” (1,5-6) estimuló 
en el arte cristiano, desde el siglo v1 
hasta el X11, la representación de mu- 
chas Vírgenes “negras”, atribuidas 
muchas veces al evangelista Lucas 
(en Europa se cuentan por los menos 
275 ejemplares). 

Pero con la reforma litúrgica del 
Vaticano 1 el Cantar ha recobrado 
su espíritu nupcial original, entran- 
do, con dos perícopas sacadas de los 
capítulos 2 y 8, en el leccionario para 
la celebración del matrimonio. 

Esto, sin embargo, no ha cancela- 
do la lectura “mística” tradicional; 
en efecto, estas mismas perícopas se 
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encuentran también insertas en el lec- 
cionario para la profesión religiosa. 
El amor humano y el amor divino 
están siempre íntimamente entrela- 
zados y se alimentan mutuamente. 
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Sumario: 1. Actualidad del tema. 1. Sentido 
del término: 1. Del griego al castellano; 2, Sen- 
tido general; 3. Sentido específico; 4. Aspectos 
principales; 5. Listas de carismas. III. Realidad 
de los carismas: 1. En el AT; 2. En la Iglesia 
primitiva. IV. Problemas: 1. Peligros; 2. Caris- 
ma y autoridad; 3. Carismas y ministerios; 4, Es- 
tructura de la Iglesia, 


T. ACTUALIDAD DEL TE- 
MA. Por diversas razones se ha pues- 
to de actualidad el tema de los caris- 
mas. En el concilio Vaticano II hubo 
discusiones bastante vivas en este 
sentido. Se oponían dos conceptos: 
el carisma como don extraordinario, 
milagroso, concedido por Dios de for- 
ma excepcional, y el carisma como 
don de gracia capaz de formas muy 
variadas y difundido abundantemen- 
te en la vida de la Iglesia. Prevaleció 
el segundo concepto (LG 12). Antes 
del concilio, e incluso después, algu- 
nos teólogos propugnaron la idea de 
una estructura carismática de la Igle- 
sia, oponiéndola más o menos clara- 
mente a la estructura jerárquica. Por 
Otra parte, un movimiento de reno- 
vación espiritual, convencido de que 
había vuelto a encontrar los carismas 
más específicos de la Iglesia primiti- 
va, tomó el nombre de “renovación 
Carismática”, mientras que las diver- 
sas congregaciones religiosas consi- 
deran que deben su origen y su espe- 
cificidad a un carisma particular. El 
uso de la palabra se extendió además 
al mundo político, que utiliza en va- 
rias ocasiones las expresiones “líder 
carismático” y “autoridad carismáti- 
ca”. 

El punto de partida de todo esto se 
encuentra en el NT. Pero no hay que 
confundir el punto de partida con la 
evolución posterior. La teología bií- 
blica no puede pretender el estudio 
en toda su amplitud de la cuestión de 
los carismas. Su tarea se limita a la 
aportación del NT en este campo. 
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Hay que distinguir los problemas del 
lenguaje: sien el NT la palabra griega 
jarisma posee ya un sentido técnico y 
a qué clase de dones se aplica, y los 
problemas de la realidad: qué rela- 
ciones se pueden discernir en el NT 
entre carismas y ministerios, entre 
carismas y autoridad en la Iglesia, y 
en qué sentido se puede atribuir a la 
Iglesia una estructura carismática. 


II. SENTIDO DEL TÉRMINO. 
No resulta fácil definir el sentido pre- 
ciso de carisma, ya que este término 
goza de una situación compleja. 


1. DEL GRIEGO AL CASTELLANO. 
La palabra jarisma en griego es de 
formación tardía. En los escritos pro- 
fanos no aparece antes de Cristo. 
Aparece pocas veces en los escritos 
judeo-helenistas. En el AT griego 
sólo es posible encontrarla en dos 
variantes del Sirácida (Si 7,33 Sinai- 
ticus; 38,30 Vaticanus). Filón la uti- 
liza tres veces (Legum Alleg. 3,78). 
Por el contrario, en el NT es relativa- 
mente frecuente: se utiliza 17 veces, 
de ellas 16 en las cartas paulinas y 
una en 1Pe 4,10. 

El sentido general de járisma no 
era oscuro para los griegos, ya que 
esta palabra está formada de una raíz 
muy conocida y un sufijo corriente. 
Se trata de un sustantivo derivado 
del verbo jarízomai, que significa 
mostrarse amable y generoso, regalar 
algo. El sufijo -ma indica el producto 
de la acción. Así pues, járisma signi- 
fica “don generoso”, “regalo”. Un pa- 
piro antiguo utiliza este término para 
designar los regalos ofrecidos a los 
marineros. Existe un parentesco en- 
tre járisma y el nombre griego de la 
“gracia”, járis. 

“Carisma” en nuestra lengua es la 
transcripción de la palabra griega. 
Pero hay que observar que la situa- 
ción semántica es distinta, por el he- 
cho de que en español “carisma” es 
una palabra extraña, trasplantada ais- 
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ladamente a nuestro idioma. En grie- 
go járisma no tenía necesariamen- 
te un sentido técnico, mientras que 
en castellano “carisma” se usa sola- 
mente como término técnico. El pa- 
rentesco significativo entre járisma y 
járis no aparece ni mucho menos en 
nuestras palabras “carisma” y “gra- 
cia”. 


2. SENTIDO GENERAL. En varios 
pasajes del NT járisma tiene su sen- 
tido general de “don generoso” y no 
puede traducirse por “carisma” sin 
provocar un equívoco. En Rom 5,15- 
16, por ejemplo, el término designa el 
don divino de la redención por medio 
de Cristo, don que Pablo contrapone 
al pecado de Adán: “El delito de 
Adán no puede compararse con el 
don de gracia... El delito de uno solo 
no puede compararse con el don de 
gracia, pues por un solo delito vino 
la condenación, y por el don de gra- 
cia, a pesar de muchos delitos, vino 
la absolución”. En Rom 6, 23 este 
mismo término se aplica a una reali- 
dad todavía más amplia: “El don de 
Dios es la vida eterna en Cristo Jesús, 
Señor nuestro”. En Rom 11,29 el plu- 
ral indica una gran diversidad de fa- 
vores divinos: “los dones y el llama- 
miento de Dios son irrevocables”. En 
2Cor 1,11 Pablo utiliza járisma para 
aludir a un favor divino determina- 
do, es decir, la liberación de un peli- 
gro de muerte. En tres pasajes de 
1Cor, el doble plural jarísmata ¡iamá- 
ton, “dones de curación” (1Cor 
12,9.28.30) sirve para designar las cu- 
raciones debidas a un don especial de 
Dios. En todos estos casos no se pue- 
de hablar de un sentido técnico para 
la palabra griega. Sólo hay que indi- 
car que en el NT járisma no sirve 
nunca para designar un regalo hecho 
por un hombre, sino que se aplica 
solamente a los dones de Dios. 


3. SENTIDO ESPECÍFICO. En algu- 
nos textos, pocos pero importantes 
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(Rom 12,6; 1Cor 12,4,31; 1Pe 4,10), 
es posible discernir una tendencia a 
darle a járisma un sentido específico. 
Estos textos han dado origen al sen- 
tido técnico de carisma. Pero este 
sentido técnico no está aún claramen- 
te definido en el NT. 

El rasgo principal del sentido es- 
pecífico es la diversidad de esos ca- 
rismas: “Hay diversidad de dones” 
(1Cor 12,4); “tenemos carismas dife- 
rentes” (Rom 12,6). Esta diversidad 
debe entenderse en el sentido de que 
no todos tienen tal o cual carisma 
(cf 1Cor 12,29-30). Así pues, los ca- 
rismas no forman parte de las gracias 
fundamentales, necesarias a todo cris- 
tiano. Son dones particulares, distri- 
buidos según el beneplácito de Dios 
para el bien de cada uno y la utilidad 
de todos. 

De aquí se sigue la distinción entre 
carismas y virtudes, en particular en- 
tre carismas y caridad. Si tomamos 
Járisma en su sentido más general, 
podemos y debemos decir que la ca- 
ridad es un Járisma, es decir, un don 
de Dios; más aún, el don más bello de 
Dios. Pero si tomamos járisma en el 
sentido específico de don especial, 
atribuido a tal cristiano y no a tal 
otro, entonces no podemos aplicar 
este término a la caridad. La caridad 
no es un carisma particular; la nece- 
sitan todos. Algunos autores siem- 
bran la confusión al no establecer 
esta distinción elemental. 


4. ASPECTOSPRINCIPALES. Los 
dos textos más explícitos sobre los 
carismas (1Cor 12; Rom 12) utilizan 
la comparación del cuerpo humano 
para explicar el sentido de la diversi- 
dad de los carismas. “Porque el cuer- 
po no es un miembro, sino muchos” 
(1Cor 12,14). Entre los miembros del 
cuerpo, la diversidad es normal, in- 
cluso necesaria. No se opone a la 
unidad del cuerpo, sino que, por el 
contrario, hace posible la unidad por 
medio de la complementariedad mu- 
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tua. “Y sitodos fueran un solo miem- 
bro, ¿dónde estaría el cuerpo? Hay 
muchos miembros, pero un solo 
cuerpo” (Cor 12,19s). Todos los 
cristianos son los miembros diversos 
del único cuerpo de Cristo. 

Pablo en Rom 12,6 y Pedro en 1Pe 
4,10 manifiestan una relación estre- 
cha entre carismas y gracia de Dios. 
Los carismas son una expresión de la 
“multiforme gracia divina”. Se sugie- 
re, por tanto, una distinción entre los 
carismas, que pertenecen al orden de 
la gracia, y los talentos humanos, que 
pertenecen al orden de la naturaleza. 

Afirmado con claridad el origen 
divino de los carismas, no se expresa 
siempre, sin embargo, del mismo 
modo. El pasaje de 1Cor 12,4-11 sub- 
raya fuertemente la relación entre ca- 
rismas y Espíritu Santo: “Todo esto 
lo lleva a cabo el único y mismo Es- 
piritu, repartiendo a cada uno sus 
dones como quiere” (1Cor 12,11). 
Los demás textos, sin embargo, no 
hacen mención del Espíritu Santo. 
En 1Cor 12,28 el que se menciona es 
Dios; y de forma parecida en 1Pe 
4,10 y 2Tim 1,6. 

A menudo los teólogos definen los 
carismas o “gratiae gratis datae” 
como dones destinados a la utilidad 
de los demás. La frase de ICor 12,7, 
en la que se basan, no expresa este 
detalle, sino que habla solamente de 
utilidad; y otros pasajes del mismo 
discurso muestran que según Pablo 
es posible que un carisma no sirva a 
la utilidad de los demás, sino sólo a 
la de la misma persona. Tal es el caso 
del hablar en lenguas: “El que habla 
en lenguas extrañas se aprovecha a sí 
mismo” (1Cor 14,4). No obstante, 
hay que reconocer que la mayor parte 
de los textos insiste en el deber de 
poner los propios carismas al servicio 
de los demás. De esta manera serán 
también plenamente útiles a la propia 
persona, que se servirá de ellos para 
crecer en la caridad. 

No hay ningún texto que exprese 
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una contraposición entre carisma e 
institución. Lejos de poner por una 
parte los carismas y por otra las po- 
siciones oficiales, Pablo declara en la 
misma frase que Dios ha estableci- 
do una jerarquía de posiciones en la 
Iglesia y otros dones no jerárquicos 
(1Cor 12,28). El vínculo que estable- 
cen las cartas pastorales entre un rito 
de imposición de manos y la conce- 
sión de un carisma de ministerio no 
puede extrañarnos, ya que se sitúa en 
la misma línea que el vinculo entre el 
/ bautismo y el don del / Espíritu 
Santo. 


5. LISTAS DE CARISMAS. Algu- 
nos textos presentan una lista de ca- 
rismas. Pero nunca se trata de una 
enumeración sistemática. La lista de 
1Cor 12,8 no se introduce como una 
lista de carismas, sino como una serie 
de formas diversas de “manifestación 
del Espíritu” (12,7). La frase de 1Cor 
12,28 comienza con una enumera- 
ción de posiciones fijadas por Dios 
en la Iglesia, y luego relaciona con 
ellas otros dones. En Rom 12,6s Pa- 
blo pasa de una lista de carismas a 
una serie de exhortaciones que valen 
para todos. En 1Pe 4,10s Pedro se 
contenta con indicar dos grandes ca- 
tegorías, una para el hablar y la otra 
para el actuar, sin entrar en detalles 
sobre las numerosas formas que pue- 
den tomar los carismas. Así pues, no 
es posible determinar a partir del NT 
una lista precisa y completa de los 
carismas. 

Entre los carismas enumerados en- 
contramos dones sensacionales (ha- 
blar en lenguas, hacer milagros), do- 
nes ordinarios (enseñanza, servicio), 
ministerios jerárquicos (1Cor 12,28; 
cf Ef 4,11) y actividades diversas (be- 
neficencia, exhortación). Los dones 
sensacionales, mencionados en las 
listas de 1Cor 12, provocan algunas 
advertencias, especialmente el hablar 
en lenguas. La lista de Rom 12 no 
alude ya al hablar en lenguas ni a los 
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milagros; la de 1Pe 4,10s es aún más 
discreta. Se nota, por tanto, una ten- 
dencia progresiva a insistir más en 
los dones menos vistosos, que son de 
utilidad constante para la vida de la 
comunidad cristiana. 


TI. REALIDAD DE LOS CA- 
RISMAS. Para tratar de forma más 
completa la cuestión de los carismas, 
es necesario prolongar la investiga- 
ción más allá de los pocos textos 
bíblicos que utilizan la palabra já- 
risma. 


1. ENEL AT. En muchos pasa- 
jes del NT aparecen dones especiales 
de Dios, análogos a los carismas. 
7 Moisés, profeta sin igual (Dt 34, 
l10ss), libertador de su pueblo y me- 
diador de la ley, puede muy bien ser 
considerado como un gran carismá- 
tico. Su carisma de jefe fue comuni- 
cado parcialmente a los 70 ancianos 
que habrían de ayudarle a “llevar el 
peso del pueblo” (Núm 11,16-25), es 
decir, a gobernar y a administrar jus- 
ticia. En tiempos de los / Jueces Dios 
suscitó para Israel otros jefes caris- 
máticos, de los que se dice que “el 
espiritu del Señor estaba sobre ellos”: 
asi Otoniel (Jue 3,10), Gedeón (6,34), 
Jefté (11,29), Sansón (13,25; 14,6; 
etc.). El otro carisma de Moisés, el 
carisma profético, se manifestó a me- 
nudo de forma impresionante en la 
historia de Israel; en algunos casos 
iba acompañado del don de hacer 
milagros (historia de / Elías y de Eli- 
seo: IRe 17; 2Re 2). Pero se puede 
hablar también de carismas para do- 
nes menos extraordinarios; por ejem- 
plo, en el caso de Besalel, encargado 
de fabricar la tienda de la reunión y 
todos los objetos destinados al culto 
divino (Ex 31,2-6; 35,31-35). A veces 
aparece cierta tensión entre carismas 
e instituciones, especialmente en el 
caso de los profetas, que critican du- 
ramente a los dirigentes, a los sacer- 
dotes, el culto. Pero no se trata de 
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oposición sistemática. En efecto, los 
carismas pueden estar ligados a un 
rito: imposición de las manos (Dt 
34,9) o unción (ISam 16,13). 


2. EN LA IGLESIA PRIMITIVA. El 
carisma atestiguado con mayor fre- 
cuencia entre los profetas es el profé- 
tico, es decir, el don de la inspiración. 
El día de pentecostés Pedro proclama 
el cumplimiento de la predicción de 
Joel, en la que Dios anunciaba: “De- 
rramaré mi espíritu sobre todos los 
hombres, vuestros hijos y vuestras 
hijas profetizarán” (Jl 3,1; He 2,17). 
Los Hechos de los Apóstoles men- 
cionan numerosos casos de inspira- 
ción profética, a veces colectiva (He 
19,6), pero ordinariamente indivi- 
dual. Hay profetas cristianos en Je- 
rusalén (11,27) y en Antioquía (13,1). 
La palabra de Dios se hace sentir 
por medio de ellos bajo la forma de 
predicción (11,28; 21,10s) o de co- 
municación de la voluntad de Dios 
(13,2). El don de profecía se mani- 
fiesta también entre las mujeres (21,9; 
cf Lc 2,36; Ex 15,20; Jue 4,4; 2Re 22, 
14). Las cartas paulinas demuestran 
igualmente la importancia del don de 
la profecía en las primeras comuni- 
dades cristianas. Ya en |Tes 5,20 Pa- 
blo alude a él, y luego lo coloca regu- 
larmente en sus listas (1Cor 12,10.28; 
Rom 12,6; Ef 4,11). También las mu- 
jeres pueden tener inspiraciones pro- 
féticas (1Cor 11,5). Pablo destaca 
fuertemente el valor del don de pro- 
fecía para la edificación de la Iglesia 
(1Cor 14). En las asambleas cristia- 
nas, lo prefiere al hablar en lenguas. 

El hablar en lenguas o glosolalia es 
presentado de forma distinta por Pa- 
blo y por Lucas. En He 2,4-11 Lucas 
indica que se trataba de reconocer 
lenguas extrañas. Lucas no establece 
una clara diferencia entre “hablar en 
lenguas” y “profetizar”(He 19,6). Pa- 
blo, por el contrario, los distingue 
con claridad (1Cor 14): el “hablar en 
lenguas” consiste en pronunciar pa- 
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labras nuevas, que no pertenecen a 
ninguna lengua conocida. El que las 
escucha no comprende su sentido con- 
creto (14,2.16), como tampoco el que 
las dice (14,14). Solamente es clara la 
intención general: se trata de alabar 
a Dios, de darle gracias, de orar 
(14,13-16). Es posible comparar la 
glosolalia con la música, medio de 
expresión que utiliza los sonidos sin 
llegar a hacer un discurso racional. 

El don de los milagros se manifies- 
taen muchas ocasiones. Lucas refiere 
que “los apóstoles hacían muchos mi- 
lagros y prodigios en el pueblo (He 
5,12), y cuenta detalladamente varios 
milagros realizados por Pedro (He 
3,6ss; 9,32-42) y por Pablo (14,8ss; 
20,955). En sus cartas el mismo Pablo 
habla de los milagros que acompaña- 
ban a su predicación (2Cor 12,12; 
Rom 15,19) y de los que Dios obraba 
en las comunidades cristianas (Gál 
3,5; 1Cor 12,95). 

Como es natural, no se subrayan 
los dones menos vistosos. Entre éstos 
hay que citar la “firmeza” y el coraje 
con que proclamaban la palabra de 
Dios (He 4,33), fruto de la oración y 
de la intervención del Espiritu Santo. 
El don de “asistir a los necesitados” 
(1Cor 12,28) puede reconocerse en la 
vida de Tabita (He 9,36-39) y de mu- 
chas mujeres cristianas; el “don de 
gobernar” (1Cor 12,28), en la solici- 
tud de muchos dirigentes de la Iglesia 
(1Tes 5,12; 1Cor 15,155); el “servicio” 
(Rom 12,7; 1Pe 4,11) tiene muchas 
formas posibles. La Iglesia primitiva 
se caracteriza por su abundante flo- 
ración de carismas. 


IV. PROBLEMAS. Como cual- 
quier forma viva, los carismas tienen 
ante todo un aspecto positivo, pero 
pueden también crear problemas. Tie- 
nen que encontrar su puesto justo en 
la vida espiritual del individuo y de la 
comunidad. 


1. PELIGROS. Los carismas visto- 
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sos suscitan fácilmente un entusias- 
mo desmesurado, que puede llevar a 
graves ilusiones. Un texto sumamen- 
te severo de Mateo pone en guardia 
contra estas ilusiones: es posible ha- 
cer milagros y otras cosas extraordi- 
narias y olvidar al mismo tiempo los 
aspectos esenciales de la vida cristia- 
na (Mt 7,22-23). Pablo se sitúa en 
esta misma perspectiva cuando ob- 
serva que sin la caridad carecen to- 
talmente de utilidad los carismas más 
impresionantes (1Cor 13,1-3). Una 
insistencia excesiva en los carismas 
puede crear serios malestares en la 
comunidad, provocando complejos 
de inferioridad (1Cor 12,155) por una 
parte y actitudes de soberbia (12,21) 
por otra, poniendo asi en peligro la 
unión de todos. En las asambleas 
cristianas, la sobreabundancia de las 
manifestaciones carismáticas puede 
provocar una atmósfera nociva de 
rivalidad, desorden y confusión. 


2. CARISMAS Y AUTORIDAD. En 
[Cor 14 interviene Pablo con autori- 
dad para imponer reglas concretas 
sobre el uso de los carismas en las 
reuniones de la comunidad cristiana. 
Limita de forma muy estricta el uso 
de la glosolalia; si en la asamblea no 
hay nadie que sea capaz de interpre- 
tar el discurso misterioso del que ha- 
bla en lenguas, Pablo no admite ese 
discurso; si hay un intérprete, permite 
que dos o todo lo más tres se expresen 
en lenguas (14,275). Estas limitacio- 
nes no manifiestan un desprecio de la 
glosolalia en sí misma —Pablo la 
considera como un don de Dios muy 
útil para la oración personal 
(14, 18)—, sino que se fijan desde el 
punto de vista de la utilidad comuni- 
taria. Se dan preceptos análogos para 
cl uso del don de profecía (14,29ss). 
También en los otros pasajes, Pablo 
(Rom 12,3) y Pedro (1Pe 4,105) dan 
instrucciones a propósito de los ca- 
rismas, De aquí resulta evidente que 
los carismas individuales no pueden 
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ser un motivo para sustraerse de la 
obediencia a los dirigentes de la Igle- 
sia. Pablo usa un lenguaje muy seve- 
ro a este propósito (1Cor 14,375). 


3. CARISMAS Y MINISTERIOS. Las 
relaciones entre carismas y ministe- 
rios se muestran complejas. No todo 
carisma guarda relación con un mi- 
nisterio determinado. La glosolalia, 
por ejemplo, no está ligada a ningún 
ministerio, según 1Cor 14. Pero las 
cartas pastorales afirman un vínculo 
entre el carisma pastoral y un rito de 
ordenación (1Tim 4,14; 2Tim 1,6). 
Junto a los carismas pastorales hay 
otros carismas, no ligados a ministe- 
rios ordenados, pero utilísimos a la 
vida y a la expansión de la Iglesia. 


4. ESTRUCTURA DE LA IGLESIA. 
La oposición que algunos afirman 
entre una Iglesia institucional de 
cuño judeo-cristiano y una Iglesia ca- 
rismática de cuño paulino no tiene 
fundamento válido en los textos del 
NT. Al contrario, se observa una co- 
nexión estrecha entre los dos aspec- 
tos. El mismo Pablo insiste siempre 
en la inserción necesaria de los caris- 
mas en el cuerpo eclesial, y su forma 
de hablar con autoridad a los caris- 
máticos demuestra claramente que él 
no considera los carismas como do- 
nes que den derecho a un ministerio 
autónomo en la Iglesia. El conjunto 
de los textos del NT nos lleva más 
bien a afirmar en la fe la existencia de 
una estructura carismático-institucio- 
nal de la Iglesia, cuyo fundamento y 
modelo se encuentra en la institución 
de los doce, escogidos por Jesús (Mc 
3,13ss) y llenos del Espíritu Santo 
(He 2,4) para formar la Iglesia de 
Dios. 

La Iglesia no es una gran máquina 
administrativa, sino un organismo 
vivo, “cuerpo de Cristo” (1 Cor 12,27; 
Rom 12,5; Ef 4,12), animado por el 
Espíritu Santo (1 Cor 12,3s; Rom 5,5; 
Ef 2,215). Para realizar correctamen- 
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te cualquier tarea de responsabilidad 
en la Iglesia no basta la habilidad 
humana, sino que se necesita la do- 
cilidad personal al Espíritu Santo. 
Esta docilidad lleva consigo una ac- 
titud positiva respecto a las diversas 
manifestaciones del Espíritu. La je- 
rarquía de la Iglesia no pretende te- 
ner el monopolio de los dones del 
Espíritu, sino que reconoce con gozo 
que todos los fieles reciben dones de 
gracia, cuya diversidad es un gran 
bien para la Iglesia y para el mundo 


(LG 12). 
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En el corpus del epistolario pauli- 
no, la carta a los Colosenses tiene 
una colocación específica por su pro- 
sa bastante fluida y por cierto len- 
guaje solemne, acompañado, por 
otra parte, de algunas tomas de po- 
sición muy claras por parte de su 
autor. Su concentración temática 
esencial sobre la cristología nos la 
revela como un escrito de contornos 
precisos y bien marcados, del que 
cada uno de los bautizados y toda la 
comunidad pueden sacar continuos 
estímulos y advertencias para no re- 
bajar nunca la primacía salvífica de 
Cristo con sustitutivos humanos, aun- 
que religiosamente atractivos. Pero 
conviene que nos enfrentemos cuan- 
to antes con el problema previo más 
imporante: ¿quién escribió esta carta? 
[/ Pablo 11]. 


I. LA DISCUSIÓN SOBRE EL 
AUTOR. El texto de la carta lleva 
indudablemente en su mismo título 
el nombre de “Pablo, apóstol de Je- 
sucristo por voluntad de Dios”; lo 
repite luego de forma enfática en 1,23 
y, finalmente, lo recoge en el saludo 
final, que se presenta como autógrafo 
(4,184). Pero esto no basta para ga- 
rantizar la autenticidad de la carta. 
En efecto, hablando en términos ge- 
nerales, hay que recordar por una 
parte que la canonicidad de un escri- 
to no es por sí misma una prueba de 
su autenticidad, como sucede otras 
veces en el NT (cf, p.ej, la 2Pe); ade- 
más es normal que cuando se trata de 
textos literarios el juicio sobre su pa- 
ternidad (o al menos sobre la exclu- 
sión de una cierta atribución suya 
más o menos tradicional) se formule 
sobre la base de la crítica interna de 
los propios textos, como es el caso 
tanto de la literatura hebrea (cf, p.ej., 
Cantar, Qohélet, Sabiduría, atribui- 
dos a Salomón) como de la griega 
(cf, p.ej., las cartas de Anacarsis y del 
mismo Platón, además de muchos 
textos pitagóricos). 
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Pero ¿por qué plantearse el pro- 
blema a propósito de Colosenses? En 
efecto, además del nombre del após- 
tol pueden destacarse algunos datos 
que parecen probar la continuidad 
de esta carta con las otras cartas su- 
yas consideradas universalmente 
como auténticas. En detalle: Colo- 
senses se subdivide en una parte doc- 
trinal y otra parte exhortativa (cfuna 
distribución análoga en Romanos); 
en 1,3 se encuentra el estilo paulino 
normal de apertura epistolar median- 
te una oración; se ofrecen algunas 
breves noticias autobiográficas (cf 
1,7-18.23b-25, 2,1; 4,35.7-15.18b); 
está presente la típica relación dialéc- 
tica, propia de Pablo, entre el indica- 
tivo de la salvación ya realizada y el 
imperativo del deber moralen la mis- 
ma materia (cf 3,3.5); también es 
paulina la idea del bautismo entendi- 
do como una muerte en Cristo (cf 
2,12.20 con Rom 6,2.4); algunas lo- 
cuciones recuerdan formas análogas 
de hablar paulinas (sobre todo la tría- 
da fe, caridad, esperanza en 1,4s y en 
ITes 1,3; cf también 1,9b con Ef 1,9 
y 2,5a con 1Cor 5,3a). Sin embargo, 
según muchos autores, incluso cató- 
licos, estos elementos son todos ellos 
marginales, mientras que en un exa- 
men más profundo la carta revelaría 
una mano distinta, y por tanto un 
autor distinto (cf los comentarios 
más profundos de E. Schweizer y de 
J. Gnilka) o al menos llevaría a una 
actitud de incertidumbre y de posibi- 
lismo (cf el comentario de E. Lohse 
y la Introducción al NT de 
Wikenhauser- Schmid). Pero no fal- 
tan quienes se atienen a la Opinión 
tradicional, aun cuando la situación 
de encarcelamiento que se declara en 
el texto (cf 4,3.18) se localiza en va- 
rios lugares: Roma, Efeso o Cesarea 
(cf la Introducción al NT de Feine- 
Behm-Kiúmmel y la de George- 
Grelot). 

Puesto que el peso mayor de la 
demostración cae sobre la hipótesis 
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de inautenticidad, intentemos insistir 
aquí en los motivos que pueden llevar 
a transformarla en tesis. 


1. MOTIVOS LITERARIOS. Ya la 
mera estadística léxica ha contado 
34 palabras que en el NT están pre- 
sentes sólo en Colosenses; además, 
28 palabras utilizadas en Colosenses 
no aparecen en las cartas paulinas no 
discutidas. Pero, sobre todo, hay que 
señalar que en Col faltan por com- 
pleto algunos términos que eran ca- 
racterísticos del lenguaje típico pau- 
lino y de la teología relacionada con 
ella: por ejemplo, dikaiosjne, “justi- 
cia”, y toda su familia léxica (sólo en 
4,1 aparece la expresión tó díkaion, 
pero en esta forma sustantivada en 
neutro, y además con un sentido mo- 
ral que no se encuentra nunca en Pa- 
blo); esta ausencia tan llamativa da a 
entender que la problemática de la 
justificación por la fe está fuera de la 
perspectiva teológica del autor del 
escrito, el cual, por otra parte, en 
ciertos aspectos polemiza con una si- 
tuación eclesial al menos parcialmen- 
te comparable con la que nos indica 
la carta a los Gálatas (en donde pre- 
cisamente el tema de la justicia me- 
diante la fe es el tema central); por 
eso faltan también totalmente los tér- 
minos pertenecientes al mundo se- 
mántico de esa problemática, como 
nómos, “ley”; kaujásthai, “gloriarse”; 
el verbo pisteúein, “creer” (el sustan- 
tivo pístis, “fe”, en 1,4,23; 2,5.7.12, 
está inserto en un nuevo contexto 
temático: / infra, 1, 2), el sustantivo 
hypakoé, “obediencia” (el verbo en 
3,20.22 sólo tiene un valor moral), 
mientras que el mismo sustantivo ér- 
gon, “obra”, es muy raro y carece de 
connotaciones polémicas (cf 1,10,21; 
3,17). Otras ausencias se refieren a 
los sustantivos koinonía, “comu- 
nión”, y epanghelía, “promesa” (in- 
cluido el verbo correspondiente). 

En cuanto al estilo se pueden hacer 
las siguientes observaciones. Al diri- 


Colosenses 


girse a sus destinatarios, el autor no 
les interpela nunca con una designa- 
ción específica, que ponga de relieve 
su deseo de una relación personal 
con ellos (cf, p.ej., en contraste, “que- 
ridos hermanos” en Flp 2,12 0 “ahora 
me dirijo a vosotros, los paganos” en 
Rom 11,13); en efecto, la alocución a 
las esposas (3,18), a los maridos 
(3,19), a los hijos (3,20), a los padres 
(3,21), a los siervos (3,22) y a los 
amos (4,1) es genérica y sectorial, 
perteneciente al género literario es- 
pecífico del código doméstico, mien- 
tras que en el debate de la cuestión 
central de Colosenses [7 infra, 1-11] 
no ocurre nada parecido. En particu- 
lar, falta por completo el apelativo 
“hermanos”, que está siempre pre- 
sente repetidas veces en todas las car- 
tas paulinas auténticas (sólo falta en 
Colosenses, Efesios y cartas pastora- 
les). 

Además, falta la vivacidad del es- 
tilo paulino acostumbrado (cf el aná- 
lisis de W. Bujard Stilanalystische Un- 
tersuchungen); le gusta usar varios 
genitivos (cf 1,5: “la palabra de ver- 
dad del evangelio”), palabras sinóni- 
mas (cf 1,23: “cimentados, arraigados 
y no sacudidos”), términos con la 
misma etimología (cf 1,11: “hechos 
poderosos con todo poder”); es espe- 
cialmente abundante el uso de “to- 
dos” y de “todo” (en neutro); es pe- 
sada la concatenación de las ideas, 
faltan las subordinaciones claras, 
mientras que se suceden las construc- 
ciones participiales, las frases en in- 
finitivo y sobre todo las oraciones 
relativas, sin fijarse mucho en su co- 
ordinación conceptual (cf, p.ej., la 
pesadez de frases como 1,11 y 2,11). 

Finalmente, no aparece por ningu- 
na parte una oración interrogativa, 
que podría haber dado alguna varie- 
dad a la expresión monótona, como 
sucede a menudo en las cartas pauli- 
nas. El estilo adquiere cierta viveza, 
dejando aparte la parénesis final, so- 
lamente en el himno cristológico 
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(1,15-20) y en el código doméstico 
(3,18-4,1); pero aquí nos encontra- 
mos con material de la tradición, que 
el autor toma prestado, aunque con 
algunas adaptaciones (cf G.É. Can- 
non, The Use of Traditional Mate- 
rials in Colossians). 

Estas observaciones nos parecen 
suficientes para poder concluir pro- 
visionalmente que la estructura men- 
tal del autor de Colosenses está bas- 
tante lejos de la que podemos encon- 
trar en las cartas protopaulinas. 


2. MOTIVOS TEOLÓGICOS. En va- 
rios puntos de la teología de Colo- 
senses podemos constatar un desliza- 
miento temático, que representa algo 
más que una simple evolución doc- 
trinal por parte de un mismo autor. 
Estamos, en realidad, frente a un 
punto de vista diverso. Ya hemos se- 
ñalado la ausencia total del vocabu- 
lario y de la problemática sobre la 
justificación por la fe; hay además 
algo muy importante que observar: 
el autor, respecto a Pablo, revela otra 
manera de afrontar y de resolver la 
cuestión de la salvación. Pero, dejan- 
do esto aparte, se pueden enumerar 
otros ocho puntos de diferencia, si 
no de discordancia, respecto a la teo- 
logía de las cartas auténticas pauli- 
nas. 

1) Enesta carta encontramos por 
primera vez la terminología relativa 
a “los tronos, las dominaciones, los 
principados y las potestades” (1,16; 
2,10.15), que será luego recogida por 
Efesios. Está siempre en conexión con 
un discurso sobre Cristo, para decir 
que él ha vencido a esas entidades y 
que es superior a ellas, su “cabeza” 
(2,10); así pues, la cristología es con- 
siderada en una perspectiva nueva; 
no ya centrada en la muerte de Cristo 
como liberación del pecado y de la 
ley, sino en la dimensión inédita de 
un Cristo cósmico, señor y sustenta- 
dor del todo (cf 1,17); también la 
reconciliación relacionada con la 
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cruz tiene un horizonte cósmico (cf 
1,20). 

2) Por consiguiente, también la 
Iglesia, que en Pablo tiene siempre 
una referencia local (cf 1Tes 1,1; 
[Cor 1,2; etc.), adquiere aqui, por el 
contrario, una nueva dimensión uni- 
versalista (cf 1,183.24; es distinto el 
caso de los saludos finales 4,15.16, 
pero en 2,19 no es evidente que “el 
cuerpo todo” tenga un significado 
eclesiológico y no más bien cosmoló- 
gico); y por primera vez aparece el 
título cristológico de “cabeza” de la 
Iglesia (1,18; cf 2,10,19), que nunca 
había utilizado Pablo. Aunque diri- 
gida a la Iglesia de Colosas, la carta 
habla ahora de la Iglesia en general. 

3) El bautismo es considera- 
do ciertamente, como en Pablo, en 
asociación con la muerte de Cristo 
(cf 2,12.20); pero con la notable dife- 
rencia de que, mientras que el apóstol 
remitía al futuro escatológico, el 
acontecimiento de la resurrección (cf 
Rom 6,5.8), ahora se afirma más bien 
que la resurrección del bautizado ya 
ha tenido lugar (cf 2,12.13; con una 
concepción semejante polemizará 
también 2Tim 2,18); además, se la 
concibe en términos dualistas, como 
paso de las tinieblas a la luz (cf 1,12- 
13). 

4) De aquí se sigue que la escato- 
logía de la carta sufre un interesante 
giro de dirección hacia el presente; es 
verdad que no está totalmente actua- 
lizada (cf 1,5; 2,17a; 3,4), pero ha 
desaparecido la tensión hacia una pa- 
rusía inminente; más aún, la origi- 
nal invitación de 3,1.2 (“buscad las 
cosas de arriba...”) nos dice que el 
autor no piensa solamente en los tér- 
minos tradicionales de la espera, es 
decir, de la proyección hacia adelan- 
te, sino también en los términos más 
griegos (cf Platón y Filón) de una 
tensión hacia el mundo superior y 
celestial como mundo perfecto, con 
un predominio latente del esquema 
espacial (subrayado además por el 
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concepto de Cristo-cabeza) sobre el 
temporal. 

5) El evangelio que ahora predi- 
ca Pablo no se ve ya como el acon- 
tecimiento que precede al fin y que 
ofrece al hombre la salvación en el 
juicio escatológico; según Colosen- 
ses, los bautizados están ya salvados, 
y el ministerio del apóstol consiste 
más bien en poner de manifiesto un 
“misterio” escondido hasta entonces 
y ahora revelado (cf 1,26.27; 2,2; 4,3), 
que debe ser objeto de conocimiento 
intenso (cf 1,9.10; 2,2; 3,10); también 
esta concepción del “misterio” es 
realmente nueva (su aparición en 
1Cor 2,1 es discutida textualmente, y 
de todas formas está inserta en otra 
perspectiva; en cuanto a Rom 16,25, 
la opinión mayoritaria de los autores 
piensa que se trata de un añadido 
redaccional pospaulino). 

6) Desde el punto de vista de la 
antropología cristiana, en Colosenses 
aparece el doble concepto del desves- 
tirse del hombre viejo y de revestir el 
hombre nuevo (cf 3,9-11); siesta idea, 
por una parte, se relaciona con una 
temática ya paulina (cf Rom 6,6; 
2Cor 5,17), por otra se advierte en 
ella una novedad, en cuanto que para 
Pablo lo que antes se revestía era el 
mismo Cristo (cf Gál 3,27; Rom 
13,14), mientras que ahora es simple- 
mente el hombre nuevo en un sentido 
concretamente antropológico-moral 
(cf 3,10). 

7) Mientras que en Pablo la fe se 
refería más bien al acto subjetivo del 
creyente, como ejercicio de su adhe- 
sión a Cristo (= fides qua) (cf, p.ej., 
Rom 10,9), ahora prevalece más bien 
el concepto de una fe considerada 
desde el punto de vista objetivo y de 
contenido (= fides quae) (cf 1,4.23; 
2,7); es interesante observar que el 
verbo “creer” no aparece nunca y que 
el evangelio suele definirse de for- 
ma insólita como “palabra de la ver- 
dad” (1,5; cf 1,6b; es distinta, es decir, 
más dinámica y existencial, la locu- 
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ción paulina “la verdad del evange- 
lio” en Gál 2,5.14), mientras que 
abunda un cierto vocabulario inte- 
lectualista (“conocimiento”: 1,6.9.10; 
2,2.3, 3,10; “sabiduria”: 1,9.28; 
2,3.23; 3,16; 4,5; “inteligencia”: 1,9; 
2,2; “enseñar”: 1,28; 2,7; 3,16; “ver- 
dad”: 1,5.6). 

8) Analógicamente, lo mismo 
vale para la esperanza, que no escon- 
siderada tanto como un acto paradó- 
jJico, tenaz e incluso laborioso, sino 
más bien como un dato objetivo, 
“que os está reservado en el cielo” 
(1,5; cf 1,27.37); precisamente por 
eso, tampoco en este caso recurre nun- 
ca el autor al verbo “esperar”; ade- 
más, hay que observar que el subte- 
ma paulino del sufrimiento y de la 
prueba, que se aplica a menudo a la 
vida de los cristianos, aquí se reserva 
únicamente a la vida del propio após- 
tol (cf 1,24), entendido ya como mo- 
delo de compromiso y de sufrimiento 
(cf 1,29-2,1). 

Por todos estos motivos creemos 
que es lícito, no solamente dudar de 
la paternidad paulina de Colosenses, 
sino concluir además con suficiente 
honestidad que la carta es pseudóni- 
ma. Recurrir a la hipótesis de un se- 
cretario, al que Pablo le habría con- 
fiado la tarea de redactar el escrito, 
no hace más que complicar la cues- 
tión, puesto que en todo caso se re- 
conocería que tanto el lenguaje como 
el pensamiento de la carta no corres- 
ponden a los de Pablo. Probable- 
mente Colosenses es el más antiguo 
de los escritos deuteropaulinos. 


II. LA SITUACIÓN ECLE- 
SIAL QUE SE PRESUPONE. Sea 
cual fuere la solución que se dé a la 
cuestión del autor de Colosenses, hay 
una cosa cierta: la Iglesia de Colosas 
no fue fundada por Pablo ni fue vi- 
sitada nunca por él (cf 2,1). El evan- 
gelio llegó allí mediante la obra de un 
tal Epafras, probablemente ciudada- 
no de la misma Colosas (cf 4,12), 
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cuyo celo apostólico reconuce abier- 
tamente “Pablo” (cf 1,7-8; 4,12-13). 
De estas noticias se deduce que Epa- 
fras había sido misionero en el valle 
del Lico (un afluente de la izquierda 
del Meandro, que desemboca junto a 
Efeso), trabajando no solamente en 
Colosas, sino también en Laodicea y 
en Hierápolis (cf 4,13). Y es total- 
mente lógico y hasta necesario (cf 
Fim 23), opinar que había sido discí- 
pulo de Pablo durante la época de su 
larga estancia en Efeso (por los años 
55-57 o, según otra cronología, por 
el 53-54), aun cuando la carta pudo 
haber sido escrita por otro (¿Timo- 
teo?, cf 1,1; ¿Títico?, cf 4,7). 

La comunidad cristiana de Colo- 
sas tenía que ser predominantemen- 
te, si no exclusivamente, de origen 
pagano (cf 1,21.27; 2,13; además, no 
aparece nunca una cita directa del 
AT y falta la problemática típica so- 
bre la ley). Los nombres de Onésimo 
(4,8; resulta extraño que falte el de 
Filemón) y de Arquipo (4,17), ade- 
más del de Epafras, son poca cosa 
para permitirnos un juicio sobre la 
situación social de la comunidad y, a 
diferencia de la cercana Hierápolis, 
la Iglesia de Colosas no tendrá prác- 
ticamente ninguna historia posterior 
(quizá porque la ciudad quedó defi- 
nitivamente destruida por un terre- 
moto entre el 60 y el 61: cf Tácito, 
Ann. 14,27; P. Orosio, Hist. 7,7,12; 
Orac. Sib. 4,1075); a comienzos del 
siglo 1d.C., Estrabón (12,8,13) la lla- 
maba “una pequeña población” (pó- 
lisma). 

No sabemos cuál fue el origen de 
la llamada comúnmente “herejía co- 
losense”. Pero el hecho es que la carta 
construye sobre ella el núcleo de su 
parte doctrinal. Sin embargo, no es 
fácil recomponer por entero la tarjeta 
de identidad de este movimiento he- 
terodoxo, que sólo conocemos indi- 
rectamente por la polémica de nues- 
tro autor. La página de 2,4-23 es la 
que mejor nos permite una descrip- 
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ción al menos sumaria de la misma. 
El autor se refiere a ciertos “razona- 
mienos falsos” (2,4) y a que alguien 
los engaña “con falsas teorías y vanos 
razonamientos, apoyados en las tra- 
diciones de los hombres y en los ele- 
mentos del mundo” (2,8); pero no es 
posible establecer si estas nuevas en- 
señanzas les llegaron a los colosenses 
desde fuera o si surgieron del seno 
mismo de la comunidad, condiciona- 
da quizá por el ambiente. De todas 
formas, en el centro de esta “filoso- 
fía” debería estar la veneración de los 
“elementos del mundo” (2,8.20). Se 
ha discutido si se trataba de potencias 
personales o cósmicas. En cualquier 
caso, nos encontramos con toda pro- 
babilidad ante un fenómeno de sin- 
cretismo cultural y religioso, ya que 
la situación no puede explicarse ni 
sobre la base únicamente del helenis- 
mo ni a partir solamente del judaís- 
mo. Efectivamente, por un lado, los 
“elementos del mundo” tienen que 
ver con una antigua tradición griega 
de carácter cosmo-antropológico y 
fatalista (cf E. Schweizer); por otro, 
nuestro autor habla expresamente 
del “culto de ángeles” (2,18), y con 
esa veneración hay que relacionar 
también la mención de los “principa- 
dos y potestades” que se citan varias 
veces (cf 1,16; 2,10,15; recuérdese la 
pluriforme angelología del judaísmo, 

.ej., 2Henoc 20,1; Filón, De conf. 
ing. 34). Se trataba de expresiones 
religiosas, fundamentalmente de ma- 
triz natural-mítica, pero revestidas de 
contornos judíos. Según esta filoso- 
fía, al parecer, Cristo no era superior 
a esas “potestades”, sino todo lo más 
un primus inter pares, inserto él mis- 
mo en los pliegues de una cosmología 
imperante y parte de una serie nume- 
rosa de intermediarios entre el hom- 
bre y el pleroma divino (¿una forma 
de gnosticismo?). Así es como pue- 
den explicarse los diversos preceptos 
religiosos propugnados por el movi- 
miento colosense: observancia de fies- 
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tas, novilunios, sábados (2,16b), 
prescripciones ascéticas en materia 
de comidas y bebidas (2,164), morti- 
ficación del cuerpo (1,23), con una 
posible implicación de la continencia 
sexual (1,21). Además, es muy pro- 
bable que se desarrollase una cere- 
monia de iniciación y de aceptación, 
como puede deducirse de 2,18 (“me- 
tiéndose en cosas que no ha visto”: el 
verbo embatéuón pertenece al len- 
guaje de los misterios), que alude por 
lo menos a experiencias extáticas o a 
la participación en ritos de inicia- 
ción. 


TI. LA RESPUESTA DE LA 
CARTA. La situación de la comuni- 
dad de Colosas, desde el punto de 
vista del autor de Colosenses, ence- 
rraba dos peligros: primero, la infra- 
valoración de la dignidad y de la fun- 
ción de Cristo como único mediador 
y redentor; y segundo, la proposición 
de un camino de salvación que con- 
sistía en el ascetismo personal y en la 
observancia de unos cultos determi- 
nados. Frente a este segundo punto, 
es decir, la exigencia de toda una 
serie de prescripciones religiosas, el 
autor de la carta reacciona procla- 
mando y repitiendo que se trata so- 
lamente de “una sombra del futuro” 
(2,17), de “simulada humildad” 
(2,18), de “ordenanzas e instruccio- 
nes de los hombres” (2,22), de cosas 
que en realidad “no tienen valor al- 
guno, pues sólo tienden a satisfacer 
los apetitos carnales” (2,23). Es una 
toma de posición severa y dura, que 
en términos modernos podríamos ca- 
lificar de antirreligiosa, en el sentido 
de que se opone a todo lo que es un 
aparato humano de prácticas, apa- 
rentemente piadosas y atractivas, 
pero ajenas al evangelio e inútiles, e 
incluso nocivas, para una auténtica 
vida de fe. 

En realidad, la condenación de es- 
tos ejercicios cultuales y ascéticos se 
basa y se deriva de una valoración 
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del papel único e incomparable de 
Cristo. Efectivamente, la robusta lla- 
mada a la solidez de la fe (cf 1,23; 
2,7b) y a un conocimiento profundo 
del misterio de Cristo (cf 2,2) va acom- 
pañada de una urgente invitación a 
caminar en él (2,6), a arraigarse y a 
construirse sobre él (2,7). Se diría 
que es característico de Colosenses 
una especie de exclusivismo cristoló- 
gico, con que se remacha que “en él 
se encuentran ocultos todos los teso- 
ros de la sabiduría y de la ciencia” 
(2,3). No hay otros salvadores que 
puedan hacerle la competencia, ya 
que no hay ninguna potencia que ten- 
ga la misma dignidad. El cristiano ha 
experimentado va ese paso del seño- 
río de las tinieblas al señorío de la luz 
con la participación en el “reino del 
Hijo querido” (1,13) de Dios; esto le 
basta. Por dos motivos: por los efec- 
tos soteriológicos que se derivan de 
lo que ha realizado Cristo (cf 1,14) y 
por su personal identidad de Panto- 
krátor (cf 1,15-20). 

La sección 1,15-20 es reconocida 
universalmente como un himno cris- 
tológico, que era ya propio de las 
Iglesias del Asia Menor. El autor de 
Colosenses lo ha asumido dentro de 
su propio texto, probablemente aña- 
diéndole algunas expresiones (que los 
autores señalan de diversas maneras), 
como, por ejemplo, el término “Igle- 
sia” en estrecha aposición al término 
“cuerpo” en el versículo 18 y la men- 
ción de la “sangre de su cruz” en el 
versículo 20. Con estas dos glosas el 
texto asume una referencia histórica 
muy clara y muy sólida. Efectiva- 
mente, la intención del himno primi- 
tivo era la de celebrar a Cristo en su 
función de mediador de la creación y 
del señor del cosmos (cf el prólogo de 
Juan, que procede de la misma área 
cultural). Resulta forzado pensar que 
hay en su origen un himno gnóstico 
precristiano (E. Kásemann); también 
es abusivo querer explicarlo sobre el 
trasfondo del día festivo judío de la 
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reconciliación (E. Lohmeyer). El tex- 
to hace más bien eco, con suficiente 
claridad, a la celebración de la sabi- 
duría divina, tal como solía hacerse 
en el judaísmo helenista. Los textos 
con que hay que comparar este him- 
no son sobre todo: Prov 8,22-31 
LXX; Si 1,4; 24,9; Sab 7,26; 9,9; Fi- 
lón, Leg. All. 1,43; Fug. 109. 

La atribución a Cristo de las mis- 
mas características de la sabiduría 
hace que Cristo sea celebrado por 
algunas de sus altísimas prerrogati- 
vas: imagen visible de Dios, él es an- 
terior a todas las cosas; y no sólo se 
ha hecho todo mediante él, sino que 
todo continúa teniendo en él su con- 
sistencia. Sobre la base de estas afir- 
maciones, que no admiten excepción 
de ningún tipo, se comprende que 
“tanto los tronos como las domi- 
naciones, los principados como las 
potestades” (1,16) de todo tipo ten- 
gan que rendirle igualmente su tribu- 
to de honor. Por consiguiente, no 
hay nada que se sustraiga a su prima- 
cía, nada que no le sea solamente 
superior, pero ni siquiera igual. Por 
eso precisamente los cristianos alcan- 
zan la plenitud “en él, cabeza de todo 
principado y potestad” (2,10). Nada 
ni nadie puede arrogarse la más mí- 
nima pretensión de dominio sobre el 
bautizado, que, por consiguiente, es 
libre frente a cualquier principio, ins- 
titución o persona que quiera escla- 
vizarlo. 

Pero no es solamente la estatura 
cósmica original de Cristo la que li- 
bera al hombre de la sujeción a cual- 
quier entidad mundana. Está tam- 
bién su muerte en la cruz. En un pri- 
mer momento (cf 1,20), su muerte se 
ve según dimensiones universal-cos- 
mológicas (“tanto las cosas de la 
tierra como las del cielo”), en cuanto 
que reconcilia todas las cosas en él, 
que se convierte en el punto de apoyo 
y de convergencia del todo, lo mismo 
que la sabiduría de la tradición judía 
(yel Lógos de la tradición griega). En 
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un segundo momento (cf 1,21-22; 
2,13-15), la muerte de Cristo es con- 
siderada dentro de una perspectiva 
antropológico-salvífica: bien porque 
la liberación o revivificación se ve 
indirectamente como superación del 
dominio que ejercen “los dominios y 
las potestades”, que después de la 
anulación del documento de nuestra 
deuda han quedado sometidas al ca- 
rro triunfal de Cristo (2,13-15), bien 
porque la liberación o reconciliación 
es declarada como un beneficio deri- 
vado directamente de la cruz sobre 
los hombres, que fueron “un día ex- 
traños y enemigos”(1,21-22). De esta 
manera la cristología y la soteriología 
se interpelan con fuerza mutuamen- 
te. He aqui por qué solamente Cristo 
debe ser el contenido de la fe (cf 1,4; 
2,5); más aún, él está “en vosotros” 
(1,27), y junto con él está el cristia- 
no, por así decirlo, inmerso en Dios 
(3,3; cf 2,9-10). Lo importante es 
“adherirse a la cabeza” (2,19a), estar 
unidos a ella. Solamente entonces 
podrá estar seguro el cristiano de 
no perderse, ya que está estrecha- 
mente asido por la mano del que le 
garantiza precisamente la libertad y 
la seguridad. En el plano eclesial-sa- 
cramental, es el bautismo el que 
marca el fundamento de semejante 
existencia cristiana, en cuanto que 
crea una fecunda participación en la 
muerte y en la resurrección de Jesús 
(cf 2,11-12). 

Sobre estas bases se desarrolla una 
interesante parénesis. Por una parte, 
la asociación a la muerte de Cristo, al 
representar una liberación radical de 
los principios normativos del orden 
cósmico, libera al cristiano de toda 
sujeción al mundo (cf 2,20), incluidas 
las prescripciones religiosas que antes 
vciamos. Por otra parte, y de forma 
más positiva, la asociación a la Resu- 
rrección de Cristo debe mover al cris- 
tano a la búsqueda y a la práctica de 
lo que pertenece al mundo nuevo, 
superior, el inaugurado por el Resu- 
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citado (cf 3,15). Se trata de despojarse 
del hombre viejo con sus acciones (cf 
3,5-9) y de revestirse del nuevo (cf 
3,10ss). Para cada uno de estos dos 
estados el autor ofrece una lista, res- 
pectivamente, de vicios y de virtudes, 
según un género literario ya conocido 
tanto en el ambiente greco-pagano 
como en el judío (cf R. Fabris, 172- 
185). A eso se añade un ejemplo típi- 
co de código doméstico o de los de- 
beres familiares (3,18-4,1), que tiene 
también paralelos ambientales (cf R. 
Fabris, 134-148). 

Un tema interesante, que impregna 
toda la carta y que incluso está pre- 
sente en ella proporcionalmente más 
que en cualquier otra, es el de la ac- 
ción de gracias a Dios; es una invita- 
ción que hace repetidas veces el autor 
en 1,3.12; 2,7; 3,15.17; 4,2; seis veces 
en pocas páginas, como para decir 
que el cristiano no puede menos de 
reconocer que su propia identidad es 
totalmente objeto de un don gratuito 
(cf 1,12; 2,13; 3,12) y que debe sacar, 
por tanto, las consecuencias de ello. 


IV, ESTRUCTURA. Para una 
lectura ordenada del texto epistolar 
pueden seguirse sus articulaciones in- 
ternas. La estructura más sencilla 
(propuesta, p.ej., por E. Lohse), des- 
pués de la introducción (1,1-11), dis- 
tingue sólo dos partes: la parte didác- 
tica (1,12-2,23), que trata del dominio 
de Cristo sobre el mundo, y la parte 
parenética (3,1-4,18), que habla del 
señorío de Cristo en la conducta de 
los creyentes (3,1-4,18). Pero quizá 
se trata de una simplificación excesi- 
va, incluso porque el “por consi- 
guiente” conclusivo, signo de una 
transición lógica no aparece sola- 
mente en 3,1, sino ya antes, en 2,6.16, 
y de nuevo en 3,5.12, Por tanto, se 
puede mantener la estructura señala- 
da por J. Gnilka; tras una introduc- 
ción (1,1-8), dinstingue tres partes: 
presentación del evangelio apostólico 
y universal (1,9-29), con cinco seccio- 
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nes (1,9-11; 1,12-14; 1,15-20; 1,21-23; 
1,24-29); la toma de posición contra 
la herejía (2,1-19), con cuatro seccio- 
nes (2,1-3; 2,4-7; 2,8-15; 2,16-19); ins- 
trucción sobre la práctica de la nueva 
vida (2,20-4,6), con seis secciones 
(2,20-23; 3, 1-4; 3,5-11; 3,12-17; 3,18- 
4,1; 4,2-6); finalmente, la conclusión, 
con noticias y saludos personales 
(4,7-18). 
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b) Bendiciones y maldiciones, c) Creación y pe- 
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puébio de Dios: a) Preceptos alimenticios, 
b) Sacrificios, primicias y diezmos, c) Las gran- 
des fiestas religiosas, d) El ayuno; 3. La comida 
en clave escatológica: a) La prosperidad de los 
últimos tiempos, b) El banquete escatológico; 
4. Símbolos de carácter alimenticio. III. La co- 
mida en el cristianismo primitivo: 1. La comida 
en la vida y en el mensaje de Jesús: a) La soli- 
daridad en la comida; b) Jesús comparte la co- 
mida de la gente; 2. La comida que da Jesús: 
a) El banquete escatológico, b) La cena del Se- 
ñor, 3. Problemas alimenticios de la Iglesia pri- 
mitiva: 4) Las prescripciones alimenticias judías, 
b) Las carnes sacrificadas a los ídolos; 4. Sim- 
bolos de carácter alimenticio. 1V. Conclusión. 


I. INTRODUCCIÓN. Una de 
las exigencias más elementales y 
esenciales de la persona humana es la 
de tener cada día la comida necesaria 
para la propia subsistencia. En su 
larga existencia sobre el planeta Tie- 
rra el hombre ha tropezado siempre 
con el problema del pan de cada día, 
y, desgraciadamente, se las ha tenido 
que ver muchas veces con la expe- 
riencia dolorosa del hambre. Hoy 
este problema, ampliamente resuelto 
en el mundo occidental, ha asumido 
tintes dramáticos en varios países del 
tercer mundo. Los caminos propues- 
tos o intentados para resolverlo tanto 
en el plano económico como en el 
político han sido muchos. Pero nin- 
guno se ha demostrado verdadera- 
mente eficaz, y fácilmente podemos 
sospechar que la discusión en este 
terreno durará todavía largos años, 

Frente a la gravedad de la situa- 
ción actual, el creyente no puede me- 
nos de volver a la Biblia para ver si 
en ella se encuentra algo especifico 
que decir en este sentido. Es evidente 
que no se puede esperar de un libro 
con siglos de existencia una respuesta 
directa a un problema que asume as- 
pectos cada vez más nuevos y pre- 
ocupantes. Pero es cierto que no 
faltan en la revelación indicaciones 
preciosas sobre el significado de le 
comida en el contexto de una convi- 
vencia humana que se inspira en va: 
lores y realidades trascendentes. De 
ellas quizá pueda deducirse una for- 
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ma nueva de arrostrar un problema 
tan antiguo y tan moderno. 

La pobreza del suelo no ha permi- 
tido nunca a la gente común de Pa- 
lestina una alimentación excesiva- 
mente rica. La comida básica era el 
pan; esto se percibe en el hecho de 
que el acto normal de tomar la propia 
comida se indica a menudo con la 
expresión “comer pan” (Gén 37,25). 
El pan común estaba hecho de harina 
de cebada amasada y cocida en el 
horno (Jue 7,13). El pan de trigo era 
más raro y sólo podían disponer de 
él las personas acomodadas. Con el 
pan solían comerse guisos hechos con 
yerbas de varios tipos. El uso de la 
carne se reservaba para especiales cir- 
cunstancias, como la llegada de un 
huésped (Gén 18,7) o el ofrecimiento 
de algún sacrificio a la divinidad. 

La bebida más común era el 
/ agua. El vino, aunque se producía 
en Palestina, se usaba casi exclusiva- 
mente en las fiestas (ISam 25,36; 
2Sam 13,28; Is 5,12) y a menudo se 
mezclaba con agua (Is 1,22; 2Mac 
15,39). Otra bebida era la leche de 
cabra o de oveja, que a menudo se 
consumía bajo forma de yogur; tam- 
bién el uso de esta bebida aparece 
normalmente con ocasión de la llega- 
da de un huésped (Gén 18,8; Jue 4,19; 
5,25). 

Para condimentar las comidas se 
usaban el aceite de oliva y la sal. El 
aceite se producía especialmente en 
Galilea, como se deduce de la bendi- 
ción de Aser (Dt 33,24), y se usaba 
también como ungiiento (Jue 9,9; Dt 
28,40; Mig 6,15) y como medicina 
para las heridas (Is 1,6). La sal, por 
su parte, se sacaba del mar Muerto 
(Ez 47,11). Otros alimentos mencio- 
nados en la Biblia son las habas, las 
lentejas, la miel, la manteca y el queso 
(2Sam 17,28-29; cf Dt 32,13-14). 


ML. LA COMIDA EN LA VIDA 
RELIGIOSA DE ISRAEL. El gesto 
del comer y del beber, que en nuestra 
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cultura tiene un carácter casi exclu- 
sivamente profano, asume en el AT 
importantes significados y connota- 
ciones religiosas. Esto se deriva del 
hecho de que el hombre es visto como 
una entidad única, en la que nada 
puede sustraerse de la influencia de 
la voluntad divina. El significado re- 
ligioso de la comida debe compren- 
derse, por tanto, dentro del contexto 
de la / alianza, que regula todas las 
relaciones de Israel con Dios, A la 
luz de la alianza hay que considerar 
a continuación los múltiples usos y 
costumbres que tienen que ver con la 
alimentación. Además, se debe una 
consideración especial al papel que el 
tema de la comida representa en las 
esperanzas escatológicas de Israel. 
Finalmente, es importante examinar 
los / símbolos religiosos que se inspi- 
ran en el terreno de la alimentación. 


l. LA COMIDA EN EL CONTEXTO 
DE LA ALIANZA. La / alianza es una 
relación estable que Dios mantiene 
con Israel, después de haberlo libera- 
do de la opresión de los egipcios, 
comprometiéndose a ser su Dios y a 
hacer de él el pueblo de su propiedad 
particular. Como respuesta al don 
gratuito de Dios, Israel tiene que pres- 
tarle una fidelidad incondicionada, 
escuchando su voz y obedeciendo sus 
mandamientos (Ex 19,3-6). Esta fi- 
delidad le garantiza a su vez nuevas 
gracias y favores (bendiciones), mien- 
tras que en caso de infidelidad se le 
reservan al pueblo dolorosos castigos 
(Dt 30,15-18). La alianza, que se basa 
en la libre voluntad de los contrayen- 
tes, se establece mediante un rito de 
comunión. Es precisamente a nivel 
de este rito, así como de las bendicio- 
nes y maldiciones, donde hace su 
aparición el tema de la comida, al 
que se reserva luego una especial aten- 
ción en la presentación de los orige- 
nes del mundo y de la humanidad. 


a) El banquete de la alianza. La 
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participación de varias personas en 
el mismo convite se consideraba en la 
antigúedad como un signo importan- 
te de comunión y de mutua pertenen- 
cia (Ex 18,12); mediante la comida 
en común se expresaba el perdón 
(Sam 9,7; 2Re 25,27-30), la hospi- 
talidad Que 19,20- -21) y la amistad 
(Gén 43,25-34). Poreso mismo, hacer 
daño a una persona con la que se 
había compartido la comida era con- 
siderado como un crimen especial- 
mente abominable (Sal 41,10; cf Jer 
41,1-2). 

La comida en común se había con- 
vertido, precisamente por estas con- 
notaciones variadas y profundas, en 
la forma con que ordinariamente se 
concluían los pactos y tratados, tanto 
por parte de los individuos particula- 
res como por parte de grupos diver- 
sos (Gén 26,30-31; 31,46.54). En efec- 
to, no había nada como el comer y el 
beber juntos que ayudase tanto a dis- 
tender los ánimos, a profundizar en 
el diálogo y a hacer caer las barreras 
que dividian a las personas. 

La función que había asumido la 
comida en las relaciones entre las per- 
sonas hizo que fuera adoptada igual- 
mente en el terreno estrictamente re- 
ligioso. Efectivamente, una antigua 
tradición bíblica narra que la alianza 
sinaítica se había ratificado mediante 
un banquete: “Moisés, Aarón, Na- 
dab, Abihú y setenta ancianos de Is- 
rael subieron y vieron al Dios de Is- 
rael... No extendió su mano contra 
aquellos elegidos de Israel; y ellos 
vieron a Dios, comieron y bebieron” 
(Ex 24,9-11). El mismo Moisés, antes 
de morir, prescribe que el pueblo, 
después de entrar en la tierra prome- 
tida, renueve la alianza con un rito 
análogo: “Alzarás allí al Señor, tu 
Dios, un altar de piedras que no ha- 
yan sido labradas y sobre él ofrecerás 
holocaustos al Señor, tu Dios; ofre- 
cerás sacrificios de reconciliación y 
alli comerás y te regocijarás ante el 
Señor, tu Dios” (Dt 27,5-6). 
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El banquete de la alianza no es 
totalmente igual a los banquetes con 
que se ratificaban los tratados, en 
cuanto que Dios no puede sentarse a 
la mesa con los hombres. Pero se 
hace de alguna forma comensal del 
hombre, ya que éste es llamado a 
comer un alimento que ha sido ofre- 
cido a Dios y que Dios ha devuelto 
al hombre como signo de su benevo- 
lencia. Esto es suficiente para que se 
establezca entre Dios y el hombre 
una relación muy profunda, que ni 
siquiera la infidelidad del pueblo será 
capaz de romper de forma total y 
definitiva. 


b) Bendiciones y maldiciones. La 
bendición es el modo concreto con 
que Dios prosigue en la historia su 
empeño de fidelidad y de amor para 
con el pueblo que se ha escogido. Así 
pues, está claro que la bendición di- 
vina consiste esencialmente en el don 
de la tierra, de la que el pueblo podrá 
sacar un alimento abundante y segu- 
ro. Al hacerse aliado de Dios, el pue- 
blo ve resuelto de este modo de una 
vez para siempre el difícil problema 
del pan de cada día. 

El tema del don de la tierra y de sus 
frutos aparece por primera vez en la 
vida de los patriarcas, cuya experien- 
cia religiosa se presenta como una 
alianza anticipada (Gén 15,18; 17,2). 
Después de dejar Abrahán su casa 
paterna para dirigirse a la tierra de 
Canaán, Dios le promete: “Yo daré 
esta tierra a tu descendencia” (Gén 
12,7). Al bendecir a su hijo Jacob, 
Isaac le desea: “Dios te dé el rocío 
del cielo y la fertilidad de la tierra y 
abundancia de trigo y mosto” (Gén 
27,28). La riqueza de que gozan los 
patriarcas (cf Gén 13,2.5-6; 26,12-14) 
aparece como una realización antici- 
pada de esta promesa. 

El éxodo de Egipto tiene como fi- 
nalidad la entrada en la tierra prome- 
tida, que se describe con una expre- 
sión estereotipada, frecuentemente 
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repetida en la Biblia, como un lugar 

“que mana leche y miel” (Éx 3,8.17; 
cf 13,5; 33,3; etc.). Después de la con: 
clusión de la alianza, Dios le promete 
al pueblo los bienes de esta tierra, es 
decir, el pan y el agua (Ex 23,25). 
Finalmente, en otros textos aparece 
toda una serie de alimentos privile- 
giados de los que Israel podrá gozar 
en la tierra que Dios está a punto de 
darle: “Le hizo cabalgar sobre las 
alturas de la tierra, lo alimentó con 
los productos de los campos, le dio 
a gustar miel de las peñas, aceite de 
la dura roca. Cuajada de vacas y le- 
che de ovejas con grasa de corderos 
y carneros, toros de Basán y machos 
cabríos, flor de harina de trigo en 
abundancia; bebiste el vino, la sangre 
de las uvas” (Dt 32,13-14; cf 8,8-10; 
28,3-5.11-12; Lev 26,4-5.10; Sal 23,1. 
5; 33,18-19; 111,5). 

Pero paralelamente a estas bendi- 
ciones se amenaza también, en caso 
de infidelidad, con la privación de 
todos los productos de la tierra que 
constituyen el alimento ordinario de 
la gente (cf Dt 28,16-18.33.38-40; 
Lev 26,16.20.26; Mia 6,14-15). Asi 
pues, en la abundancia Israel tiene 
que saber ver un don de la bondad 
divina, y no el resultado de su propio 
/ trabajo (Dt 8,17) o de la interven- 
ción de otras divinidades (Os 2,7; 
cf Jer 44,17). La falta de comida, por 
el contrario, tiene que entenderse 
como una consecuencia de la infide- 
lidad a Yhwh (Am 4,6-9; cf Os 9,2) y 
como una llamada a la conversión 
(Os 2,8-17). 

En el contexto de las bendiciones 
prometidas por Dios a su pueblo tie- 
nen que leerse dos episodios del éxo- 
do, el del maná (Éx 16; Núm 11) y el 
del agua que brotó de la roca (Ex 
17,1-7; Núm 20,1-13). Los dos ponen 
de relieve la solicitud con que Dios 
alimenta a su pueblo, asumiendo de 
este modo un significado emblemáti- 
co y simbólico. 

De estas breves alusiones se deduce 
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un hecho de notable importancia: par- 
tiendo de la experiencia de la alianza, 
Israel ha aprendido a ver en su propia 
existencia un don de Dios, para el 
que hay que disponerse con la fideli- 
dad y la obediencia. Esta intuición 
hace que el problema del pan de cada 
día no se vea ya en una perspectiva 
individualista y por tanto egoísta, 
sino como un aspecto de una proble- 
mática más amplia, que se refiere a 
las relaciones con Dios y con los de- 
más miembros del pueblo. 


c) Creación y pecado del hom- 
bre. A partir de la alianza, Israel 
aprendió a reflexionar sobre el sig- 
nificado del alimento no sólo en la 
propia situación del pueblo elegido, 
sino también en la de toda la huma- 
nidad. Los resultados de esta refle- 
xión se condensan en los relatos de la 
creación. 

En el relato sacerdotal de la crea- 
ción (Gén 1,1-2,4) se narra cómo al 
hombre, creado a imagen y semejan- 
za de Dios, éste le asigna como ali- 
mento “toda planta sementíifera que 
hay sobre la superficie de la tierra y 
todo árbol que da fruto conteniendo 
simiente en sí. Ello será vuestra co- 
mida” (Gén 1,29). Según el relato yah- 
vista (Gén 2,4-3,24), el hombre es co- 
locado por Dios en un jardín exube- 
rante, cuyos frutos están a su 
disposición; pero Dios le da la orden 
de no comer del fruto del árbol del 
conocimiento del bien y del mal, so 
pena de incurrir en pena de muerte 
en caso de desobediencia (2,16-17). 
El objeto de esta prohibición es poner 
a prueba la fidelidad del hombre, del 
que depende en último análisis la po- 
sibilidad de gozar de los bienes con- 
cedidos por Dios. 

El hombre no supera la prueba es- 
tablecida por Dios y come del fruto 
prohibido, esperando de esta forma 
hacerse semejante a Dios (3,5-6). Las 
consecuencias de este gesto no tardan 
en hacerse sentir, precisamente en el 
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terreno en que había tenido lugar la 
desobediencia: “Maldita sea la tierra 
por tu culpa. Con trabajo sacarás de 
ella tu alimento todo el tiempo de tu 
vida. Ella te dará espinas y cardos, y 
comerás la hierba de los campos. Con 
el sudor de tu frente comerás el pan 
hasta que vuelvas a la tierra, pues de 
ella fuiste sacado; porque polvo eres 
y en polvo te has de convertir” (3, 
17-19). 

De la comida del hombre se ocupa 
también la tradición sacerdotal cuan- 
do afirma que, después del diluvio, 
motivado por la extensión de la vio- 
lencia (6,13), Dios le da al hombre la 
posibilidad de comer no sólo alimen- 
tos vegetales, sino también la carne 
de los animales (9,3); así pues, el he- 
cho de que el hombre sea carnívoro 
no se juzga de forma positiva, sino 
que se ve como un signo de que per- 
dura la violencia incluso después del 
diluvio. 

Los relatos de la creación mues- 
tran que, para Israel, la comida abun- 
dante y segura que Dios se había 
comprometido a darle en el contexto 
de la alianza se la había ofrecido ya 
antes a toda la humanidad, con la 
condición de que se mantuviera fiel a 
sus preceptos. La falta de alimento 
que experimenta con frecuencia la 
humanidad no se debe, por tanto, a 
la voluntad de Dios, sino que es más 
bien consecuencia del desorden que 
el pecado del hombre ha introducido 
en el mundo creado. La alianza con 
el pueblo elegido, en cuanto que tien- 
de a reintegrar al hombre en la situa- 
ción original, se ve, por consiguiente, 
como el medio a través del cual Dios 
quiere devolver a toda la humanidad 
aquella abundancia de alimento que 
había proyectado para ella en los co- 
mienzos del mundo. 


2. LA COMIDA EN LA VIDA DEL 
PUEBLO DE Dios. La alianza coloca el 
amplio terreno de la alimentación en 
una relación directa con la vida re- 
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ligiosa. De este planteamiento fun- 
damental se desprende, o asume un 
nuevo significado, toda una serie de 
usos, costumbres y celebraciones que 
tienen que ver con la alimentación, la 
cual se sitúa así bajo el gobierno de 
la voluntad divina. 


a) Preceptos alimenticios. El 
mandamiento divino penetra en el 
terreno alimenticio ante todo median- 
te dos preceptos que han jugado un 
papel decisivo en la historia de Israel, 
a saber: el que prohibe comer la san- 
gre de los animales y el que prohíi- 
be comer la carne de los animales 
impuros. 

La sangre de los animales no puede 
comerse porque se la considera como 
la sede de la vida, y, como tal, debe 
ser usada exclusivamente para los ri- 
tos expiatorios realizados en el tem- 
plo (Lev 17,11; cf Dt 12,23; Gén 9,4). 
De aquí se sigue que todo animal 
destinado a usos alimenticios tiene 
que ser inmolado en el templo (Lev 
17,3-4; cf ISam 14,32-34) o, si esto 
no es posible, tiene que ser degollado 
y su sangre ha de derramarse por 
tierra (Lev 17,13-14; Dt 12,20-25). Es 
ésta una manera práctica de recono- 
cer que el Dios vivo es el único señor 
de toda vida. 

La distinción entre / animales pu- 
ros e impuros está codificada en Dt 
14,3-21 y en Lev 11. Se consideran 
como impuros los animales que no 
tienen la pezuña partida y son ru- 
miantes (o se piensa que lo son), o 
bien aquellos que, a pesar de tener la 
pezuña partida, no rumian. Sobre la 
base de esta regla, son declarados 
expresamente como impuros el ca- 
mello, la liebre, el tejón y el cerdo. 
Los animales acuáticos son impuros 
si no tienen aletas y escamas; también 
son impuras las aves de presa y las 
rapaces, así como los insectos alados 
que caminan a cuatro patas, excepto 
las langostas, saltamontes, caballetas 
y grillos; y, finalmente, los reptiles 
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(entre los que se enumera también 
los topos, las comadrejas y los rato- 
nes). Además son impuros los ani- 
males muertos de muerte natural o 
matados por otros animales (cf Lev 
17,15). 

El origen de la prohibición de co- 
mer la carne de los animales impuros 
es incierto. Se piensa que se debe al 
hecho de que estos animales eran usa- 
dos en los cultos paganos; tal es cier- 
tamente el origen de otra prescrip- 
ción alimenticia, la que prohíbe cocer 
el cabrito en la leche de su madre (Ex 
23,19; 34,26; Dt 14,21). La práctica 
de las prescripciones alimenticias es, 
por tanto, muy antigua. Pero sólo 
durante el destierro se convirtió en 
uno de los modos mediante los cuales 
hará Israel profesión de su fe (cf Dan 
1,8-16; 2Mac 6,18-31; 7,1-42). A tra- 
vés de la comida, la profesión de fe 
entra de esta manera en la esfera más 
ordinaria y cotidiana de la existencia 
humana. 


b) Sacrificios, primicias y diez- 
mos. Una costumbre muy difundida 
en Israel era la de ofrecer a Dios una 
parte de la propia comida. Esto se 
hacía principalmente mediante los 
sacrificios. El AT tiene en cuenta los 
sacrificios de animales y las ofrendas 
vegetales (Lev 1-5): los unos y las 
otras podían combinarse de varias 
formas, y a menudo iban acompaña- 
dos de libaciones de vino (cf Núm 
15,1-16) [/ Levítico]. 

El destino de todo lo que se ofrecía 
a Dios variaba según los diversos ti- 
pos de sacrificio. En el holocausto la 
víctima se quemaba por completo en 
el altar (Lev 1,1-17), mientras que en 
los sacrificios expiatorios la carne de 
la víctima o las ofrendas vegetales se 
quemaban en parte y en parte eran 
consumidas por los sacerdotes (Lev 
6,7-7,10). En los sacrificios de comu- 
nión, por el contrario, parte de la 
víctima era consumida también por 
los oferentes, en el contexto de un 
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banquete sagrado (Lev 3,1-17; 7,11- 
18). El objetivo de esta comida en 
común, análoga a aquella con la que 
se concluyó la alianza, era el de afian- 
zar los vínculos de comunión que los 
miembros del pueblo tenían con Dios 
y entre ellos mismos. 

Entre los alimentos ofrecidos a 
Dios tenían un significado particular 
los “panes de la proposición”, con 
este nombre se designaban doce ho- 
gazas que se ponían cada sábado en 
una mesa de oro delante del santo de 
los santos, mientras que las de la se- 
mana anterior eran consumidas por 
los sacerdotes; eran el símbolo de la 
alianza de Dios con las doce tribus de 
Israel (Lev 24,5-9; cf Ex 25,23-30; 
37,10-16; 1Sam 21,4-7). 

Otro tipo de ofrenda a Dios era la 
de las primicias. Los israelitas esta- 
ban obligados a dar a los sacerdotes 
las primicias del grano, del vino, del 
aceite y de la lana (Dt 18,4; cf Núm 
15,17-21; 18,12-13; Ez 44,30); además 
estaban consagrados a Yhwh los pri- 
meros frutos de cada árbol (Lev 
19,24), y tenía que presentársele la 
primera gavilla de la nueva cosecha 
(Lev 23,9-14), Finalmente, tenían que 
reservarse para Dios los primeros par- 
tos del ganado (Ex 13,2. 11-16; 22,28- 
29). La ofrenda de las primicias iba 
acompañada de una profesión de fe 
en las grandes hazañas de Yhwh en 
favor de Israe), y especialmente en el 
don de la tierra (Dt 26,1-11); así pues, 
las primicias eran un tributo ofrecido 
a Dios como signo de gratitud y de 
sumisión. 

Finalmente, se le ofrecían a Dios 
los diezmos de los productos de la 
tierra y de los animales (Lev 27,30- 
33). Tenían que servir en parte para 
los sacerdotes y levitas (Núm 18,21. 
25-32; Neh 19,36-40); y en parte para 
los forasteros, los huérfanos y las viu- 
das (Dt 26,12-15). A estas catego- 
rías más pobres se les destinaba ade- 
más lo que quedaba después de la 
siega o de la cosecha (Dt 24,19-22; 
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a ,9-10; 23,22; cf Éx 23,11; Rut 
1-3) 

En la religión hebrea la carne de 
las víctimas y las otras ofrendas no 
debían servir como comida para la 
divinidad, aun cuando ésta pudiera 
ser a veces la intención de los oferen- 
tes (cf Sal 50,12-13). Lo que se le 
daba a Dios tenía que servir más bien 
al pueblo, para que comiendo y ale- 
grándose en presencia del Señor pu- 
diera expresar su retorno a él y aten- 
diese al mismo tiempo a las necesida- 
des de los sacerdotes y de los pobres 
(cf Dt 12,6-7. 11-12). Así pues, el ges- 
to de dar a Dios tenía la finalidad de 
actuar la comunión con él en un con- 
texto de solidaridad entre todos los 
israelitas. 


c) Las grandes fiestas religiosas. 
La comida y la bebida representaban 
también una función en la celebra- 
ción de las fiestas religiosas. Con oca- 
sión de la pascua, que originalmente 
era una fiesta de pastores nómadas, 
se comía la carne asada del cordero, 
pan ácimo y hierbas amargas; cuan- 
do los hebreos hicieron de esta fiesta 
el recuerdo anual de la salida de Egip- 
to, la consumición de estos alimen- 
tos se interpretó como una repetición 
de lo que se imaginaban que había 
sucedido en la noche del éxodo (Éx 
23,18; 34,25; 12,1-14.21-27.43-49; 
Lev 23,5). En la misma fecha de la 
pascua, a saber: en el plenilunio de 
primavera, que coincidía con el co- 
mienzo de la siega, caía también la 
fiesta de los ácimos. Ésta era una 
celebración de origen agrícola, y con- 
sistía en abstenerse durante una se- 
mana del pan fermentado, es decir, 
hecho con los restos de la antigua 
cosecha, para sumergirse plenamente 
en la novedad de vida que significa la 
nueva cosecha. También esta fiesta 
se consideraba como un recuerdo 
anual de la salida de Egipto (cf Éx 
23,15; 34,18; 12,15-20; 13,3-8; Lev 
23,6-8) y había llegado a fundirse con 
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la de la / pascua (cf Dt 16,1-8; Núm 
28,16-25). 

Otra fiesta importante era la de las 
semanas (pentecostés), que señalaba 
el final de la siega, y que posterior- 
mente fue considerada como el re- 
cuerdo anual de la revelación divina 
en el Sinaí; en ella se ofrecían a Dios 
dos panes de flor de harina amasados 
con levadura, y holocaustos de cor- 
deros, novillos y carneros (Lev 23,16- 
21; cf Ex 23,16; Dt 16,9-12; Núm 
28,26-31). La fiesta de las chozas, con 
la que concluía la cosecha de otoño 
y que conmemoraba la marcha por el 
desierto, era la ocasión para llevar al 
templo parte de la cosecha, que luego 
era consumida alegremente por to- 
dos los presentes (Dt 16,13-17; cf Éx 
23,16; Lev 23,33-43; Núm 29, 12- 39). 

Estas fechas, tan estrechamente re- 
lacionadas con los ritos agrícolas y al 
mismo tiempo con la historia de la 
salvación, eran también la ocasión 
en que el pueblo aprendía a ver en los 
alimentos un don de Dios, que había 
que consumir en una actitud de agra- 
decimiento hacia él y de solidaridad 
con todos los demás miembros del 
pueblo. 


d) El ayuno. Las relaciones que 
ligan a Israel con su Dios exigen a 
veces abstenerse de la comida. El 
ayuno estaba prescrito solamente en 
el gran día de la expiación (kippur) 
(Lev 16,29-31; 23,27-32; Núm 29,7), 
como signo de penitencia. Además, 
se practicaba un ayuno, como expre- 
sión de luto, en los meses cuarto, 
quinto, séptimo y décimo, en recuer- 
do de la caída de Jerusalén el año 587 
a.C. (Zac 8,19; cf 7,3-5). 

Fuera de estas circunstancias, los 
hebreos solían practicar el ayuno en 
las ocasiones de luto (1Sam 31,13; 
2Sam 1,12; 3,35) o de penitencia 
(¡Sam 7,6; Jer 14,12; Jl 1,14; 2,15; 
Jon 3,5; Neh 9,1-2). Es conocido el 
episodio de David, que ayunó para 
obtener la curación del hijo que había 
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tenido de Betsabé, negándose, por el 
contrario, a expresar con el ayuno el 
luto por su muerte (2Sam 12,16-23). 
El ayuno se practicaba además en 
concomitancia con la oración (Sal 
35,13; 69,11); es significativo en este 
sentido el ayuno practicado por Moi- 
sés (Éx 34,28; Dt 9,9) y por Daniel 
(Dan 9,3; 10, a: 3) para disponerse a 
recibir la revelación divina. Son igual- 
mente numerosos los ejemplos en que 
el ayuno acompaña a la oración pú- 
blica (Jue 20,26; 1Re 21,9; Esd 8,21- 
23; Jer 36,6.9). 

En la perspectiva bíblica el ayuno 
no es una práctica ascética, como po- 
día ser la abstención del vino por 
parte de los sacerdotes antes del ser- 
vicio religioso (Lev 10,9; Ez 44,21), 
de los recabitas (Jer 35,6-11) o de los 
nazireos (Núm 6,3-20; cf Am 2,12; 
Jue 13,4; ISam 1,11). La abstención 
del alimento, como por otra parte el 
uso de alimentos particulares en el 
ámbito del culto, no es más que un 
medio para significar la vuelta a Dios 
y la obediencia a su voluntad. Se 
comprende por ello la polémica de 
los profetas contra un ayuno pura- 
mente formal y exterior, y la invita- 
ción al verdadero ayuno, que consiste 
en las obras de la justicia y del amor 
fraterno (Is 58,1-12; cf Jer 14,12; Zac 
7,5-10; 8,19). En el judaísmo el ayuno 
se convertirá en una práctica muy 
difundida y estará regulado por nor- 
mas minuciosas. 


3. LACOMIDA EN CLAVE ESCATO- 
LÓGICA. La experiencia histórica de 
Israel está marcada por el fracaso; 
debido a su infidelidad a Dios, el 
pueblo tiene que tomar finalmente el 
camino del destierro. Mientras caen 
las esperanzas en una inmediata con- 
cesión de las bendiciones divinas, de 
las que era portadora la alianza, nace 
y se desarrolla la esperanza en una 
nueva intervención salvífica divina 
capaz de eliminar para siempre el pe- 
cado y de restaurar a Israel en su 
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condición de pueblo elegido. Es en 
este momento final de la historia 
donde los profetas colocan también 
la concesión de un alimento abun- 
dante, no sólo para Israel, sino para 
todo el resto de la humanidad. 


a) La prosperidad de los últimos 
tiempos. La restauración final de 1s- 
rael se describe frecuentemente en 
términos de abundancia alimenticia. 
Según Oseas, Dios promete a su pue- 
blo: “Aquel día —dice el Señor— yo 
responderé a los cielos y ellos respon- 
derán a la tierra; la tierra responderá 
al trigo, al vino y al aceite, y ellos 
responderán a Yezrael” (Os 2/23-24; 
cf 14,8; Am 9,13-14). A los desterra- 
dos les anuncia Jeremías: “Vendrán 
cantando de alegría a la altura de 
Sión, volverán a gozar de los bienes 
del Señor: el trigo, el vino y el aceite, 
las ovejas y los bueyes. Su alma será 
un huerto bien regado y no volverán 
ya a languidecer” (Jer 31,12; cf Ez 
36,29-30; Is 30,23; 62,8; 65,21-22; Ag 
2,18-19; Jl 2,19.24-26; 4,18; Mal 
3,11). 

Las esperanzas de una prosperidad 
que nace de la fidelidad a Yhwh aflo- 
ran a menudo en la oración de Israel. 
El salmista le pide a Dios: “Que nues- 
tros graneros estén llenos, rebosantes 
de frutas de todas las especies; que 
nuestros rebaños se multipliquen a 
millares, a miles y miles por nuestras 
praderías” (Sal 144,13; cf 132,15; 
147,14). 

La prosperidad final se convierte a 
menudo en un símbolo del gozo que 
la plena comunión con Dios dará al- 
gún día a sus fieles. Pero es cierto 
que, partiendo de la visión del hom- 
bre propia de Israel, esta comunión 
se considera como verdadera y po- 
sible sin una plenitud también ma- 
terial. 


b) El banquete escatológico. Á 
veces la prosperidad de los últimos 
tiempos se describe como un gran 
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banquete ofrecido por Dios a sus fie- 
les. Es significativo el hecho de que el 
justo perseguido de los salmos vis- 
lumbre, al final de su prueba, un gran 
banquete que marca la vuelta a Dios 
de todos los hómbres: “Los pobres 
comerán hasta saciarse, alabarán al 
Señor los que lo buscan: ¡viva su co- 
razón eternamente! El mundo entero 
recordará al Señor y al Señor volve- 
rá; lo adorarán, postrados ante él, 
todas las familias de los pueblos” (Sal 
22,27). 

En el contexto de la vuelta del des- 
tierro se convoca a los desterrados a 
un gran banquete, en el que se les da 
a todos gratuitamente pan, agua, 
vino, leche y todo tipo de manjares 
suculentos; es ésta la ocasión para 
que Dios establezca con su pueblo un 
pacto eterno y le confiera las bendi- 
ciones prometidas a David (Is 55,1- 
3; cf 65,11-13). 

El banquete de los últimos tiempos 
asume un significado aún más uni- 
versalista en un texto que pertenece 
a las capas más recientes del libro de 
Isaías; “El Señor todopoderoso brin- 
dará atodos los pueblos en esta mon- 
taña un festín de pingiies manjares, 
un festín de vinos excelentes, de ex- 
quisitos manjares, de vinos refinados” 
(Is 25,6). En el ámbito de este ban- 
quete Dios se revela plenamente a 
todos los pueblos eliminando el velo 
puesto sobre su rostro, destruye para 
siempre la muerte, enjuga todas las 
lágrimas y quita la ignominia de su 
pueblo (vv. 7-10); la fase final de la 
historia queda inaugurada, por tan- 
to, mediante una nueva revelación, 
análoga a la del Sinaí, pero extendida 
esta vez a toda la humanidad. 

En la literatura sapiencial el ban- 
quete escatológico encuentra su pro- 
pia actuación anticipada en el ban- 
quete de la / Sabiduría, que ofrece a 
todos los hombres su alimento como 
símbolo de la fidelidad a Dios: “Ve- 
nid, comed de mi pan y bebed del 
vino que yo he preparado. Dejad de 
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ser imprudentes y viviréis, y caminad 
por la senda de la inteligencia” (Prov 
9,1-6). Esta comida no es sino la mis- 
ma Sabiduría, que anuncia: “Los que 
me coman quedarán aún con hambre 
y los que me beban quedarán de mí 
sedientos” (Si 24,21); más tarde se 
identifica a sí misma con la ley mo- 
saica, de la que el pueblo elegido saca 
el verdadero significado de su exis- 
tencia (cf v. 22). También las comi- 
das rituales de Qumrán, que susti- 
tuían a los sacrificios del templo, con- 
siderados como ilegítimos, se vivían 
probablemente como una anticipa- 
ción del banquete final. 

En conclusión, el problema del pan 
de cada día es resuelto por el AT en 
clave escatológica: solamente en el 
momento en que Dios renueve todas 
las cosas, tanto Israel como la huma- 
nidad entera podrán gozar de nuevo 
de la abundancia de comida propia 
de los orígenes, en un contexto de 
renovada fidelidad a Dios y a sus 
mandamientos. Pero incluso en el mo- 
mento actual Dios sigue siendo aquel 
que da la comida a todo viviente, 
especialmente a los más pobres y ne- 
cesitados (Sal 136,25; 145,15-16; 34, 
11; 107,36-38; 146,7; 1Sam 2,5; Is 65, 
13), poniendo remedio de este modo 
a las injusticias de los hombres. Si- 
guiendo su ejemplo, también el justo 
tiene que comprometerse desde aho- 
ra por el bien de todos, compartiendo 
su pan con el que carece de él (Ez 
18,7.16; Is 58,7.10; Prov 22,9; Job 
31,17; Tob 4,16). 


4. SÍMBOLOS DE CARÁCTER ALI- 
MENTICIO. La importancia que tiene 
el alimento en la visión teológica de 
Israel ha hecho que de él o de las 
actividades relacionadas con él se 
sacasen numerosos símbolos reli- 
glosos. 

La siega, en cuanto que supone la 
recogida del grano y la separación 
de la paja, simboliza muchas veces 
el juicio divino en su doble aspecto 
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de condenación (Is 17,5; Jer 13,24; 
51,2.33; Ji 4,13) y de salvación (Os 
6,11; Am 9,13; Sal 126,5-6). La ven- 
dimia, por el contrario, significa el 
castigo divino (Jer 49,9; Lam 1,15; 
Abd 5; Is 63,1-6). 

El hambre y la sed se ven con fre- 
cuencia como una prueba que Dios 
permite para que el pueblo reconozca 
que el alimento viene de él (Dt 8,2-3; 
Os 2,5.11.14.16); de este modo se 
convierten en símbolo de la necesi- 
dad de Dios (Sal 42,3), de su palabra 
(Am 8,11; Is 55,1) o de la sabiduría 
(Si 24,20). Paralelamente, el acto de 
saborear llega a indicar la experiencia 
de la bondad divina (Sal 34,9); Eze- 
quiel, por su parte, recibe la orden de 
comerse el rollo en donde está conte- 
nida la palabra de Dios, y lo encuen- 
tra dulce como la miel (Ez 3,1-3), 
mientras que del maná se dice que se 
adaptaba al gusto de cada uno (Sab 
16,20). Metafóricamente, el gusto in- 
dica la inteligencia, la prudencia y el 
sentido común (1lSam 25,33; Sal 
119,66; Prov 11,22; Job 12,20). 

Entre los alimentos, el pan es el 
que recibe más de ordinario signifi- 
cados simbólicos. En primer lugar, el 
maná, que muy pronto se convierte 
en símbolo de la palabra de Dios (Dt 
8,3; cf Sab 16,16), es llamado “trigo 
de los cielos”, “pan de los fuertes” 
(Sal 78,24-25; cf 105,40) y “comida 
de los ángeles”, capaz de procurar 
todo deleite y de satisfacer todo ape- 
tito (Sab 16,20). Un significado sim- 
bólico análogo al del maná tiene tam- 
bién el pan que ofrece Dios a Elías en 
el desierto (Re 4,42-44). También 
en otros lugares el pan simboliza la 
palabra de Dios (Is 55,2.6.11), las 
enseñanzas de la Sabiduría (Prov 9,5) 
o la misma Sabiduría (Si 15,3; cf 
24,18-20). 

También el / agua encierra a me- 
nudo un significado simbólico. El 
agua que brotó de la roca significa, lo 
mismo que el maná, el don que Dios 
hace de sí mismo al pueblo que se ha 
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escogido (Éx 17,1-7; Núm 20,1-13). 
Otras veces el agua pasa a ser simbolo 
de Dios (ls 12,2-3; Jer 2,13; 17,13; 
Sal 42,2-3), de su palabra (Is 55,1), de 
sus hazañas salvíficas (Is 35,6-7; 
41,18; 43,19; 44,3) o de la Sabiduría 
(Si 15,3; cf 24,20). Finalmente, la sal- 
vación escatológica se representa 
como un río caudaloso que brota del 
templo y que regenera todo el país 
(Ez 47,1-12; Jl 4,18). 

El vino se presenta en ocasiones 
como una bebida nociva para el hom- 
bre (Gén 9,20-21), pero otras veces se 
ve como signo de prosperidad (Gén 
49,11) y fuente de gozo (Jue 9,13). 
Por eso puede indicar tanto la ira de 
Dios (ls 51,17; Jer 25,12; Lam 4,21; 
Sal 75,9) como la salvación (Sal 16,5; 
23,5; 116,13; Zac 9,17). 

La leche y la miel, que se presentan 
juntas muchas veces como los pro- 
ductos más característicos de la tierra 
prometida (cf Dt 6,3; 11,9; Jer 11,5; 
Ez 20,6.15), simbolizan respectiva- 
mente la prosperidad escatológica (Is 
66,11) y la dulzura de la Sabiduría 
(Prov 24,13-14; Si 24,19). El aceite se 
enumera a menudo entre los dones 
que hace Dios a su pueblo fiel, y 
adquiere un significado simbólico en 
el rito de la unción real (cf ISam 
16,13) y sacerdotal (cf Ex 29,7). El 
olivo, a su vez, se convierte en imagen 
del justo (Sal 52,10; cf 128,3; Si 50,10; 
Zac 4,11-14) y de la Sabiduría (Si 
24,14). La sal, que se mezclaba con 
las ofrendas del sacrificio (Lev 2,13; 
Ez 43,24), es considerada como sím- 
bolo de la alianza (Lev 2,13) y de 
forma particular de su carácter in- 
mutable (Núm 18,19; 2Crón 13,5, 
donde las expresiones “pacto invio- 
lable” y “alianza indestructible” son 
una traducción libre de “alianza de 
sal”). 

Todos estos simbolos representan 
un papel importante en la vida del 
pueblo, en cuanto que ayudan al cre- 
yente a ver en la comida no sólo un 
medio de supervivencia, sino tam- 
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bién una llamada constante a Dios y 
a las realidades espirituales. 


MI. LA COMIDA EN EL 
CRISTIANISMO PRIMITIVO. El 
comportamiento de Jesús en el terre- 
no alimenticio no fue distinto del que 
seguía el mundo judío en que vivió. 
Pero se apartó de él debido a su ra- 
dicalidad, por la que afirmó, precisa- 
mente en el contexto de las comidas 
celebradas en común, aquellos valo- 
res de convivencia y de solidaridad 
que la comida evocaba en el ámbito 
de sus compatriotas. Al mismo tiem- 
po, Jesús anunció que Dios estaba 
a punto de cumplir la promesa hecha 
a su pueblo de darle, en el contexto 
de la renovación final de todas las co- 
sas, una comida abundante y segura, 
ofreciendo en la última cena la reali- 
zación anticipada de esta promesa. 
Los primeros cristianos, siguiendo la 
orientación dada por el maestro, se 
fueron apartando progresivamente 
de las prácticas judías e hicieron con- 
sistir su profesión de fe únicamente 
en la adhesión a Cristo y a su men- 
saje. 


l. LA COMIDA EN LA VIDA Y EN EL 
MENSAJE DE JESÚS. La posición de 
Jesús respecto al alimento es doble: 
por una parte reafirma con la mayor 
decisión la necesidad de compartir la 
propia comida con los que carecen 
de ella; por otra, aprovecha la oca- 
sión de las comidas hechas con la 
gente más diversa para dar impor- 
tantes enseñanzas sobre la salvación 
que ha venido a traer. 


a) La solidaridad en la comida. 
Frente al problema de la comida Je- 
sús asume una actitud que está ple- 
namente en sintonía con la de la tra- 
dición bíblica. En primer lugar, con- 
dena la excesiva preocupación por la 
comida. Cuando el tentador le dice 
que convierta las piedras en pan, res- 
ponde que no sólo de pan vivirá el 
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hombre, sino de toda palabra que 
salga de la boca de Dios (Mt 4,4; Le 
4,4; cf Dt 8,3); más tarde recomienda 
a sus discípulos que no se afanen por 
lo que tengan que comer o que beber, 
ya que Dios conoce lo que ellos ne- 
cesitan y está dispuesto a dárselo, 
con tal que ellos busquen ante todo 
el reino de Dios y su justicia (Mt 
6,25-34; cf Le 12,22-31). Cuando Mar- 
ta se muestra preocupada por servirle 
la comida, Jesús indica que prefiere 
a María, que, sentada a sus pies, es- 
cucha su palabra (Lc 10,38-42). Así 
pues, la comida representa para Jesús 
un problema de carácter más bien 
marginal, que puede fácilmente re- 
solverse una vez que se han estable- 
cido relaciones correctas con Dios y 
con el prójimo. 

El problema del alimento no sólo 
debe ser relativizado, sino que ha de 
abordarse con un profundo deseo de 
compartir. Es éste un tema caracte- 
rístico del evangelio de Lucas. Lucas 
señala cómo ya el Bautista había 
prescrito a los que acudían a bauti- 
zarse que dieran parte de su comida 
a los que no tenían (Lc 3,11). A fin de 
favorecer una verdadera participa- 
ción con todos, Jesús ordena a sus 
discípulos, en el momento de enviar- 
los a misión, que no lleven consigo 
pan (Lc 9,3; cf Mc 6,8) y que coman 
de todo lo que se les ofrezca (Lc 10,7). 
A los fariseos, preocupados de la pu- 
reza ritual de los platos y de las copas, 
Jesús les aconseja: “Dad limosna de 
lo de dentro, y lo tendréis todo lim- 
pio” (Lc 11,41). Invitado a la mesa 
por un fariseo, Jesús enseña a ocupar 
los últimos puestos (Lc 14,7-11) y a 
invitar a cenar a aquellos que no pue- 
den corresponder (Lc 14,12-14). Fi- 
nalmente, con la parábola del rico 
que, después de haber acumulado ali- 
mentos en cantidad, muere de repen- 
te (Lc 12,16-21) y con la del rico epu- 
lón (Le 16,19-31), Jesús condena la 
codicia de los que no saben compartir 
su comida con los necesitados. 
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En caso de conflicto entre las nor- 
mas religiosas y las necesidades esen- 
ciales del hombre, Jesús escoge en 
favor de estas últimas. Cuando los 
fariseos acusan a sus discípulos de 
coger espigas en día de sábado, Jesús 
los defiende refiriéndose al ejemplo 
de David, que, en caso de necesidad, 
comió los panes de la ofrenda reser- 
vada a los sacerdotes (Mc 2,23-28 
par). La misma libertad demuestra 
cuando justifica a los discípulos que 
no practican las abluciones prescritas 
antes de las comidas, y declara que 
todos los alimentos son puros (Me 
7, 14-19; cf Mt 15,12-17). Aunque his- 
tóricamente parece poco probable 
que el mismo Jesús tomara una po- 
sición tan explícita, está claro, sin 
embargo, que él puso sus premisas al 
situar en el amor, y no en las prácticas 
exteriores, el criterio de unas rectas 
relaciones con Dios. En efecto, él 
mismo afirma que en el juicio final 
tendrá en cuenta la misericordia, que 
se expresa, entre otras cosas, en saber 
compartir el propio pan con los ham- 
brientos (Mt 25,35; cf Rom 12,20). 

En este contexto es fácil compren- 
der el escaso interés de Jesús por el 
ayuno, que se había hecho muchas 
veces una práctica ascética meramen- 
te formalista. Interpelado sobre este 
punto, Jesús afirma que sus discípu- 
los no están obligados a ayunar, des- 
de el momento en que el esposo se 
encuentra entre ellos; volverán a ayu- 
nar cuando se les quite el esposo (Mc 
2,18-19 par). En realidad, el mismo 
Jesús ayunó (Mt 4,2; Lc 4,2) y reco- 
mendó el ayuno como medio para 
reforzar la oración (Mt 17,1; cf He 
13,3; 14,23), pero exigió que no se 
convirtiera en motivo de ostentación 
(Mt 6,16-18). 

De todos estos textos se deduce 
con claridad que para Jesús carece de 
importancia el comer o el no comer, 
o el comer unos alimentos en vez de 
otros; lo que importa es la capacidad 
de compartir la propia comida con 
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los demás, de forma que se cree aque- 
lla Solidaridad que es la señal inequí- 


voca de que se acerca el reino de 
Dios, 


b) Jesús comparte la comida de 
la gente. En el contexto de su ense- 
ñanza sobre la necesidad de compar- 
tir la comida adquiere un nuevo sig- 
nificado la participación de Jesús en 
las Comidas de la gente más diversa. 
Los evangelios recuerdan sólo algu- 
NOS episodios, pero es probable que 
luese habitual para Jesús aceptar las 
INVitaciones a la mesa que se le ha- 
Clan, La verdad es que lo acusaron de 
ser Un comilón y un bebedor, en con- 
traste con Juan Bautista (Mt 11,18- 
19, ef Le 7,33-34), que era más bien 
Conocido por su austeridad de vida 
(cf Mc 1,6; Mt 3,4; 11,18). 

. Además de un ejemplo de compar- 
tir, las comidas de Jesús, cuyo re- 
cuerdo nos han conservado los evan- 
gelios, sirven de ocasión para algunas 

€ Sus enseñanzas más importantes. 
En el banquete en casa de Levi, la 
Presencia de los publicanos y de los 
P£gcadores le dio a Jesús la ocasión de 
ProClamar: “No tienen necesidad de 
Médico los sanos, sino los enfermos; 
NO he venido a llamar a los justos, 
SINO a los pecadores” (Mc 2,17 par). 

letras está sentado a la mesa con 
Uno de los jefes de los fariseos, Jesús 
cura a un hidrópico, mostrando de 
esta manera que el sábado tiene que 
dedicarse a las obras del amor fra- 
terno (Lc 14,1-6). 

a invitación a comer en casa de 
Zaqueo fue provocada por Jesús 
para que se convirtiera y restituyera 
lo mal adquirido y pudiera demos- 
trarse de esta manera que “el hijo del 
hom bre ha venido a buscar y a salvar 
lo que estaba perdido” (Lc 19,1-10). 
En u n banquete de bodas Jesús trans- 
formó el agua en vino, demostrando 
así, mediante un gesto de amor y de 
solidaridad, que la salvación escato- 
lógiGa está ya a disposición de todos 
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los hombres (Jn 2,1-11). Antes de la 
pasión, Jesús recibe en Betania, du- 
rante un banquete, la unción que fi- 
gura de antemano su muerte y su 
sepultura (Mc 14,3-9; Mt 26,6-13; Jn 
12,1-11); Lucas había hecho de esta 
escena el marco de un gesto de per- 
dón de una pecadora arrepentida (Le 
7,36-50). También después de su 
/ resurrección Jesús se manifestó a 
sus discipulos sentándose con ellos a 
la mesa (Lc 24,30.42-43; Jn 21,13; He 
1,4; 10,41); es ésta una señal de que 
la comunión con ellos, que había co- 
menzado durante su vida terrena, 
está destinada a continuar y a pro- 
fundizarse cada vez más. 

El hecho de que Jesús aproveche 
precisamente la ocasión de estas co- 
midas con la gente para dar algunas 
de sus enseñanzas más importantes 
no es casual. Efectivamente, se da 
una relación muy estrecha entre lo 
que la comida significa y la salvación 
anunciada por Jesús, en cuanto que 
las dos suponen una profunda recon- 
ciliación entre las personas como 
consecuencia y como signo de la re- 
conciliación con Dios. 


2. LA COMIDA QUE DA JESÚS. La 
presencia de Jesús en las comidas de 
la gente, junto con sus enseñanzas 
sobre la necesidad de compartir con 
los demás, prepara e introduce otro 
tema particularmente significativo, a 
saber: el del banquete escatológico, 
cuya realización inminente es anun- 
ciada por Jesús y anticipada por él en 
el banquete eucarístico. 


a) El banquete escatológico. En 
el himno de María se exalta a Dios 
como aquel que “ha colmado de bie- 
nes a los hambrientos y despedido a 
los ricos con las manos vacías” (Le 
1,53). Esta profesión de fe prepara el 
anuncio programático de Jesús: “Di- 
chosos los que ahora tenéis hambre, 
pues seréis hartos” (Lc 6,21), a lo que 
corresponde la amenaza: “¡Ay de 
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vosotros, los que ahora estáis hartos, 
porque tendréis hambre!” (Lc 6,25). 
Con estas palabras Jesús anuncia la 
inminente realización de las profecías 
relativas al bienestar de los últimos 
tiempos, al que están admitidos sola- 
mente aquellos que, en virtud de su 
fidelidad a Dios, han aceptado unas 
condiciones de inseguridad y de po- 
breza en esta vida, 

La idea según la cual la fase final 
del reino tomará el aspecto de un 
banquete preparado por Dios para 
los justos aparece varias veces en las 
palabras de Jesús. Está ya presente 
en la frase de Jesús sobre los invita- 
dos a las bodas, que no pueden ayu- 
nar mientras está con ellos el esposo 
(Mc 2,19 par). Este mismo concepto 
es el que se enuncia en la parábola del 
banquete nupcial, en el que no quie- 
ren participar los primeros invitados, 
dejando su sitio a otros que habían 
sido excluidos al principio (Mt 22,1- 
10; Lc 14,16-24); se encuentra tam- 
bién una alusión al banquete final en 
la parábola del hijo pródigo, para 
quien el padre prepara un banquete 
en el que el hermano mayor se niega 
a participar (Lc 15,23,28). Finalmen- 
te, Jesús presenta expresamente el 
reino de Dios como un gran banque- 
te, en el que toman parte los paganos 
junto con Abrahán, Isaac y Jacob, 
mientras que los hijos del reino, esto 
es, los judíos incrédulos, quedan ex- 
cluidos de él (Mt 8,11; Lc 13,28-29); 
de nada les sirve haber comido y be- 
bido delante de Jesús durante su vida 
terrena (Lc 13,26), ya que la solida- 
ridad con él, expresada en las comi- 
das celebradas juntamente, ha sido 
solamente externa y momentánea 
por su culpa. 

Pero es sobre todo en la multipli- 
cación de los panes donde Jesús se 
revela como aquel que, en cuanto 
invitado de Dios, organiza para su 
pueblo el banquete de los últimos 
tiempos. Este milagro se sitúa dentro 
de una sección que, por sus numero- 
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sas referencias al pan, es llamada “sec- 
ción de los panes” (Mc 6,33-8,26). En 
el centro de la misma, en el episodio 
de la mujer siro-fenicia, el “pan de los 
hijos” que no debe tirarse a los perros 
aparece como el símbolo de la salva- 
ción traída por Jesús (Mc 7,27-28). 
El gesto de Jesús, que en dos ocasio- 
nes sacia el hambre de la multitud, 
asume de esta manera una clara sig- 
nificación simbólica: la salvación fi- 
nal, prefigurada en el maná y relacio- 
nada frecuentemente con la abun- 
dancia de comida, se pone ahora a 
disposición no solamente de los ju- 
díos (Mc 6,37-44), sino también de 
los paganos (Mc 8,1-9), Leida en esta 
perspectiva, la multiplicación de los 
panes se relaciona espontáneamente 
con la última cena de Jesús, a la que 
aluden igualmente los gestos realiza- 
dos por él antes de distribuir los pa- 
nes entre la gente. En realidad, tam- 
bién en la sección de los panes el 
evangelista quiere hacernos com- 
prender que el verdadero pan, el úni- 
co que los discipulos habían lleva- 
do consigo en la barca (Mc 8,14) es 
Jesús. 


b) La cena del Señor. En el tras- 
fondo de las esperanzas escatológicas 
de Israel, a las que Jesús había hecho 
amplias referencias, asume su verda- 
dero significado la última cena que 
celebró con sus discípulos (Mc 14,22- 
24; Mt 26,26-28; Lc 22,19-20). Con 
las palabras pronunciadas sobre el 
cáliz, Jesús se presenta como el me- 
diador de la nueva alianza, que se 
ofrece a sí mismo como la comi- 
da que restablece las relaciones con 
Dios interrumpidas por el pecado. El 
puede hacerlo porque el pan parti- 
do y el vino derramado en el cáliz 
representan eficazmente su muerte, 
entendida como la expresión más ra- 
dical del amor de Dios a los hombres. 
Estos, a su vez, al comer el cuerpo y 
al beber la sangre del Señor se adhie- 
ren plenamente a él y quedan envuel- 
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tos en su relación amorosa con el 
Padre. 

El contexto pascual de la cena nos 
hace comprender que en el pan y en 
el vino que nos da Jesús, en cuanto 
que representan y contienen realmen- 
te su cuerpo crucificado y su sangre 
derramada, se lleva a cabo la libera- 
ción definitiva de la que la pascua 
hebrea era una simple prefiguración. 
Finalmente, hay que señalar la refe- 
rencia explícita al banquete escatoló- 
gico que contienen las últimas pala- 
bras de Jesús: “Os aseguro que ya no 
beberé más de este fruto de la vid 
hasta el día en que beba un vino nue- 
vo en el reino de Dios” (Mc 14,25 
par; cf Le 22,30). 

El tema de la / eucaristía ocupa un 
amplio espacio en el evangelio de 
Juan. Este evangelista presenta la 
multiplicación de los panes (Jn 6,1- 
15) en una clave más marcadamente 
eucarística. Después de relatarla, con- 
tiene un largo discurso, en el que Je- 
sús se presenta como la sabiduría de 
Dios, que se da a sí misma en alimen- 
to a la humanidad, para conducirla 
hasta el encuentro pleno y definitivo 
con Dios (Jn 6,26-58). En cuanto pan 
vivo que ha bajado del cielo, Jesús 
realiza de forma plena el milagro del 
maná (vv. 49-50) y da la vida eterna 
a todos aquellos que, por haber creí- 
do en él, coman su carne y beban su 
sangre (v. 54). 

Encontramos un desarrollo ulte- 
rior del tema eucarístico en las cartas 
de Pablo. Pablo nos presenta a Jesús 
como el verdadero cordero pascual 
(1 Cor 5,7); retrospectivamente ve en 
la comida y en la bebida que Dios 
concedió a su pueblo en el desierto ' 
un tipo del pan y del vino eucarísticos 
(1Cor 10,3-4). Además subraya no 
solamente la comunión que se crea, 
por analogía de lo que sucede en los 
banquetes sacrificiales judíos, entre 
todos los que participan de la cena y 
el Señor, sino también la unidad que 
se establece entre ellos: “Puesto que 
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sólo hay un pan, todos formamos un 
solo cuerpo, pues todos participamos 
del mismo pan” (1Cor 10,17). 

Finalmente, Pablo pone de relieve 
cómo esta unidad tiene que traducirse 
en una actitud concreta de solidari- 
dad entre todos los miembros de la 
comunidad, solidaridad que encuen- 
tra su expresión más significativa en 
el hecho de compartir la misma comi- 
da con ocasión de la celebración que 
acompaña a la cena del Señor (1Cor 
11,17-34). También en los Hechos de 
los Apóstoles la eucaristía, de la que 
se habla cuando se describe la vida de 
la comunidad, se presenta como un 
signo de la comunión que el Espíritu 
realiza entre todos sus miembros (He 
2,42-47). Este aspecto queda igual- 
mente señalado en la expresión “par- 
tir el pan” con que se designa a la 
eucaristía (He 2,46; 20,7). 

A través del pan y del vino eucarís- 
ticos el cristiano aprende a ver ade- 
más en su alimento cotidiano un don 
de Dios, que anticipa en el día de hoy 
el don pleno de los últimos tiempos, 
y que por tanto tiene que ser compar- 
tido con los hermanos. En esta pers- 
pectiva la súplica del Padrenuestro: 
“Danos hoy nuestro pan de cada día” 
(Mt 6,11; Lc 11,3), aparece no sólo 
como una petición de pan material, 
sino más bien como la expresión del 
deseo de poder saborear ya actual- 
mente el pan del reino con ocasión 
del banquete eucarístico y en todos 
los demás momentos en que los her- 
manos comparten el mismo pan. 


3. PROBLEMAS ALIMENTICIOS DE 
LA IGLESIA PRIMITIVA. La Iglesia pri- 
mitiva, en su esfuerzo por inspirar en 
el mensaje de Cristo todos los secto- 
res de la propia vida, tuvo que chocar 
muy pronto con dos graves proble- 
mas: el de las prescripciones alimen- 
ticias de los judíos y el de las carnes 
sacrificadas a los ídolos. 


a) Las prescripciones alimenti- 
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cias judías. La libertad de Jesús res- 
pecto a las prácticas judías supo- 
nía ya su superación y su abolición. 
A pesar de ello, la primera comu- 
nidad cristiana tardó cierto tiempo 
en tomar plenamente conciencia de 
este hecho. Según los Hechos de los 
Apóstoles, el paso decisivo en este 
sentido lo dio Pedro, ante el que se 
presentaron en una visión animales 
impuros de varias clases, recibiendo 
la orden de matarlos y de alimentarse 
con sus carnes (He 10,9-16; cf 11,5- 
10). Pedro comprende de esta mane- 
ra que las prescripciones alimenticias 
han quedado superadas y que ningún 
hombre puede ser considerado im- 
puro en virtud de los alimentos que 
coma (He 10,28). 

La experiencia que había realizado 
Pedro inspiró la decisión de la asam- 
blea de Jerusalén, que dispensa a los 
paganos convertidos de la obligación 
de observar las prescripciones mo- 
saicas (He 15,10.19); de esta manera 
la Iglesia naciente evita el peligro de 
convertirse en una secta judía y se 
abre a la evangelización del mundo 
grecorromano. Pero no faltaron du- 
das y recelos, incluso después de este 
paso decisivo. Pablo recuerda la con- 
ducta ambigua de Pedro en Antio- 
quía (Gál 2,12-13) y toma franca- 
mente posición contra los intentos 
realizados por algunos predicadores 
judaizantes de atraer de nuevo a las 
comunidades fundadas por él a las 
prácticas judías. A esta intención 
suya se refiere expresamente una de 
las frases más fuertes utilizadas por 
el apóstol: “Su fin será la perdición, 
su dios es su vientre, su gloria lo que 
los deshonra y tienen puesto su cora- 
zón en las cosas de la tierra” (Flp 
3,19). 

Un nuevo interés por las prácticas 
Judías se encuentra de nuevo, final- 
mente, en el contexto de las primeras 
herejías con fondo gnóstico. El autor 
de la carta a los Colosenses exhorta 
vivamente a sus lectores a que no se 
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dejen imponer nada en cuestión de 
comidas y de bebidas (Col 2,16) y a 
que no se sometan a prescripciones 
tales como “no tomes, no gustes, no 
toques” (Col 2,20-22), ya que se trata 
únicamente de preceptos y de ense- 
ñanzas humanas (cf 1Tim 4,3; Heb 
9,10; 13,9). 

A través de un largo camino, lleno 
de dificultades, la Iglesia llegó de este 
modo a darse cuenta de que todo lo 
que se había convertido durante el 
destierro en una de las formas más 
importantes de profesar la propia fe 
en el Dios único representaba ahora, 
a la luz de la novedad de Cristo, un 
obstáculo para el encuentro pleno 
con Dios, que se lleva a cabo sola- 
mente mediante la fe en aquel al que 
ha enviado. 


b) Las carnes sacrificadas a los 
ídolos. La asamblea de Jerusalén, 
aunque reconoció que no había que 
imponer alos paganos convertidos al 
cristianismo las prescripciones ali- 
menticias de los judíos, había esta- 
blecido, sin embargo, que también 
ellos, para no herir demasiado la sen- 
sibilidad de los judeo-cristianos, se 
abstuviesen de las carnes sacrificadas 
alos ídolos y de la sangre (He 15,20). 
El problema de las carnes sacrifica- 
das alos ídolos se planteaba especial- 
mente en los ambientes grecorroma- 
nos, en donde los cristianos podían 
verse incitados a comer de esas carnes 
no sólo en los banquetes que seguían 
alas ceremonias sacrificiales, sino in- 
cluso en casa de sus amigos; a veces 
hasta podían comprar ellos mismos 
de forma inadvertida en los merca- 
dos. 

La solución restrictiva que se dio 
en la asamblea de Jerusalén no debió 
de ser resolutiva, y quizá ni siquiera 
llegaron a conocerla las comunidades 
de Grecia. De este modo se explican 
los contrastes que surgieron en la co- 
munidad de Corinto entre los fuertes, 
dispuestos a una solución más libe- 
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ral, y los débiles, sostenedores de una 
posición más rígida. Frente a esta 
compleja situación, Pablo afirma que 
en teoría, desde el momento que no 
existen los dioses, la carne que se les 
sacrifica no se distingue de cualquier 
otro tipo de carne, y que por tanto 
puede ser consumida sin ningún es- 
crúpulo (1 Cor 8,4-6). Pero en la prác- 
tica exige que los fieles se abstengan 
de los banquetes sacrificiales paganos 
por el peligro lógico de idolatría, 
aparte del peligro de escandalizar a 
los demás (8,10-11; 10,14-22); en las 
demás ocasiones permite que se coma 
la carne sacrificada a los ídolos, con 
tal que eso no constituya ocasión de 
escándalo para los hermanos más dé- 
biles (10,25-28). 

Esta misma es la solución que Pa- 
blo propone también a la comunidad 
de Roma (Rom 14,1-23), a la que 
hace notar que “el reino de Dios no 
es comida ni bebida, sino justicia, 
paz y gozo en el Espiritu Santo” 
(Rom 14,17; cf 1Cor 8,8). En esta 
breve frase está contenido todo el 
pensamiento del apóstol: lo que im- 
porta delante de Dios no es lo que se 
come o se bebe, sino más bien el amor 
fraterno, en el que tienen que inspi- 
rarse todas las opciones del creyente. 


4. SÍMBOLOS DE CARÁCTER ALl- 
MENTICIO. También en el NT los usos 
y costumbres alimenticios han dado 
origen a numerosos / símbolos. En- 
tre ellos corresponde un sitio parti- 
cular ciertamente a los simbolos 
eucarísticos, pero existen además 
otros no menos significativos. 

Entre los gestos que se refieren a la 
preparación de la comida, la siembra 
y la siega son utilizadas por Jesús en 
sus parábolas de crecimiento como 
símbolo, respectivamente, de los co- 
mienzos humildes y escondidos del 
reino de Dios y de su fase final y 
gloriosa (Mc 4,1-9.26-32; Mt 13,3- 
9.24-32). La siembra, en cuanto que 
supone una muerte de la que se deriva 
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una vida nueva, se convierte en el 
símbolo de la muerte de Jesús, de la 
que brota una vida nueva para toda 
la humanidad (Jn 12,24). Para Pablo, 
por el contrario, la siembra, en cuan- 
to que causa la transformación de la 
semilla en planta, se convierte en sím- 
bolo del cambio que experimenta el 
cuerpo en el momento de la resurrec- 
ción (1 Cor 15,36-38). La siega puede 
indicar el juicio final en su doble as- 
pecto de condenación (Mt 3,11-12; 
Le 3,17) y de salvación (Mt 9,37-38; 
13,37-43; Lc 10,2; Jn 4,35-38). 

El hambre y la sed, características 
de los pobres, a los que Jesús procla- 
ma bienaventurados (Le 6,21), se 
convierten en Mateo en símbolo del 
empeño en la búsqueda de la justicia 
(Mt 5,6). En la sed y en el hambre 
físicas capta Juan la necesidad de la 
verdadera bebida y de la verdadera 
comida, que sólo Jesús puede dar (Jn 
4,13-15; 6,5.35; 7,37). La sed es en 
algunas ocasiones el símbolo del de- 
seo de Dios (Ap 21,6; 22,17). En el 
episodio de la higuera estéril, el ham- 
bre de Jesús indica el deseo de encon- 
trar en su pueblo frutos de justicia 
(Mc 11,12; Mt 21,18), mientras que 
su sed en la cruz (Jn 19,28) significa 
su anhelo de una respuesta de fe por 
parte de los hombres a su gesto de 
amor. Paralelamente, el acto de sa- 
borear puede tener como objeto la 
bondad del Señor (1Pe 2,3; cf Sal 
34,9), los dones celestiales (Heb 6,4- 
5) o la muerte (Mc 9,1 par; Heb 2,9). 

En el cuarto evangelio la comida 
es vista por Jesús como simbolo de la 
voluntad del Padre (Jn 4,34). Para 
Pablo, el pan ácimo es símbolo de 
una vida moralmente pura, mientras 
que la levadura significa el pecado 
(1Cor 5,6-8). En los evangelios, por 
el contrario, la levadura, en cuanto 
que es capaz de hacer fermentar la 
masa, se convierte en símbolo del rei- 
no de los cielos (Mt 13,33). El vino 
puede ser símbolo de salvación (Me 
2,22 par; Jn 2,1-10), de sufrimiento 
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(Mc 10,38 par; 14,36 par), de seduc- 
ción (Ap 14,8; 17,4) o, finalmente, de 
la ira de Dios (Ap 14,10; cf 16,19; 
19,15). 

El agua puede indicar, bien la vida 
eterna (Jn 4,10.13-14; cf Ap 7,17; 
21,6; 22,1), bien el Espíritu (Jn 7,37- 
39). La leche simboliza la instrucción 
elemental que se da a los cristianos 
(1Cor 3,2; cf Heb 5,12-14), en con- 
traste con la comida sólida, que indi- 
ca la sabiduría anunciada a los per- 
fectos (cf 1Cor 2,6), o bien la palabra 
de Dios que hace crecer a los creyen- 
tes con vistas a la salvación (1Pe 2,2). 
La sal puede indicar a los discípulos 
en cuanto que difunden la enseñanza 
de Jesús (Mt 5,13), o bien la prueba 
que purifica a los fieles para hacer de 
ellos víctimas agradables a Dios (Mc 
9,49; cf Lev 2,13) o, finalmente, la fe 
que los discípulos han de tener para 
dar testimonio de Cristo (Mc 9,50; 
cf Lc 14,34). 


IV. CONCLUSIÓN. El modo 
con que la Biblia se enfrenta con el 
tema de la comida pone fuertemente 
de relieve la importancia de este ele- 
mento fundamental de la existencia 
humana. Lejos de ceder a tendencias 
de tipo ascético, la Biblia tiende a 
mostrar que la salvación misma del 
hombre no puede absolutamente 
prescindir de la satisfacción de las 
necesidades más elementales de la per- 
sona humana. Dios mismo ha creado 
el mundo de tal manera que cada 
hombre pueda tener una alimenta- 
ción adecuada y abundante. La falta 
de comida o su injusta distribución 
no se derivan de la fatalidad o de una 
voluntad arbitraria de Dios, sino que 
son una consecuencia dramática del 
pecado del hombre. Esto significa 
que el problema del hambre puede 
resolverse por los esfuerzos del hom- 
bre, al que Dios le dará la gracia 
necesaria para recuperar la salvación 
perdida. 

En la perspectiva bíblica, sin em- 
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bargo, está claro que el problema de 
la comida no puede arrostrarse de 
forma sectorial, por los individuos 
aislados o por los grupos a los que 
pertenecen. En efecto, sólo puede re- 
solverse en un contexto más amplio, 
que es el de todo un pueblo y, en la 
situación actual, de toda la colectivi- 
dad mundial, unida por un profundo 
sentido de solidaridad y de deseo de 
compartir. Por eso debe surgir en 
todos los niveles de convivencia hu- 
mana la sensibilidad por esos valores 
que el pueblo de Dios captó en el 
contexto de la alianza; de esta mane- 
ra todo el hombre y todos los hom- 
bres pueden verse afectados, con su 
cultura, su mentalidad y sus tradicio- 
nes, en una lucha que requiere la 
unión de todas las fuerzas dispo- 
nibles. 

Finalmente, la Biblia subraya que 
el problema del hambre sólo se resol- 
verá plenamente en clave escatológi- 
ca. Esto supone la aceptación de la 
situación actual, caracterizada por la 
incompatibilidad de satisfacer todas 
las exigencias, incluso legítimas, y la 
capacidad de arrostrar sacrificios y 
renuncias para que nadie se vea pri- 
vado de lo esencial. Una distribución 
más equitativa de la comida, realiza- 
da con espiritu de verdadera solida- 
ridad, además de anticipar ya en el 
hoy las ventajas de un mañana mejor, 
crearía sus premisas indispensables, 
dando a un mayor número de perso- 
nas la posibilidad de desempeñar una 
función positiva en el terreno del des- 
arrollo. 
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COMUNIDAD 
/ Iglesia Il, 5 


COMUNIÓN 
7 Amor MI, 4f 


CONFIRMACIÓN 


SumarIo: |. Problemática de la confirmación. 
Il. Posible fundamentación bíblica de la confir- 
mación: |. Su vinculación con el Espíritu; 2. ¿Un 
rito distinto del bautismo?; 3. Relaciones con la 
pneumatología paulina; 4. La confirmación 
como concesión del sello del Espíritu. MM. Con- 
clusión. 


l. PROBLEMÁTICA DE LA 
CONFIRMACIÓN. La confirma- 
ción, lo mismo que el / bautismo, 
pertenece al orden de las grandes 
obras de Dios; en ella se renueva algo 
de sus intervenciones salvíficas, Si el 
bautismo tiene sus raíces en el miste- 
rio de la muerte y resurrección de 
Cristo, la confirmación se funda en el 
misterio de la efusión del Espíritu en 
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pentecostés, que inauguró el tiempo 
de la Iglesia y la misión de los após- 
toles y de los creyentes en el mundo. 

Pero hay una diferencia entre el 
bautismo y la confirmación, y es la 
siguiente: mientras que el bautismo 
tiene una existencia y una consisten- 
cia bien definidas en la enseñanza del 
NT, la confirmación es más fluctuan- 
te y de contornos menos precisos, 
faltando incluso un término técnico 
que indique con exactitud su ámbito, 
su finalidad, su contenido, los dere- 
chos y deberes que confiere dentro de 
la comunidad de los creyentes [/ Im- 
posición de manos]. 

Precisamente por esto los diccio- 
narios bíblicos, en general, omiten 
esta voz, dejando para la teología la 
tarea de estudiar este problema, dado 
que ella tiene la ventaja de poder va- 
lerse del desarrollo ulterior de la pra- 
xis litúrgica, que conoce ya desde 
hace siglos, tanto en Oriente como en 
Occidente, el sacramento de la con- 
firmación, llamado también sacra- 
mento crismal, porque se hacía con 
la unción del sagrado crisma sobre la 
frente. Más aún; normalmente se la 
ve unida por una parte con el bautis- 
mo, y por otra con la eucaristía; así 
pues, se trata de los tres momentos 
característicos de la iniciación cris- 
tiana, con una historia de no siempre 
fácil convivencia entre sí. 


Il. POSIBLE FUNDAMEN- 
TACIÓN BÍBLICA DE LA CON- 
FIRMACIOÓON. Sin querer forzar los 
textos, y sobre todo situando nuestra 
reflexión en el trasfondo de la pre- 
sencia múltiple del Espíritu que ani- 
ma a la Iglesia, intentamos solamente 
buscar las alusiones, los presupuestos 
o el verdadero y auténtico fundamen- 
to que este sacramento pueda tener 
en el NT. De esta manera cobrará 
también mayor seguridad la misma 
reflexión teológica. 


1. SU VINCULACIÓN CON EL Es- 
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PÍRITU. Sobre todo el libro de los 
Hechos nos presenta al / Espíritu 
Santo como el protagonista de la 
vida tanto de la Iglesia como de cada 
cristiano, de la misma manera que el 
tercer evangelio nos lo presentaba 
como el protagonista de la vida de 
Jesús: pensemos en su concepción 
virginal (Lc 1,35), en su bautismo (Le 
3,21-22), en su vida pública, que se 
desarrolla bajo el signo del Espíritu 
(Lc 4,1-2.14-21; etc.). 

Pentecostés es la manifestación vi- 
sible del Espíritu, que hace de los 
apóstoles, antes cobardes y temero- 
sos, personas valientes y decididas, 
inaugurando así el tiempo de la Igle- 
sia como tiempo del Espíritu (cf He 
2,1-4). 

Los signos a través de los cuales se 
manifiesta el Espíritu son sumamente 
sugestivos. Pensemos en el “ruido del 
cielo, como de viento impetuoso” que 
llenó toda la casa donde estaban los 
apóstoles y que recuerda la teofanía 
del Sinaí (cf Ex 19,16-25); el “viento” 
es uno de los símbolos más antiguos 
del poder de Dios y corresponde a la 
raíz misma del término “espíritu” (en 
hebreo, rúah). Las “lenguas de fuego 
que se repartían y se posaban sobre 
cada uno de ellos” recuerdan la “co- 
lumna de fuego” que guiaba a Israel 
por el desierto en su marcha hacia la 
tierra prometida, símbolo de la pre- 
sencia de Yhwh (cf ls 6,5-7). Tene- 
mos, finalmente, el don de las “len- 
guas”, que no encuentra paralelo en 
el AT, ya que es el signo del carácter 
universal del nuevo pueblo de Dios, 
libre ya de toda clase de división de 
razas, de condición social y hasta de 
sexo (cf Gál 3,27-28), y en camino 
hacia la reconstrucción de la unidad 
plena del género humano, en contra- 
posición a la dispersión que repre- 
sentó en sus tiempos la torre de Babel 
(cf Gén 11,1-9). 

A partir de entonces será siempre 
el Espíritu el que con nuevas inter- 
venciones caracterizará las nuevas 
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etapas de expansión de la Iglesia; así 
ocurrirá en el episodio de la conver- 
sión de Cornelio y de su familia, que 
el mismo Pedro equipara al aconte- 
cimiento de pentecostés (He 10,44- 
47; 11,15-17; 15,7-9). Asi ocurrirá con 
ocasión de la predicación a los sama- 
ritanos y en el choque con Simón 
Mago, que solicita poder comprar el 
Espíritu con dinero (He 8,14-25). 
Lo que importa en estos hechos es 
que el Espíritu continúa siendo dado 
a los creyentes en condiciones siem- 
pre nuevas; esto significa que pente- 
costés inauguró el tiempo del Espiri- 
tu, pero sin agotarlo, por así decirlo. 
Fue sólo el comienzo de todos los 
pentecostés sucesivos de la Iglesia. 


2. ¿UN RITO DISTINTO DEL BAU- 
TISMO? Pero hay otra cosa que im- 
porta observar, a saber: que el don 
del Espiritu no se identifica con el 
sacramento del bautismo, a pesar de 
que tiene mucho que ver con él. 

En este sentido son significativos 
dos episodios que nos refieren los 
Hechos de los Apóstoles. El primero 
es aquel al que ya nos hemos referido: 
el anuncio del evangelio en Samaría, 
después de la persecución que tuvo 
lugar en tiempos de Esteban. Habien- 
do predicado el diácono Felipe el 
evangelio en aquella región, tuvo un 
éxito tan grande que mucha gente 
creyó y se hizo bautizar; entre ellos 
estaba el mago Simón (cf He 8,5-13). 

Conocido el hecho en Jerusalén, 
los apóstoles, quizá para controlar 
mejor la situación, “les enviaron a 
Pedro y a Juan; llegaron y oraron 
por los samaritanos, para que reci- 
bieran el Espíritu Santo, pues aún no 
había bajado sobre ninguno de ellos, 
y sólo habían recibido el bautismo en 
el nombre de Jesús, el Señor. Enton- 
ces les impusieron las manos, y reci- 
bieron el Espíritu Santo” (He 8,14- 
17). En este momento es cuando in- 
terviene Simón Mago con su indeco- 
rosa solicitud de comprar con dinero 
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el poder de dar el Espíritu Santo (He 
8,18-25). 

Lo que más nos interesa subrayar 
es la clara distinción que hace este 
texto entre el bautismo que había 
recibido ya aquel grupo de cristianos 
por obra de Felipe, como consecuen- 
cia de su adhesión al evangelio, y un 
rito posterior, integrado por gestos y 
oraciones, que confiere el don del 
Espíritu, como si el bautismo no fue- 
ra más que la etapa inicial de un iti- 
nerario más largo para llegar a ser 
plenamente discípulos de Cristo: “Lle- 
garon y oraron por los samaritanos 
para que recibieran el Espíritu San- 
to... Entonces les impusieron las ma- 
nos, y recibieron el Espíritu Santo” 
(He 8,15-17). También el hecho de 
que fueran sólo los apóstoles los que 
impusieran las manos debería signi- 
ficar algo muy importante, que lógi- 
camente completa, confirmándolo, 
lo que ya expresaba de suyo el bau- 
tismo. Quizá haya en este rito ulterior 
un deseo o una voluntad de ligar en- 
tre sí, con la fuerza del Espíritu, a las 
diversas Iglesias que se iban creando 
entre tanto. 

Si no estamos equivocados, es aquí 
donde deberiamos ver las primeras 
huellas de un sacramento distinto del 
bautismo, aunque íntimamente uni- 
do a Él, que debía insertar más pro- 
fundamente en la comunidad, con el 
compromiso de manifestar también 
hacia fuera la misteriosa presencia 
del Espiritu. 

El otro episodio, igualmente signi- 
ficativo en este sentido, es el que nos 
narra también el libro de los Hechos. 
Cuando Pablo, durante el tercer via- 
je, llega a Efeso, encuentra algunos 
discípulos, a los que pregunta si ha- 
bían “recibido el Espíritu Santo” en 
el momento de llegar a la fe. La res- 
puesta fue sorprendente: “Ni siquiera 
hemos oído decir que haya Espíritu 
Santo”. En efecto, no habían recibido 
más que el bautismo de Juan. Enton- 
ces Pablo se puso a catequizarles, y 
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ellos “se bautizaron en el nombre de 
Jesús, el Señor. Cuando Pablo les 
impuso las manos descendió sobre 
ellos el Espíritu Santo, y se pusieron 
a hablar en lenguas extrañas y a pro- 
fetizar. Eran en total unas doce per- 
sonas” (He 19,1-7). 

También aquí tenemos con clari- 
dad dos ritos distintos: el bautismo 
(“se bautizaron en el nombre de Je- 
sús, el Señor”) y la posterior “impo- 
sición de manos” con la colación del 
Espíritu por obra del apóstol. Se des- 
criben aquí expresamente las mani- 
festaciones a través de las cuales se 
hacía visible la obra del Espíritu: el 
“hablar en lenguas” y el “profetizar”. 
Prescindiendo de cuál fuera su Íntima 
naturaleza, que no resulta fácil des- 
cifrar, estos dones tenían que tender 
a la dilatación del anuncio evangéli- 
co; por consiguiente, se trataba de 
algo que se daba, no ya sólo para el 
individuo, sino para el bien de toda 
la comunidad. Es más o menos lo 
que Juan en su lenguaje llama “testi- 
monio” (martyría). 

Así pues, queda plenamente fun- 
dada la convicción que se deriva de 
los dos hechos recordados: al lado 
del bautismo, la Iglesia apostólica 
parece conocer otro sacramento, que 
confería el Espíritu, el cual se mani- 
festaba sobre todo en el “hablar en 
lenguas” y en el “profetizar”, es decir, 
en la fuerza del anuncio y del testi- 
monio hacia los de fuera. 


3. RELACIONES CON LA PNEUMA- 
TOLOGÍA PAULINA. Además del libro 
de los Hechos, es muy interesante en 
este sentido la doctrina de Pablo, no 
sólo por la fuerte acentuación pneu- 
matológica, sino también por una es- 
pecie de relación que él parece esta- 
blecer entre el Espíritu Santo y la 
iniciación cristiana en general. Es so- 
bre todo esta relación la que ahora 
nos interesa analizar, aunque colo- 
cándola en el trasfondo de la pneu- 
matología paulina general. 
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Ya nuestra filiación adoptiva, que 
es producida por el bautismo, está 
garantizada por la presencia en nos- 
otros del Espíritu: “Y como prueba 
de que sois hijos, Dios ha enviado a 
vuestros corazones el Espíritu de su 
Hijo, que clama: ¡Abba, Padre!”(Gál 
4,4-6; cf Rom 8,15). A pesar de que 
está íntimamente vinculado al bau- 
tismo, el Espíritu no parece identifi- 
carse con él como efecto suyo, ya que 
viene como para dar testimonio del 
mismo. 

De todas formas, más que distin- 
guir o separar, Pablo intenta unir: el 
dinamismo salvífico no está hecho de 
compartimientos estancos. Esto mis- 
mo aparece también en el pasaje si- 
guiente. “Habéis sido lavados, con- 
sagrados y justificados en el nom- 
bre de nuestro Señor Jesucristo y en 
el Espíritu de nuestro Dios” (1Cor 
6,11). Las referencias al bautismo son 
explícitas (“habéis sido lavados”); 
pero todo está abierto a la obra del 
“Espíritu de nuestro Dios”, que no 
está ciertamente bloqueado en su ac- 
tuación, sino que tiende a configurar 
con él a todos los que se fían de su 
obra; en este terreno se puede llevar 
acabo todo aquel perfeccionamiento 
que la liturgia y la teología posterior 
han atribuido a la confirmación. 


4. LA CONFIRMACIÓN COMO CON- 
CESIÓN DEL SELLO DEL ESPÍRITU. Este 
proceso de configuración con la pre- 
sencia interior del Espíritu está ex- 
presado en san Pablo mediante el 
verbo sphraghíizein, “sellar”, y el sus- 
tantivo sphraghís, “sello”, referidos 
normalmente a la obra de plasma- 
ción del Espíritu. 

Al hablar del proyecto misterioso 
de Dios, que desde la eternidad nos 
ha escogido en Cristo, tanto a los 
judíos como a los paganos, Pablo 
continúa de este modo: “También 
vosotros los (paganos) que habéis es- 
cuchado la palabra de la verdad, el 
evangelio de Vuestra salvación, en el 
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que habéis creído, habéis sido sella- 
dos con el Espíritu Santo prometido, 
el cual es garantía de vuestra heren- 
cia, para la plena liberación del pue- 
blo de Dios y alabanza de su gloria” 
(Ef 1,11-14). 

El sello del Espíritu se deriva indu- 
dablemente del don de la fe y se re- 
fiere también al bautismo; pero dada 
la amplitud de su acción, que se ex- 
tiende hasta la “redención completa” 
de aquellos que Dios ha adquirido 
para sí, es decir, hasta la resurrección 
final, de la que el Espíritu constitu- 
ye ya una prenda y un anticipo, no 
puede menos de aludir a otras inter- 
venciones sucesivas de su operación 
transformativa. Recibir el sello de al- 
guien significa pertenecerle y también 
realizar acciones dignas de esta per- 
tenencia. Precisamente por esta am- 
plitud de intervenciones del Espíritu 
pensamos que el sello de) Espíritu es 
más amplio que aquella asimilación 
inicial a Cristo que realiza en nos- 
otros el bautismo. 

A todo esto nos remite igualmente 
otro versículo de la carta a los Efesios 
en su parte exhortativa: “No entris- 
tezcáis al Espíritu Santo de Dios, que 
os ha marcado con su sello para dis- 
tinguiros el día de la liberación” (Ef 
4,30). La “tristeza” que se puede cau- 
sar al Espíritu es aquí sobre todo la 
de la división de los cristianos entre 
sí, así pues, el “sello” del Espíritu no 
plasma únicamente a los individuos, 
sino ala misma comunidad, para que 
se haga auténtico “cuerpo de Cristo”. 

A este poder del Espíritu para plas- 
mar la Iglesia se refiere también el 
siguiente pasaje, en el que san Pa- 
blo desarrolla precisamente el tema 
de la Iglesia como “cuerpo de Cristo”: 
“Del mismo modo que el cuerpo es 
uno, aunque tiene muchos miem- 
bros, y todos los miembros del cuer- 
po, con ser muchos, forman un cuer- 
po, así también Cristo. Porque todos 
nosotros, judíos y griegos, esclavos y 
libres, fuimos bautizados en un solo 


Confirmación 


Espiritu para formar un solo cuerpo. 
Y todos hemos bebido del mismo Es- 
píritu” (1Cor 12,12-13). 

Tenemos aquí dos expresiones que 
tienen como término de referencia al 
Espíritu en orden a la unidad del 
cuerpo de Cristo, que es la / Iglesia: 
“Todos fuimos bautizados en un solo 
Espíritu... Y todos hemos bebido del 
mismo Espíritu”. La segunda expre- 
sión es ciertamente más fuerte que la 
primera, ya que designa una especie 
de embriaguez, que, a nuestro juicio, 
no puede reducirse al bautismo. Por 
eso mismo se debe tratar de una ul- 
terior consagración al Espiritu (el 
verbo está en pasado: lit., “fuimos 
abrevados”), que podría correspon- 
der precisamente a nuestra confir- 
mación, la cual se presentaría de esta 
manera como la manifestación más 
rica y más elocuente del Espiritu, a 
semejanza de lo que ya hemos visto 
en el libro de los Hechos (hablar en 
lenguas, etc.). 

Finalmente, me gustaría citar otro 
pasaje de Pablo muy parecido, en su 
lenguaje y en su contenido, a Ef 1,12- 
13, Después de rechazar toda insi- 
nuación sobre cierta doblez en su ma- 
nera de obrar, Pablo declara a los 
cristianos de Corinto que es la fuerza 
misma del Espíritu la que le impide 
semejante oscilación en su actitud: 
“Dios es el que a nosotros y a vos- 
otros nos mantiene firmes en Cristo 
y nos ha consagrado. El nos ha mar- 
cado con su sello y ha puesto en nues- 
tros corazones el Espíritu como pren- 
da de salvación” (1Cor 1,21-22). 

Podríamos pensar aquí en el “mu- 
nus” apostólico, conferido a Pablo 
con toda la abundancia de dones del 
Espiritu; y en parte esto es sin duda 
verdad. Pero precisamente la prime- 
ra expresión (“Dios es el que a nos- 
otros y a vosotros nos mantiene fir- 
mes”) remite, a nuestro juicio, a una 
experiencia que el apóstol comparte 
junto con sus cristianos. Además de 
haber sido “ungido” (jrísas), ha reci- 
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bido el “sello” (sphraghisámenos), te- 
niendo además la “prenda” del Espí- 
ritu, que lo convierte ya en ciudadano 
de la ciudad futura. 

Se da aquí realmente toda la gama 
de las operaciones del Espíritu: desde 
la primera unción bautismal hasta la 
concesión de su sello, que designa ya 
al cristiano como “propiedad” espe- 
cial de Dios, el cual exige, por tanto, 
que realice las obras de la sinceridad 
y de la verdad de manera digna del 
Espíritu. Se trata una vez más del 
tema del “testimonio”, que es típico 
del sacramento de la madurez cris- 
tiana. 


IM. CONCLUSIÓN. Para con- 
cluir, podemos decir que el NT ofrece 
motivaciones no gratuitas del sacra- 
mento de la confirmación, en las que 
se expresa de la forma más elocuente 
la manifestación del Espíritu. Aun 
dentro de la plasmación interior que 
hace del cristiano, llevando a su ma- 
durez la potencialidad del bautismo, 
el Espíritu tiende sobre todo a dar 
fuerza en orden a un “testimonio” 
más convincente dentro de la Iglesia 
para plasmarla mejor, sobre todo con 
el florecimiento de los innumerables 
carismas, y, fuera de la Iglesia, para 
lachar contra el mundo. 

El “sello” con que nos marca el 
Espíritu no es un signo invisible, que 
haya que custodiar celosamente en el 
corazón, sino que hay que manifes- 
tarlo alos demás para señalar nuestra 
pertenencia a Cristo. 

Si las cosas son así, cabe pregun- 
tarse si la adolescencia es el tiempo 
más adecuado para recibir la confir- 
mación. Las intuiciones bíblicas ne- 
cesitan traducirse en praxis pastoral. 
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CORINTIOS 
(Primera carta a los) 


Sumario: l. Introducción: La situación de Co- 
rinto, la ocasión y la fecha de la carta. 11. La 
estructura literaria. MM. La temática teológica: 
1. El lenguaje de la cruz y la sabiduría cristiana; 
2. La “hinchazón” de los corintios en la aplica- 
ción de la ley del Espíritu; 3. La teología de la 
corporeidad: 4) El matrimonio, b) La virgini- 
dad, c) Las carnes inmoladas a los ídolos y la 
superación completa de la idolatría; 4. La vida 
concreta de la Iglesia: a) La cena, b) Los caris- 
mas, Cc) La resurrección de Cristo y la de los 
cristianos, 


I. INTRODUCCIÓN. LAsITUA- 
CIÓN DE CORINTO, LA OCASIÓN Y LA 
FECHA DE LA CARTA. Pablo llegó a 
Corinto en su segundo viaje misional 
por el año 51, procedente de Atenas. 
Le impresionó la ciudad (cf 1Cor 
2,3). Fundada de nuevo por Julio 
César el año 44 a.C., se había des- 
arrollado rápidamente y había ad- 
quirido grandes proporciones, hasta 
llegar a ser la capital de la provincia 
romana de Acaya. Con sus dos puer- 
tos constituía un centro comercial 
floreciente. Todavía hoy lo podemos 
comprobar por las ruinas que quedan 
de los edificios de entonces: la ciudad 
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estaba rodeada de murallas, tenía un 
teatro, una agorá amplia con el bé- 
ma, la “tribuna judicial” del procónsul 
romano, en el centro. En el monte 
que dominaba la ciudad estaba el tem- 
plo de Afrodita, en donde —como 
solía suceder en las ciudades grie- 
gas— se practicaba la prostitución 
sagrada. Y Corinto tenía fama en la 
antigiiedad de ofrecer una vida fácil 
y licenciosa. 

Situada como estaba en la encru- 
cijada entre Oriente y Occidente, la 
ciudad se mostraba sensible a las 
aportaciones culturales más diversas. 
No queda el recuerdo de escuelas fi- 
losóficas de prestigio, que quizá nun- 
ca existieron; pero los corintios eran 
sensibles a las influencias culturales 
de todo tipo, incluso las filosóficas. 
Aunque no fue exactamente la cuna 
de la gnosis, este movimiento cultural 
sincretista debió de actuar allí de for- 
ma bastante eficaz. La ciudad debía 
gozar de cierto bienestar, aunque no 
faltaban categorías de personas muy 
necesitadas. 

¿Cómo anunciar el evangelio en 
una ciudad de este género? Pablo, al 
principio, se sintió realmente perple- 
jo. Luego, siguiendo el esquema ha- 
bitual de dirigirse primero a los ju- 
díos y a los simpatizantes del judaís- 
mo, comenzó a hablar en la sinagoga. 
No obtuvo un éxito estrepitoso; pero 
tampoco fue un fracaso, ya que Cris- 
po, el responsable de la sinagoga, 
aceptó el anuncio del evangelio y se 
hizo cristiano. Luego Pablo se dirigió 
a los paganos, y el éxito positivo su- 
peró sus mejores esperanzas. Se for- 
mó una comunidad numerosa y viva, 

constituida en gran parte por gente 
sencilla y pobre, pero muy bien dis- 
puesta, abierta y sensible a los valores 
cristianos. Pablo se dedicó a la con- 
solidación de esta comunidad duran- 
te casi un año y medio. 

Al principio de su tercer viaje apos- 
tólico se entretuvo largo tiempo en 
Éfeso. Desde allí, dada la relativa 
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cercania de Corinto y sobre todo la 
frecuencia de los intercambios co- 
merciales, pudo seguir la vida de la 
comunidad. Desde Éfeso Pablo es- 
cribió al menos dos cartas a Corinto. 
Se conserva sólo una, la segunda en 
orden absoluto, que corresponde a la 
primera a los Corintios de nuestra 
denominación actual. 

La ocasión que decidió a Pablo a 
escribir la primera carta a los Corin- 
tios fue una serie de informaciones 
que le habían llegado a Éfeso a través 
de “los de Cloe” (1Cor 1,11). Se ha- 
bían presentado en la comunidad cier- 
tas situaciones chocantes que exigían 
una intervención decidida. Al mismo 
tiempo le llegaron, no sabemos exac- 
tamente por qué medio, una serie de 
preguntas escritas, contenidas en una 
carta que le había enviado la comu- 
nidad. Entonces Pabló tomó ense- 
guida la pluma para contestar. Esta- 
mos alrededor del año 55. 


Il. LA ESTRUCTURA LITE- 
RARIA. Al utilizar, en ¡Cor 7,1, la 
expresión “sobre lo que me habéis 
escrito”, Pablo se refiere a las pre- 
guntas que le habían planteado los 
corintios. Esto ha hecho pensar que 
la carta puede dividirse en dos partes: 
en la primera, hasta el capítulo 7, 
Pablo trataría algunos problemas 
concretos sobre los que le habían in- 
formado; en la segunda, desde el ca- 
pítulo 7, respondería a las preguntas. 
Pero esta división no parece ade- 
cuada. Pablo, de hecho, se ocupa de 
problemas concretos también des- 
pués del capítulo 7. Además, la carta 
presenta una variedad exuberante de 
temas y de situaciones que a más de 
uno le ha parecido heterogénea. Se 
ha hablado (Hurd, Schmithals) de 
un cierto número de cartas, al menos 
seis, que luego habrían sido recogidas 
en una sola. 

Pero la variedad innegable no per- 
mite aislar con un grado suficiente de 
probabilidad estas presuntas cartas 


Corintios, 1 


originales. Teniendo en cuenta algu- 
nos fenómenos puramente literarios 
—como la repetición de expresiones, 
la frecuencia de términos caracterís- 
ticos, la elevación del tono literario 
típico de una conclusión—, se pue- 
den identificar cuatro bloques litera- 
rios homogéneos que, examinados de 
cerca, permiten entrar en el meollo 
de la carta. 

Encontrámos al principio el esque- 
ma habitual: el saludo, con el remi- 
tente y los destinatarios (1,1-3) y la 
acción de gracias (1,4-9). Este esque- 
ma es habitual en Pablo, pero nunca 
resulta estereotipado. Nos lo mues- 
tra, por ejemplo, la amplitud de la 
perspectiva eclesial —se advierte 
realmente un aire de universalidad — 
que nos presenta Pablo en el saludo: 
“A la Iglesia de Dios que está en 
Corinto..., con todos los que invocan 
en cualquier lugar el nombre de nues- 
tro Señor Jesucristo” (1,2). 

Tenemos luego el primer bloque 
literario: 1,10-3,22. Los indicios lite- 
rarios que lo determinan nos permi- 
ten dar una primera ojeada al conte- 
nido. Desde el principio, Pablo se 
enfrenta con el problema de las fac- 
ciones religiosas que se han formado 
en Corinto. Confundiendo a los pre- 
dicadores con los fundadores de es- 
cuelas filosóficas, los corintios siguen 
unos a Pablo, otros a Apolo, otros a 
Cefas (Pedro). Además, otros, que- 
riendo prescindir de los predicadores, 
se proclaman del partido de Cristo 
(cf 1Cor 1,12). Pablo puntualiza y 
explica las cosas: tanto su acción 
como la de los demás es necesaria, 
pero subordinada. No se mueve en la 
línea de la filosofía, de la sabiduría 
griega. Hay una sabiduría cristiana, 
pero que se deriva por completo de la 
aceptación incondicionada de Cristo. 
Pablo concluye: “Por tanto, que na- 
die presuma de los que son sólo hom- 
bres, pues todo es para vosotros: Pa- 
blo, Apolo, Cefas, el mundo, la vida, 
la muerte, el presente y el futuro, 
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todo es vuestro; vosotros, de Cristo, 
y Cristo, de Dios” (1Cor 3,21-23). 

El segundo bloque literario se ex- 
tiende de 4,1 a 6,1. Pablo empieza 
con una exposición provocativa: 
contrapone su vida y la de Apolo, 
guiada por el Espíritu, pero vivida 
en profundidad en un contexto de 
dificultades y de apuros, con la exis- 
tencia fácil y presuntuosa de los co- 
rintios, que toleran el caso límite de 
un cristiano que convive con la concu- 
bina de su padre (cf 5,1-13) y no va- 
cilan en recurrir a los tribunales pa- 
ganos para solucionar sus conflictos 
(cf 6,1-8). 

Con estos hechos los corintios de- 
muestran que desconocen la novedad 
de vida que los constituye “herma- 
nos” (cf 5,6); corren el riesgo de vol- 
ver al paganismo de antes, con todo 
aquel contexto de vicios que exclu- 
yen del reino de Dios (cf 6,9-10). 
Pero Pablo, aunque no ahorra los 
reproches, lo que quiere sobre todo 
es animar; con la acostumbrada ele- 
vación en el tono literario, concluye: 
“Eso erais antes algunos; pero habéis 
sido lavados, consagrados y justifi- 
cados en el nombre de nuestro Señor 
Jesucristo y en el Espíritu de nuestro 
Dios” (6,11). 

Desde 6,12 hasta 11,1 se extiende 
un tercer bloque literario. Ya desde 
los primeros compases, particular- 
mente vivos (cf 6, 12-13), está claro el 
tema de fondo que Pablo desea tra- 
tar: la aplicación plena de la ley del 
Espíritu a la corporeidad. Pablo en- 
tiende la corporeidad en el sentido 
más amplio: se refiere directamente 
al matrimonio (6,7-16), a la vida que 
uno lleva en la condición social en 
que le ha llegado la vocación al cris- 
tlanismo (7,17-24), a la virginidad 
(7,25-38), al estado de viudez (7,39- 
40). También entra en la corporeidad 
tal como la entiende Pablo la rela- 
ción del cristiano con el ambiente. Se 
plantea entonces el problema de las 
carnes inmoladas a los ídolos, que 


321 


luego se distribuían y se vendían. De 
suyo, puesto que los idolos no son 
nada, no cabe duda de que es lícito al 
cristiano comprar de esas carnes y 
comerlas. Pero la consideración con 
los demás, la exigencia de una supe- 
ración completa de la idolatría como 
concepción de vida, le imponen una 
reflexión más profunda (8,1-10,22); 
sólo entonces será posible una opción 
auténtica en la línea del Espíritu. 

Al final, Pablo repite la frase ini- 
cial, debidamente aclarada (“Todo 
está permitido. Pero no todo es con- 
veniente. Todo está permitido. Pero 
no todo es provechoso”: 1Cor 10,23, 
que hay que comparar con 1Cor 
6,12), resume los puntos principales 
que ha tratado y concluye con la ele- 
vación habitual del tono literario: 
“Ya comáis, ya bebáis, hagáis lo que 
hagáis, hacedlo todo para gloria de 
Dios. No escandalicéis ni alos judíos, 
ni a los paganos, ni a la Iglesia de 
Dios; haced en todo como yo, que 
me esfuerzo en complacer a todos en 
todo, no buscando mi interés, sino el 
de los demás, para que se salven. Se- 
guid mi ejemplo, como yo sigo el de 
Cristo” (10,31-11,1). 

El último bloque literario se ex- 
tiende de 11,2 a 16,14. El hilo que lo 
une está constituido por las asam- 
bleas litúrgicas: Pablo pasa revista a 
todo el desarrollo de la vida eclesial, 
tal como se manifiesta cuando se re- 
unen los cristianos. Empieza por al- 
gunos detalles que se refieren al com- 
portamiento práctico en las asam- 
bleas, con una referencia particular a 
las intervenciones de las mujeres 
(11,2-16); toca luego el problema de 
la cena del Señor: al celebrarla como 
la están celebrando, divididos entre 
sí, los corintios bloquean su eficacia, 
corriendo el peligro de convertirla en 
una no-cena (11,17-34). En la asam- 
blea litúrgica se verificaban ciertos 
fenómenos particulares, conocidos 
con la denominación de “manifesta- 
ciones carismáticas”: se trataba de 
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personas que se expresaban de pron- 
to en lenguas desconocidas (glosola- 
lia), que solamente podían explicar 
aquellos que tenían el don de la in- 
terpretación; algunos hablaban a los 
demás en nombre de Dios, revelan- 
do sus secretos (profecía); otros lo- 
graban curar a los enfermos, conso- 
lar, etc. Esta abundancia y variedad 
de dones —Pablo los llama jarísma- 
ta, “carismas”— planteaba una serie 
de problemas. Se trataba de regular 
estas manifestaciones de tal manera 
que no degenerasen en confusión o 
exhibicionismo; se trataba también 
de hacer comprender el sentido teo- 
lógico de estos dones diversos, dados 
todos ellos por el mismo Espíritu y 
con vistas a que funcionara lo mejor 
posible el único cuerpo eclesial de 
Cristo (12,1-14,40). 

La asamblea conmemoraba de ma- 
nera especial la resurrección de Cris- 
to. Había que hablar largamente de 
ella; si la resurrección de Cristo no 
planteaba dificultades, sí que consti- 
tuía un problema la de los cristianos. 
Pablo habla por extenso de la una y 
de la otra, poniendo de relieve el 
vínculo indestructible entre las dos 
en un capítulo que es una pequeña 
obra maestra en su género (15,1-58). 

Finalmente, en la asamblea cris- 
tiana se recogían las ofrendas en di- 
nero para las Iglesias pobres de Jeru- 
salén. Pablo alude brevemente a ellas 
(16,1-4); volverá sobre el tema más 
ampliamente en la segunda carta a 
los Corintios. Empieza a continua- 
ción a dar algunas noticias sobre él y 
sobre sus colaboradores, Timoteo y 
Apolo (15,5-12). Viene luego la con- 
clusión sintética de todo el trozo: “Es- 
tad alerta, permaneced firmes en la 
fe, sed hombres, sed fuertes. Haced 
todo con amor” (16,13-14). 

Después de algunas recomenda- 
ciones prácticas, de carácter organi- 
zativo (16,15-18), encontramos los 
saludos finales con el autógrafo de 
Pablo, junto con algunas expresiones 
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espontáneas de particular interés: “El 
saludo es de mi mano: Pablo. Maldi- 
to sea el que no ama al Señor. ¡Ven, 
Señor nuestro! Que la gracia de Je- 
sús, el Señor, esté con vosotros. Os 
amo a todos en Cristo Jesús” (16, 
21-24). 


IIl.. LA TEMÁTICA TEOLÓGI- 
CA. De todo lo que hemos visto re- 
corriendo la carta en Su estructura 
surge continuamente una temática 
teológica aplicada a la vida concre- 
ta. No encontramos aquí las profun- 
das consideraciones típicamente in- 
telectuales de la carta alos Romanos; 
pero existe una verdadera teología, 
una “teología aplicada” (Conzel- 
mann), particularmente rica y varia- 
da. Incluso cuando da disposiciones 
prácticas, Pablo lo hace siempre ape- 
lando expresamente a algunos prin- 
cipios. En él el imperativo de la apli- 
cación es siempre una consecuencia 
del indicativo de una verdad teológi- 
ca. Intentemos concretar, volviendo 
sobre la estructura literaria de la ex- 
posición, los puntos más destacados 
de esta teología aplicada. 


l. ELLENGUAJE DE LA CRUZ Y LA 
SABIDURÍA CRISTIANA. Frente a la si- 
tuación desalentadora de la división 
de los corintios en varias facciones 
religiosas, Pablo reacciona con vigor: 
estas facciones no tienen sentido, ni 
siquiera la que lo había escogido a él 
por cabeza. Su función, lo mismo 
que la de Apolo o la de Cefas y otras 
posibles, sólo se comprende dentro 
del marco de lo que Pablo llama “el 
lenguaje de la cruz” (1,18). 

Se trata de una elaboración teoló- 
gica del acontecimiento pascual, con- 
siderado sobre todo en los efectos 
que produce cuando se aplica plena- 
mente a la vida práctica cristiana. 

Efectivamente, el “lenguaje” de la 
cruz tiene por objeto a “Cristo, que 
fue (y sigue estando) crucificado (es- 
tauroménon)” (1,23). 
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El acontecimiento de la crucifixión 
de Cristo, más exactamente Cristo : 
en su situación de crucificado, tiene 
su propia permanencia más allá de la 
crónica del hecho, se prolonga apli- 
cativamente en la vida del cristiano. 

El cristiano realmente es tal por- 
que ha acogido, lo mismo que hicie- 
ron hace tiempo los corintios, el anun- 
cio del evangelio de Cristo muerto y 
resucitado que, precisamente como 
tal, entra en su vida. La primera con- 
secuencia de la presencia prolongada 
de Cristo que muere en la existencia 
del cristiano es la anulación del peca- 
do. Utilizando una terminología que 
luego se hará habitual, Pablo habla 
de una “recompra” (apolytrosis, re- 
dención), es decir, de un desplaza- 
miento de la pertenencia. El hombre, 
alienado de sí mismo y de Dios en 
virtud de sus Opciones pecaminosas, 
es “recomprado”, devuelto a una per- 
tenencia plena a Dios y a sí mismo a 
través de la aplicación continuada de 
la eficacia de destrucción del mal, 
que es propia de la muerte de Cristo. 

Una vez que Cristo crucificado ha 
encontrado espacio en el hombre, lo 
libera ante todo de la alienación de 
su pecaminosidad. Pero no se limita 
a esto. El Cristo crucificado es tam- 
bién el Cristo resucitado que, dándo- 
le al hombre su Espíritu, le comunica 
y le hace participar de su vitalidad de 
resucitado. El hombre de este modo 
se hace hijo al participar de la misma 
realidad de Dios, hecho casi homo- 
géneo a él por la “santificación”. En 
esta situación positiva el hombre se 
hace lo que realmente es en el plan de 
Dios, realiza lo mejor de sí mismo, 
queda “justificado”, aunque sólo sea 
en una etapa inicial. En este punto 
surge del cristiano una capacidad in- 
terpretativa de la realidad, que Pa- 
blo, recogiendo una tradición vete- 
rotestamentaria, llama “sabiduría”. 
Ella es el punto de llegada de todo el 
movimiento que comienza con la “re- 


dención”: “(Cristo) se ha hecho para 
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nosotros sabiduría, justicia, santifi- 
cación y redención” (ICor 1,30). 

Este tipo de sabiduría depende 
hasta tal punto de Cristo y de su 
Espiritu que constituye de hecho, en 
el cristiano que es su protagonista, 
una capacidad vertiginosamente cris- 
tológica; se podrá interpretar la rea- 
lidad no sólo genéricamente en la óp- 
tica de Cristo, sino con una partici- 
pación personal del mismo Cristo, 
como si fuese él directamente el suje- 
to divino de esta interpretación. Pa- 
blo utiliza una expresión atrevida: 
“Nosotros poseemos el pensamiento 
(noún) de Cristo” (1Cor 2,16). Natu- 
ralmente, el nivel en que comienza a 
funcionar la sabiduría del cristiano 
no se improvisa. Para ser entendida 
y practicada adecuadamente se nece- 
sita una larga experiencia. Pablo afir- 
ma que puede hablar de sabiduría 
únicamente alos cristianos ya madu- 
ros (cf 2,6). 

La sabiduría cristológica distingue 
ala del cristiano de cualquier sabidu- 
ría de tipo puramente humano que 
intente interpretar la realidad y re- 
solver los problemas del hombre per- 
maneciendo en el circuito del hom- 
bre, con el recurso solamente de su 
inteligencia (cf 1Cor 1,20-25). Ya el 
primer paso que dio el cristiano, la 
aceptación incondicionada de Cristo 
crucificado en su vida, ha supuesto 
un salto valiente fuera del propio sis- 
tema; un acto que, valorado huma- 
namente, no podrá menos de ser ca- 
lificado de “no-sabiduría” y hasta de 
“locura” (moría). 

Pero el hombre que, bajo cualquier 
forma, se aísla en su propia sabidu- 
ría, no está en disposición de hacer 
aquella lectura de su realidad que 
permite una solución adecuada de 
sus problemas. Esta sabiduría y sis- 
tema cerrado se revelará pronto 
como insuficiente, como una no-sa- 
biduría, como una locura. 

Dentro de este marco adquieren su 
justo relieve tanto los que anuncian 


Corintios, 1 


el evangelio como los que se preocu 
pan luego de su profundización y de 
su crecimiento en su ambiente cultu- 
ral, Siempre tendrán que poner y 
mantener como “fundamento” (3,10) 
a Cristo mismo, el anuncio de su evan- 
gelio en estado puro. Todo lo que se 
construya sobre este fundamento 
tendrá que estar en consonancia con 
él (cf 3,12-15). Y los cristianos ten- 
drán que mirar a los anunciadores 
del evangelio y a los predicadores 
que lleven luego a su profundización 
como a personas que les pertenecen, 
que están a su servicio, pero sólo para 
ponerlos en contacto con Cristo 
(cf 3,21-23). 


2. LA“HINCHAZÓN” DE LOS CORIN- 
TIOS ENLA APLICACIÓN DE LA LEY DEL 
EspPfrITU. El término característico 
“hinchados” (pephysiómenoi), que 
aparece con una frecuencia aprecia- 
ble en el segundo bloque de la carta 
(cf 1Cor 4,6.18.19; 5,2; posterior- 
mente sólo lo encontramos dos veces, 
las dos en 1Cor 8,1 y 13,4), tiene su 
propia dimensión teológica típica. 
Esta imagen designa una «actitud, la 
de los corintios que se sienten ya sá- 
bios consumados, en disposición de 
interpretar la realidad a la luz de 
Cristo y del Espíritu, siendo así que 
no están aún más que en los comien- 
zos de] camino cristiano, Hechos lla- 
mativos como el caso del incestuoso 
(cf 5,1-13) y los pleitos ante los tribu- 
nales paganos (cf 6,6) escapan por 
entero a su atención y valoración. 

Todo esto tiene que ponerlos en 
guardia ante cualquier superficiali- 
dad apresurada en la práctica de la 
sabiduría y, lo que en el fondo es lo 
mismo, en la aplicación de la ley del 
Espíritu. La vida azarosa de Pablo, 
con su búsqueda a veces atormentada 
de la voluntad de Dios; la disponibi- 
lidad respecto a Cristo y al Espíritu 
conseguida al precio de sacrificios, 
constituye el contexto genuino de la 
verdadera sabiduría, 
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3. LATEOLOGÍA DELA CORPOREI- 
DAD. En el ambiente cultural griego, 
en el cual no se consideraba nunca el 
cuerpo como sujeto de un compro- 
miso religioso, tuvo que resonar con 
sorpresa la exhortación de Pablo: 
“Glorificad, pues, a Dios en vuestro 
cuerpo” (1Cor 6,20). 

Pablo insiste en ello con vigor y, 
antes de bajar a ejemplos concretos, 
hace de esta verdad una cuestión de 
principio: para él existe una verda- 
dera teología de la /corporeidad 
(cf 6,12-20). 

Para comprenderla hay que preci- 
sar el nuevo concepto de cuerpo im- 
plícito en ella, que quizá le inspiraran 
a Pablo sus largas meditaciones so- 
bre la resurrección de Cristo. El cuer- 
po no es una envoltura del alma, sino 
que, más generalmente en la línea de 
la concepción global del hombre típi- 
camente semita, se refiere a todos los 
elementos que componen la persona, 
tanto a los materiales como a los que 
escapan a un control tangible, como 
el pensamiento y las decisiones de la 
voluntad. El cuerpo coincide de he- 
cho con toda la persona. Pero es la 
persona vista en la historia, en el 
tiempo y en el espacio, en relación 
con las demás personas y en relación 
con el ambiente en que vive. El cuer- 
po indica para Pablo la persona en su 
concreción relacional. 

Es comprensible entonces el alcan- 
ce de una afirmación que constituye 
el núcleo de la teología paulina de la 
corporeidad: “El cuerpo no es para la 
lujuria, sino para el Señor, y el Se- 
ñor para el cuerpo” (6,13). Unido es- 
trechamente a Cristo mediante el 
/ bautismo, el cristiano está perma- 
nentemente referido a Cristo en toda 
su concreción relacional, y el mismo 
Cristo está en relación con el cristia- 
no en toda la extensión de la vida. 
Pablo recogerá este concepto en la 
carta a los Romanos cuando hable 
de un ofrecimiento de los “cuerpos” 
(Rom 12,1), en el que se practica la 
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liturgia de la vida. El “Señor” tiende 
a entrar en todos los detalles de la 
vida concreta, haciéndolos suyos; el 
cristiano, adhiriéndose al “Señor”, 
vive siempre y en todas partes, sin 
solución de continuidad, al unísono 
con el Espíritu del Señor que lo guía: 
“El que se une al Señor es un solo 
espíritu con él” (6,17). De este modo, 
en esta reciprocidad de influencia, de 
pertenencia sin límite y sin excepcio- 
nes, entre Cristo y él, es posible —y 
lo es en sentido asertivo y exclusivo— 
para el cristiano glorificar a Dios en 
su propio cuerpo. Esta afirmación de 
fondo es ilustrada por Pablo con al- 
gunos ejemplos prácticos, que son 
precisamente los que los corintios so- 
metieron por escrito a su conside- 
ración. 


a) El/ matrimonio. Pablo no pre- 
tende tratar todos los aspectos de la 
convivencia matrimonial. Se limita, 
siempre dentro del marco de la teo- 
logía de la corporeidad, a unas cuan- 
tas indicaciones a manera de ejem- 
plos. La abstención de las relaciones 
puede ser laudable como toma de 
conciencia y expresión de la perte- 
nencia total a Cristo. Pero con el 
sentido de lo concreto que no olvida 
jamás, Pablo insiste en el riesgo de 
un espiritualismo irreal y contrapro- 
ducente. La abstención —encuadra- 
da siempre en el contexto que hemos 
visto — puede tener un sentido posi- 
tivo sólo si es excepcional y tempo- 
ral (cf 1Cor 7,1-5). Posteriormente 
se desarrollará más ampliamente el 
sentido positivo y cristológico de la 
unión matrimonial, hasta el punto de 
ver reflejado en ella el amor de Cristo 
a su Iglesia (cf Ef 5,25-32). 

Pasando luego a un aspecto más 
general, Pablo subraya la indisolubi- 
lidad del matrimonio, apelando ex- 
presamente a un mandato del Señor 
(cf 1Cor 7,10-11). Desarrollando 
audazmente la teología de la corpo- 
reidad, entendida como concreción 
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relacional, ve el matrimonio —inclu- 
so en el caso en que sólo uno de los 
dos esposos sea cristiano— como un 
campo magnético de sacralidad, que 
hace “santos a los hijos” (7,13b). En 
el caso en que el cónyuge no cristiano 
se niegue obstinadamente a convivir 
con la parte cristiana, el matrimonio 
deberá considerarse disuelto por la 
exigencia de una vida de fe. Es lo que 
se llamará más tarde “privilegio pau- 
lino” (7,15). 


b) La / virginidad. Pablo se en- 
frenta de buena gana con el proble- 
ma que le plantean los corintios, ya 
que lo siente en consonancia con su 
propia experiencia. La opción por 
la virginidad es un “carisma”, un 
don particular de la gracia, del que 
sólo Dios puede tomar la iniciativa 
(cf 7,7). Supuesta la iniciativa de don 
por parte de Dios, Pablo intenta 
comprender su valor: el matrimonio, 
como por lo demás cualquier otra 
actividad humana, se coloca en el 
grupo de los “valores penúltimos”, 
esencialmente relativos, pertenecien- 
tes todos ellos al momento actual de 
la historia. Cuando la historia haya 
alcanzado su culminación con la fase 
escatológica, todos los valores penúl- 
timos quedarán completamente su- 
perados (cf 7,29-31). El carisma de la 
virginidad no es tanto un no al ma- 
trimonio como un sí completo al 
amor a Cristo. Todas las energías de 
la persona se ven entonces compro- 
metidas directamente hacia el Señor, 
sin divisiones (7,35b). La virginidad 
anticipa de este modo la totalidad de 
la pertenencia directa, de la recipro- 
cidad escatológica entre el cristiano y 
Cristo y se convierte en signo de la 
misma. 


c) Las carnes inmoladas a los 
ídolos y la superación completa de la 
idolatría. La corporeidad, como con- 
creción relacional de la persona, abar- 
ca todo el conjunto de relaciones con 
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los demás. A este propósito se plan- 
teaban algunos problemas particula- 
res en Corinto, como el de la licitud 
o no para los cristianos de comprar 
y de consumir las carnes inmoladas a 
los ídolos (cf 8,1-9,27) y, consiguien- 
temente, la separación completa de 
la idolatría, entendida como una con- 
cepción y como una práctica global 
de la vida más que como activi- 
dad estrictamente cultual (cf 1Cor 
10,1-22). 

Más ajlá del aspecto contingente 
de estos problemas, interesa la refle- 
xión teológica, aplicable en otros 
muchos campos, que Pablo hace 
para resolverlos. 

La persona particular no puede 
considerar como un absoluto sus va- 
lores individuales, por ejemplo la que 
Pablo llama “ciencia” (gnósis) en- 
tendiendo con ello, por ejemplo, el 
convencimiento maduro del cristiano 
de que los ídolos son nada y que por 
tanto la carne que se les inmola no 
asume connotaciones morales: es 
carne comestible, como todo lo que 
Dios ha dado al hombre para su ali- 
mento. El cristiano maduro puede y 
debe pensar así. Pero frente a la si- 
tuación delicada del que no ha alcan- 
zado todavía este nivel de claridad, 
tendrá que ser cauto y respetuoso, 
olvidándose incluso de su propia 
“ciencia”, La verdad absoluta no es 
la “ciencia”, sino el amor. La capaci- 
dad de amar, la libertad en el sentido 
paulino del término, le sugiere a Pa- 
blo hacerse “todo para todos” (1Cor 
9,22), relativizando todo lo demás en 
aras del amor (cf 1Cor 9,1-23). 

La idolatría, como concepción y 
organización horizontal de la vida, 
constituye una asechanza peligrosa y 
constante. El cristiano no puede vivir 
aislado: los contactos con quienes tie- 
nen opciones y concepciones distin- 
tas son de hecho necesarios. ¿Qué 
hacer? Pablo insiste en que se forme, 
junto al contexto social pagano, que 
él no vacila en llamar demoníaco, un 
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contexto eclesial unitario. Esto se 
hace en torno a la eucaristía: el cuer- 
po eucarístico de Cristo, la partici- 
pación en su sangre, tiende a formar 
un cuerpo eclesial lleno de empuje y 
de vitalidad. Es allí, en el ámbito de 
ese cuerpo, donde el cristiano podrá 
realizarse plenamente a sí mismo (cf 
1Cor 10,14-22). 


4. LAVIDACONCRETA DE LA ÍGLE- 
SIA. La vida concreta de la / Iglesia, 
tal como aparece y se desarrolla en 
las asambleas litúrgicas, presenta 
todo un panorama de puntos teoló- 
gicos de gran interés. La asamblea no 
constituia el momento sagrado de 
una vida que, antes y después de ce- 
lebrarla, permanecía profana. San 
Pablo la ve como un tiempo fuerte, 
en el que el compromiso cristiano, 
que se extiende de forma homogénea 
a toda la vida, se expresa con una 
evidencia muy particular y al mismo 
tiempo recibe un impulso dinámico 
para una realización mayor. Todo 
esto aparece de manera especial en 
tres aspectos, todos ellos fundamen- 
tales. 


a) Lacena. Pablo le atribuye una 
importancia decisiva. La vida cristia- 
na, en su eficiencia y en su validez, 
depende de la actitud interior con 
que se celebra la cena (cf 11,30). La 
actitud equivocada de los corintios a 
propósito precisamente de la cena le 
sirve a Pablo de ocasión para aclarar 
su concepción teológica. 

Los corintios se presentan a la cena 
divididos en facciones y con ciertas 
disparidades sociales estridentes, que 
rompen desde dentro la que tiene que 
ser la unidad del cuerpo eclesial de 
Cristo (cf 1Cor 11,17-22). 

Frente a esta situación Pablo re- 
cuerda la institución de la cena. Se 
refiere a lo que comunicó ya antes a 
los corintios en su primer contacto 
con ellos y que él, Pablo, había reci- 
bido de otros. Con esto podemos lle- 
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gar asituarnos alrededor del año 40: 
esta documentación de Pablo es la 
más antigua que poseemos por escri- 
to sobre la institución de la cena. 
Volveremos a encontrarla luego en el 
informe de los sinópticos, especial- 
mente en el evangelio de Lucas (cf Le 
22,19ss) [/ Eucaristía]. 

La importancia estrictamente his- 
tórica del relato de la cena no es me- 
nor que la teológica. La cena es con- 
siderada por Pablo dentro de la pers- 
pectiva de la nueva / alianza, que se 
realiza y que toma cuerpo precisa- 
mente en la celebración de la cena 
(cf 1Cor 11,25). Transformada y re- 
novada en términos de alianza, hecha 
homogénea a Dios, a Cristo, la asam- 
blea podrá expresar y anunciar en su 
conducta práctica la eficacia de la 
muerte del Señor. Pero esta eficacia 
no es automática; requiere un espacio 
de acogida proporcionada, que es pre- 
cisamente lo que no tienen los corin- 
tios, divididos como están entre sí. 
Celebrando la cena en esta situación, 
los corintios asumen una grave res- 
ponsabilidad; al bloquear la eficacia 
de la cena se hacen culpables “del 
cuerpo y de la sangre del Señor” 
(11,27b). De todas formas, Pablo tie- 
ne confianza: una vez que ha invitado 
a los corintios a tomar conciencia de 
todas las implicaciones de la cena, 
espera que serán capaces de superar 
sus divisiones (cf 1Cor 11,33-34). 


b) Los 7 carismas. Siempre en 
relación con la asamblea litúrgica, 
Pablo trata detenidamente el proble- 
ma de los carismas. También aquí, 
más allá de la situación contingente 
de Corinto, que requería de Pablo 
intervenciones directas y tomas de 
posición, se da una reflexión teológi- 
ca más amplia, que afecta desde cerca 
a la Iglesia de todos los tiempos. Pa- 
blo destaca con gozo, dentro del ám- 
bito de la misma Iglesia, cómo hay 
una multiplicidad de aptitudes, de 
cualidades, que se derivan todas 
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ellas, de manera más o menos directa, 
de la acción del Espíritu (cf 12,4-11). 
Esta multiplicidad es una riqueza que 
hay que acoger y valorar. Pero se 
trata de una riqueza incómoda; la 
comunidad eclesial, por la presión 
que le viene de la celebración eucarís- 
tica, es un solo cuerpo, y para poder 
sobrevivir y desarrollarse necesita 
mantener su unidad especial. ¿Cómo 
conciliar la realidad múltiple de los 
carismas con esta exigencia impres- 
cindible de unidad? Para dar una res- 
puesta a esta cuestión, Pablo utiliza 
la imagen —que ya circulaba en el 
ambiente cultural romano y helenis- 
ta— del cuerpo humano: hay muchas 
partes, diversas unas de otras, pero 
que contribuyen todas juntas al bie- 
nestar del cuerpo, y de rechazo al de 
ellas mismas. Lo mismo ocurre en la 
comunidad eclesial, cuerpo de Cristo, 
donde cada carisma tiene su función 
específica, que debe ser aceptada y 
amada como tal. Todos los carismas, 
valorados en su diversidad, contri- 
buyen ala vitalidad unitaria del cuer- 
po como conjunto. Pero el sentido 
agudo que tiene de la unidad de la 
comunidad eclesial le mueve a Pablo 
a abandonar la imagen del cuerpo. 
Habla de un camino, de un camino 
que es preciso recorrer, “que es el 
mejor” (1Cor 12,31b). Es el camino 
del / amor. Con un lenguaje apasio- 
nado que tiene toda la tonalidad de 
un himno, Pablo insiste hasta la pa- 
radoja en la presencia irrenunciable 
del amor en el ámbito de los diversos 
carismas. Con el amor todos los de- 
más tienen validez; sin el amor se 
reducirían a nada (cf 13,1-3). 
Llevado del ímpetu de su reflexión, 
Pablo se olvida por un momento de 
los carismas y, en un cuadro inmen- 
samente sugestivo, presenta los ras- 
gos característicos del amor del cris- 
tiano: “El amor es paciente, es servi- 
cial, el amor no tiene envidia, no es 
presumido ni orgulloso; no es grose- 
ro ni egoísta, no se irrita, no toma en 
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cuenta el mal; el amor no se alegra de 
la injusticia; se alegra de la verdad. 
Todo lo excusa, todo lo cree, todo lo 
espera, todo lo tolera” (| Cor 13,4-7). 


c) La /resurrección de Cristo 
y la de los cristianos. La asamblea 
litúrgica, reunida para celebrar la re- 
surrección de Cristo, era el lugar 
ideal para hablar de ella y para com- 
prenderla. Aunque el camino de la 
comunidad cristiana primitiva para 
comprender la realidad y el alcance 
de la resurrección de Cristo fue indu- 
dablemente largo y tortuoso —nos lo 
dice la multiplicidad de las tradicio- 
nes-—, a nivel de la primera carta a 
los Corintios no planteaba ninguna 
dificultad. Lo que resultaba difícil, 
por el contrario, era comprender la 
resurrección de los cristianos, que al- 
gunos debieron infravalorar -—cre- 
yendo que se había realizado ya en 
esta vida— o, más probablemente, 
negar por completo, ante la dificul- 
tad crónica del ambiente cultural grie- 
go para admitir una perspectiva po- 
sitiva de la corporeidad. 

Pablo reacciona enérgicamente y 
se remite al evangelio, el punto de 
referencia más claro y comprensible, 
que unía su experiencia personal con 
la de los corintios. 

El evangelio anunciado y que los 
corintios han acogido —Pablo se re- 
fiere a una de las tradiciones más 
antiguas— tiene precisamente por ob- 
jeto la muerte, sepultura y resurrec- 
ción de Cristo (cf ICor 15,1-11). 

La resurrección de Cristo —el dis- 
curso de Pablo se va haciendo cada 
vez más apremiante— no se puede 
pensar aislada. Si se niega la resu- 
rrección de los cristianos, se niega 
también la de Cristo, con todas las 
consecuencias que de allí se derivan 
(15,12-19), 

Profundizando en su exposición, 
Pablo llega a una afirmación sor- 
prendente: no sólo la resurrección de 
Cristo supone también la de los cris- 
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tianos, sino que en último análisis se 
tiene una sola resurrección, la de 
Cristo, que —completa en lo que se 
refiere al individuo— se ramifica en 
el tiempo y en el espacio hasta llegar 
a todos. Cristo y los cristianos cons- 
tituyen juntamente la única cosecha, 
que tiene como primicia a Cristo re- 
sucitado. La resurrección de Cristo 
será completa también en este senti- 
do “distributivo” cuando, superada 
toda forma de mal, tal como se reali- 
za de hecho en la historia, y vencida 
la muerte como “último enemigo” 
(1Cor 15,26), toda la creación reali- 
ce plenamente el proyecto de Dios 
sobre ella y se vea como impregnada 
de la vitalidad de Cristo. Será enton- 
ces la hora del reino y, por encima de 
los que son ahora los confines entre 
trascendencia e inmanencia, Dios 
“será todo en todos” (1Cor 15,28). 

Siempre ha interesado a todos el 
tema de la modalidad de la resurrec- 
ción. Pero Pablo da la única respues- 
ta posible: la vida típica de la resu- 
rrección estará totalmente animada 
por el Espíritu. La “primicia del Es- 
piritu que ahora poseemos, el “fruto” 
típico de lo que él produce estable- 
ciendo un nuevo tipo de relación en 
el ámbito de la comunidad eclesial, 
puede dar una pálida idea de lo que 
será la situación escatológica. Ahora 
nos encontramos como la semilla en 
relación con la planta florecida. La 
semilla tiene que morir, desaparecer; 
con el mismo grado de verdad vendrá 
más tarde la planta, pero ésta no pue- 
de imaginarse a partir de la semilla 
(cf 1Cor 15,42-44). 

Efectivamente, Cristo ha entrado 
en nuestra línea antropológica y la 
ha hecho suya. Lo mismo que ahora 
llevamos con nosotros, en estado de 
semilla, la imagen del Adán terreno, 
así también, con el mismo nivel de 
certeza, podemos afirmar que lleva- 
remos la imagen del Adán celestial, 
el Cristo resucitado. No se compren- 
de al hombre sin Cristo resucitado, 
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ni tampoco se comprende adecuada- 
mente a Cristo resucitado sin referir- 
lo al hombre (cf 1Cor 15,44b-49). 

Aunque las modalidades siguen 
siendo indeterminadas, hay un hecho 
muy claro: habrá una transición, un 
salto cualitativo entre la situación de 
ahora y la futura. La semilla no pue- 
de coincidir con la planta ya desarro- 
llada. Aunque no todos mueran, to- 
dos seremos transformados (cf 1Cor 
15,50-53). 

Una vez alcanzada esta cumbre, se 
comprende el alcance de toda la ac- 
ción de Cristo. El, al resucitar perso- 
nalmente y junto con nosotros, ha 
vencido definitivamente a la muerte, 
en todas las formas que ésta puede 
asumir. La resurrección es la plenitud 
de la vida; y Dios, “todo en todos”, 
es precisamente el viviente (cf 1Cor 
15,54-57 y 20-28). 
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II. Estructura literaria. YI. Teología de la carta: 
1. El apostolado de Pablo; 2. La teología de las 
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do teológico dei apostolado: a) Gloriarse, b) El 
ángel de Satanás, c) La Iglesia, “novia” de 
Cristo. 


L OCASIÓN Y FECHA DELA 
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CARTA. En / 1Cor Pablo, aunque a 
veces de una forma muy tajánte, se 
ocupa de los problemas de la comu- 
nidad, con la seguridad de que lo 
comprenden y lo aceptan; en 2Cor, 
por el contrario, se vislumbra un es- 
tado de tensión que no acaba de re- 
solverse. Ha habido una crisis seria 
en las relaciones entre Pablo y los 
corintios. Las noticias históricas se- 
guras de que disponemos —y que 
sacamos de la misma carta— no nos 
permiten reconstruir este período tan 
delicado más que en líneas generales 
y apelando a hipótesis. 

En un determinado momento sur- 
gieron en Corinto algunos auténticos 
oponentes. No se trata de los judíos, 
que siempre habían atacado a Pablo; 
tampoco eran los paganos, para quie- 
nes el grupo cristiano no constituía 
ningún problema. Debió de tratarse 
de cristianos, y no de unos cristianos 
cualesquiera. El lenguaje especial- 
mente áspero con que Pablo se refiere 
a ellos —los califica de “superapós- 
toles” (2Cor 12,11) — hace pensar en 
personajes destacados, que debieron 
surgir en la comunidad de Corinto 
intentando darle un nuevo sello reli- 
gloso. El hecho de que Pablo, pole- 
mizando con ellos, los llame “linaje 
de Abrahán” (2Cor 11,22-23) ha he- 
cho pensar en su origen judío. ¿Se 
trató de judeo-cristianos, como en 
Galacia? ¿O bien, más probablemen- 
te, esos “superapóstoles” predicaban 
un cristianismo suyo particular, de 
cuño alejandrino, caracterizado por 
restricciones y verticalismos ascéti- 
cos, tal como aparecerá luego, a par- 
tir del siglo 11, en la secta de los en- 
cratitas? Según algunos autores (Bea- 
trice), Apolo se habria separado de 
Pablo y se habría convertido en el 
fundador, ya en Corinto, de aquella 
secta. ¿O bien —es una tercera posi- 
bilidad, igualmente verosímil — se tra- 
tó simplemente de un movimiento de 
desarrollo endógeno, de tipo pirami- 
dal, que, dada la efervescencia de la 
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comunidad de Corinto y cierto influ- 
jo ambiental, llevó a algunos a elabo- 
rar un tipo de cristianismo elitista, de 
“sabios”, de “perfectos”, en oposición 
al que había predicado Pablo? 

No es posible responder con cer- 
teza a estos interrogantes, El hecho 
es que la figura de Pablo quedó em- 
pañada ante los ojos de los corin- 
tios, que llegaron a poner en ridícu- 
lo su manera de actuar. “Sus car- 
tas —decían— son duras y fuertes, 
pero su presencia corporal es muy 
poca cosa, y su palabra, lamentable” 
(cf 2Cor 10,10). De ello se siguió in- 
evitablemente una tensión. El mismo 
Pablo se dirigió desde Éfeso a Corin- 
to, pero tropezó con una situación 
insostenible por lo que a él se refería. 
Incluso le ofendieron públicamente 
en una asamblea. Tuvo que abando- 
nar la ciudad, pero no se dio por 
vencido. De vuelta a Éfeso, o bien 
habiéndose refugiado en el norte, es- 
cribió la “carta de muchas lágrimas” 
(cf 2Cor 2,4) y envió a Corinto a 
Tito, conocido por su capacidad para 
organizar y de mediar entre las par- 
tes. Era el último intento, que, afor- 
tunadamente, tuvo un éxito positi- 
vo. Los corintios cambiaron de acti- 
tud. Pablo, debidamente informado, 
tomó nota de ello con gozo y con 
temblor al mismo tiempo. Bajo la 
impresión positiva de una armonía 
restablecida y con la finalidad de con- 
solidarla, escribió al menos la prime- 
ra parte de la que designamos como 
“segunda carta a los Corintios”. Es- 
tamos al final del tercer viaje misio- 
nero de Pablo, probablemente en el 
año 57. 


1. ESTRUCTURA LITERA- 
RIA. La segunda carta a los Corin- 
tios presenta una estructura muy par- 
ticular, que no ha dejado de plantear 
problemas. Después del saludo (1,1- 
2) y de la acostumbrada acción de 
gracias (1,3-7), encontramos una pri- 
mera parte que se desarrolla con cier- 
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ta homogeneidad —plantea algunas 
dificultades la sección 6,14-7,1-— des- 
de 1,8 hasta 7,16; Pablo habla de su 
apostolado. 

A continuación tenemos otra parte 
que se extiende desde 8,1 hasta 9,11. 
Desarrolla un tema de fondo unita- 
rio: las colectas por la Iglesia de Je- 
rusalén. 

Luego encontramos un largo pá- 
rrafo de carácter autobiográfico, de 
estilo vibrante y agitado, notablemen- 
te distinto del anterior. Es la última 
parte de la carta, que se extiende des- 
de 10,1 hasta 13,10. Viene, finalmen- 
te, una calurosa exhortación y el sa- 
ludo final (13,1 1-13). 

Si las tres partes que constituyen 
como el esqueleto central de la carta 
son fáciles de distinguir, no está clara 
su mutua relación. No aparece por 
ninguna parte un hilo conductor que 
una de manera persuasiva la primera 
parte con la segunda, y sobre todo la 
segunda con la tercera. A propósito 
de la segunda parte se ha hablado, 
quizá con razón, de un minúsculo 
tratado teológico relativo al tema de 
las colectas, que Pablo hacía circular 
por todas las Iglesias griegas, a las 
que pedía una ayuda en favor de los 
pobres de Jerusalén. Más tarde ha- 
bría sido insertado en la segunda par- 
te precisamente porque Pablo, cuan- 
do la escribió, estaba a punto de con- 
cluir todo el asunto de las colectas 
para llevar personalmente su resulta- 
do a Jerusalén. 

En la tercera parte no sólo no apa- 
rece un hilo de vinculación con las 
otras dos, sino que hay incluso algu- 
nos elementos literarios que la dejan 
aislada: el tono irritado y polémico 
en que está escrita no se aviene con 
el clima distensivo que encontramos 
en la primera parte. Además, si esta 
parte fue realmente escrita junto con 
las otras dos, habría debido prece- 
derlas, lógicamente, en vez de venir 
tras ellas. Todo esto hace plausible la 
hipótesis de que la tercera parte nos 
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conserva los pasajes más interesantes 
de la “carta de muchas lágrimas”, la 
tercera de todas, que de lo contrario 
se habría perdido por completo. 

Tendríamos, en conclusión, una 
obra bien arreglada que, con la in- 
tención de transmitir un material pau- 
lino abundante y precioso, habría uni- 
do juntamente en una sola cartatodo 
lo que en su origen pertenecía a tres 
escritos diversos. 


MI. TEOLOGÍA DE LA CAR- 
TA. No menos que la de la primera, 
la teología de la segunda epístola a 
los Corintios merece el nombre de 
“teología aplicada”. Pero mientras 
que en la primera la aplicación se 
hacía a la situación de la comunidad, 
el objeto de ésta es, en la primera y 
en la tercera parte, la persona misma 
de Pablo, su vida apostólica, vista 
desde fuera y desde dentro. 


l. ELAPOSTOLADO DE PABLO. El 
comienzo de la carta nos sitúa en lo 
más vivo de la tensión que se había 
creado entre Pablo y los corintios. 
Pablo vuelve a pensar en ella, ha- 
bla de ella, siente todavía todo su 
peso. En este desahogo confidencial 
hay algunos puntos en los que la re- 
flexión, brotando de la contingencia 
de la situación, se hace más expre- 
samente teológica e ilumina todo el 
resto. 

Por un conjunto de circunstancias 
que él intenta aclarar, Pablo no ha 
podido dirigirse antes a Corinto, tal 
como había prometido. ¿Se ha trata- 
do de una incoherencia, de una lige- 
reza? En la visita a Corinto, que de 
hecho logró hacer más tarde, pero 
que concluyó con un fracaso clamo- 
roso, se lo había hecho ya observar 
alguno. Pablo reacciona con energía, 
revelándose al mismo tiempo el cri- 
terio de fondo que orienta toda su 
vida: el “sí” de Dios en Jesucristo: 
“El Hijo de Dios, Jesucristo, a quien 
os hemos predicado Silvano, Timo- 
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teo y yo, no fue “sí” y no”, sino que fue 
“si”, Pues todas las promesas de Dios 
se cumplieron en él. Por eso, cuando 
glorificamos a Dios, decimos “amén” 
por Jesucristo” (2Cor 1,19-20). 

Un segundo punto que destaca en 
este párrafo, que podemos llamar in- 
troductorio (cf 2Cor 1,8-2,7), es una 
imagen compleja que Pablo aplica a 
su apostolado y que ayuda a com- 
prender su significado. La imagen 
parece haber sido tomada de la cele- 
bración.del triunfo que un general 
victorioso solía hacer en su regreso a 
la capital. Aquí el gran vencedor es 
Dios: Pablo es como un botín de 
Dios, siempre disponible para él, ex- 
hibido ante los hombres por Dios en 
la celebración de su triunfo. También 
se habla de un perfume, como el que 
solía haber en las celebraciones de 
este género, pero que en la presenta- 
ción de la imagen hecha por Pablo 
tiene un doble resultado, un efecto de 
vida y un efecto de muerte: “Gracias 
sean dadas a Dios, que siempre nos 
hace triunfar en Cristo y descubre en 
todo lugar, mediante nosotros, la fra- 
gancia de su conocimiento. Porque 
somos el perfume que Cristo ofrece a 
Dios, tanto para los que se salvan 
como para los que se pierden: para 
éstos, olor de muerte que mata; para 
aquéllos, olor de vida que da vida. ¿Y 
quién está a la altura de tal misión?” 
(Q,14-16). 

Se percibe una especie de doble 
dimensión: por una parte Pablo, to- 
talmente “sí” en su apostolado, se 
dedica plenamente a él; por otra par- 
te, hay una acción de Dios, que se 
reserva la iniciativa y que lleva a Pa- 
blo en su triunfo. Pablo está disponi- 
ble, pero advierte la falta de propor- 
ción entre el nivel en que Dios lo 
quiere y su situación real. ¿Cómo se 
resolverá esta antinomia? Pablo, si- 
guiendo adelante en su exposición, 
da una primera respuesta: el aposto- 
lado, como presentación de Cristo y 
de su evangelio, es propiamente una 
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acción de Dios. Efectivamente, es 
Dios el que escribe en el corazón del 
hombre una especie de carta, que tie- 
ne a Cristo como contenido y que se 
hace legible por la acción del Espíri- 
tu. En esta situación el hombre des- 
cubre dentro de sí la nueva alianza y 
la nueva ley que Dios había prome- 
tido por medio de Ezequiel (cf Ez 
36,26) y de Jeremías (cf Jer 31,31) en 
el AT: “Es claro que vosotros sois una 
carta de Cristo redactada por mí y 
escrita, no con tinta, sino con el Es- 
píritu de Dios vivo; no en tablas de 
piedra, sino en las tablas de carne, en 
vuestros corazones” (2Cor 3,3). Pa- 
blo, respecto a toda esta acción de 
Dios, no tiene más que una función 
subordinada, secundaria: se siente un 
servidor, un servidor a quien Dios 
mismo cualifica, haciéndolo idóneo 
(cf 2Cor 3,4-6). 

Se necesita esta cualificación por 
parte de Dios —y Pablo se encar- 
ga de subrayarlo— para el servicio 
apostólico. En efecto, no se trata de 
explicar a los demás la ley tal como 
lo había hecho antes Pablo, muy pro- 
bablemente, como judío, según el gru- 
po de fariseos de los que formaba 
parte. Ellos, los fariseos, al ocuparse 
de la ley de Dios, la explicaban ha- 
ciendo de ella un absoluto, pero que 
estaba siempre en sus manos en lo 
que se refería a su aplicación casuís- 
tica. La ley de Dios puesta en manos 
del hombre es más fácil de explicar, 
pero se trata entonces de una “letra 
que mata” (2Cor 3,6). Por el contra- 
rio, al prestar servicio a una acción 
que, teniendo al Espíritu Santo por 
protagonista, supera por completo el 
nivel del hombre, nos encontramos 
con una situación rica en sorpresas 
y humanamente incontrolable, pero 
que es el camino de la vida: “Pues la 
letra mata, pero el espíritu da vida” 
(Cor 3,6). 

Pablo se esfuerza en precisar ulte- 
riormente la naturaleza de este servi- 
cio suyo, desarrollando la confronta- 
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ción con el AT, que estaba ya impli- 
cita en la contraposición entre letra y 
Espíritu. Recurre entonces a Moisés, 
encargado también él de un servicio 
de mediación. Se trata de un servicio 
arduo, pero que transformaba la vida 
y la persona. Lo mismo, y más aún, 
ocurre en el caso de Pablo y de sus 
colaboradores: están metidos plena- 
mente en el movimiento del Espíritu, 
que por una parte les permite des- 
arrollar el servicio con toda la liber- 
tad y la franqueza requerida; por 
otra, precisamente mientras lo están 
desarrollando, los cambia y los trans- 
forma, reproduciendo también en 
ellos como en los cristianos a los que 
va dirigido su servicio los rasgos de 
Cristo (cf 2Cor 3,7-18). Pablo puede 
concluir entonces: “Porque no nos 
predicamos a nosotros mismos, sino 
a Jesucristo, el Señor; nosotros so- 
mos vuestros siervos por amor de 
Jesús. Pues el mismo Dios que dijo: 
*Brille la luz de entre las tinieblas”, 
iluminó nuestros corazones para que 
brille el conocimiento de la gloria de 
Dios, reflejada en el rostro de Cristo” 
(Cor 4,5-6). 

En este punto de su reflexión Pa- 
blo no se pregunta ya sobre la posi- 
bilidad de prestar adecuadamente un 
servicio de ese género. Sabe y siente 
que existe esta posibilidad, como un 
don que Dios le concede continua- 
mente. Sigue habiendo un dualismo, 
pero que es aceptado con facilidad. 
El servicio que sabe que se le ha con- 
fiado es un tesoro precioso; él, Pablo, 
que es su portador, es como una “va- 
sija de barro”, inadecuada para con- 
tener tan valioso tesoro. Todas las 
dificultades con que tropieza y que le 
hacen sentir su realidad de “vasija de 
barro” cambian de signo en un mo- 
mento determinado. Son como un 
espacio vacío a través del cual pasa la 
energía de Dios. Son también la oca- 
sión concreta para expresar en su 
persona la voluntad de entrega hasta 
la muerte que él anuncia en Cristo. 
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Incluso aquello que en Pablo, como 
en Cristo, tiene un aspecto de muerte, 
se convierte para los demás, miste- 
riosamente, en un coeficiente de vida 
(cf 2Cor 3,7-12). Toda esta reflexión 
se hace con entusiasmo, pero sin ha- 
cer de Pablo un fanático. Este tipo de 
vida-límite lo lleva hacia la perspec- 
tiva futura de la resurrección: “Pues 
el peso momentáneo y ligero de nues- 
tras penalidades produce, sobre toda 
medida, un peso eterno de gloria para 
los que no miramos las cosas que se 
ven, sino las que no se ven (2Cor 
4,17). 

Ampliando a todos su exposición, 
Pablo presenta la perspectiva del más 
allá con una imagen afortunada: el 
más allá es como un bellísimo vestido 
nuevo, pero que nos gustaría poner 
encima del que tenemos. Resulta di- 
fícil quitarnos el vestido de ahora, 
morir, a pesar de la situación precaria 
y penosa de alejamiento del Señor, 
de destierro, en que nos encontra- 
mos. Lo importante es vivir plena- 
mente el presente. Habrá sin duda 
alguna, y será decisivo para nuestro 
más allá, un Juicio, por el que todos 
tendremos que pasar, ante el “tribu- 
nal de Cristo”(5,10), y que se referirá 
precisamente a nuestro comporta- 
miento actual (cf 2Cor 5,1-10). Se va 
precisando el cuadro teológico del 
apostolado de Pablo. Queda, sin em- 
bargo, por aclarar un elemento im- 
portante: el motivo secreto que im- 
pulsa a Pablo a este compromiso sin 
tregua es el amor de Cristo, que hace 
presión sobre él (cf 5,14). Alcanzado 
por el amor de Cristo Pablo no logra 
ya pertenecerse a sí mismo: su vida 
está asumida en la espiral ascendente 
de Dios y de los demás, tal como lo 
estuvo la de Cristo (cf 5,11-15). 


2. LA TEOLOGÍA DE LAS COLEC- 
Tas. La colecta de fondos para las 
iglesias pobres de Jerusalén es ante 
todo, para Pablo, un problema prác- 
tico que es tratado como tal: Pablo 
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encarga a Tito que realice el progra- 
ma debidamente detallado, estimula 
a las diversas comunidades para que 
preparen y entreguen a su debido 
tiempo los donativos y, en general, 
para que compitan en generosidad. 

Pero más allá de los aspectos orga- 
nizativos hay un trasfondo teológico 
en el que Pablo insiste más amplia- 
mente. La iniciativa había nacido ya 
en una perspectiva teológica, como 
expresión y signo de la unidad y de 
la reciprocidad de la Iglesia (cf Gál 
2,6-10). El marco teológico que Pa- 
blo pone ahora a las colectas se mue- 
ve en tres dimensiones paralelas y 
convergentes. En primer lugar, la di- 
mensión cristológica: “Vosotros ya 
conocéis la generosidad de nuestro 
Señor Jesucristo, el cual siendo rico 
se hizo pobre por vosotros para en- 
riqueceros con su pobreza” (8,9). 
Como muestra la comparación con 
el himno cristológico (cf Flp 2,6-8), 
se trata con toda probabilidad de 
aquella opción de expropiación de sí 
mismo, hasta el don supremo, que 
Cristo hombre escogió como orien- 
tación de toda su vida. “Siendo rico”, 
con la posibilidad teórica de hacer 
cualquier otra opción como Hijo de 
Dios, Cristo escogió el camino! del 
desprendimiento, del don, y precisa- 
mente mediante esta “pobreza” suya 
los cristianos tuvieron la posibilidad 
de participar de su “riqueza”, de su 
estado de Hijo de Dios; Cristo, que 
da y se da, tiene que vivir en cada 
cristiano. Los donativos para la co- 
lecta pueden suponer sacrificios; vale 
la pena hacerlos, ya que se encuadran 
en la actitud de oblatividad que el 
cristiano recibe de Cristo. 

Junto a esta dimensión cristológl- 
ca hay otra más general, referida di- 
rectamente a Dios, y que podemos 
ilamar teológica. Asume aspectos di- 
versos: Dios —es lo primero que hay 
que subrayar— se presenta como el 
que da: “Ha repartido con generosi- 
dad a los pobres; su justicia perma- 
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nece para siempre” (2Cor 9,9, citan- 
do a Sal 111,9 según los LXX). La 
capacidad de don por parte de Dios 
debe ser imitada por el cristiano: 
Dios mismo, que pide esto, comuni- 
cará la posibilidad concreta de lle- 
varlo a cabo. Dios da —-es la segunda 
observación— con largueza; los cris- 
tlanos se ven invitados a hacer lo 
mismo, como en una competición de 
generosidad con su Dios. Cuanto 
más den a los otros, más generoso 
será Dios con ellos. Finalmente 
—tercera observación—, se trata de 
recordar que el don es realmente tal 
cuando se hace con gozo. Dar bajo el 
peso de una obligación no sería hacer 
un regalo. A Dios le gusta esta acti- 
tud de don gozoso (cf 9,7). 

Está luego la dimensión eclesioló- 
gica, fundamental para Pablo, que 
representa el punto de llegada y de 
fusión de las otras. La Iglesia univer- 
sal, único pueblo de Dios, única fa- 
milia, tiende a un nivel de igualdad 
(isótes) respecto a cada una de las 
comunidades y hasta respecto a to- 
dos los individuos. No se trata de una 
nivelación social impuesta desde fue- 
ra, sino de una exigencia endógena 
de amor, de reciprocidad. La Iglesia 
será tanto más ella misma, tanto más 
genuina y auténtica, cuanto más vea 
circular entre sus miembros la dispo- 
nibilidad serena y gozosa para dar 
(cf 8,24). 


3. PROFUNDIZACIÓN PERSONAL 
EN EL SENTIDO TEOLÓGICO DEL APOS- 
TOLADO. En la última parte de la car- 
ta no aparecen aspectos teológicos 
francamente nuevos respecto a los 
que Pablo tuvo en cuenta en su larga 
exposición de la primera parte. Pero 
sí se nota una profundización en los 
mismos que, dado el género literario 
de autobiografía teológica, resulta de 
particular interés. Los puntos en que 
insiste son tres. 


a) Gloriarse. El término (kaujás- 
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thai y derivados), muy del gusto de 
Pablo, aparece en este contexto con 
bastante frecuencia (cf 10,8.12.15. 
16.17; 11,12.16.18.30; 12,1.5.6.9.11). 
Puede traducirse por “gloriarse, ufa- 
narse”. Pero no se trata simplemente 
de una actitud horizontal, que afecta 
a la relación entre los hombres. Se 
implica directamente a Dios, hasta el 
punto de que sólo con referencia a él 
parece admisible esta actitud de glo- 
riarse: “El que quiera presumir (glo- 
riarse) de algo, que presuma de lo 
que ha hecho en el Señor” (10,17, 
citando a Jer 9,22.23). Se trata de 
considerar las cosas y las personas 
que pertenecen a Dios y a uno mismo 
al mismo tiempo, casi como un abso- 
luto que se realiza y toma cuerpo en 
el ámbito de la persona que se ufana. 
Está claro, entonces, que existe un 
orgullo ilusorio y pecaminoso cuan- 
do, por ejemplo —como parecen ha- 
cer los adversarios de Pablo—, uno 
considera como propia la acción de 
Dios que se realiza en los demás. 
Pero hay también un orgullo legíti- 
mo: el que refiere siempre y directa- 
mente a Dios lo que es propio de 
Dios, aun cuando se encuentre en el 
estado de don en los hombres. Hay 
finalmente, y es éste el aspecto más 
característico, un orgullo que se re- 
fiere a las propias lagunas y debilida- 
des: “De mí no presumiré, sino de 
mis flaquezas” (2Cor 12,5). Esta ex- 
presión no es retórica, aunque sí pa- 
radójica. La experiencia apostólica 
le ha enseñado a Pablo que precisa- 
mente en lo que él considera con ra- 
zón como laguna y debilidad está es- 
condido cierto absoluto de Dios. Se 
explica más detalladamente sobre 
ello al hablar del “ángel de Satanás”. 


b) Elángel de Satanás. Obligado 
a hablar de experiencias de tipo ex- 
tático, de “visiones” con cierto con- 
tenido de revelación, Pablo lo hace 
de mala gana e intentando camuflar- 
se dentro de la generalidad imperso- 
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nal de “un hombre, un cristiano” 
(12,2). Corría Pablo el peligro de 
considerar esos dones de Dios como 
algo suyo, de gloriarse de ellos. 
Como antídoto contra esta tenden- 
cia, “me han clavado una espina en el 
cuerpo, un ángel de Satanás, que me 
abofetea para que no me haga un 
soberbio” (12,7). Se trataba, con toda 
probabilidad, de una enfermedad mo- 
lesta, que debió limitar no poco la 
actividad de Pablo. Surgió entonces 
espontáneamente en su ánimo el re- 
curso a la oración, insistente y pro- 
longada; poco a poco apareció, sin 
embargo, en su conciencia una intui- 
ción, que él no dudó en atribuir a 
Dios: “Tres veces he pedido al Señor 
que me saque esa espina, y las tres me 
ha respondido: “Te basta mi gracia, 
pues mi poder triunfa en las flaque- 
zas” ” (2Cor 12,8-9). La enfermedad 
lo impulsaba a entregarse por com- 
pleto al amor de Dios incluso en la 
programación de su apostolado. Este 
abandono supone en Pablo una si- 
tuación de desprendimiento de sí 
mismo, de “pobreza” delante de 
Dios. Cuando más se fía Pablo de 
Dios sin reservas, más hace pasar 
Dios a través de él su fuerza, que es 
la verdadera protagonista activa del 
apostolado de Pablo. Una vez com- 
prendido esto, Pablo mira sus “fla- 
quezas” en relación con la fuerza de 
Dios, de la que son ocasión, y deduce 
de todo ello un principio general: 
“Con gusto, pues, presumiré de mis 
flaquezas para que se muestre en mí 
el poder de Cristo... Cuando me sien- 
to débil, es cuando soy más fuerte” 
(2Cor 12,9b-10b). 


c) La Iglesia, “novia” de Cristo. 
La actividad apostólica de Pablo, la 
que él defiende con tanta energía en 
los tres últimos capítulos de la carta, 
va totalmente en beneficio de la 
/ Iglesia. El tono literario agitado 
que mueve a Pablo aexpresar toda la 
verdad tal como la siente nos ofrece 
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visiones interesantes sobre el ideal de 
Iglesia que desea. 

Pablo reacciona en términos enér- 
gicos, porque sus adversarios han to- 
cado a su comunidad. Es el amor a 
ésta lo que le obliga a hablar así: 
“Tengo celos divinos de vosotros, por- 
que os he desposado con un solo ma- 
rido, os he presentado a Cristo como 
una virgen pura” (2Cor 11,2). Pablo 
se atreve a poner su amor a la comu- 
nidad al nivel del de Dios. Movido 
por este amor celoso, Pablo quiere 
que la comunidad corresponda a las 
exigencias de Cristo, como una vir- 
gen pura a la del hombre que ama. A 
lo largo de su exposición, Pablo pre- 
cisa esta imagen de forma más con- 
creta: “Poneos vosotros mismos a 
prueba. ¿No reconocéis que Jesucris- 
to está en vosotros?” (2Cor 13,5). La 
comunidad tiene que hacer transpa- 
rente, en toda su conducta, la presen- 
cia de Cristo, a quien ella pertenece 
por completo. 


BIBL. Además de ver la bibliografía corres- 
pondiente al artículo anterior, cf: Alto E.B,, 
Deuxiéeme Epitre aux Corinthiens, Paris 19567; 
BarrETT C.K., The Second Epistle to the Co- 
rinthians, Londres 1973; Carr£z M., La segunda 
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FournisH V.P., 17 Corinthians, Nueva York 
1985; HériNG J.. La deuxieme Epitre de St. Paul 
aux Corinthiens, Neuchátel 1958; PLuMMER A., 
A Critical and Exegetical Commentary on the 
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Sumario: 1 Introducción. 1. El hombre 
como cuerpo: 1. La perspectiva del AT; 2. La 
perspectiva del NT: a) La carne, b) El cuerpo; 
3. La salvación del cuerpo; 4. Antropología cris- 
tiana y corporeidad. IM. El cuerpo como signo 
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de la persona: 1. El cuerpo como revelador del 
hombre: a) La belleza y la fuerza, b) El gesto, 
c) El vestido y la desnudez; 2. Las imágenes an- 
tropomórficas de Dios. IV. Conclusión: El hom- 
bre nuevo revestido de Cristo. 


I[. INTRODUCCIÓN. Es carac- 
terístico de nuestra cultura contem- 
poránea el redescubrimiento de la 
problemática de la corporeidad; a 
partir de las provocaciones suscita- 
das por algunos movimientos con- 
testatarios, esta problemática se está 
además difundiendo en los ambientes 
cristianos, exigiendo investigaciones 
y reflexiones realizadas con el debido 
método. Se cita muchas veces la Bi- 
blia como una voz de primer orden 
en favor de la revaloración de la cor- 
poreidad, ya que —según se dice— la 
Biblia no conoce el dualismo entre el 
espíritu y la materia y considera al 
hombre como un ser unitario. Por 
eso la defensa del valor del cuerpo se 
presenta a veces como una tarea cris- 
tiana de fidelidad a la palabra de 
Dios. En este planteamiento hay mu- 
cho de verdad, aunque serán oportu- 
nas algunas obvias consideraciones 
previas. 

Las concepciones del hombre y del 
cuerpo que se encuentran en el mun- 
do hebreo y en el NT son ante todo 
datos culturales, y no datos de fe. La 
fe puede coexistir con otros plantea- 
mientos culturales, y habrá que de- 
mostrar en cada caso si y hasta qué 
punto algunos elementos de una cul- 
tura determinada son incompatibles 
con la fe. El hecho de que la fe bíblica 
se haya expresado en una determina- 
da visión de las cosas no impone que 
haya que privilegiar esa visión, ense- 
ñándola y muchos menos imponién- 
dola. Por eso mismo, en línea de prin- 
cipio no estamos obligados, por el 
hecho de creer en la “palabra”, a ha- 
cer también nuestros los valores cul- 
turales humanos en los que la “pala- 
bra” misma se expresó en la Biblia. 
Lo mismo que podemos abandonar 
la visión geocéntrica en astronomía, 
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así también, siempre en línea de prin- 
cipio, podemos abandonar las con- 
cepciones antropológicas del AT o 
de Pablo. Tendremos que buscar la 
visión más verdadera de las cosas, y 
la verificación de esa verdad no es ya 
función de las ciencias bíblicas. La 
palabra de Dios lo único que nos 
impone es aceptar aquel juicio sobre 
el hombre, sobre su ser y sobre su 
obrar que, desde el tenor de los textos 
y del sensus fidei o de la analogia 
Jidei, resulte que es una declaración 
de Dios que fotografía al hombre en 
su relación con él de forma tan veraz 
y decisiva que no depende, en cuanto 
tal, de la cultura en que se ha expre- 
sado, sino precisamente del juicio y 
de la revelación de Dios en sentido 
estricto. 

Pero, por otra parte, esta distin- 
ción no es fácil, y muchas veces ni 
siquiera el empeño más serio de aná- 
lisis y de confrontación en el terreno 
de la analogia fidei consigue hacerla 
tan clara y tan definida como a todos 
nos gustaría. Hay que advertir ade- 
más que este discernimiento de los 
contenidos de la fe no es tarea so- 
lamente de la teología bíblica, sino 
más bien de la teología sistemática. 
Así pues, el que presenta los conteni- 
dos bíblicos tiene que advertir al lec- 
tor, como aquí estamos haciendo, de 
la delicadeza del problema, incluso 
para evitar que la presentación de la 
visión cultural de la Biblia resulte tan 
atrayente que mueva al oyente a 
abrazarla acríticamente, como si tu- 
viera que volver a ser un hombre que 
ve las cosas como las veían sus pre- 
decesores del primer milenio antes de 
Cristo. Tiene que seguir siendo más 
bien un hombre del siglo xx, que se 
siente por ello interpelado y provo- 
cado a pensar de nuevo los lugares 
comunes de su cultura por los hom- 
bres del primer milenio, que le hablan 
a través de las páginas bíblicas. Ade- 
más, porque estos hombres tienen en 
su favor no sólo el hechizo de una 
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antigua sabiduría y de una frescura 
original de intuiciones de la realidad 
que quizá haya perdido, por desdi- 
cha, nuestra complicada civilización 
tecnológica, sino sobre todo porque 
Dios ha querido referirse precisa- 
mente a ellos y a su mentalidad para 
revelar lo que él piensa y lo que quiere 
hacer del hombre a lo largo de la 
historia de todos los tiempos. 

Los autores de teología bíblica de- 
berían ser capaces de distinguir 
—para limitarnos a nuestro terre- 
no— lo que Dios quiere decirnos so- 
bre la corporeidad y la forma en que 
podían expresarlo los primeros des- 
tinatarios con sus categorías de pen- 
samiento. Pero estas dos cosas están 
tan trabadas entre sí que, como de- 
cíamos, la distinción es muy difícil, a 
no ser que queramos contentarnos 
con simplificaciones y abstracciones 
pobres y descarnadas. Por esta ra- 
zón, alo largo del artículo, los datos 
culturales y los contenidos de la fe no 
podrán distinguirse en diversos pá- 
rrafos, sino que seguirán trabados 
entre sí y su respectiva delimitación 
resultará a menudo elástica y fluida. 


IM. EL HOMBRE COMO 
CUERPO. l. La PERSPECTIVA 
DEL AT. La concepción veterotesta- 
mentaria del hombre es unitaria; no 
caben dudas sobre la verdad sustan- 
cial de esta afirmación. Se trata 
únicamente de precisarla y de mos- 
trar qué es lo que significa para la 
comprensión del ser humano y de sus 
manifestaciones vitales. 

Para indicar el cuerpo del hombre 
o, mejor dicho, al hombre en cuanto 
cuerpo, además de algunos términos 
bastante raros, tiene a su disposición 
el término basar, que significa prime- 
ramente carne y, más ampliamente, 
cuerpo. Á veces el término puede 
indicar un aspecto particular del ser 
humano, sin que por ello haya que 
concluir que el hebreo tiene en su 
mente la idea de un compuesto de 
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varios elementos; así, por ejemplo, 
carne puede contraponerse a los 
equivalentes de las palabras españo- 
las espíritu o aliento, vida o alma, 
corazón, huesos, piel, sangre. Unido 
aestos términos, basar puede indicar 
primordialmente la diferencia entre 
la carne y los otros aspectos del ser 
humano, o bien constituir una espe- 
cie de endíadis para indicar al ser 
humano en su totalidad y plenitud. 
Así, por ejemplo, Gén 6,3: “Mi 
espíritu no permanecerá por siempre 
en el hombre, porque es de carne”, 
supone la diferencia entre el elemento 
vitalizante, que es la respiración 
dada por Dios, y el resto de la con- 
dición física del hombre, que se 
denomina carne. Igualmente, la 
célebre visión de Ez 37 se imagina 
una reestructuración del hombre vivo 
que parte de los huesos, sobre los que 
se forman los nervios, luego la carne, 
la piel y finalmente el espíritu que les 
dará vida. Es bastante evidente que 
también los antiguos hebreos sabían 
que el ser humano está formado de 
varios elementos que se unen entre sí 
y son vitalizados por el espíritu- 
aliento, que se imaginaban circulan- 
do por la sangre. En lógica estricta 
no se ve por qué razón habría que 
excluir absolutamente la idea de una 
composición de elementos y de partes 
constitutivas del ser humano. Si se 
hace así, es sólo porque se teme 
confundir la visión hebrea con la de 
origen helenista. Pero la diferencia 
entre las dos no está en el hecho de 
que en la mentalidad hebrea esté 
ausente toda idea de composición o 
de fusión de elementos, sino en el 
hecho de que falta en ella la dicoto- 
mía entre dos “sustancias” distintas y 
opuestas constitutivas del ser huma- 
no, a saber: la sustancia corpórea O 
material y la sustancia espiritual. El 
espíritu-aliento, si se concibe como 
separado de lo demás, no es nada hu- 
mano; no es como el alma humana 
de los griegos, sino simplemente 


Corporeidad 


aliento que vuelve a Dios como 
fuerza vital, privada de toda especi- 
ficación y de todo nombre si se 
separa del resto que constituye al 
hombre. De forma análoga, la san- 
gre, tanto del hombre como de los 
animales, si se la concibe por separa- 
do, es / vida o sede de la vida, pero 
no es ya aquel ser vivo. Por esta 
razón hay que decir justamente que, 
para los hebreos, hay / hombre sola- 
mente cuando se da la plenitud 
global no subdividida ni subdivisible 
(so pena que cese el concepto de 
hombre) de todo el ser humano. 
Incluso se puede dar un paso más. 
El hebreo puede resumir la idea 
de hombre, no ya en la de espíritu- 
aliento (como tendía a hacer la men- 
talidad griega con la idea de alma), 
sino más bien en la de carne-cuerpo. 
El espíritu-aliento tomado aislada- 
mente no es más que una fuerza vi- 
vificante, que permanece sin espe- 
cificación alguna; puede dar vida al 
animal o al hombre; decir aliento o 
sangre puede significar vida, pero 
no qué vida o vida de quién. Al con- 
trario, decir basar, o sea carne- 
cuerpo, puede ya significar hombre, 
precisamente porque es la estruc- 
tura corpórea en su visibilidad y 
en su condición física lo que caracte- 
riza y denomina al ser vivo. Es ésta 
la razón por la que, unas cincuenta 
veces en el AT, el mero término basar 
indica al hombre, captando la carac- 
terización que lo hace tal precisa- 
mente en la estructuración visible y 
plástica de su ser. Es basar lo que 
encierra en sí la idea de espíritu- 
aliento, y no viceversa; hasta el 
punto de que el término no se usa 
nunca para designar un cadáver. Así 
pues, hay hombre en donde se da este 
cuerpo vivo con todos sus elementos, 
ninguno de los cuales es humano si 
se concibe aisladamente, ya que sólo 
la globalidad física y visible es el 
hombre. 

Esta visión encuentra una confir- 
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mación coherente en las diversas 
maneras con que la lengua y la 
cultura del AT hablan del pensar, del 
sentir y del obrar del hombre. Ningu- 
na de las que nosotros llamaríamos 
actividades del espíritu puede expre- 
sarse en hebreo bíblico sin mencionar 
un órgano del cuerpo. Basta pensar 
en el término nefes, que las versiones 
antiguas y modernas no han podido 
traducir en muchos casos más que 
con alma, mientras que en hebreo no 
se pierde nunca la resonancia del 
sentido primario de garganta, cuello. 
En efecto, es en ese punto del cuerpo 
donde la sensación de que ha variado 
la respiración señala al hombre lo 
que está sucediendo en su vida física 
y, sobre todo, psíquica y emocional. 
Ex 23,9 puede darnos un ejemplo 
ilustrativo de esta transparencia 
corpórea de la interioridad: “No 
explotarás al emigrante, porque 
vosotros conocéis la vida del emi- 
grante, pues lo fuisteis en Egipto”. 
Donde en la traducción leemos 
“vida”, el hebreo dice nefés: esta 
garganta del extranjero es al mismo 
tiempo su hambre, su angustia, su 
opresión, que se arraiga en la intimi- 
dad, pero que se siente a nivel físico 
en la fatiga diaria del vivir, en el nudo 
en la garganta, se diría con nuestra 
metáfora, que lo aprieta cada maña- 
na al despertar. De forma análoga, la 
respiración corta significa miedo y la 
respiración larga indica coraje; del 
mismo modo hay también numero- 
sos verbos y adjetivos que acompa- 
ñan al término corazón (que indica 
algo parecido a lo que nosotros 
llamamos inteligencia o conciencia) 
para indicar los diversos estados de 
ánimo. Cuando se quiere decir lo que 
un hombre piensa o incluso lo que es 
un hombre, en la lengua hebrea, 
como es lógico, no hay más remedio 
que nombrar el cuerpo, sobre todo el 
rostro, las manos, los oídos, la boca. 
En Is 50,4 el siervo de Yhwh intenta 
hablar de su vocación y de su perso- 
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nalidad, pero no puede hacerlo más 
que diciendo que tiene una lengua de 
discípulo y un oido bien despierto y 
bien abierto al Señor. 

Bastan estas breves alusiones, que 
pueden documentarse más amplia- 
mente hojeando cualquier dicciona- 
rio de hebreo bíblico, para compren- 
der en qué sentido se puede decir que 
la corporeidad es el elemento esencial 
en el que el hombre se identifica y se 
expresa; es él mismo en su cuerpo y 
por medio de su cuerpo; nada sucede 
o existe en él que no encuentre una 
expresión adecuada en los órganos y 
en los movimientos de su cuerpo. Ni 
siquiera se le ha ocurrido la idea de 
poder hablar de la intimidad de su 
ser personal recurriendo a un con- 
cepto de alma distinta del cuerpo, del 
cual —como podría pensar un grie- 
go— sería la guía y la dirección, algo 
así como el timonel en el barco. En 
este sentido es verdad que el hombre 
del AT no se siente como un com- 
puesto, sino como un ser unitario 
totalmente identificado con su cor- 
poreidad. 


2. LA PERSPECTIVA DEL NT. La 
situación terminológica y conceptual 
en el NT es más compleja que en el 
antiguo. El hebreo basar se desdobla 
por lo menos en dos términos, sóma 
y sárx, de los que el primero tiene el 
significado de cuerpo (pero puede 
significar, excepto en Pablo, también 
cadáver), y el segundo significa 
carne, connotando en particular la 
debilidad y hasta la pecaminosidad 
del ser humano. 


a) La carne. Es oportuno co- 
menzar la reflexión precisamente 
por el significado de la carne. La 
palabra indica los aspectos visibles 
del ser humano, pero no en contra- 
posición exclusiva con los interiores. 
La carne continúa significando, 
también en el NT, todo el hombre, 
hasta el punto de que puede decirse, 
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en Jn 1,14, que “el Verbo se hizo 
carne”, para indicar su humanidad. 
La persona humana, en cuanto situa- 
da en el mundo visible y creado, es 
carne. Como sucedía ya en el AT, la 
carne indica a menudo la creaturali- 
dad en cuanto tal, esto es, la caduci- 
dad, la debilidad, la diferencia de 
Dios, y por tanto la incapacidad de 
conocerlo en su verdadera profundi- 
dad (Mt 16,17; Jn 3,6; 1Cor 1,26; 
etc.). La antítesis que se vislumbra en 
estas connotaciones es la que hay 
entre criatura y Dios, no ya entre dos 
elementos de la misma criatura. Por 
eso, cuando carne se contrapone a 
espíritu, no se trata normalmente de 
la diferencia entre cuerpo y alma, 
sino de la diferencia entre criatura y 
Creador, entre posibilidades pura- 
mente humanas y participación en el 
don que Dios hace de sí mismo al 
hombre. Consiguientemente, incluso 
cuando se subraya la insuficiencia de 
la carne, no se trata de una infrava- 
loración ética de los aspectos carnales 
(como si el hombre fuera capaz y 
estuviera obligado a ser él mismo de 
una manera distinta), sino de una 
constatación teológica o salvifica. Es 
todo el hombre el que es llamado a 
superar su creaturalidad en la acogi- 
da de la autocomunicación divina. 
Así pues, habrá que entender en este 
sentido la frase célebre de Jn 6,63: 
“El espíritu es el que da vida. La 
carne no sirve para nada”. Lo que 
vivifica no es otro elemento del ser 
humano, sino algo totalmente y 
propiamente divino, como la palabra 
de Jesús, que es espíritu y vida. Por 
eso la carne y la sangre de Jesús dan 
la vida eterna (Jn 6,53-58): no en 
cuanto que son carne, sino en cuanto 
que son la carne del Hijo del hombre, 
es decir, de aque! que vive gracias al 
Padre. Por tanto, la carne es la 
evidencia (incluso físicamente cons- 
tatable) de que sólo de Dios viene la 
vida y de que la alienación de él es la 
muerte. 
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A la luz de esto se comprende 
cómo, en el NT, la carne pasa a 
señalar también indirectamente la 
pecaminosidad del hombre y la tra- 
gedia de su contraposición a Dios. 
Esta acepción del término se encuen- 
tra ya en algunos textos de Qumrán 
y, aunque no fuese explícita en el uso 
veterotestamentario de basar, está, 
sin embargo, preparada en él por 
algunas consideraciones que se en- 
cuentran en el AT, cuando, por 
ejemplo, denuncia el error mortal de 
los que confían en el hombre-carne 
más bien que en Dios (p.ej., Is 31,3; 
Jer 17,5; etc.). El hombre que intenta 
autorrealizarse o autosalvarse, por 
ejemplo mediante su observancia de 
la ley, como los judíos, o mediante su 
sabiduría como los griegos, es  Se- 
gún Pablo un hombre que camina 
exclusivamente según la carne; en él 
la debilidad creatural, no anclada ya 
en Dios, se manifiesta como capaz 
solamente de muerte. En nuestro 
lenguaje diríamos que la conciencia 
de ser carne debería inducir al hom- 
bre a autotrascenderse confiando en 
Dios. Esto es exactamente lo que 
Cristo realiza en su carne, ya que, 

“aunque era hijo, en el sufrimiento 
aprendió a obedecer” (Heb 5,8). Por 
el contrario, el hombre que se encie- 
rra en su limitación y no “crucifica la 
carne con sus pasiones y concupis- 
cencias” (Gál 5,24), es decir, no la 
pone en relación de obediente depen- 
dencia de Dios, se priva de la posibi- 
lidad de vivir. La carne, por consi- 
guiente, es la evidencia de la necesi- 
dad del / Espíritu de Dios; es la 
creaturalidad, que se manifiesta de la 
manera más verdadera y más sana, 
como urgencia de abrirse a la fe y a 
la promesa (Gál 4,23ss). Sólo cuando 
la carne, sin renegar de sí misma, se 
supervalora en la autosuficiencia, es 
cuando se convierte en carne de 
pecado y de muerte. 

Así pues, no es la carne en cuanto 
carne la que es pecaminosa, sino más 
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bien la confianza en la carne en 
oposición a Dios. 


b) El cuerpo. La concepción que 
hemos descrito sumariamente se 
refleja en la noción de cuerpo. Es una 
noción de suyo positiva: el cuerpo es 
el hombre en cuanto que está inserto 
en el mundo, dotado de miembros y 
de energías que lo ponen en relación 
vital y fecunda con los demás y con 
las cosas. El cuerpo es en sí mismo 
bueno; más que de pecados del cuer- 
po habría que hablar de “pecados 
contra el cuerpo” (1Cor 6,18), es 
decir, contra el valor y la dignidad de 
la persona visible y llamada a obrar 
en el mundo. Con el término cuerpo 
se indica en este texto ejemplar en 
primer lugar el aspecto físico y la 
fuerza generativa del hombre, no 
para distinguir la esfera sexual de 
otra esfera superior a ella o más 
plenamente humana, sino, por el 
contrario, precisamente para decir 
que en esa índole física queda puesto 
todo el hombre en cuestión y se ve 
comprometido a ser él mismo; en efec- 
to, es precisamente este cuerpo el que 
ahora es “para el Señor” y el que es 
“templo del Espíritu Santo” (1Cor 
6,13.19). 

Una contraposición eventual, casi 
al estilo griego, entre el cuerpo y el 
espíritu se observa sólo en ciertas ex- 
presiones lingiísticas de uso común, 
como “corporalmente me hallo ausen- 
te, pero en espíritu me encuentro en 
vuestra compañía” (p.ej., Col 2,5), 
que no suponen ni mucho menos una 
modificación en la visión antropoló- 
gica general, según la cual el hombre 
es su cuerpo y en él expresa toda su 
dignidad. 

La misma reflexión sobre la peca- 
minosidad de la carne lleva también 
consigo una valoración del cuerpo. 
La confianza engañosa en la propia 
miseria que lo aliena de Dios mantie- 
ne al hombre esclavo en todo su ser: 
por eso Pablo puede hablar de “cuer- 
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po carnal” (Col 2,11) y de “cuerpo de 
pecado” (Rom 6 6), e invocar la libe- 
ración del “cuerpo que lleva la muer- 
te” sin esperanza (Rom 7,24). Pero 
semejante condición no equivale a lo 
que nosotros llamaríamos la natura- 
leza del cuerpo, sino sólo a la condi- 
ción histórica en que el cuerpo ha 
sido puesto por el triple dominio del 
pecado, de la ley y de la muerte. La 
negatividad no está ligada a la corpo- 
reidad como tal, sino a la historia de 
pecado que ha dominado sobre todo 
a partir de Adán. El reflejo de esta 
muerte en lo corporal demuestra pre- 
cisamente que es ése el lugar en que 
todo el ser del hombre se hace mani- 
fiesto y en que se decide su suerte; el 
cuerpo es el signo que revela la dig- 
nidad del hombre por su origen de 
Dios, y al mismo tiempo la situación 
de esclavitud en que ha caído. El 
cuerpo expresa la persona en todas 
sus situaciones vitales e históricas. 


3. LA SALVACIÓN DEL CUERPO. 
Las consideraciones que hemos he- 
cho hasta ahora nos han demostrado 
ya que el sentido último de la corpo- 
reidad humana no puede determinar- 
se tomando en consideración sola- 
mente al hombre y al mundo, sino 
estudiando su relación con Dios en la 
historia de la salvación. Es el obrar 
salvífico de Dios el que nos hace com- 
prender el bien y el mal de la corpo- 
reidad, y no una clasificación del ser 
en sustancias superiores e inferiores. 
Por eso la fuente definitiva para la 
comprensión de la corporeidad es la 
cristología. Sabremos qué es verda- 
deramente el cuerpo fijándonos en la 
manera como Jesús de Nazaret fue 
hombre, plenamente realizado y agra- 
dable a Dios como Hijo unigénito 
precisamente en su corporeidad. 

Es un hecho indudable que el acon- 
tecimiento Cristo se realizó en la car- 
ne, es decir, en la condición corporal 
y en la aceptación de los límites de la 
creaturalidad. La tradición de Mateo 
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y de Lucas lo pone ya de manifiesto 
en los evangelios de la infancia, y 
sobre todo en los relatos de la tenta- 
ción, en los que se presenta como 
opción voluntaria y absoluta de Cris- 
to la de ejercer su mesianidad sin 
eludir, mediante los poderes sobre- 
humanos que posee, los límites in- 
franqueables de lo humano y de su 
caducidad. El himno de Flp 2,6-11 
vuelve a proponer la decisión de Je- 
sús de no valerse de la igualdad con 
Dios, sino de anonadarse a sí mismo 
y de obedecer hasta la muerte; se pre- 
senta de este modo como la antítesis 
escatológica del viejo Adán, que qui- 
so ser igual a Dios. La asunción de la 
carne, como condición de someti- 
miento a la ley y a las consecuencias 
del pecado, es presentada en Gálatas 
y en Romanos como la condición 
esencial que ha hecho posible la re- 
dención de toda la humanidad: “Lo 
que la ley era incapaz de hacer, debi- 
do a los bajos instintos del hombre, 
lo hizo Dios enviando a su propio 
Hijo en condición semejante a la del 
hombre pecador, como sacrificio por 
el pecado y para condenar el pecado 
en la carne” (Rom 8,3). La carta a los 
Hebreos hace consistir precisamente 
en el rebajamiento respecto a los án- 
geles mediante la asunción de la car- 
ne la razón por la que Cristo tiene 
una eficacia salvífica más excelente 
que la suya (Heb 1,4; 2,6-9). Cristo es 
salvador porque tomó un cuerpo 
para poder “saborear la muerte” en 
solidaridad con los hermanos que te- 
nían en común “la carne y la sangre” 
(cf Heb 2,9.14). La redención tiene 
lugar en “su sangre” (Rom 3,25), por- 
que la enemistad es matada “median- 
te su cruz” (Ef 2,16) y por la acepta- 
ción de la “maldición de la ley” (Gál 
3,13). 

Dejando para la cristología [/ Je- 
sucristo] una detenida clasificación 
de estas y de otras muchas afirmacio- 
nes neotestamentarias, bastará aquí 
con tomar nota de que, a través de 
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diversas categorías e imágenes (lega- 
les, sacrificiales, histórico-salvíficas, 
etcétera), los escritos del NT están de 
acuerdo en situar el origen de la efi- 
cacia salvífica de la acción de Cristo 
en aquello que se realizó en su huma- 
nidad corporal, puesta libremente en 
aquella condición que se resume en 
la palabra bíblica “carne”, hasta el 
punto de poder decir que la negación 
de que Jesús vino en la carne va en 
contra de la fe (cf 1Jn 4,2; 2Jn 7). 
Incluso para los que no son teólogos, 
la narración de la pasión, al describir 
lo que sucede a aquel hombre y a 
aquel cuerpo como el acontecimiento 
definitivo de la salvación, en el que 
encuentran su cumplimiento todos 
los símbolos y todas las promesas, 
revela con más inmediatez que cual- 
quier tratado sistemático hasta qué 
punto la corporeidad y la carnalidad 
son el ámbito en que se decide sobre 
el hombre, sobre su salvación o su 
perdición. 

Pero hay una diferencia abismal 
entre nuestro ser carne y el ser carne 
de Jesús, a saber: la ausencia de pe- 
cado: “Probado en todo a semejanza 
nuestra, a excepción del pecado” 
(Heb 4,15). “En el sufrimiento (Cris- 
to) aprendió a obedecer” (Heb 5,8): 
esto significa que hasta en el momen- 
to límite de la muerte en la cruz siguió 
siendo Hijo, obediente a Dios con 
todo su ser, Es precisamente esta in- 
serción de la obediencia en la dimen- 
sión carnal de la corporeidad lo que 
transforma radicalmente la situación 
humana y hace de Cristo el nuevo 
Adán. En 1Cor 15,46 Pablo utiliza la 
expresión, atrevida e incomprensible 
en el ámbito de las categorías griegas, 
de “cuerpo espiritual”. La corporei- 
dad de Cristo es pneumática, porque 
está totalmente anclada en la depen- 
dencia de Dios y animada por su Es- 
píritu. No deja de ser corporeidad; 
más aún, es la corporeidad plena y 
verdadera precisamente porque es es- 
piritual y está cualificada por la obe- 
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diencia, como se dice del nuevo Adán 
en Rom 5,19. Podría decirse, aun a 
riesgo de hacer un juego de palabras, 
que mediante su filiación obediente 
Cristo transforma en “espíritu” su to- 
tal ser “carne”, por lo que el cuerpo 
carnal se hace cuerpo espiritual. Este 
paso, prefigurado y preparado por 
toda la existencia terrena de Jesús, se 
lleva a cabo en el momento en que la 
obediencia impregna todo su ser en 
la entrega a la muerte, que por eso, 
ipso facto, es su resurrección: “Naci- 
do de la estirpe de David según la 
carne, constituido Hijo de Dios en 
poder según el Espiritu de santifica- 
ción por su resurrección de la muer- 
te” (Rom 1,3s). 

Desde el momento de la / resu- 
rrección, el cuerpo se convierte en la 
categoría primaria para expresar la 
eficacia salvífica universal de la in- 
versión realizada por la resurrección 
en la realidad antropológica e histó- 
rica. Se habla entonces del sóma del 
Señor resucitado, del que son miem- 
bros todos los creyentes; o bien 
—según la perspectiva de Efesios— 
del sóma de la Iglesia, que tiene a 
Cristo como cabeza; y también puede 
decirse, como en 1Cor 6,13, del cuer- 
po de cada cristiano que “el cuerpo 
no es para la lujuria, sino para el 
Señor, y el Señor, para el cuerpo”. Es 
de enorme importancia el hecho de 
que, para decir hombre renovado en 
Cristo, se use con tanta coherencia la 
noción de cuerpo, hasta el punto de 
que resulta posible ilustrar la relación 
salvífica entre Cristo y la humanidad 
reconciliada con la analogía nupcial, 
en el ámbito de la cual puede incluso 
recuperarse el término carne (cf Ef 
5,28-30). 

A la luz de esta recuperación del 
valor positivo del cuerpo se ilumina 
la conciencia de que la condición cor- 
pórea actual es a menudo víctima de 
la esclavitud de la carne, del pecado, 
de la ley y de la muerte, y nace la 
exigencia de una toma de posición 
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crítica frente a la espontaneidad de 
las instancias corporales. Se abre ca- 
mino una especie de ascética; pero no 
basada en concepciones meramente 
antropológicas, sino en la exigencia 
de ser cuerpo en Cristo y como Cris- 
to. Nos damos cuenta de que “el cuer- 
po está muerto por el pecado” (Rom 
8,10), de que puede en ciertos casos 
“someterse a una disciplina y verse 
dominado” (1Cor 9,27) para ser con- 
formado con Cristo; por eso hay que 
aprender a “tratar al cuerpo de una 
manera digna y honesta” (1Tes 4,4). 
En todas estas afirmaciones y en 
otras análogas no hay ninguna opo- 
sición de principio a la corporeidad, 
precisamente porque la necesidad de 
distinguirse críticamente de una lógi- 
ca identificación con la propia cor- 
poreidad no nace de consideraciones 
antropológicas o de valoraciones me- 
tafísicas sobre el valor más excelso 
de la sustancia espiritual, sino exclu- 
sivamente de la experiencia de fe, que 
ha descubierto en Cristo a qué meta 
ha sido llamado por Dios el “cuerpo” 
en la resurrección. 

Por el contrario, cabe preguntar si 
no se insinuará algo parecido a la 
concepción griega en donde Pablo se 
pregunta si sus experiencias de visión 
se realizaron “en cuerpo o en espírl- 
tu” (Cor 12,2.3), o más todavía en 
donde se pregunta si no será mejor 
para él “verse lejos” del cuerpo y “sa- 
lir” de él para habitar con el Señor 
(Cor 5,4.6). Hay quienes piensan 
que aquí Pablo prepara el camino a 
la asunción de la noción de alma y a 
la deducción ulterior de un hipotético 
estar con el Señor, incluso sin el cuer- 
po en espera de la resurrección. Se 
trata de hipótesis sugestivas, pero 
muy dudosas. Las expresiones utili- 
zadas en 2Cor podrían ser realmente 
simples maneras de hablar para indi- 
car la muerte física, no suficientes 
para excluir la relación indisoluble 
de la corporeidad, que se afirma tan 
claramente en otros textos por el es- 
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tilo, mucho más fuertemente teológi- 
cos. El objeto último de la esperanza 
es siempre, para Pablo, la transfor- 
mación de “nuestro cuerpo lleno de 
miserias conforme a su cuerpo glo- 
rioso (el del Señor)” (Flp 3,21); y el 
texto que trata ex professo la proble- 
mática de la escatología personal, es 
decir, [Cor 15, no prescinde nunca 
del cuerpo y no supone, en ninguna 
fase, una separación o un abandono 
del mismo, sino solamente su trans- 
formación radical, por la que se re- 
viste de esplendor, de fuerza y de 
espiritualidad (en el sentido que se ha 
dicho), sin perder en lo más mínimo 
su identidad con lo que representa 
para el hombre en la fase terrena de 
la vida. 


4. ANTROPOLOGÍA CRISTIANA Y 
CORPOREIDAD. Ahora es posible es- 
bozar una respuesta a la pregunta 
fundamental, planteada al principio: 
¿Hasta qué punto la concepción uni- 
taria de la visión cultural bíblica se 
impone también como dato de fe? El 
análisis que hemos hecho ha demos- 
trado que, aun dentro de la homoge- 
neidad sustancial como horizonte, 
existen varias modalidades en la for- 
ma de concebir y describir los cons- 
titutivos del hombre en los diversos 
períodos y autores de la Biblia. En 
todo caso se trata siempre de descrip- 
ciones espontáneas, populares, no 
verificadas ni documentadas con 
análisis científicos ni con demostra- 
ciones filosóficas. En este nivel, estas 
concepciones no adquieren, por el 
mero hecho de ser biblicas, ninguna 
autoridad mayor, sino que han de ser 
acogidas o modificadas según el gra- 
do de verdad que se piense que hay 
que atribuirles científica y filosófica- 
mente. 

Por el contrario, es decisivo otro 
tipo de consideraciones. En el miste- 
rio de Cristo, el valor ineludible de la 
corporeidad y el imperativo de no 
separarla nunca de su persona impo- 
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ne al creyente la obligación de excluir 
como inadecuada toda antropología 
que no tenga debidamente en cuenta 
la corporeidad y pretenda definir al 
hombre prescindiendo de ella o exor- 
cizándola como elemento negativo o 
irrelevante. No podrá considerarse 
correcta ninguna respuesta a la pre- 
gunta sobre qué es el hombre si no 
permite incluir en él, como expresión 
suma de humanidad, precisamente a 
ese Cristo que es tal por su fidelidad 
a Dios plenamente realizada en la 
corporeidad y que sigue siendo para 
siempre el sóma que une a sí corpo- 
ralmente a toda la humanidad redi- 
mida. Esto no significa que sólo re- 
sulte aceptable la visión bíblica del 
hombre, en sus modalidades descrip- 
tivas particulares y quizá ingenuas. 
Son concebibles otros caminos, qui- 
zá incluso más adecuados. Pero sigue 
siendo imprescindible la exigencia de 
unidad, de plenitud, de armonicidad 
que la visión bíblica consigue fácil- 
mente mantener con sus categorías, y 
que ha de ser respetada igualmente 
en cualquier concepción antropoló- 
gica que se decida adoptar. También 
es imprescindible la exigencia de que 
la corporeidad se conciba como ca- 
paz y como llamada de hecho a rela- 
cionarse con Dios en la obediencia, 
como sucede en Cristo. Esto significa 
que queda excluida toda hipótesis de 
salvación lejos del cuerpo, ya que la 
soteriología cristiana es más bien la 
salvación del cuerpo o, mejor dicho, 
la de todo el hombre en su corporei- 
dad. Efectivamente, si el valor pri- 
mordial de la revelación bíblica con- 
siste en la afirmación de la unidad del 
hombre, tal como se manifestó en 
Cristo, tendrá que evitarse toda for- 
ma de contraposición. 


TI. EL CUERPO COMO SIG- 
NO DE LA PERSONA. De una con- 
cepción unitaria del hombre, tal 
como la que aquí hemos dibujado, es 
lógico deducir una valoración del 
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cuerpo como signo de la persona y 
como medio expresivo primario de 
la interioridad humana. Sin embar- 
go, si alguno esperase encontrar en la 
literatura bíblica testimonios nume- 
rosos o particularmente incisivos del 
valor expresivo y “comunicacional” 
del cuerpo y de los gestos. corporales, 
quedaría muy probablemente desilu- 
sionado. Los textos bíblicos dan la 
impresión de ser bastante más discre- 
tos y reticentes en este terreno de lo 
que cabría esperar, como se verá en 
las reflexiones siguientes. 

Ya hemos señalado que algunos 
órganos corporales, como la gargan- 
ta, el corazón, los riñones, o bien 
ciertas funciones, como la respira- 
ción, son constitutivos de numerosas 
expresiones idiomáticas que indican 
no sólo emociones o estados de áni- 
mo, sino también aquello que para 
nosotros entra en el terreno de las 
decisiones racionales. Sin embargo, 
no es correcto infravalorar estas fra- 
ses idiomáticas, ya que —como ha 
demostrado ampliamente la lingiñís- 
tica— tienden a asumir una mera 
función verbal, que no siempre man- 
tiene en el debido relieve la referencia 
semántica de la que han nacido; se 
convierten entonces en modos de ha- 
blar que pueden incluso acabar pres- 
cindiendo por completo de la i imagen 
física o corporal de la que han naci- 
do. Una prueba de ello puede verse 
en el hecho de que el NT está dispues- 
to a aceptar sin ningún problema de 
la lengua griega mucha terminología 
“espiritual”, como mente, voluntad o 
conciencia. De forma análoga, el he- 
cho de privilegiar una expresión con- 
creta o una expresión abstracta pue- 
de depender también solamente de 
diversas referencias estilísticas. Así 
Is 52,7 puede concentrar la atención 
en los “pies” del mensajero para ma- 
nifestar la alegría que su mensaje trae 
al pueblo, mientras que Ezequiel pre- 
fiere describir al rey de Tiro con tér- 
minos más abstractos, como perfec- 
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ción y belleza (Ez 28,13.17). El mis- 
mo Ezequiel abunda en descripciones 
de animales, de personas y de obje- 
tos, que parecen a primera vista con- 
cretos, ya que designan materiales 
(como las piedras preciosas o las te- 
las), colores o posturas, pero que en 
realidad constituyen solamente una 
acumulación de terminología desti- 
nada a crear efectos barrocos, pri- 
vados de realismo. Muchas de las 
descripciones “corpóreas” puede ser 
incluso que no provengan de la ob- 
servación de la realidad, sino del gus- 
to literario por una serie erudita e 
ilustrada de atributos estereotipados. 
Así pues, hay que distinguir entre la 
auténtica capacidad de captar el va- 
lor expresivo de la corporeidad viva 
y real, reconocida como llena de va- 
lor precisamente en su inmediatez, y 
los procedimientos literarios y esti- 
lísticos (frecuentes, por ejemplo, en 
los escritos sapienciales). Si la prime- 
ra actitud indica un verdadero apre- 
cio del valor expresivo de la corpo- 
reidad, la segunda, a pesar de basarse 
en esa sensibilidad y de ser su confir- 
mación, se aparta de ella para buscar 
tan sólo efectos abstractos. Esta dis- 
tinción no €s fácil, y es cometido de 
la exégesis. Lo que se quiere decir es 
solamente que se necesita mucha pru- 
dencia a la hora de valorar como 
indicios de una cultura más viva del 
cuerpo las imágenes descriptivas, tan 
frecuentes en los textos, especialmen- 
te poéticos, del AT, ya que pueden 
reflejar muy bien meras costumbres 
estilisticas. 

Asentadas estas premisas, pode- 
mos examinar críticamente la pre- 
sentación bíblica de algunas mani- 
festaciones de la corporeidad. 


1. EL CUERPO COMO REVELADOR 
DEL HOMBRE. a) La belleza y la 
fuerza. La / belleza, que nos parece- 
ría un elemento central en una cultu- 
ra que aprecia el valor de la corpo- 
reidad, es, por el contrario, un tema 
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bastante marginal en la literatura bí- 
blica. Si exceptuamos el / Cantar, no 
se señala más que raras veces y, a 
menudo, como elemento estereotipa- 
do de ciertos géneros de la narrativa 
popular, como, por ejemplo, en las 
historias de la sucesión en 1-2Sam. 
La fuerza del joven David, la veloci- 
dad de los mensajeros, la belleza del 
príncipe Absalón son elementos típi- 
cos de este género narrativo. En la 
presentación de Saúl y de / David en 
el momento de su elección por parte 
de Dios, este motivo se conjuga con 
una valoración teológica: su fuerza y 
su belleza es algo que requiere la fun- 
ción heroica que tienen que desem- 
peñar en el relato, pero es además 
signo de su elección divina. Además 
de los personajes citados, se alude en 
el AT a la belleza del pequeño 
/ Moisés, de Raquel, de Betsabé, de 
Ester, de Judit, de la esposa del Sal 
45. No parece en ninguno de estos 
casos que esta indicación califique de 
manera especial a su personalidad. 
Quizá el único caso —prescindiendo 
siempre del Cantar— en donde el as- 
pecto exterior, aunque idealizado y 
amplificado retóricamente, se pre- 
senta como signo plenamente eficaz 
y totalmente transparente del valor 
de una persona y de una función es 
la descripción, ampulosa pero mag- 
nífica, del sumo sacerdote Simón en 
Si 50,1-21. 

En contraste, la ausencia de belleza 
y de fuerza es, en el cuarto poema del 
Siervo (Is 52,13-53,12), la indicación 
de su ser humillado y golpeado, que 
esconde, sin embargo, un altísimo va- 
lor de la persona, que solamente co- 
noce Dios y que es revelado al final. 
Puede ser análogo el caso de / Job. 
Job tiene el cuerpo desfigurado; pero 
su deterioro físico no refleja, como 
neciamente suponen sus amigos, lo 
que él sería a los ojos de Dios. Job es 
descrito como la inteligencia más agu- 
da y la mente más audaz de todo el 
AT. El azote de su cuerpo y la repug- 
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nancia que suscita contrastan con el 
aprecio que Dios tiene secretamen- 
te de él. Esta tensión había sido ex- 
presada ya, de forma más instructiva, 
cuando el relato de la elección de 
David explicaba que sus hermanos, 
más altos y robustos que él, habían 
sido descartados porque “el hombre 
no ve lo que Dios ve; el hombre ve las 
apariencias, y Dios el corazón” 
(1Sam 16,7). Así pues, la condición 
del cuerpo no es una señal segura 
para conocer a una persona. Que el 
cuerpo pueda ser una señal engañosa 
lo afirman también las sentencias es- 
tereotipadas sobre la belleza femeni- 
na, frecuentes sobre todo en la litera- 
tura sapiencial (p.ej., Sal 39,11; Prov 
6,25; 31,30, etc.; cf también Gén 
12,11; 26,7; 2Sam 11; Is 3,24), pero 
no hay que sobrevalorar. En todo 
caso es seguro que no basta el aspecto 
del cuerpo para significar plenamente 
lo que es el hombre; como no basta 
tampoco la palabra, ya que un len- 
guaje dulce puede esconder proyec- 
tos malvados (p.ej., Sal 62,5). Así 
pues, ya la cultura del AT sabe sope- 
sar con equilibrio la ambigitedad de 
lo corporal, su fuerza de comunica- 
ción, pero también la posibilidad de 
que se vea esclavizado por el pecado 
y reducido a instrumento de mentira, 
que esconde la verdad y da aparien- 
cias a lo que no es. 

La razón última de esta ambigúe- 
dad consiste en el hecho de que lo 
humano nunca logra por completo 
expresar, sobre todo a causa de la 
historia de pecado en que está inmer- 
so, lo que es realmente la criatura a 
los ojos de Dios. Por eso Jesús recha- 
za radicalmente toda deducción 
automática que lleve a definir el es- 
tado de una persona a partir de su 
aspecto corporal. El ciego no está 
necesariamente en pecado, el leproso 
o el endemoniado no son necesaria- 
mente seres que hay que marginar y 
condenar, sino personas cuya digni- 
dad hay que reconocer incluso antes 
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de que estén curadas, como se de- 
muestra por toda la actitud de Jesús 
con las personas afectadas por diver- 
sas enfermedades del cuerpo. 

El mismo cuerpo de Jesús adquiere 
su máximo valor cuando queda re- 
ducido al estado lamentabie en que 
lo describen las narraciones de la pa- 
sión. Pero precisamente en ese estado 
atrae a todos hacia si (Jn 12,32), ya 
que su máxima humillación coincide 
con la glorificación, como lo enseña 
la teología joanea, que identifica la 
pasión y la gloria. Puesto que en la 
economía de la cruz la debilidad ha 
sido asumida en la gloria, el creyente 
está llamado a observar con un juicio 
crítico, inspirado en esa fe, todo lo 
que manifiesta la corporeidad huma- 
na. Lo más elevado de la gloria divina 
puede manifestarse en lo que huma- 
namente es lo sumo de la negatividad 
y de la debilidad. A la luz de la cruz, 
la analogia fidei es la última clave 
hermenéutica para descifrar el len- 
guaje más auténtico del cuerpo. Qui- 
zá el libro que con mayor coherencia 
ha aplicado este principio es el Apo- 
calipsis, cuando sobrepone a la des- 
cripción de la catástrofe terrenal la 
imagen de la realidad auténtica que 
está latente en ella bajo la forma de 
visiones de la gloriosa liturgia celes- 
tial. En esta liturgia los hombres, los 
animales, los objetos, los colores, es 
decir, todo lo corporal, dicen lo que 
es realmente el mundo a los ojos de 
Dios, desenmascarando así el engaño 
de las imágenes que operan en el án- 
gulo puramente terreno. La corpo- 
reidad es el signo manifestativo pri- 
mario, pero está bajo la hermenéuti- 
ca de la cruz. 


b) El gesto. El gesto tiene gran 
importancia en la cultura bíblica; 
más de la que tiene en nuestro mundo 
occidental. Un contrato podía que- 
dar ratificado con el gesto de poner 
la mano bajo el muslo (Gén 24,2; 
47,29); estar de pie o sentado indica- 
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ba el grado de dignidad o la disposi- 
ción para el servicio; extender el ce- 
tro podía significar, aun sin añadir 
palabra alguna, la acogida benévola 
por parte del soberano (Est 5,2); Pi- 
lato podía hacer el gesto de lavarse 
las manos sin caer en el ridículo (Mt 
27,24); a la hemorroisa le parece su- 
ficiente tocar el manto de Jesús para 
ser salvada (Mc 5,8). En este contex- 
to se comprende la naturalidad con 
que los profetas, ya Isaías (20,1-6), 
pero sobre todo Ezequiel (4-5; 24; 
etc.), transmiten el mensaje mediante 
acciones simbólicas, que a menudo 
consisten precisamente en poner el 
propio cuerpo en una determinada 
actitud. Tenían particular importan- 
cia las posturas tomadas ante un in- 
terlocutor de grado superior, como 
la genuflexión o la postración con el 
rostro en tierra. Sin embargo, no hay 
que exagerar su carga emocional, por- 
que muchas veces se trata de gestos 
convencionales o incluso de fórmulas 
lingúisticas adoptadas por narrado- 
res como comienzo estereotipado de 
un coloquio. Esto podría valer tam- 
bién a veces para el gesto tan frecuen- 
te de desgarrarse las vestiduras y de 
cubrirse la cabeza de polvo en señal 
de luto, de dolor o de contrariedad 
[/ Símbolo]. 

El gesto tenía gran importancia 
también en el sector cultual. Riguro- 
samente hablando, el culto sacrificial 
consistía en una serie de gestos ritua- 
les que, según las normas de la tradi- 
ción P y los relatos de los libros his- 
tóricos del AT, se desarrollaban en el 
más absoluto silencio. Sólo en el Cro- 
nista y en el Salterio predominaban 
la palabra, la música y el canto. Siem- 
pre por medio del Salterio tenemos 
noticia de una actuación más espon- 
tánea del cuerpo: la danza, el aplau- 
so, la postración, la procesión, el po- 
nerse frente al templo o el subir a él 
son elementos que se evocan conti- 
nuamente en los himnos. En estos 
casos el gesto acompañaba a la pa- 
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labra, que era siempre el elemento 
primordial. Sin embargo, es signifi- 
cativo que la recitación de algunas 
plegarias fuera acompañada de una 
actitud precisa del cuerpo. En cuatro 
casos, todos ellos muy importantes, 
el AT habla de una / oración de ro- 
dillas: para Salomón (1Re 8,54), 
Elías (1Re 19,42), Esdras (Esd 9,4) y 
Daniel (Dan 6,11). Esta posición tie- 
ne más importancia en el NT, porque 
es la de Esteban (He 7,69), la de Pe- 
dro (He 9,40), la de Pablo (He 20,36) 
y la de todos los cristianos que supli- 
can y adoran (Ef 3,14). Hasta qué 
punto resultaba expresiva la postura 
que se tenía en la oración lo demues- 
tra el cuidado con que los sinópticos, 
según las diversas perspectivas cris- 
tológicas describen la actitud de Je- 
sús en el huerto: con la faz en tierra 
en el gesto solemne de la postración, 
según Mt 26,39; echado en tierra, se- 
gún Mc 14,35; de rodillas, según Lc 
22,41; en Juan, por su parte, al faltar 
la escena del huerto, la postura del 
cuerpo tiende a hacerse secundaria, 
para dejarle a la palabra el mayor 
relieve. La gran oración de Jn 17 es 
puro discurso abierto por el simple 
gesto inicial de levantar los ojos al 
cielo, que es poco más que una fór- 
mula. 


c) El vestido y la desnudez. Los 
vestidos garantizan al hombre su dig- 
nidad y revelan su función social, for- 
mando así como una prolongación 
de la persona. Es típico el caso del 
manto, cuyo don representa la mayor 
expresión de amistad y de alianza 
(1Sam 18,3; IRe 19,19), y por esto se 
le usa en el ritual del matrimonio (Dt 
23,1; Rut 3,9). Tiene especial impor- 
tancia la distinción entre los vesti- 
dos masculinos y los femeninos (de 
donde la prohibición en Dt 22,5 del 
travestismo), ya que son el signo del 
orden impuesto por Dios a la crea- 
ción. 

Con la función del vestido puede 
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relacionarse el tema del olor y el uso 
de perfumes. A través de ellos una 
persona puede entrar en la intimidad 
de otra, como si respirase su intimi- 
dad en el efluvio del perfume. Esto 
explica la importancia de las esencias 
olorosas en la poesía del Cantar 
(p.ej., Cant 1,3,12; 4,10; 5,1) o en las 
historias de Judit y de Ester. Es aná- 
loga la sensación del olor a campo 
que desprenden los vestidos de Jacob 
(Gén 27,27). Perfumarse la cabeza y 
el vestido significa expresar el gozo 
de vivir e, implicitamente, el agrade- 
cimiento al Dios de la vida. El uso de 
perfumes en el culto, común a todas 
las religiones antiguas, une el valor 
social del perfume a la idea del humo 
que sube al cielo y pasa a significar la 
alabanza agradecida a Dios, expre- 
sada en la ofrenda de cosas bellas y 
preciosas (Sal 141,2; Ap 8,2-5). Con- 
siguientemente, el sacrificio de per- 
fumes puede convertirse en símbolo 
de la ofrenda verdaderamente huma- 
na, que trasciende la mediación de 
víctimas animales y de oblaciones ve- 
getales. Por eso, la ofrenda de la vida 
a Dios puede compararse con un sa- 
crificio perfumado (Ef 5,2), lo mismo 
que la vida de Pablo y la predicación 
el evangelio (2Cor 2,14-17). 

Vestidos, ornamentos, perfumes, 
joyas: todo esto podía significar no 
sólo la situación social de la persona, 
sino también el paso de una esfera 
profana a la sagrada. Por eso encie- 
rran especial importancia los vestidos 
del sacerdote, minuciosamente des- 
critos en Ex 28-29; Lev 16; Ez 44. En 
estos ornamentos que se ponen los 
sacerdotes, revestidos así de “salva- 
ción” (2Crón 6,41), se descubre la 
intención de distinguir la función sa- 
cerdotal de la condición común de 
los hombres, para acercarla al mun- 
do de Dios con vistas a su función 
mediadora. 

La necesidad que siente el hombre 
de expresar a través de sus vestidos 
su propia posición delante de Dios y 
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de los hombres encuentra su motiva- 
ción teológica en la interpretación 
histórico-salvífica de la protección 
divina respecto a la desnudez. En este 
sentido es esencial la narración de 
Gén 2-3, El cuerpo del hombre y de 
la mujer ha sido creado por Dios 
lleno de bondad y de dignidad, y la 
desnudez no constituye ningún pro- 
blema: “Los dos estaban desnudos, 
el hombre y su mujer, sin avergon- 
zarse uno del otro” (Gén 2,25). La 
ausencia total de malestar en la esfera 
del pudor es signo de una plenitud de 
la persona y de una dignidad del ser 
humano como tal, que no tiene nece- 
sidad de salvaguardar mediante el 
signo de los vestidos su yo manifes- 
tado en el cuerpo, desde el momento 
en que no hay peligros de mentira, de 
instrumentalización o de equívoco. 
Pero la negativa a depender de Dios 
transforma inmediatamente —para 
usar las siglas bíblicas que ya hemos 
encontrado— el cuerpo en carne: “En- 
tonces se abrieron sus ojos, y se die- 
ron Cuenta de que estaban desnudos” 
(Gén 3,7). En vez de su participación 
en el conocimiento superior de los 
seres divinos, la desobediencia pro- 
voca una apertura del conocimiento 
(los ojos) que revela al hombre cómo 
se ha hecho interiormente contradic- 
torio y cómo su corporeidad no le da 
ya suficiente fiabilidad. La sencillez 
de la comunicación corpórea queda 
rota no sólo entre el hombre y la 
mujer, sino —como pone ante todo 
de relieve el texto— entre el hombre 
y Dios; en efecto, es de Dios de quien 
el hombre se esconde al verse desnu- 
do (3,8.10). Desde entonces la volun- 
tad salvifica de Dios se revela en la 
imagen del revestimiento del hombre 
y de la mujer: Dios sustituye con tú- 
nicas de piel preparadas por él la in- 
eficaz protección vegetal. Revestir al 
hombre de protección y dignidad es 
desde ahora una tarea de Dios, pues 
el hombre ya no se basta a sí mismo, 
al haber perdido su relación justa con 
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Dios. Por esto la historia de la salva- 
ción puede también describirse como 
un continuo regalo divino de nuevos 
y hermosos vestidos al hombre, como 
ocurre en la célebre alegoría de Ez 
16. Igualmente, el Segundo y el Ter- 
cer Isaias podrán describir como una 
figura femenina revestida de trajes de 
esposa la restauración de la dignidad 
de Jerusalén después de la catástrofe 
del destierro (p.ej., Is 60,1; 61,10- 
62,9). El tema de la desnudez perso- 
nal se enlaza aquí con el del despojo 
del país y la esterilidad de la tierra, 
desnuda de vegetación. La figura hu- 
mana privada de vestidos se convier- 
te en símbolo de la humanidad y del 
mundo, amenazados en su vitalidad 
más elemental y llamados a la vida 
sólo por el don gratuito de Dios. Tam- 
bién en Job la desnudez es el símbolo 
de la impotencia de la creatura frente 
ala muerte: “Desnudo salí del vientre 
de mi madre, desnudo allá regresaré” 
(Job 1,21). Recibir de Dios un vesti- 
do nuevo equivale, por el contrario, 
a ser salvados y devueltos a la vida. 
Se comprende entonces la importan- 
cia que tienen en el Apocalipsis los 
vestidos, frecuentemente blancos, 
para significar la vida de los que están 
Junto al trono de Dios y del cordero, 
y en particular la vida de Jerusalén 
esposa de Dios (Ap 7,14; 19,7; 21,2; 
22,14). También el relieve que se da 
a los adornos de las mujeres en el 
difícil texto de 1Cor 11,2-16, más que 
como una concesión a costumbres 
judaizantes por el deseo de vida tran- 
quila, debe verse quizá como una es- 
peculación simbólica sobre la reha- 
bilitación del hombre en Cristo y so- 
bre la restauración del orden de la 
creación, en el que el hombre y la 
mujer, dentro de su igualdad, tienen 
diversas funciones que pueden signi- 
ficarse también ahora por el simbo- 
lismo del vestir. Pero el que cree en 
Cristo no tiene ya necesidad de recu- 
perar su prestigio o de significar su 
vocación con un vestido especial. 
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Metafóricamente se ha revestido del 
hombre nuevo o de Cristo (Col 3,10; 
Ef 4,24) y esta renovación realizada 
por el Espíritu es fuente de la nueva 
situación, en la que ya no es ni escla- 
vo ni libre, ni judio ni gentil, ni hom- 
bre ni mujer (Gál 3,28). En la econo- 
mía cristiana un vestido no puede ser 
ya más que un símbolo ilustrativo, 
pero no depende de él la valoración 
del hombre; no puede significar más 
que la novedad que Dios ha operado 
realmente; es puro símbolo descrip- 
tivo, como en el Apocalipsis. Efecti- 
vamente, el mediador, Cristo, como 
muestra la carta a los Hebreos, ha 
llevado a cabo la salvación en la rea- 
lidad y en la desnudez de su persona 
humana, haciendo superfluas las ves- 
tiduras y los ritos sacerdotales. 


2. LAS IMÁGENES ANTROPOMÓR- 
FICAS DE Dios. Para describir los 
atributos y las actitudes de Dios, la 
Biblia utiliza muchas veces imágenes 
sacadas del cuerpo humano. Es su- 
perfluo ofrecer una lista de citas; bas- 
ta con recordar la importancia del 
rostro, del brazo y de la mano, de los 
ojos y de la mirada, y hasta de las 
narices para indicar su cólera repri- 
mida. Por otra parte, nunca se des- 
cribe a Dios como un hombre. Ez 
2,26 habla detenidamente de “uno de 
forma humana”, Dan 7,9, de un “an- 
ciano de dias”; Ap 4,2, de “Uno sen- 
tado”. Esta genericidad se ha escogi- 
do adrede para evitar el peligro de 
asemejar a Dios al hombre o de pre- 
tender conocer su aspecto. Lo que 
aparece de él es tan sólo “algo” que 
tiene forma humana. Al contrario, se 
usan con mucha libertad las otras 
metáforas señaladas para indicar el 
obrar de Dios y sus actuaciones. Mu- 
chas veces se considera primitivo este 
antropomorfismo corpóreo, supo- 
niendo que es más adecuado el que 
apela a las realidades espirituales del 
alma. En realidad, no se percibe en- 
tonces que el antropomorfismo lla- 
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mado espiritual es mucho más equi 
voco, ya que, al faltar la conciencin 
de los límites que sugiere la corporci- 
dad, se corre el riesgo de asemejar 
demasiado el hombre a Dios, como 
cuando se dice que es justo, que go- 
bierna, que premia o castiga, olvi- 
dando la diferencia abismal entre es- 
tas operaciones en cuanto desarro- 
lladas por el hombre y en cuanto 
atribuidas supuestamente a Dios. 
Pero éste es un peligro que no existe 
cuando se habla de ojos o de brazo, 
ya que estas expresiones recuerdan 
inmediatamente la necesidad de la 
via negationis en la aplicación analó- 
gica. 

Más positivamente, el uso de estas 
metáforas corporales demuestra has- 
ta qué punto la cultura bíblica está 
convencida de su validez y de su ve- 
racidad para definir —diferencián- 
dolo de lo demás del mundo— lo que 
se encuentra solamente en Dios y en 
los hombres, es decir, la capacidad 
de dar un juicio sobre la realidad y de 
decidir libremente cómo relacionarse 
con ella. El modo de estar el hombre 
en el mundo y la posibilidad de ser 
fiel a la tarea que Dios le asigna, en 
cuanto se manifiestan en su capaci- 
dad corporal de acción, permiten ha- 
blar también de forma veraz de lo 
que es Dios, no tanto en sí mismo, 
sino frente al mundo. Es una prueba 
más de que todo el hombre está he- 
cho a imagen de Dios. 


IV. CONCLUSIÓN. EL HOM- 
BRE NUEVO REVESTIDO DE CRISTO. La 
metáfora del “revestirse de Cristo” 
(Rom 13,14; Gál 3,27) o del hombre 
nuevo (Col 3,10; Ef 4,24) expresa qui- 
zá con mayor claridad que otras el 
valor y el sentido de la corporeidad. 
En Cristo, Dios mismo se ha expre- 
sado en la corporeidad: ver al hom- 
bre concreto, Jesús de Nazaret, signi- 
fica ver al Padre (Jn 14,9). Como 
subraya la carta alos Hebreos, Cristo 
es mediador porque pone en juego 
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no ya ritos exteriores o formas cul- 
tuales extrínsecas al hombre, sino a 
sí mismo en la totalidad de su ser. En 
Cristo, el hombre con su corporeidad 
es el todo de la presencia de Dios, y 
todo pasa a través de toda su corpo- 
reidad. La salvación es la participa- 
ción, dada por Dios y acogida en la 
fe, de este nuevo ser hombre que es 
propio de Cristo; es un revestirse de 
Cristo, despojándose del propio 
hombre viejo. Cuando queda libera- 
do de las viejas estructuras condicio- 
nadas por el pecado, el creyente en- 
cuentra en la comunión con Cristo la 
posibilidad de disponer con plena li- 
bertad de todo lo que es, y por con- 
siguiente encuentra la gracia de ex- 
presarse a sí mismo (en cuanto re- 
creado en Cristo) con todo su ser; de 
este modo también la corporeidad, al 
menos radicalmente, recobra toda su 
capacidad expresiva. Por eso Pablo 
puede escribir un principio de alcan- 
ce excepcional: “Os ruego, por la mi- 
sericordia de Dios, que ofrezcáis vues- 
tros cuerpos como sacrificio vivo, 
consagrado, agradable a Dios; éste 
es el culto que debéis ofrecer” (Rom 
12,1). El texto original griego habla 
de culto “espiritual”, es decir, válido 
alos ojos de Dios; pero es decisivo el 
hecho de que el culto digno de Dios 
pueda y deba rendirse en el cuerpo y 
con el cuerpo. Por esta dependencia 
cristológica, y dentro de ella, la cor- 
poreidad se convierte en el lugar don- 
de el hombre es y donde revela y 
actúa todo cuanto es, sanando de nue- 
vo y potenciando las facultades ex- 
presivas que la misma condición 
creatural concedía ya a la corporei- 
dad humana. 

Así pues, el cristiano es aquel que 
ha recibido de Cristo la libertad de 
ser él mismo (o sea, hijo de Dios y 
espíritu) en el cuerpo, para manifes- 
tar que la plenitud de Cristo llena 
todo lo que existe y no deja espacio 
a ninguna negatividad (cf Ef 1,23). El 
cómo, con qué gestos o signos pueda 
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y deba hacerse esto, es algo que se 
deja totalmente a la libre creatividad 
de las culturas humanas en su diversa 
configuración histórica. La experien- 
cia del pueblo de Dios, algunas de 
cuyas características trazamos en los 
párrafos precedentes, ofrece una ma- 
ravillosa antología ejemplar de posi- 
bles usos o manifestaciones corpó- 
reas, algunas de las cuales podrán ser 
privilegiadas o recomendadas y hasta 
hacerse obligatorias, debido a su pro- 
bada eficacia o al relieve particular 
que han asumido en la historia de la 
salvación, pero sin eliminar la liber- 
tad de otras opciones expresivas. De 
este modo, por ejemplo, el cristiano 
no podrá nunca renunciar a expresar 
corporalmente su ingreso en la esfera 
de Cristo mediante la ablución bau- 
tismal de su cuerpo, ni podrá renun- 
ciar a comer el cuerpo eucarístico de 
Cristo o a imponer las manos y a 
ungir con óleo. Y, al contrario, no 
deberá utilizar ya el signo corpóreo 
de la circuncisión, que ha quedado 
excluido por unos hechos contingen- 
tes, pero de valor decisivo, acaecidos 
a lo largo de la historia de la salva- 
ción. Será libre en una serie de otras 
manifestaciones; podrá ayunar o no 
ayunar, utilizar o no utilizar vestidos, 
darles nuevos significados simbóli- 
cos, levantar o juntar las manos se- 
gún las diversas sugerencias de su 
cultura, siempre dentro de la aten- 
ción reverente a las tradiciones del 
pasado, según un criterio de libertad 
total, pero culta, sabia y respetuosa 
con la historia de la salvación. 

Mas el principio fundamental se- 
guirá siendo uno solo: la carne del 
pecado, en Cristo, se ha vuelto a ha- 
cer cuerpo, esto es, posibilidad de 
que todo, hasta las últimas ramifica- 
ciones de la materia, sea de Dios y 
para Dios. Así pues, el cristiano no 
descuidará ya ninguna de las posibi- 
lidades de decir con su cuerpo y en su 
cuerpo lo que Dios ha hecho realidad 
en Cristo; toda reticencia o aleja- 
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miento injustificado de lo corporal 
sería renegar de Cristo y de la tota- 
lidad de la salvación. 
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SUMARIO: l. La cultura moderna. 1. Anti- 
guo Testamento: 1. La idea de cosmos; 2. Cos- 
mografía bíblica; 3. Los “orígenes” del cosmos; 
4. El mundo-creación; 5. El cosmos en los sal- 
mos; 6. El cosmos en los profetas; 7. Los sabios 
y el cosmos; 8. Conclusión. 111. Nuevo Testa- 
mento: 1. Escritos paulinos: a) El mundo como 
creación, b) La redención del cosmos, e) El cris- 
tiano y el mundo; 2. Evangelio de Juan: a) El 
cosmos y la creación-salvación, b) La oposición 
del mundo a Jesús; 3. Conclusión. 


Il. LACULTURA MODERNA. 
La cultura de hoy está en gran parte 
dominada por la visión científica del 
mundo, Por “mundo” o “cosmos” en- 
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tendemos aquí la realidad que rodea 
y en la que vive la humanidad. Así 
pues, pensamos que la cultura mo- 
derna concibe la realidad del univer- 
so con los ojos de las ciencias natu- 
rales. Al binomio “Dios y el hom- 
bre”, característico de la cultura 
medieval, impregnada de fe, le ha 
sucedido a partir de la ilustración 
el binomio “el hombre y las cosas”, 
Se ha impuesto el llamado interés 
científico por las cosas y por su ex- 
plotación tecnológica, es decir, el co- 
nocimiento de los aspectos cuantita- 
tivos, mensurables y verificables de 
las cosas que hay que “usar” y plas- 
mar. La cultura moderna tiende, por 
tanto, a considerar el cosmos en sí 
mismo, es decir, en los mecanismos 
de su “funcionamiento” físico, inde- 
pendientemente de su relación con 
Dios y en función de las necesidades 
del hombre. 

En consecuencia, la cultura mo- 
derna es también cultura del poder: 
el objetivo de la vida es adquirir po- 
der para satisfacer las “necesidades”. 
Coherentemente, el cosmos es consi- 
derado también en función del poder 
del hombre, Dentro de semejante cul- 
tura, es verdadero y bueno lo que da 
poder, lo que sirve. La explotación 
científico-tecnológica del cosmos en- 
tra en esta cultura del poder. 

La visión religiosa bíblica no se 
propone como anticientífica; pero re- 
chaza las pretensiones totalizantes de 
la ciencia, entendida de forma ilus- 
trada, y se niega a adorar el poder. 
En efecto, la fe no es búsqueda de 
poder, sino búsqueda del sentido y 
del don que se nos ofrece gratulta- 
mente y de forma libre. En el estruen- 
do de las voces levantadas por la cien- 
cia que sirve al poder y de la filosofía 
reducida a ciencia, la fe —en cuanto 
fe razonable o razón creyente, capaz 
de integrar en sí misma la visión cien- 
tífica del mundo— busca el sentido y 
el valor del mundo para el hombre en 
cuanto ser-en-el-mundo. 
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La perspectiva bíblica sobre el cos- 
mos es precisamente la del sentido y 
el valor del cosmos para el hombre. 
El hombre creyente de la Biblia no se 
considera “amo del mundo”, sino que 
se autocomprende como guardián 
del mundo en cuanto realidad dotada 
de sentido por haber sido dada por el 
absoluto y estar abierta a él. Ponien- 
do en manos de Dios el sentido últi- 
mo de las cosas, la fe le quita a la 
ciencia y al poder del hombre al que 
sirve sus pretensiones totalizantes. El 
mundo, entendido como creación, y 
por tanto como don, tiene un sentido 
que no le viene solamente del hom- 
bre, aunque por otra parte esté con- 
fiado a la “custodia” del hombre y 
alcance su finalidad únicamente cuan- 
do el hombre lo acoge y lo lleva a su 
cumplimiento. 


1. ANTIGUO TESTAMEN- 
TO. 1. LA IDEA DE COSMOS. El 
hebreo bíblico no tiene un térmi- 
no que corresponda exactamente a 
nuestro “cosmos” o “mundo”, en el 
que está implícita la idea de orden o 
de belleza. En la época posbíblica 
asumió este significado el término 
“Glam, que en el AT indica un “tiem- 
po sin fronteras”, de forma que /e'ó- 
lam significa “para siempre”; “Ólam 
es un atributo de Dios y de todo lo 
que participa de lo divino, tomando 
así el sentido de “definitivo”, “pleno”, 
“estable” y “continuo”. 

Hay otros dos términos hebreos 
que se traducen frecuentemente por 
“mundo”, o sea heled y tebel, que no 
se traducen nunca por kósmos en los 
LXX, ya que significan realmente 
“tierra habitada”. El griego kósmos, 
por el contrario, aparece con frecuen- 
cia en los libros tardíos y escritos en 
griego, en la Sabiduría y en el segun- 
do libro de los Macabeos. 

Para traducir el sentido de “cos- 
mos”, la Biblia hebrea suele decir 
“todo”, como en ls 44,24: “Yo soy el 
Señor, el que lo ha hecho todo”, o en 
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1Crón 29,11: “Todo cuanto hay en el 
cielo y en la tierra es tuyo”. El bino- 
mio cielo-tierra, con la variante cie- 
lo-mar (Is 50,2) o infiernos-cielo-mar 
(Am 9,2), designa el universo entero, 
como en Gén 1,1: “Al principio Dios 
creó el cielo y la tierra”. 

En todos estos casos, la Biblia no 
tiene la idea de un cosmos separado 
e independiente del hombre, es decir, 
no piensa en el cosmos como “con- 
tenedor” y en el hombre como “con- 
tenido”. Por consiguiente, la Biblia 
carece de la idea de “espacio” como 
receptáculo vacío; el espacio está 
siempre lleno de algo, pues de lo con- 
trario no existe; no existe la idea de 
/ “tiempo” más que unida a una rea- 
lidad que hay en el tiempo. No existe 
la abstracción de tipo griego. 

El cosmos no es, en la Biblia, una 
entidad fija, inmóvil, un “ser” o un 
organismo, sino más bien un aconte- 
cimiento, un proceso dinámico que 
se desarrolla. Ha dicho muy bien 
G. von Rad: “Nunca se recordará 
bastante que al antiguo Israel le era 
extraño el concepto de “mundo” que 
es corriente para nosotros. El que no 
dispusiera de un concepto tan obvio 
como el del griego “cosmos” es algo 
que tiene profundas razones. Es evi- 
dente que Israel no estaba en dispo- 
sición de concebir el mundo, filosó- 
ficamente objetivado, como una en- 
tidad a la que se contrapone el 
hombre. El motivo de esto tiene que 
buscarse en la visión israelita, no tan- 
to ontológica como histórica, del 
mundo. De este modo el mundo se 
presentaba al hombre de formas siem- 
pre nuevas y variadas; era, por tanto, 
mucho más difícil captarlo concep- 
tualmente, y más difícil todavía re- 
ducirlo a un principio unitario. Israel 
no veía el mundo como un organismo 
ordenado y autosuficiente, debido a 
que por un lado veía mucho más di- 
rectamente en su devenir la obra de 
Yhwh, y por otro percibía también 
en él la contribución del hombre, que 
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con sus acciones buenas o malas de- 
terminaba incesantemente las reac- 
ciones del ambiente circundante”. 


2. COSMOGRAFÍA BÍBLICA. No 
hay en la Biblia una descripción uni- 
taria del universo. Es posible, sin em- 
bargo, deducirla de los muchos pasa- 
jes en los que se alude a él. Lo mismo 
que los babilonios, también los israe- 
litas concebían el universo como una 
estructura en tres niveles: el cielo, 
la tierra (y el mar), el mundo subte- 
rráneo. 

Se trata de una estructura, en el 
sentido de que los diversos elementos 
del cosmos están en relación entre sí. 
Por ejemplo, en Éx 20,4 leemos: “No 
te harás escultura ni imagen alguna 
de lo que hay arriba en el cielo, o aquí 
abajo en la tierra o en el agua bajo 
tierra”. El cielo está “arriba”, en lo 
más alto; la tierra está “aquí abajo”, 
los infiernos están “bajo tierra”. 

En el texto de la bendición de José 
(Dt 33,13-16) aparece clara la estruc- 
tura tripartita “cielo-tierra-e o/”, jun- 
to con los elementos diferentes y pro- 
pios de cada nivel: “Sea su tierra ben- 
dita del Señor con los rocíos del cielo 
en lo alto, y abajo con las aguas 4el 
abismo, con lo mejor que hace crecer 
el sol, con los frutos que hace brotar 
la luna, con las primicias de las viejas 
montañas, con lo mejor de los colla- 
dos eternos, con lo mejor de la tierra 
y su abundancia, gracioso don del 
que se apareció en la zarza; descienda 
todo esto sobre la cabeza de José, el 
escogido entre sus hermanos”. Por 
encima de todo el universo está 
7 Dios, creador y garantía del orden 
del cosmos. Excepto en Sab 13, el 
hombre bíblico no parece estar pre- 
ocupado por “probar” la existencia 
de Dios a partir del mundo creado: a 
Dios se le experimenta y sele encuen- 
traen la historia; su poder creador en 
el cosmos es percibido dentro de la fe 
en él, sacada de la experiencia histó- 
rica de su revelación. La contempla- 
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ción del cosmos no es tanto el camino 
para probar la existencia de Dios 
como más bien el desciframiento de 
los signos de su presencia activa de 
creador. 

El cielo está habitado por las estre- 
llas, que forman constelaciones: “El 
ha creado la Osa y Orión, las Pléya- 
des y la constelación del Sur” (Job 
9,9; cf Job 38,13). Se señalan con cer- 
teza dos planetas: Saturno y Venus: 
“¿Cómo has caido del cielo, brillante 
estrella, hijo de la aurora (Venus)?” 
(Is 14,12); “Pero llevaréis a Sacut, 
vuestro rey, y a Keván (Saturno), 
vuestro dios, vuestros ídolos que os 
habéis fabricado” (Am 5,26). Proba- 
blemente Israel sufría la tentación de 
entregarse al culto de los astros, di- 
fundido y practicado en Babilonia; 
así se explica la prohibición insisten- 
te del / decálogo y la polémica de 
Amós contra el culto de Saturno y la 
de Isaias contra el culto a Venus, 
asociada a la diosa Astarté, Los as- 
tros en la Biblia quedan desdiviniza- 
dos y reducidos a simples criaturas 
de Dios (cf Gén 1). Lo mismo que los 
egipcios y los babilonios, también los 
israelitas se sentían impresionados 
por el sol, símbolo de eterna dura- 
ción; pero lo desmitificaron: “El sol 
sale y se pone, y se apresura a su 
lugar, de donde vuelve a salir” (Qo 
1,5). El curso regular del sol es signo 
de la estabilidad y del orden de lo 
creado, como se ve en el sucederse de 
las estaciones: “Mientras dure la tie- 
rra, sementera y cosecha, frio y calor, 
verano e invierno, día y noche no 
cesarán jamás” (Gén 8,22). Proba- 
blemente un himno al sol se transfor- 
mó en un himno a la tórah (Sal 19). 

El cielo es la sede de Dios: “Él se 
sienta sobre el globo de la tierra, cu- 
yos habitantes le parecen saltamon- 
tes; él despliega los cielos como tenue 
velo y los extiende como una tienda 
para vivir en ella” (Is 40,22). Dios 
está en los cielos, pero está presente 
en el templo de Jerusalén: “¿Será po- 
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sible que Dios pueda habitar sobre la 
tierra? Si los cielos en toda su inmen- 
sidad no te pueden contener, ¡cuánto 
menos este templo que yo he cons- 
truido!” (1Re 8,27). Dios es absolu- 
tamente trascendente, pero no está 
lejos ni ausente. En el templo está 
presente el nombre, la gloria de Dios: 
es una manera de afirmar la inma- 
nencia, pero salvaguardando la tras- 
cendencia de Dios. La distancia del 
cielo es simbolo de la trascendencia 
divina: “Como se alza el cielo por 
encima de la tierra, se elevan mis ca- 
minos sobre vuestros caminos y mis 
pensamientos sobre vuestros pensa- 
mientos” (Is 55,9). Las nubes son 
símbolo de la presencia velada de 
Dios: con una nube Dios guía a los 
israelitas en su viaje a través del de- 
sierto (Éx 13,21; 14,19-20; 19,16-25) 
y en una nube desciende para hablar 
con Moisés (cf Éx 25,15-18; 33,9-11; 
Núm 12,5-10). La nube revela y es- 
conde la presencia activa de Dios. 
Yhwh no es, como los otros dioses de 
los pueblos del antiguo Oriente, un 
Dios ligado y definido por los fenó- 
menos meteorológicos o geofísicos; 
los dioses cananeos, por ejemplo, 
eran personificaciones de los fenó- 
menos atmosféricos (había, p.ej., un 
dios de la tempestad), mientras que 
Yhwh controla, domina, provoca 
esos fenómenos. Asi en Os 13,15: 
“Pero llegará el solano, el viento del 
Señor se alzará del desierto, secará 
sus manantiales, agotará sus fuentes 
y se llevará todos sus tesoros, sus 
objetos preciosos”; en Is 29,6: “Serás 
visitado por el Señor todopoderoso 
con truenos, terremotos, gran estruen- 
do, con huracán, tempestad y fuego 
devorador”. Nada escapa del domi- 
nio de Yhwh y no hay ningún “lugar” 
inaccesible para él. 

La / tierra es designada con diver- 
sos términos hebreos, que reflejan los 
diversos modos de percibir la rela- 
ción del hombre con la tierra, enten- 
dida como territorio (eres) suelo 
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(adamah), tierra firme (yabasah), tie- 
rra habitada (sebel), espacio del mun- 
do (heled). Los babilonios se imagi- 
naban la tierra como un disco, en 
cuyo centro estaba Babilonia; del mis- 
mo modo los hebreos se representa- 
ban la tierra como una superficie que 
tenía su centro en Jerusalén: “Esta es 
la ciudad de Jerusalén, que yo había 
situado en medio de las naciones y de 
sus territorios” (Ez 5,5). Jerusalén es 
el ombligo, es decir, el centro de la 
tierra (Ez 38,12; cf Jue 9,37). Para 
los griegos, Atenas (u otras ciudades) 
era el ombligo del mundo; para los 
egipcios era Tebas —sede del culto al 
dios Amón— el centro de la tierra; 
para los romanos, Roma era el um- 
belicus orbis. La centralidad de Jeru- 
salén no se concebía sólo en términos 
geográficos, sino también teológicos: 
surge sobre el monte más alto, de ella 
proviene la palabra del Señor, a ella 
han de afluir todas las gentes (Is 2,1- 
5; Mig 4,1-3); la capital es símbolo 
del pueblo de Dios, luz y modelo 
para todos los pueblos del orbe. 

Lo mismo que no elaboró un sis- 
tema o una teoría astronómica, tam- 
poco Israel construyó ninguna con- 
cepción sistemática de geofísica. Los 
fenómenos geofísicos, como los te- 
rremotos o las erupciones volcánicas, 
están al servicio de Dios, que tiene 
pleno dominio sobre ellos. Ellos for- 
man el cortejo de las teofanías: “Se- 
ñor, cuando tú saliste de Seír, cuando 
avanzaste desde los campos de Edón, 
la tierra tembió, se turbó ei cielo, las 
nubes se deshicieron en agua. Los 
montes se derritieron ante la presen- 
cia del Señor, ante la presencia del 
Señor, Dios de Israel” (Jue 5,4-5). 
Entre el cielo y el mundo subterráneo 
está también el mar (yam), con una 
referencia especial —para los he- 
breos— al Mediterráneo. Los israe- 
litas no eran navegantes y sentían 
cierto miedo al mar, que se convirtió 
para ellos en símbolo del caos, en la 
sede de los monstruos espantosos: 
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“¿No eres tú el que partió en dos a 
Rahab y traspasó el dragón? ¿No eres 
tú el que secó el mar, las aguas del 
océano, el que convirtió en camino el 
fondo del mar para que pasaran los 
libertados?” (Is 51,10). La victoria de 
Yhwh sobre el mar y sobre sus mons- 
truos es la liberación del hombre de 
las fuerzas hostiles y mortales que le 
amenazan. 

El mundo subterráneo está rela- 
cionado generalmente con la / muer- 
te. En efecto, la muerte era concebi- 
da, al menos en algunos pasajes del 
AT, como un paso de la tierra —lu- 
gar de los vivientes— al Je 'o!, morada 
de los muertos. El Seo! es la “tierra” 
del olvido, de las tinieblas y del silen- 
cio, de las sombras. Allí ho hay vida, 
como en el desierto. El 3e'o] está en 
lo más profundo de la tierra (Dt 
32,22), más allá del abismo subterrá- 
neo (Job 26,5; 38,16-17). Nunca se 
dice que Dios haya creado el 3e'ol. 
Está en el límite extremo del univer- 
so. “Si se ocultan en el abismo (Se ol), 
de allí los sacará mi mano” (Am 9,2). 
Así pues, Dios actúa de forma sobe- 
rana incluso en el Se'ol. 

La cosmografía bíblica no preten- 
de ser una concepción científica del 
cosmos, comparable con la de las 
ciencias modernas. Israel no se situa- 
ba ante el mundo en una actitud 
“neutral”, que objetivase la totalidad 
de los elementos cósmicos como un 
sistema de leyes; por eso, y no sólo 
por las limitaciones lingilísticas o con- 
ceptuales, carece de los terminos/con- 
ceptos de “mundo”, “naturaleza”, 
“cosmos”. Como se ha intentado mos- 
trar, para lsrael el mundo es un su- 
ceso, un obrar incesante y continuo 
de Dios, que sostiene y hace vivir 
todas las cosas. En cuanto tal, el 
mundo era percibido como manifes- 
tación de la realidad y de la omnipo- 
tencia de Dios. Las experiencias hu- 
manas del mundo natural se vivían, 
dentro de la perspectiva de la fe en la 
creación, como experiencias de Dios, 
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de su intervención poderosa y bené- 
fica en favor del hombre. Sin embar- 
go, la experiencia de las faltas de ar- 
monía en el cosmos plantea el pro- 
blema de la justicia de Dios, como 
aparece en el libro de / Job y de Ben 
Sirá [/ Sirácida]. 


3. LoS “ORÍGENES” DEL COSMOS. 
El interés de la Biblia no se dirige a 
explicar “cómo” tuvo origen el mun- 
do, sino más bien a comprender y 
proclamar el “sentido” del mun- 
do como creación de Dios. En la na- 
rración, considerada generalmente 
como yahvista, de los orígenes (Gén 
2-3), la “ascensión” al tiempo pri- 
mordial equivale a un “descenso” a 
las profundidades del ser: se hace re- 
montar a los comienzos lo que es 
permanentemente verdadero y cons- 
titutivo del hombre. Lo mismo ocu- 
rre en el texto sacerdotal de Gén 1 
[/ Génesis]. 

Se trata de un modo de pensar 
mitopojético. Lo que se conoce como 
estructura u orden —nosotros diría- 
mos metafísico-— se dice que existe 
desde el principio, desde los tiempos 
primordiales. Y en este sentido el len- 
guaje mitológico de Gén 1-11 es ver- 
dadero: ¡nos dice lo que estamos vi- 
viendo todos los días! 

La tradición yahvista presenta el 
cosmos como un suceso orientado a 
Yhwh, como el lugar de la presencia 
benéfica de Dios en favor del hom- 
bre. El hombre tiene un vínculo indi- 
soluble con el cosmos, porque viene 
de la tierra: “El Señor Dios formó al 
hombre del polvo de la tierra, le in- 
sufló en sus narices un hálito de vida 
y así el hombre llegó a ser un ser 
viviente” (Gén 2,7). Las cosas, la tie- 
rra con sus frutos y el ritmo de las 
estaciones, “sementera y cosecha, frío 
y calor, verano e invierno, día y no- 
che” (Gén 8,22), están al servicio del 
hombre, El hombre tiene a su lado a 
los animales (Gén 2,19-20), a los que 
impone un nombre, lo cual quiere 
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decir que ellos tienen un significado 
para el hombre; es el ser humano el 
que les da un nombre, es decir, el que 
fija el destino y la función de los ani- 
males. El hombre tiene una relación 
con el mundo: tiene que labrarlo y 
guardarlo con su trabajo: “El Señor 
Dios tomó al hombre y le puso en el 
jardín de Edén para que lo cultivase 
y lo guardase” (Gén 2,15). Así pues, 
el trabajo humano no es explotación 
arbitraria, sino custodia del mundo, 
que supone el conocimiento del sen- 
tido y del destino de ese mundo. Por 
consiguiente, la concepción cosmo- 
lógica yahvista es antropológica: el 
mundo es inseparable del hombre, y 
viceversa. La estructura concreta del 
mundo depende de la acción inson- 
dable de Dios creador, pero también 
del obrar del hombre. Puesto que el 
hombre es pecador (Gén 3), malvado, 
y “siempre está pensando en hacer el 
mal” (Gén 6,5), sus relaciones con el 
mundo se han alterado. El suelo es 
maldecido por culpa del hombre, que 
tendrá que sacar de él con fatiga el 
alimento para todos los días de su 
vida (Gén 3,17). El mismo cosmos se 
vuelve indomable y hasta violento en 
contra del hombre (cf el diluvio). 
Con el pecado se ha perdido el equi- 
librio armonioso, querido por Dios, 
entre el hombre y su mundo. El cos- 
mos se hace ambiguo, no en sí mis- 
mo, sino en su relación con el hombre 
corrompido y malvado. Pero desde 
Gén 12,1-3, con la elección de Abra- 
hán, Dios vuelve a introducir en la 
historia humana la fuerza recreadora 
de su bendición para salvar al hom- 
bre y, a través de él, librar al cosmos 
de la ruina. 

La tradición sacerdotal (Gén 1,1- 
2,4a) cuenta los “orígenes” del cos- 
mos para mostrar la estructura ar- 
quetípica de la existencia tanto del 
hombre como del mundo; es decir, 
muestra una especie de “programa” 
de lo que el hombre y el mundo deben 
ser. No se trata —repetimos— de una 
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narración de lo que fue, sino de lo 
que siempre ha sido y sigue siendo 
válido. Ni siquiera aquí, como en nin- 
gún otro texto bíblico, se ha de bus- 
car cuál era la antigua concepción 
“científica” del mundo, y mucho me- 
nos una visión cósmica normativa 
para el científico de nuestros días. La 
Biblia presenta la verdad que cuenta 
para nuestra salvación, y no tiene 
unas verdades científicas neutras. 

Son tres los aspectos fundamenta- 
les del cosmos en la tradición sacer- 
dotal: el orden, el tiempo, la vida. Se 
trata de las grandes categorías teoló- 
gicas de esta tradición. 

En primer lugar, en Gén 1 el cos- 
mos es un todo armonioso y ordena- 
do. El principio de este orden está en 
la actividad de Dios, expresada con 
verbos que guardan relación con la 
idea de orden: separar (p.ej., las 
aguas del cielo de las de la tierra), 
poner en su sitio (p.ej., los astros), 
dar un nombre (p.ej., Dios llama a lo 
seco “tierra”), asignar una función 
(p.ej., el sol es para el gobierno del 
día). El “crear” (Gén 1,1) divino no es 
un “hacer” técnico o instrumental, 
sino un “obrar” que compromete al 
sujeto que actúa y a su intencionali- 
dad: Dios “hace” los astros y “hace” 
también al hombre. El hacer creador 
de Dios está dominado por una in- 
tención de orden y de armonía (“Vio 
Dios que esto era bueno/hermoso” 
es un estribillo que se repite siete ve- 
ces, y como el “siete” es el símbolo de 
la perfección, indica la armonía per- 
fecta del mundo querida por Dios). 
En la cima de la actividad creadora 
de Dios está la creación del hombre 
como imagen de Dios. El cosmos se 
le confía al hombre: “Dios los bendi- 
jo y les dijo: “Sed fecundos y multipli- 
caos, poblad la tierra y sometedla; 
dominad sobre los peces del mar, las 
aves del cielo y cuantos animales se 
mueven sobre la tierra” ” (Gén 1,28). 
“El autor del código sacerdotal, en 
relación con el mundo, no conocía 
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los problemas que hoy nos angustian 
a nosotros. No estaba aterrorizado 
ni por una explosión demográfica ni 
por una amenazadora inhabitabili- 
dad del mundo causada por un sa- 
queo irresponsable. Por consiguien- 
te, no hay que buscar en él ninguna 
respuesta directa sobre la responsa- 
bilidad del hombre respecto a la tie- 
rra”(N. Lohfink). Sin embargo, con- 
dena todo lo que tiende a destruir el 
orden y el equilibrio del cosmos; para 
la tradición sacerdotal, “el que estro- 
pea la creación se juega la salvación” 
(N. Lohfink). El “dominio” del hom- 
bre sobre el mundo es, por tanto, un 
gobierno y una custodia del mundo: 
es ésta una visión que hoy llamaría- 
mos “ecológica”. 

El mundo, según la tradición sa- 
cerdotal, es un suceso que acontece 
en el tiempo. Esto se subraya de ma- 
nera especial por el ritmo de los seis 
días de la creación y por la función, 
asignada a los astros, de servir de 
señal para las estaciones, los días, los 
años y las fiestas. De esta manera el 
cosmos está vinculado a la historia 
humana; no es una realidad inmuta- 
ble y estática, sino que en cierto 
modo “evoluciona” en relación con 
el hombre. Esto significa que la rela- 
ción del hombre con el mundo es 
histórica, sometida a posibles varia- 
ciones, tanto para lo mejor como 
para lo peor. 

En tercer lugar, el autor sacerdotal 
tiene un interés especial por el tema 
de la vida. Dios es el que hace vivir 
y el que da su bendición a los seres 
creados, esto es, les da la energía vi- 
tal que los hace capaces de hacer 
que prosiga la vida. El cosmos está 
lleno de / vida. Y bendición significa 
“energía de procrear”. Dios bendice 
a los seres vivientes (Gén 1,22), así 
como bendice al hombre y a la mujer 
(Gén 1,28). Sin la capacidad de pro- 
crear que da la bendición, no habría 
propiamente vida, 

Pero el hombre ha introducido en 
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el mundo la violencia (hamas): “La 
tierra estaba corrompida delante de 
Dios y toda ella llena de violencia” 
(Gén 6,11). La difusión de la violen- 
cia humana provoca el diluvio, una 
verdadera recaída del cosmos en el 
caos. La creación es la victoria sobre 
el caos, sobre el tohú wabóhú original 
(1,2), a través de una actividad de 
ordenación del mundo. No hay en 
Gén | ninguna lucha de dioses riva- 
les, como en los mitos babilónicos 
(cf Atrahasis) ni entre la divinidad 
(Marduk) y el mar personificado (Tia- 
mat). Para el texto bíblico, el caos 
inicial es un elemento que Dios do- 
mina, sin que haya la menor traza de 
una lucha de la que tenga que salir el 
orden del cosmos. Dios actúa solo, y 
su victoria sobre el caos no se reali- 
za a costa de ninguna otra divinidad. 

En los Salmos, sin embargo (74,13- 
14; 104,26), y en los textos proféticos 
tardíos (como en Is 27,1) aparecen 
algunas huellas de este tema de la 
victoria de Dios sobre las fuerzas del 
caos, designadas con nombres de 
monstruos como Leviatán y el Dra- 
gón. Pero en Gén 1 el orden cósmico 
es producido por la palabra de Dios, 
sin lucha alguna. 


4. EL MUNDO-CREACIÓN. De las 
consideraciones anteriores se deduce 
con claridad que la idea bíblica de 
cosmos €s inseparable de la de crea- 
ción: Dios es el origen y la garantía 
del orden cósmico, porque es su crea- 
dor. Pero la idea bíblica de creación 
no tiene que entenderse sobre el tras- 
fondo del problema del dualismo 
gnóstico; este dualismo, exceptuando 
quizá a Juan, no es un problema bí- 
blico. En otras palabras, la Biblia no 
se pregunta sobre el origen absoluto 
del mundo, sino más bien sobre la 
relación hombre-mundo, sobre la 
salvación de Dios y el papel del mun- 
do, sobre la presencia y la acción de 
Dios en el mundo. 

En los textos de Gén 1-11 el interés 
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no se dirige al tema de la * “creatio ex 
nihilo” ni al del “Chaoskampf”, sino 
ala acción ordenadora de Dios. Pues 
bien, el orden cósmico está relacio- 
nado con el orden moral y social: el 
desorden moral, la violencia, sacude 
al propio cosmos con el diluvio; en 
los salmos reales, como, por ejemplo, 
el Sal 72,1-7, la justicia (el recto or- 
den) del rey guarda relación con el 
orden de la naturaleza. Así pues, el 
centro de atención es el orden del 
cosmos más bien que su origen. 

Ha escrito C, Westermann: “En el 
AT no se habla nunca de fe en el 
Creador, no se encuentra nunca una 
frase del tipo: “Creo que el mundo ha 
sido creado por Dios”, y en las pro- 
fesiones de fe del AT (el llamado “cre- 
do histórico”, como dijo G. von Rad) 
no aparece nunca la creación o la fe 
en el Creador. Es fácil comprender la 
razón: para el hombre del AT no 
existía una posibilidad distinta de 
concebir el origen del mundo. La crea- 
ción no entraba para él en un artículo 
de fe, ya que no existía para él nin- 
guna alternativa. En otras palabras, 
él tenía una concepción de la reali- 
dad distinta de la nuestra, de forma 
que para él no existía más que la 
realidad puesta por Dios. Aquellos 
hombres no tenían necesidad de creer 
que el mundo ha sido creado por 
Dios, puesto que era éste un presu- 
puesto de su pensar”. 

Sobre este presupuesto de que el 
mundo está totalmente bajo el do- 
minio de Yhwh, la Biblia se pre- 
gunta por la salvación de Dios para 
su pueblo. En los textos poéticos más 
antiguos (Gén 49; Éx 15,2-18; Dt 
32,1-43; Jue 5; 2Sam 20d 51; Sal 
29,68), “no se habla del origen abso- 
luto, sino más bien del origen del 
orden social, tal como Israel lo en- 
contró y lo entendió..., es decir, de la 
salvación de Israel por obra de Dios” 
(D. McCarthy). 

El mundo, para el israelita, no era 
el lugar de la automanifestación de lo 
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divino como fuerza inmanente al cos- 
mos: Dios trasciende el mundo, es el 
creador que garantiza y mantiene só- 
lidamente la estabilidad del mundo. 
El mundo “narra”, “anuncia” al Dios 
creador: “Los cielos narran la gloria 
de Dios, el firmamento pregona la 
obra de sus manos” (Sal 19,2). Dios 
actúa e interviene en el cosmos, y los 
llamados “fenómenos naturales” se 
atribuyen inmediatamente a Dios, in- 
cluidas las catástrofes, como el terre- 
moto, la sequía, el rayo, etc. El mun- 
do está bajo el dominio absoluto de 
Dios, pero no está habitado por fuer- 
zas inmanentes divinas o demonía- 
cas. Por eso no existe en Israel la idea 
de cosmos en el sentido de mundo 
regulado por leyes eternas, fijas e in- 
mutables. El mundo es el lugar, siem- 
pre abierto, de la libre iniciativa sal- 
vifica de Dios para el hombre [/ Mi- 
lagro]. 

La experiencia original de Israel, 
de la que el Exodo es una versión 
ejemplar, es la del Dios salvador y 
libertador. De esta experiencia histó- 
rica de salvación, Israel “se elevó” a 
la fe en Dios creador para afirmar 
que Dios crea, sostiene, hace vivir al 
mundo a fin de poder comunicar su 
salvación a los hombres. Sintética- 
mente podemos decir con otras pala- 
bras que Yhwh es salvador y que, 
para llevar a cabo su salvación, crea 
y hace vivir al mundo. Se ve la crea- 
ción en un horizonte soteriológico. 


5. ELCOSMOS EN LOS SALMOS. El 
hebreo orante de los / Salmos está 
envuelto en el cosmos, se siente he- 
chizado y arrebatado por el esplen- 
dor del sol (Sal 19), símbolo de la 
tórah, o de la fuerza destructora de la 
tempestad (Sal 29), simbolo del po- 
der divino. Pero es toda la creación 
la que “habla” al y con el salmista. 

En efecto, el cosmos de los Salmos 
es un mundo significativo, que tiene 
sentido porque es como la encarna- 
ción del sentido dado por Dios con 
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su palabra creadora. Todas las cosas 
son fruto de la palabra de Dios, y por 
tanto portadoras de sentido. El mun- 
do habla sin palabras y sin escritura: 
“No es un pregón, no son palabras, 
no son voces que puedan escucharse, 
mas su sonido se extiende por la tie- 
rra entera y hasta el confín del mun- 
do sus palabras” (Sal 19,4-5). El cos- 
mos está realmente impregnado de 
parte a parte por la tórah, que, como 
la sabiduría, tiene dimensiones cós- 
micas. 

En el salmo 104 parece resonar la 
mirada contemplativa sobre el cos- 
mos de Gén 1, como si el ojo pasase 
de un elemento al otro del mundo 
creado: la luz, los montes, los valles, 
el sol, los ríos, las plantas, los anima- 
les... No se narra la creación; se la 
contempla y se la canta. No se quiere 
explicar su origen, sino comprender 
su belleza y su orden. La creación del 
mundo es percibida por el salmista 
no en el pasado, como un suceso de 
los orígenes, sino como un acto pre- 
sente. Para el salmista, más bien que 
decir “Dios ha creado el mundo”, 
habría que decir que “Dios crea el 
mundo”. La vida múltiple y hetero- 
génea que se desarrolla ante los ojos 
del salmista no es un mecanismo ni 
un libro escrito en un lejano pasado 
inmóvil, sino que es escrita en el pre- 
sente por Dios. Así pues, el cosmos 
se contempla como una continuidad 
de vida que se renueva y renace: ¡no 
hay un día igual a otro! 

El cosmos es un “espacio” ambi- 
guo: es el lugar del encuentro con 
Dios, pero es también distancia de 
Dios. Los espacios inmensos, las pro- 
fundidades del abismo, las lejanías 
del cielo no pueden medirse; podría- 
mos sentir el vértigo del vacío, de la 
ausencia, de la nada. El cosmos no es 
positividad pura, sino también una 
prueba: “¿Adónde podría ir lejos de 
tu espíritu, adónde podría huir lejos 
de tu presencia? Si subo hasta los 
cielos, allí te encuentras tú; si bajo a 
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los abismos, allí estás presente; si 
vuelo hasta el origen de la aurora, si 
me voy a lo último del mar, también 
allí tu mano me retiene y tu diestra 
me agarra” (Sal 139,7-10). Podría- 
mos no ver a Dios en el cosmos ni 
percibir ya su presencia, pero Dios 
nos ve y nos lleva de la mano. ¿Huir 
aun espacio inmenso y vacio o dejar- 
nos tomar y conducir por Dios? 

El mundo y la historia son la obra 
maravillosa del amor de Dios, el 
amor eterno que se canta en la leta- 
nía del salmo 136. Existe, por consi- 
guiente, un vínculo amoroso que une 
a Dios con el cosmos y con la historia 
humana de su pueblo: la creación es 
inseparable de la historia. Y su amor 
salvífico de alianza es la fuente del 
mundo creado: “El hizo los cielos 
con sabiduría, porque es cterno su 
amor. El afirmó la tierra sobre las 
aguas, porque es eterno su amor. Él 
hizo las lumbreras grandes, porque 
es eterno su amor: el sol para presidir 
el día, porque es eterno su amor; la 
luna y las estrellas para presidir la 
noche, porque es eterno su amor” 
(Sal 136,5-9). 

En el salmo 89, Dios crea y salva, 
pero es el mismo Dios el que actúa en 
el cosmos y en la historia. La creación 
no es solamente el teatro de la histo- 
ria salvífica, sino que está ella misma 
impregnada de la acción salvifica de 
Dios. La autocomunicación de Dios, 
que es la salvación, no sólo tiene lu- 
gar en la historia, sino que está ya en 
la intimidad del mundo concreto. 
Puede hablarse entonces de una “sal- 
vación universal” que Dios ofrece a 
todos los hombres a través de su acto 
creador, que salva del caos al cosmos 
entero. 


6. ELCOSMOS EN LOS PROFETAS. 
Los profetas no ven solamente en el 
cosmos la presencia del Creador que 
conserva la vida, sino también la li- 
bertad de Dios trascendente que da y 
que juzga. 
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La lluvia y el rocío son un don de 
Dios (Jer 5,24; J1 2,23; Zac 10,1). La 
lluvia y la nieve dan fecundidad a la 
tierra, y por tanto bienestar: “Como 
la lluvia y la nieve descienden del 
cielo y no vuelven allá sin empapar la 
tierra, sin fecundarla y hacerla germi- 
nar para que dé sementera al sembra- 
dor y pan para comer” (Is 55,10). Es 
verdad que no podemos atribuir alos 
profetas un interés ecológico compa- 
rable al del hombre de hoy. La expe- 
riencia que el hombre tiene del mun- 
do es siempre —según los profetas— 
experiencia de la presencia de Dios 
trascendente y libre: “Yo formo la 
luz y creo las tinieblas; doy la dicha 
y produzco la desgracia; soy yo, el 
Señor, quien hace todo esto” (Is 
45,7). Nunca se encuentra en los pro- 
fetas la idea de una creación “ex ni- 
hilo”, aunque el dominio de Dios so- 
bre el mundo y sobre el hombre sea 
absoluto: Él es “el que hizo las mon- 
tañas y creó el viento, el que descubre 
al hombre sus pensamientos, el que 
hace la aurora y las tinieblas y camina 
sobre las cumbres de la tierra” (Am 
4,13). Tampoco los profetas dan la 
impresión de estar preocupados por 
mostrar la existencia de Dios a partir 
de la belleza y del orden del cosmos, 
aunque afirmen que la sabiduría di- 
vina preside la formación y la subsis- 
tencia del cosmos: “El con su poder 
hizo la tierra, con su sabiduría el orbe 
estableció, con su inteligencia des- 
plegó los cielos” (Jer 10,12). 

Por el contrario, es frecuente la 
afirmación de que los fenómenos na- 
turales negativos son instrumentos 
del juicio divino, un azote de Dios. 
Jeremías describe plásticamente el 
fenómeno de la sequía: “Los ricos 
mandan a sus siervos a buscar agua; 
éstos van a los aljibes, no encuentran 
agua, y vuelven con sus cántaros va- 
cios; quedan consternados, humilla- 
dos, y se cubren la cabeza. El suelo 
no da su fruto, porque no hay lluvia 
en el país; los labradores, consterna- 
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dos, se cubren la cabeza. Hasta la 
cierva, en pleno campo, abandona su 
camada por falta de hierba. Los as- 
nos salvajes, tendidos sobre las coli- 
nas peladas, aspiran el aire como los 
chacales, mientras sus ojos palidecen 
por falta de pasto” (Jer 14,3-6). La 
razón y el sentido de esta sequía se 
señalan en el versículo 7: “Hemos pe- 
cado contra ti”. 

También la lluvia puede transfor- 
marse de don en instrumento de cas- 
tigo divino: “Esto dice el Señor Dios: 
“En mi cólera desencadenaré un vien- 
to impetuoso, lluvia a torrentes caerá 
en mi furor, granizos sin cuento en 
el ardor de la destrucción” ”(Ez 13,13; 
cf Jer 23,19). Lo mismo ocurre con el 
terremoto (Am 1,1), con una inva- 
sión de saltamones (Am 7,1-3), con 
un huracán devastador (Is 40,24; Jer 
25,32) y con otros muchos fenóme- 
nos naturales, que son considerados 
como un juicio punitivo de Dios. 

Así pues, los profetas proclaman 
una conexión entre el pecado y las 
calamidades naturales que azotan a 
los hombres, pero también una rela- 
ción entre la justicia y los bienes. La 
tensión entre el hombre y el cosmos 
se debe a la transgresión de la tórah. 
Por tanto, es la voluntad divina la 
que puede mantener y garantizar la 
unidad benéfica entre el hombre y el 
cosmos. Si el hombre va contra la 
tórah, o sea Contra el orden cósmico 
querido y puesto por Dios para el 
mundo y para la historia humana, 
entonces se rompe la unidad entre el 
hombre y el cosmos: de aquí las ca- 
tástrofes. 

Los fenómenos naturales negati- 
vos se ven como juicio, como cólera 
de Dios, en el sentido de que son 
signos de la incompatibilidad entre 
Dios y el pecado, de la violencia. La 
justicia de Dios es inseparable de la 
justicia del hombre: si el hombre 
abandona la justicia de Dios —es de- 
cir, la ley que hace visible el orden de 
la creación—, el mismo cosmos se ve 
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afectado, realizándose así una esci- 
sión entre el orden justo del mundo 
creado por Dios y la experiencia efec- 
tiva del mundo hecha por el Israel 
pecador. El hombre pecador no ve 
más que un mundo desquiciado, 
cruel, caótico y enemigo, y no consi- 
gue ya descubrir al Dios bueno de la 
creación. 

El mismo Y hwh se convierte en un 
enigma, en “un Dios escondido” (Is 
45,15), y el mundo en una especie de 
monstruo indomable. Sólo descu- 
briendo el verdadero rostro de Dios, 
que quiere libremente un mundo jus- 
to, bueno para todos los seres tanto 
en el campo natural como para el 
hombre en el ámbito socio-político, 
encontrarán los israelitas la esperan- 
za en la salvación divina que abraza 
a la historia y al cosmos en un único 
designio unitario. Éste es sobre todo 
el mensaje de los profetas del destie- 
rro y posteriores al destierro: a pesar 
de las culpas humanas, de la corrup- 
ción y de la violencia que llegan a 
desquiciar el mundo creado y a pro- 
ducir fenómenos catastróficos que 
suenan como una condenación del 
hombre y como un juicio divino de 
incompatibilidad, Dios promete un 
futuro salvifico. Bastaría con leer las 
palabras de consuelo del Déutero- 
Isaías a los desterrados judíos: “A lo 
largo de todos los caminos se apa- 
centarán; en todas las alturas peladas 
tendrán pastos. No padecerán ham- 
bre ni sed, no les alcanzará ni el vien- 
to árido ni el sol, porque el que se 
apiada de ellos los guiará y los con- 
ducirá a manantiales de agua. Con- 
vertiré en caminos todas las monta- 
ñas, y las calzadas se allanarán” (Is 
49,9-11). La salvación afecta también 
al cosmos, que dejará entonces de ser 
enemigo del hombre. 

El “mundo nuevo” salvado por 
Dios no es “otro mundo”, sino este 
mundo reconciliado con el hombre y 
hecho de nuevo amigo del hombre, 
en donde “el lobo habitará con el 
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cordero, el leopardo se acostará jun- 
to al cabrito; ternero y leoncillo pa- 
cerán juntos, un chiquillo los podrá 
cuidar. La vaca y la osa pastarán en 
compañía, juntos reposarán sus ca- 
chorros, y el león como un buey co- 
merá hierba. El niño de pecho jugará 
junto al agujero de la víbora; en la 
guarida del áspid meterá su mano el 
destetado” (Is 11,6-8). Este texto no 
ha de leerse en la perspectiva de una 
transformación física del mundo ma- 
terial, sino —a través de las imágenes 
poéticas— en el horizonte de un cos- 
mos ordenado y pacifico, integrado 
en la existencia del hombre como am- 
biente benéfico. 


7. LOSSABIOS Y ELCOSMOS. Para 
los sabios, el mundo ha sido creado 
por Dios, que lo ha hecho todo si- 
guiendo un orden fundamental. Es 
misión deí sabio descubrir, reconocer 
y adecuarse al orden universal, en- 
contrando así la presencia de Dios en 
el mundo. El cosmos está también 
lleno de “misterios”, como lo muestra 
Job 38-40, pero en todo caso el sabio 
descubre allí la presencia del misterio 
de Dios. Para Israel, “las experien- 
cias del mundo eran siempre expe- 
riencias de Dios y las experiencias de 
Dios eran experiencias del mundo” 
(G. von Rad). Nada más ajeno a los 
sabios que la concepción de un mun- 
do como un todo existente por sí 
mismo y funcionando para sí. La 
/ “sabiduría” viene de Dios, penetra 
todo el cosmos, es universal, porque 
es el mismo orden cósmico impuesto 
por el Creador: “Ella es la unidad de 
todas las manifestaciones divinas y 
no deja que se escape ninguna esfera 
de lo creado a la actuación de la pro- 
pia simplicidad esencial, para que 
Dios sea conocido” (P. Beauchamp). 
En el origen y fundamento del mun- 
do creado está la sabiduría (cf Proy 
8,22-31; Job 28; Si 24). Por eso mis- 
mo deberíamos hablar de “ordenar” 
más que de “crear”, en lo que se re- 
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fiere a la acción divina. En efecto, el 
concepto de “orden” está en el centro 
de la que se ha llamado la “teología 
de la creación” de los sabios. 

Frente al caos, que se vuelve a pre- 
sentar de manera proteiforme en el 
cosmos (catástrofes, enfermedades, 
desórdenes socio-políticos, injusti- 
cias, etc.), el sabio reafirma la justicia 
divina apelando a su actividad orde- 
nadora-salvífica mediante la sabidu- 
ría. Así pues, la teodicea está en el 
centro de los intereses de los sabios, 
que intentan responder al siguiente 
desafío: si hay tantas estridencias, in- 
justicias, deformidades, ¿cómo po- 
demos afirmar la bondad y la presen- 
cia salvífica y benéfica de Dios en el 
mundo? El interés sapiencial por el 
mundo, consiguientemente, es de ca- 
rácter teológico y no científico-expe- 
rimental. Al sabio le interesa el “sen- 
tido” del cosmos, y no su “funciona- 
miento” mecanicista. 

En Job 38-41 Yhwh se presenta 
como “el Dios del orden, del equi- 
librio y de la estabilidad cósmica” 
(J. Lévéque). El es el que ata los lazos 
de las Pléyades (38,3), el que fija las 
leyes del cielo (38,33), el que da órde- 
nes a las nubes (38,34), el que concede 
sabiduría al ¡bis e inteligencia al gallo 
(38,36), el que conoce y establece el 
“camino” de la luz y de la nube que 
truena (38,19.24.25). La extensión de 
la tierra, las fuentes del mar, el fondo 
del abismo, las puertas de la muerte: 
todo es conocido solamente por Dios 
(Job 38,16-18). El cosmos es una in- 
mensidad desconocida para el hom- 
bre, un enigma; pero Dios lo conoce. 
Y Dios actúa con absoluta libertad 
respecto al cosmos: puede hacer llo- 
ver sobre una tierra deshabitada, so- 
bre un desierto en donde no hay hom- 
bre alguno, para saciar regiones de- 
soladas e inhóspitas (38,26-27a). El 
hombre no comprende el sentido de 
esas acciones divinas. Dios creó tam- 
bién el avestruz, al que ha negado la 
sabiduría (39,17). Ha hecho a Behe- 
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mot (el hipopótamo), “la obra maes- 
tra de Dios” (40,19), y a Leviatán (el 
cocodrilo), “el rey de todas las bestias 
feroces” (41,26). El cosmos habla de 
la sabiduría, del poder y libertad de 
Dios. Pero la serie de preguntas, 
como el “quién lo ha hecho” u otras 
por el estilo, hacen comprender tam- 
bién los límites del hombre. “El mun- 
do es del hombre, pero otro actúa en 
él, otro reina en él” (J. Lévéque). Job 
le había reprochado a Dios que se 
servía del cosmos para castigarlo mor- 
talmente: cf, por ejemplo, 12,15: “Si 
retiene las aguas, viene la sequía; si 
las suelta, arrasan la tierra”; 30,21: 
“Te has vuelto cruel para conmigo, 
con mano desplegada en mí te cebas. 
Me levantas a merced del viento, me 
desbaratas con la tempestad”. En su 
respuesta a Job, Dios le hace com- 
prender que el cosmos entero está 
gobernado por su misteriosa y libre 
sabiduría. Así pues, el cosmos es el 
lugar de encuentro con Dios, pero 
también un límite y un enigma para 
el hombre. 

En Ben Sirá el cosmos se considera 
siempre en conexión con la esfera 
humana. Pero frente al cosmos, el 
hombre siente la tentación de ver en 
él un polo positivo y un polo negati- 
vo, unos elementos buenos y otros 
malos, según un determinismo dua- 
lista. La tentación es la de decir: en el 
mundo hay cosas buenas y cosas ma- 
las, cayendo así en un dualismo on- 
tológico. Esto eliminaría la libertad y 
haría inevitable el mal, por lo que el 
hombre quedaría justificado y Dios 
sería el responsable del mal que hay 
en el mundo. La tesis de Ben Sirá es 
que la creación es buena, lo cual apa- 
rece con claridad a través de un “re- 
cuerdo de los orígenes”, es decir, de 
la acción creadora de Dios: “Por eso 
desde el principio me convencí, refle- 
xloné y puse por escrito. “Todas las 
obras del Señor son buenas, y él a su 
tiempo atiende a cada necesidad. No 
sirve decir: Esto es peor que aquello, 
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pues todo a su tiempo es reputado 
bueno” ” (Si 39,32-34). La bondad de 
lo creado es comprensible si se descu- 
bre la “función” que tiene cada ele- 
mento “asu debido tiempo”. La pers- 
pectiva no es la de una ontología es- 
tática, sino la del ser-para, es decir, la 
de una ontología que implica la “fun- 
ción”: “Cuando al principio Dios 
creó sus obras, una vez hechas distri- 
buyó sus partes. Ordenó para siem- 
pre sus obras, desde sus orígenes y 
por generaciones” (16,26-27). La po- 
laridad de elementos positivos y ne- 
gativos en el cosmos tiene que com- 
prenderse a partir de la función que 
desarrolla cada elemento “a su tiem- 
po”, esto es, a partir de lo que cada 
elemento vale para el hombre: “No 
hay lugar a decir: “¿Qué es esto? ¿Para 
qué es aquello?”, porque todo ha sido 
creado con su fin... No vale decir: 
“¿Qué es esto? ¿Para qué es aquello?, 
pues todas las cosas fueron creadas 
para un fin... Desde el principio creó 
Dios los bienes para los buenos y los 
males para los pecadores” (39,16.21. 
25). La atención del Sirácida se dirige 
a la responsabilidad del hombre, y 
por tanto al uso bueno o malo que 
hace de las cosas más que a la natu- 
raleza de las cosas en sí. Con este 
tema concluye el estudio magistral 
de G.L. Prato: “El llamado problema 
del mal se convierte entonces en una 
cuestión puramente histórica y an- 
tropológica. Ben Sirá no dice nada 
en realidad sobre el origen del mal, 
limitándose tan sólo a afirmar la li- 
bertad y la responsabilidad humana. 
El mal que existe de hecho en el hom- 
bre revela, sin embargo, una aplica- 
ción especifica de los elementos crea- 
dos, y por tanto también, en cierto 
sentido, un orden original, del mismo 
modo que cualquier otra realidad re- 
vela una actitud divina respecto a 
Israel y los hombres”. 

En el libro de la / Sabiduría, el 
cosmos es un todo armonioso y uni- 
do, creado por Dios como realidad 
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buena e impregnado del Espíritu y de 
la sabiduría divina: “El espíritu del 
Señor llena todo el orbe, y él, que 
todo lo abarca, todo lo conoce” (Sab 
1,7). El cosmos es bueno: “Pues todo 
lo creó para que perdurase, y saluda- 
bles son las criaturas del mundo; no 
hay en ellas veneno exterminador, ni 
el imperio del abismo reina sobre la 
tierra” (1,14). 

El universo es comprendido a la 
luz del acto creador de Dios, que lo 
ha hecho todo mediante su sabiduría: 
“Si la inteligencia obra, ¿quién entre 
los seres es más artista (technítes) que 
ella?”(8,6). La sabiduría “se extiende 
poderosa de uno a otro extremo y 
todo lo gobierna convenientemente” 
(8,1). Puesto que la sabiduría está en 
el origen del cosmos y “se difunde y 
penetra en todo por su pureza” 
(7,24), solamente el sabio que se des- 
posa con la sabiduría conoce real- 
mente el cosmos y puede gozar de él; 
sólo el justo-sabio vive en el cosmos 
descubriendo en él la presencia de 
Dios, que lo hace vivir todo. 

En la reflexión midrásica sobre el 
éxodo, Sab 11-19 pone de relieve el 
papel y la función del cosmos en la 
historia del pueblo de Dios. Los ele- 
mentos del cosmos se convierten en 
beneficio para unos, como el agua 
que calma la sed de los israelitas en 
el desierto, y castigo para los otros, 
como el agua del Nilo transformada 
en sangre, que es mortal para los 
egipcios (11,5-54). El cosmos puede 
ser un camino para llegar a Dios, 
como había intuido ya el joven Aris- 
tóteles; pero otros filósofos, a pesar 
de haber emprendido el camino jus- 
to, acabaron en el panteísmo: “Tor- 
pes por naturaleza son todos los 
hombres que han ignorado a Dios y 
por lo bienes visibles no lograron co- 
nocer al que existe, ni considerando 
sus obras reconocieron al artífice de 
ellas, sino que tuvieron por dioses 
rectores del mundo al fuego, al vien- 
to, al aire ligero, a la bóveda estrella- 
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da, al agua impetuosa o a los luceros 
del cielo. Pues si, embelesados con su 
hermosura, los tuvieron por dioses, 
entiendan cuánto más hermoso es el 
Señor de todas estas cosas, pues el 
autor mismo de la belleza las 0d 
(13,1-3). Nótese que “el que existe” 

el mismo Dios de Moisés (cf Éx 3 
14, LXX): el dios de los filósofos es 
el mismo Dios de Moisés. 

Los elementos del cosmos luchan 
contra los enemigos de Dios y de su 
pueblo, pero son propicios para los 
justos (cf c. 5). El cosmos no es indi- 
ferente a Dios y al hombre: “Pues la 
naturaleza, sometida a ti, su Creador, 
despliega su energía para castigo de 
los injustos y se mitiga para bien de 
los que en ti confían” (16,24). Y a 
propósito del maná: “Por eso, tam- 
bién entonces, amoldándose a todas 
las formas (la creación) estaba al ser- 
vicio de tu generosidad, que alimenta 
a todos a gusto de los necesitados” 
(16,25). En el juicio final, el cosmos 
luchará al lado de Dios contra los 
impíos (5,20), pero ya está obrando 
en la historia de la salvación (16,17). 


8. CONCLUSIÓN. Para el AT, el 
hombre es un “ser-en-el-mundo” y el 
cosmos se ve a partir del hombre y 
con vistas al hombre, como “mundo- 
del-hombre”: “El cielo es el cielo del 
Señor, y la tierra se la ha dado a los 
hombrés” (Sal 115,16). Los cielos y 
la tierra constituyen lo que nosotros 
llamamos “cosmos”, ¿quiere decir 
esto que el cosmos está dividido en 
dos reinos, uno de Dios y otro del 
hombre? El AT responde afirmando 
que la tierra, lo mismo que el cielo, 
está llena de la gloria de Dios (cf Is 
6,3; 1Re 8,27). El cosmos es de Dios, 
que lo ha creado y está presente en él; 
pero él se lo ha dado al hombre. Dios 
está “dentro” del cosmos, pero es al 
mismo tiempo trascendente, 

Como creación, el cosmos perte- 
nece a Dios y recibe de él su sentido, 
pero no es divinizado. El cosmos no 
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forma parte de Dios. Al afirmar que 
el cosmos es “creación”, el AT libera 
al hombre del miedo a un mundo 
extraño y enemigo; más aún, le invita 
a acogerlo como don sin maniqueís- 
mos. Dios no nos hace la competen- 
cia en la posesión del mundo y en el 
disfrute de él, sino que nos lo da con 
la mayor liberalidad. 

En cuanto que no forma parte de 
Dios, sino que es criatura, el mundo 
nos pertenece íntegramente, es “nues- 
tro” mundo. Por tanto, el cosmos 
nos pertenece; y nosotros, en cuanto 
seres corpóreos, somos “del” mundo. 
Nos realizamos a nosotros mismos 
en la libertad como seres corpóreos, 
integrados en el cosmos. El homo 
faber hace del cosmos-creación el 
“mundo de la civilización”; el mundo 
transformado, proyectado, explota- 
do e incluso a veces desgarrado por 
la violencia humana, cifra de todos 
los pecados. El mundo entonces se ve 
amenazado en su equilibrio y en su 
estabilidad, se vuelve ambiguo y 
amenazador. Sin embargo, Dios si- 
gue siendo el guardián y la garantía 
de la estabilidad y del orden del mun- 
do y promete una novedad: “Mirad, 
yo voy a hacer una cosa nueva” (Is 
43,19). Efectivamente, Dios no ha fa- 
llado nunca en su compromiso con el 
mundo, estipulado desde el principio 
y expresado simbólicamente en el 
arco Iris: “Yo pondré mi arco iris en 
las nubes y él será la señal de la alian- 
za entre mi y la tierra” (Gén 9,13). La 
promesa divina se convierte en pren- 
da de renovación cuando el mundo 
se ve sacudido por la violencia huma- 
na: “Porque yo voy a crear un cielo 
nuevo y una nueva tierra” (Is 65, 
17; 66,22). El homo sapiens et reli- 
giosus aprende a reconocer la sabi- 
duría o el orden cósmico-salvífico di- 
vino y a conformarse a él. De esta 
manera se afirma la esperanza en la 
/ resurrección y en la transformación 
final del cosmos, junto con la huma- 
nidad (cf Sab; Dan 12,1-3; 2Mac 7). 
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MI. NUEVO TESTAMENTO. 
Puesto que / Jesucristo es la Verdad, 
la revelación plena, el NT considera 
el cosmos en relación con Jesucristo 
y con el hombre frente a Cristo; así 
pues, la perspectiva es cristológica y 
antropológica. En cuanto al léxico, 
el NT utiliza el término griego kós- 
mos, con el que se relaciona la idea 
de espacio, y aión, al que está más 
bien ligada la idea de tiempo. Pero 
kósmos se usa también para designar 
la humanidad. De todas formas, el 
NT no presenta una concepción cos- 
mológica propia, que sea parte inte- 
grante del anuncio del mensaje evan- 
gélico. Las representaciones cosmo- 
lógicas a las que recurre son las 
bíblicas o las helenistas, pero mera- 
mente instrumentales en orden al 
anuncio evangélico. En otras pala- 
bras, el NT no habla del mundo “en 

sí”, como un todo de cosas solas, nO 
ICrapES del “mundo-del- hombre”, 
el que Dios actúa y en el que el hom: 
bre realiza su cometido con libertad 
inteligente y responsable. En el tras- 
fondo hay siempre una concepción 
antropocéntrica del mundo; en cierto 
modo, el mundo “se hace” junto con 
la historia humana, 

En el NT no hay una concepción 
unívoca y común de “mundo”. En los 
diversos escritos se elaboran visiones 
diferenciadas, pero reducibles todas 
ellas a un solo denominador común: 
lo que es común es sólo la idea cons- 
tante de una tensión entre el cristiano 
y el mundo. Aquí atenderemos espe- 
cialmente a los escritos paulinos y al 
evangelio de Juan, en donde se mues- 
tra más elaborada una “teología del 
mundo”. 


l. ESCRITOS PAULINOS. Para 
/ Pablo, el kósmos es todo lo que no 
es Dios, el universo. El cosmos com- 
prende “todas las cosas” (tá pánta: 
Rom 11,36); de él forma parte la hu- 
manidad entera, designada como 
“universo” (tá pánta) en Gál 3,22: 
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“Según la Escritura, todo el mundo 
está bajo el pecado”, y en Rom 11,32: 
“Dios encerró atodos (o bien: todo = 
ta pánta) en la desobediencia”. El 
cosmos comprende “las falsas divini- 
dades en el cielo y en la tierra”, “los 
muchos dioses y los muchos señores” 
(1Cor 8,41). El cosmos es el espacio 
que comprende todo lo que existe 
fuera de Dios; pero en Pablo kósmos 
no tiene el sentido de “orden”, ya que 
según él el mundo ha perdido su equi- 
librio y su armonía. Para designar al 
mundo en cuanto que está sometido 
al poder del pecado, Pablo utiliza la 
expresión “el mundo este” (ICor 
1,20-21; 3,19; 5,10; 7,31.33-34). 

El cosmos, experimentado sobre 
todo en su dimensión temporal, es 
llamado “eón”, equivalente a cosmos, 
por ejemplo, en 1Cor 1,20: “¿Dónde 
está el sabio? ¿Dónde el maestro? 
¿Dónde el estudioso de este mundo? 
¡Dios ha convertido en tontería la 
sabiduría del mundo!” (cf 1Cor 3,18; 
8,13). En plural, los eones son la for- 
ma actual con que el mundo se pre- 
senta, es decir, este mundo cuya “for- 
ma” es pasajera y caduca (cf 1Cor 

Otro término clave es el de “crea- 
ción” (ktísis) cuyo sentido es muy 
discutido; probablemente Pablo se 
refiere a todo el “mundo creado”, 
que comprende tanto el universo fi- 
sico como a los hombres con su his- 
toria (cf Rom 8). “El mundo es la 
realidad creada manifestada en el 
hombre”, el hombre pertenece al 
mundo, pero el mundo pertenece al 
hombre, en cuanto que es “un mundo 
que ha surgido y que surge en la ex- 
periencia del hombre” (H. Schlier). 


a) El mundo como creación. Pa- 
blo afirma con fuerza la unidad del 
plan divino, y consiguientemente no 
separa cosmos e historia, pero tam- 
poco “historia profana” e “historia 
sagrada”. El mundo y la historia es- 
tán siempre bajo la poderosa acción 
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divina, creadora y salvadora; la na- 
turaleza y la libertad humana, sin 
verse privadas de su propiedad, en- 
tran en el plan creador-salvífico di- 
vino. 

En Atenas, en el famoso Areópa- 
go, Pablo anuncia al “Dios que ha 
hecho el mundo y todo lo que hay en 
él, siendo señor del cielo y de la tierra, 
que no habita en templos construidos 
por la mano del hombre” (He 17,24). 
La creación era un artículo de fe pa- 
cificamente admitido por la primitiva 
comunidad cristiana, que oraba de 
este modo: “Soberano Señor, tú eres 
el Dios que has hecho el cielo y la 
tierra, el mar y cuanto hay en ellos... 
(He 4, ,24). En los evangelios sinópti- 
cos se menciona la “fundación del 
mundo” (Mt 25,34) o el “comienzo 
de la creación” (Mc 10,6). El mundo 
y la humanidad son criaturas de 
Dios, que él “llama a la existencia” 
(Rom 4,7), fundamentándolas como 
acontecimientos de salvación. 

La creación es cristocéntrica. “Cris- 
to es imagen de Dios invisible, pri- 
mogénito de toda la creación, porque 
por él mismo fueron creadas todas 
las cosas, las de los cielos y las de la 
tierra, lo invisible y lo visible, tanto 
los tronos como las dominaciones, 
los principados como las potestades; 
absolutamente todo fue creado por 
él y para él; y él mismo existe antes 
que todas las cosas, y todas subsisten 
en él” (Col 1,15- 17). No existe en el 
mundo ningún elemento y ninguna 
fuerza que escape al señorio de Cris- 
to. Dios ha creado el mundo (el cos- 
mos y la humanidad) en Cristo, que 
es el “punto de consistencia”, el fun- 
damento primordial y perenne, el 
sentido y la razón omnicomprensiva, 
el alfa y la omega (Ap 1,8). Solamen- 
te Jesucristo es la verdadera “medi- 
da” del cosmos. No existe, por con- 
siguiente, una posible “neutralidad” 
del mundo respecto a Jesucristo. 

Del cristocentrismo de la teología 
paulina de la creación se sigue que el 
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mundo que actualmente existe está 
hecho para la alianza con Dios en 
Jesucristo, es decir, para la realiza- 
ción del plan divino, según el cual 
Dios quiere hacernos hijos suyos. Así 
pues, el mundo, a pesar de su corrup- 
ción, es manifestación y fruto del po- 
der y de la bondad de Dios; el mundo 
está continuamente atravesado e im- 
pregnado de la bondad divina siem- 
pre victoriosa. El mundo, finalmente, 
no tiene una consistencia propia, sino 
que está en continua y dinámica “re- 
lación de origen” con Dios. Por esto 
la creación no es solamente el “pre- 
supuesto” de la salvación, ya que tie- 
ne desde siempre una dimensión crís- 
tica. El mundo ha sido puesto en la 
existencia, no para sí mismo ni sola- 
mente para el hombre, sino para 
Cristo; en cuanto creación, no tiene 
sentido más que en relación con Je- 
sucristo, y por tanto con la alianza de 
Dios. De esta manera la creación y la 
salvación se comprenden dentro de 
una sola perspectiva y con vistas a un 
único fin (“con vistas a Cristo”). Esto 
aparece con toda claridad en Rom 
11,33-36: “¡Qué profundidad de ri- 
queza, de sabiduría y de ciencia la de 
Dios! ¡Qué incomprensibles son sus 
decisiones y qué irrastreables sus Ca- 
minos!... Porque de él y por él y para 
él son todas las cosas. A él la gloria 
por los siglos de los siglos. Amén”. 
Aqui “todas las cosas” comprende 
no sólo la creación, sino la historia: 
las cosas y los hombres son una reali- 
dad dinámica que proviene del plan 
y de la voluntad de Dios, pero que 
además es puesta en obra momento 
a momento por Dios. 

El cristocentrismo de la creación 
afirma cuál es la verdad absoluta del 
universo, su sentido último, y no se 
limita a definir sus “funciones”, como 
hacen las ciencias. “Así es perfecta- 
mente posible considerar el mundo 
según su mecanismo inmanente y su 
historia externa, y en este sentido 
promover las ciencias humanas; Dios 


367 


obra en profundidad en las fuerzas 
naturales y está escondido en las de- 
cisiones de los hombres. Se puede 
hablar de una autonomía de la esfera 
terrena y mundana y de una autono- 
mía del hombre en su obrar sin que 
por esto se le pueda discutir a Dios 
su autonomía. Dios está y actúa 
en todo, de manera que todo tiene 
en él consistencia y se deriva de él” 
(R. Schnackenburg). 


b) La redención del cosmos. El 
mundo está necesitado de salvación, 
la cual se lleva a cabo mediante Cris- 
to y en Cristo, ya que es voluntad de 
Dios “reconciliar consigo”, por me- 
dio de él, a todos los hombres, a los 
seres de la tierra y del cielo, haciendo 
la paz mediante la sangre de su cruz 
(Col 1,20). Dios quiere “recapitular 
todas las cosas en Cristo, las de los 
cielos y las de la tierra” (Ef 1,10). 

La / Iglesia es “su cuerpo (de Cris- 
to), la plenitud de todo lo que existe” 
(Ef 1,23). A través de la Iglesia, Cris- 
to quiere llegar a las esferas del cos- 
mos creado. Cristo es ante todo “ca- 
beza” de la Iglesia, pero mediante 
ella tiene que realizar su posición de 
“cabeza” sobre todo: “En él, cabeza 
de todo principado y potestad, habéis 
alcanzado la plenitud” (Col 2,10). La 
Iglesia y el cosmos están estrecha- 
mente unidos: la salvación de Cristo 
afecta al hombre integramente en su 
dimensión corporal y luego, a través 
de él, al cosmos entero. Efectivamen- 
te, Cristo no se “agota” en la Iglesia, 
sino que desborda la Iglesia; pero 
sólo el que está en la Iglesia reconoce 
plenamente su señorío cósmico: “En 
cuanto cuerpo, la Iglesia representa 
el frente visible y avanzado del seño- 
río de Cristo sobre los hombres. Lo 
que está fuera de la Iglesia no es el 
infierno, ya que el dominio del Señor 
resucitado abarca también el espacio 
extraeclesial. Nada de cuanto hay de 
histórico y de “mundano” se sustrae 
a susoberanía; toda institución, todo 
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individuo, toda criatura y también 
toda experiencia está secretamente 
orientada hacia él, que por eso mis- 
mo le da sentido a todo” (R. Penna). 

Jesucristo es aquel a quien Dios 
sometió todas las cosas (1Cor 15,27). 
El es el único Señor de todo. El don 
de su Espíritu lleva a la humanidad 
a la participación de la vida divina de 
Cristo, que ha comenzado ya en el 
presente y que se realizará con toda 
plenitud en el futuro escatológico. 
La salvación cristiana alcanza al hom- 
bre también en su dimensión corpó- 
rea (Rom 8,23: “esperando la reden- 
ción filial, la redención de nuestro 
cuerpo”; cf Flp 3,21: “(Jesucristo) 
transformará nuestro cuerpo lleno 
de miserias conforme a su cuerpo glo- 
rioso en virtud del poder que tiene 
para someter a sí todas las cosas”). 
La glorificación de Cristo en su cuer- 
po y la salvación del hombre en su 
/ corporeidad dibujan el horizonte 
dentro del cual intenta Pablo situar 
la liberación futura del universo. 

Efectivamente, en Rom 8,19-25 
leemos: “Porque la creación está 
aguardando en anhelante espera la 
manifestación de los hijos de Dios, 
ya que la creación fue sometida al 
fracaso, no por su propia voluntad, 
sino por el que la sometió, con la 
esperanza de que la creación será li- 
brada de la esclavitud de la destruc- 
ción para ser admitida a la libertad 
gloriosa de los hijos de Dios. Sabe- 
mos que toda la creación gime y está 
en dolores de parto hasta el momento 
presente. No sólo ella, sino también 
nosotros, que tenemos las primicias 
del Espíritu, gemimos dentro de nos- 
otros mismos, esperando la adopción 
filial, la redención de nuestro cuerpo. 
Porque en la esperanza fuimos sal- 
vados; pero la esperanza que se ve no 
es esperanza, porque lo que uno ve, 
¿cómo puede esperarlo? Si espera- 
mos lo que no vemos, debemos espe- 
rarlo con paciencia”. 

Aquí Pablo utiliza un lenguaje 
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metafórico, atribuyendo al universo 
una esperanza y una aspiración, 
como si fuera un ser humano. Parece 
como si quisiera decir que la esperan- 
za del cristiano arrastra consigo tam- 
bién al mundo, ya que el mundo que- 
dará integrado en la gloria escatoló- 
gica que los salvados vivirán con 
Cristo resucitado. Pero la solidaridad 
entre el hombre y el cosmos vale tam- 
bién para el presente: el hombre y el 
cosmos, en la situación presente, es- 
tán unidos en la condición de cadu- 
cidad, de corrupción, de sufrimiento 
y de espera. La creación es solidaria 
con el destino del hombre. 

Es la fuerza del / Espíritu que ac- 
túa en el hombre redimido y en el 
universo para llevar acabo “la reden- 
ción de nuestro cuerpo” (v. 23) y con 
él la del mundo entero hasta lograr 
dar nacimiento a “un cielo nuevo y 
una tierra nueva” (Is 65,17). Lo mis- 
mo que el cuerpo en la condición 
gloriosa sigue siendo “cuerpo”, así 
también el mundo conservará su pro- 
pia dimensión “material”. Sin em- 
bargo, hemos de evitar toda repre- 
sentación fisicista, tanto respecto al 
cuerpo resucitado de Cristo como 
respecto a nuestro cuerpo y respecto 
al mundo glorificado. 

El significado último del cosmos y 
de la humanidad está, para Pablo, en 
su ordenación en Cristo: “Pablo, 
Apolo, Cefas, el mundo, la vida, la 
muerte, el presente y el futuro, todo 
es vuestro; vosotros de Cristo, y Cris- 
to, de Dios” (1Cor 3,22-23). 


c) El cristiano y el mundo. ¿Cuál 
es la actitud cristiana con el mundo? 
Pablo mantiene juntas, en una ten- 
sión dialéctica continua, dos afirma- 
ciones: el mundo ha sido creado por 
Dios, y por tanto es bueno; el mundo 
está actualmente sometido a la fuerza 
negativa del pecado. Por eso no hay 
ni exaltación incondicionada del 
“mundo” ni rechazo o fuga del mun- 
do. El mundo no es simplemente di- 
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vinizado o sacralizado ni demoni- 
zado. 

Para Pablo vale el principio según 
el cual “todo lo que Dios ha creado 
es bueno y nada se debe rechazar, 
sino recibirlo con agradecimiento” 
(1Tim 4,4). Por consiguiente, “todo 
es limpio para los limpios; pero para 
los contaminados y los que no tienen 
fe nada es puro” (Tit 1,15). Siel mun- 
do ha sido creado en Cristo y me- 
diante Cristo, entonces “sabemos que 
los idolos no son nada en el mundo 
y que no hay más Dios que uño solo” 
(1Cor 8,4), es decir, que no hay nin- 
gún poder ni divino ni demoníaco 
que se identifique con elementos del 
mundo. Jesucristo es el único Señor 
del mundo, el cual ha exorcizado el 
universo, liberándolo del dominio del 
“dios de este mundo” (2Cor 4,4). Co- 
herentemente, no hay en el mundo 
cosas “puras” y cosas “impuras”, sino 
simplemente criaturas mundanas: “Si 
habéis muerto con Cristo a los ele- 
mentos del mundo, ¿por qué os so- 
metéis como si todavía fueseis del 
mundo a preceptos como: no tomes, 
no gustes, no toques?... Estas cosas 
pueden tener un aspecto de sabidu- 
ría, porque manifiestan cierta reli- 
glosidad, cierta humildad y un des- 
precio por el cuerpo; pero en realidad 
no tienen valor alguno, pues sólo 
tienden a satisfacer los apetitos car- 
nales” (Col 2,20.21-23). Para el que 
está unido a Cristo no existe ninguna 
realidad y ninguna actividad “mun- 
dana” que sea mala o esté prohibida: 
“Ya comáis, ya bebáis, hagáis lo que 
hagáis, hacedlo todo para gloria de 
Dios” (1Cor 10,31). 

Para Pablo, la medida crítica de 
cualquier valoración es Jesucristo y 
su evangelio, pero sabe también que 
el bien está difundido por todo el 
mundo. Por eso escribe a los filipen- 
ses: “Considerad lo que hay de verda- 
dero, de noble, de justo, de puro, de 
amable, de buena fama, de virtuoso, 
de laudable” (4,8). Pablo no predica 
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una fuga mundi de tipo maniqueo, 
pero tampoco quiere una aceptación 
incondicionada del mundo. El cris- 
tiano ha sido sacado ciertamente “de 
este mundo perverso” (Gál 1,4), pero 
está siempre tentado de nuevo a re- 
caer en el uso perverso del mundo. 

Como ya se ha dicho, “mundo”, 
para Pablo, no tiene un significado 
univoco; puede indicar el mundo fí- 
sico O la humanidad; tanto el uno 
como la otra, como creación o como 
realidad histórica, entidad positiva o 
negativa. Estos diversos aspectos del 
concepto de “mundo” no se distin- 
guen con claridad; por eso es el con- 
texto el que ayuda a definir el sentido 
preciso del pensamiento paulino. 

Es fundamental el texto de Rom 
12,2: “No os acomodéis a este mun- 
do; al contrario, transformaos y re- 
novad vuestro interior para que se- 
páis distinguir cuál es la voluntad de 
Dios: lo bueno, lo que le agrada, lo 
perfecto”. Pablo le asigna al cristia- 
no, no ya la tarea de “cambiar el 
mundo”, sino más bien la de dejarse 
cambiar por Jesucristo; o, mejor di- 
cho: para el apóstol el cambio del 
mundo se realiza a través de una pro- 
funda transformación de la “concien- 
cia”. La responsabilidad específica de 
los cristianos frente al mundo está 
ante todo en discernir “qué es lo que 
Dios quiere” de ellos; el bien, incluso 
para el mundo, es la voluntad de 
Dios, manifestada en Jesucristo. Está 
bien lo que ha dicho y hecho Jesús, 
ya que el bien sólo puede venir de 
Jesucristo. La tarea de los cristianos 
consiste en confrontar toda obra hu- 
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Dios, ver el mundo como lo ve Dios. 
Asi los cristianos transforman el mun- 
do “desde dentro”, viviendo en todas 
las situaciones del mundo “según el 
Espíritu” de Jesús. Discernir y cum- 
plir la voluntad de Dios es precisa- 
mente rechazar la lógica del mundo 
o la “sabiduría del mundo” (1Cor 
3,19), pero teniendo “el pensamiento 
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de Cristo” (1Cor 2,16), es decir, “la 
sabiduría de Dios” (1Cor 2,7). Para 
cambiar o liberar el mundo, el pueblo 
de Dios tiene que mostrar y llevar a 
cabo una profunda renovación del 
corazón y de la conducta según la 
voluntad de Dios. No se trata sola- 
mente de una renovación interior del 
individuo, sino de hacer nacer —en 
las condiciones ordinarias y comunes 
de la vida humana de cada día— una 
comunidad de “nuevas criaturas”, es 
decir, el pueblo de Dios. 

El “cón” malvado (Gál 1,4) no es 
el mundo entendido solamente como 
suma de individuos que obran mal, 
sino la potencia del mal que, a través 
de los pecados de cada uno, se ha 
depositado en las estructuras de la 
sociedad y ha pervertido el mundo, 
transformándolo en campo de acción 
y de potencia del mal. 

Es célebre el pasaje paulino de 
1Cor 7,29-31: se ha dado un cambio 
en la historia; en adelante, “los que 
tienen mujer vivan como si no la tu- 
vieran; los que lloran, como si no 
llorasen; los que se alegran, como si 
no se alegrasen; los que compran, 
como si no poseyesen; los que gozan 
del mundo, como si no disfrutasen; 
porque este mundo que contempla- 
mos está para acabar”. Los cristia- 
nos, por consiguiente, tienen esposa, 
lloran, se alegran, compran, poseen, 
usan del mundo, como los demás 
hombres. Pero tienen que vivir “como 
si no”; esto no significa que haya que 
despreciar el mundo, como los gnós- 
ticos, ni mostrar ante él una impasi- 
bilidad interior (ataraxía), como los 
estoicos. Para los cristianos existen 
solamente las condiciones de vida de 
todos los demás hombres, pero ellos 
no divinizan el mundo: “Para nos- 
otros hay un solo Dios, el Padre, del 
que proceden todas las cosas y por el 
que hemos sido creados; y un solo 
Señor Jesucristo, por quien existen 
todas las cosas y por el que también 
nosotros existimos” (1Cor 8,6). El 
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hombre pecador hace de este mundo 
un “dios”, y Pablo habla en 2Cor 4,4 
del “dios de este eón”. “Al cometer el 
pecado, el hombre se rinde —por así 
decirlo— a este espíritu mundano 
abismal, que en múltiples cambios se 
afirma cada vez como espiritu del 
tiempo, y por tanto se entrega a este 
dios-mundo que domina desde su pro- 
fundidad abismal”(H. Schlier). Sería 
una necedad divinizar y absolutizar 
un mundo pasajero y caduco, hacer 
de él el criterio último de la propia 
conducta, poner en él la propia espe- 
ranza. El cristiano tiene que compro- 
meterse en el mundo, pero sabiendo 
además que él no es Dios y que debe 
ser de Dios. El “como si no” paulino 
expresa la libertad del cristiano tanto 
frente a las promesas como frente a 
las amenazas de este mundo: el cris- 
tiano no quiere hacer de dueño del 
mundo ni tampoco ser su esclavo; 
sabe amar el mundo, pero con un 
amor crítico, que rechaza las preten- 
siones totalizantes y autosuficientes 
del mundo. 


2. EVANGELIO DE JUAN. Tam- 
bién en los escritos joaneos el “* mun- 
do” (kósmos) asume significados dis- 
tintos, indicando el mundo físico, el 
universo (Jn 17,5.24), la tierra (Jn 
11,19; 21,25), la humanidad ente- 
ra (p.ej., Jn 1,9.10.29; 3,16.17.19) o 
la humanidad que rechaza a Dios 
(cf, p.ej., Jn 7,4.7; 8,23,26). Es carac- 
terística de Juan una expresa y fuerte 
“concentración” cristológica, según 
la cual todo es reconducido a la per- 
sona de Jesucristo, el Hijo de Dios 
“encarnado”, a partir del cual se com- 
prende también el radicalismo antro- 
pológico de Juan. 


a) Elcosmos y la creación /salva- 
ción. Juan no utiliza el termino “crea- 
ción”; tan sólo una vez habla de la 
“fundación” del universo (17,24). 
Pero usa la forma egéneto para de- 
signar la “génesis”, el “venir a la exis- 
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tencia”. Así en 1,3: “Todo fue hecho 
por él, y sin él nada se hizo”: “el 
mundo fue hecho por él” (1,10); en 
contra de lu herejía gnóstica, que 
quería sustraer del dominio de Dios 
algunos de los elementos del mundo 
(cf las “potencias angélicas” de la car- 
ta alos / Colosenses), Juan insiste en 
el dominio universal de Dios creador. 
Se afirma que Dios es el único crea- 
dor de todo, para hacer valer la pers- 
pectiva soteriológico / cristológica del 
único señorío de Jesucristo en el 
mundo. En el lenguaje del Apocalip- 
sis, Dios es el alfa y la omega, el que 
es, el que era y el que viene, el domi- 
nador universal (1,8), y en este senti- 
do “el principio y el fin” (21,6). 

Jesús fue enviado al kósmos, como 
afirma repetidas veces el evangelista, 
o ha venido al cosmos (p.ej., 1,9; 
3,17.19): el envío o la venida de Jesús 
al cosmos marca el horizonte sote- 
riológico de la concepción joanea del 
mundo. Así en 3,17: “Dios no envió 
asu Hijo al mundo para condenar al 
mundo, sino para que el mundo se 
salve por él”, Prevalece aquí, y en 
general en todo el evangelio de Juan, 
la acepción antropológica de “cos- 
mos”, equivalente a humanidad. Esto 
se debe al interés soteriológico pri- 
mordial del evangelista. 

Pero la “predestinación de Jesús”, 
“antes de la fundación del mundo” 
(17,5.24), establece un vínculo entre 
la creación y la salvación: al querer 
“salvar” mediante su Hijo a la huma- 
nidad entera, Dios creó el mundo 
(cosmos y humanidad). En otras pa- 
labras, para enviar a su Hijo a dar la 
“vida eterna”, Dios creó al mundo. Y 
lo creó por medio del Hijo, a quien 
envió al mundo, como había pensado 
desde siempre, antes de la creación 
misma del mundo. 

En consecuencia, Juan no muestra 
interés por el cosmos como universo 
físico separado de la humanidad. Ve 
el universo a través del hombre y de 
su historia: no existe un cosmos sin 
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la humanidad e independiente de la 
humanidad histórica. Las cosas y los 
hombres son una realidad dinámica 
e inseparable. Quizá sea ésta la razón 
por la que Juan utiliza el término 
kósmos en un horizonte antropoló- 
gico: es la humanidad que arrastra 
consigo el destino del cosmos. 

Dios ama al mundo (3,16) y envió 
asu Hijo a quitar el pecado del mun- 
do (1,29), para salvarlo (3,17). El 
Hijo es “el pan de Dios que baja del 
cielo y da la vida al mundo” (6,33). 
Jesús es la luz del mundo (8,12), que 
comunica a los hombres la vida di- 
vina. 


b) La oposición del mundo a Je- 
sús. El mundo odia a Jesús (7,7), no 
lo acoge ni lo reconoce (1,10-11), lo 
persigue (15,20) y al final decide ma- 
tarlo (5,16.18; 11,53). El mundo es lo 
opuesto a Jesús; en efecto, practica el 
pecado (8,21-23.34), la violencia y el 
homicidio (8,44). En consecuencia, 
la realeza de Jesús no es de este mun- 
do (18,36); el mundo tiene su cabeza, 
denominada precisamente “príncipe 
de este mundo”(12,31). Jesús no reza 
por el mundo-enemigo de Dios 
(17,9), sino que saca de él a sus dis- 
cípulos (15,19; 17,6) para salvarlos. 

Pero Jesús juzga al mundo y lo 
condena: “Ahora es cuando va a ser 
Juzgado este mundo; ahora el prínci- 
pe de este mundo va a ser echado 
fuera” (12,31). El Espíritu de Jesús 
hará comprender a los suyos que el 
mundo ha pecado (16,9-11). En efec- 
to, Jesús “ha vencido al mundo” 
(16,33). 

El mundo, en cuanto enemigo de 
Dios, es condenado por Jesús; es, 
por tanto, el adversario que el cristia- 
no tiene que vencer, como lo hizo 
Jesús, con la “fe” en Jesús (cf 1Jn 
5,4-5). Jesús ha introducido en el 
mundo la fuerza divina, la gloria de 
Dios (1,14; 2,11; 11,40; etc.), que 
aplasta al mundo, que pretende auto- 
divinizarse y autosalvarse. 
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El mundo es como el hombre lo 
vive, lo comprende y lo usa. El mun- 
do de las cosas existe verdaderamen- 
te en el hombre y mediante el hombre 
que comprende y que actúa, que de- 
sea y que quiere, que goza y que sufre. 
El cosmos es transparente u opaco, 
bueno o terrible, según el hombre sea 
luminoso o tenebroso, conozca la 
verdad que es Jesús o escoja las tinie- 
blas del mal. 

La mentira, la violencia, la incre- 
dulidad autosuficiente con la preten- 
sión de la autosalvación, la corrup- 
ción de la existencia egoísta, la ado- 
ración del “príncipe de este mundo” 
divinizado: todo esto, para Juan, 
asume un alcance cósmico en el que 
son solidarios la humanidad y el uni- 
verso. 

“El mundo pasa, y con él sus de- 
seos insaciables; pero el que hace la 
voluntad de Dios vive para siempre” 
(1Jn 2,17). Tanto los bienes de este 
mundo como el deseo de poseerlos 
son pasajeros, caducos, no dan la sal- 
vación. Solamente la voluntad de 
Dios puede hacer vivir para siempre. 


3. CONCLUSIÓN. En el NT hemos 
podido ver que el término/concepto 
de “cosmos” tiende a asumir una acep- 
ción eminentemente antropológica, 
por lo que el cosmos y la historia 
están inseparablemente unidos. El 
cosmos y la humanidad no son “da- 
tos”, que puedan ser considerados y 
puedan “realizarse” en sí, separada- 
mente el uno de la otra. El cosmos 
manifiesta el propio modo de ser en 
el hombre; sigue y es solidario con el 
destino del hombre. 

Por eso noes extraño que el NT no 
manifieste especial interés por el uni- 
verso en sí, sino que considere al 
mundo en la humanidad y con la 
humanidad. Es el hombre el que de- 
cide el destino del cosmos. Pero el 
hombre no puede comprenderse ni 
realizarse más que en Cristo y me- 
diante Cristo. Por tanto, no existe 
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una visión cristiana del cosmos más 
que en clave antropológicy/y última- 
mente cristológica. 

El hombre no es espectador del 
cosmos ni mero usuario del mismo. 
Recibe cada día el cosmos de las ma- 
nos de Dios Padre, que alimenta a las 
aves del cielo (Mt 6,26) y viste los 
campos de flores (Mt 6,30). Dios es 
el donante: “Todo don excelente y 
todo don perfecto viene de lo alto, 
del Padre de las luces” (Sant 1,17). 
Dios, que es Padre de los hombres, es 
aquel del que viene el cosmos entero, 
como don para la humanidad. 
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A. Bonora 


CRÓNICAS 
(Libros de las) 


SUMARIO: l. Cuestiones historiográficas. IL El 
plan de la narración: 1. De Adán a David; 
2. David y Salomón; 3. Esplendor, hundimiento 
y renacimiento de la teocracia. 111. La perspec- 
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tiva teológica: 1. Dios con nosotros; 2. El triun- 
fo del culto; 3. La esperanza del cronista. 


I_ CUESTIONES HISTORIO- 
GRÁFICAS. Nuestro término “Cró- 
nicas” intenta traducir de una forma 
sustancialmente correcta el hebreo 
“actas de los días”. Por el contrario, 
es inadecuado el título de los LXX- 
Vg: “Paralipómenos”, “omisiones”, 
explicable sólo por el hecho de que 
aquellos traductores pensaban equi- 
vocadamente que 1-2Crón eran una 
obra complementaria de 1-2Sam y 
1-2Re. En realidad, se trata de una 
obra historiográfica nueva y autóno- 
ma de estilo “sacerdotal”, paralela 
pero independ: ente de la “deutero- 
nomista”. Aunque 1-2Crón en la Bi- 
blia hebrea están puestos detrás de 
Esd-Neh, su posición lógica es más 
bien la contraria, ya que son algo así 
como la premisa a la historia posexí- 
lica. Por eso mismo sus preocupa- 
ciones son más de orden hermenéu- 
tico y teológico que estrictamente his- 
tórico. 

Sin embargo, su autor, que escribe 
quizá a finales del siglo IV a.C., se 
preocupa (a veces de un modo artifí- 
cioso) de insistir en las fuentes que le 
sirven de inspiración: el libro de los 
reyes de Israel (1Crón 9,1; 2Crón 
20,34), el libro de los reyes de Israel 

y de Judá (2Crón 27,7; 35,27; 36,8; cf 
16, 11; 25,26; 28,26; 32 ,32), el midras 
del libro de los reyes (2Crón 24,27), 
los Hechos de los reyes de Israel 
(2Crón 33,18), las Crónicas del rey 
David (1Crón 27,24), los Hechos de 
Samuel el vidente (1Crón 29,29), los 
Hechos de Natán el profeta (1Crón 
29,29; 2Crón 9,29), los Hechos de 
Gad el vidente (1Crón 29,29), la pro- 
fecía de Ajías de Silo (2Crón 9,29), 
las visiones de Idó el vidente (2Crón 
9,29), los Hechos del profeta Idó 
(2Crón 12,15), los Hechos del profeta 
Semayas (2Crón 12,15), el midras del 
profeta Idó (2Crón 13,22), los He- 
chos de Jehú, hijo de Jananí (2Crón 
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20,34); el resto de los Hechos de 
Ozías escrito por Isaías (2Crón 26, 
22), la visión de Isaías (2Crón 32,22), 
los Hechos de Jozay (2Crón 33,19), 
el canto fúnebre de Jeremías sobre 
Josías (2Crón 35,25). Además, el 
autor conoce la profecía bíblica: 
Isaías (7,9 en 2Crón 20,20) y Zacarías 
(4,10 en 2Crón 16,9); conoce los Sal- 
mos (132,8-11 en 2Crón 6,4 1-42 y 96; 
105; 106 en 1Crón 16,8-36); conoce 
los libros de Samuel y de los Reyes, 
sobre los que traza el nuevo plantea- 
miento teológico, sus modificacio- 
nes, sus omisiones, sus correcciones. 
En la larga lista de 1ICrón 1, que traza 
la genealogía desde Adán hasta ls- 
rael, se acomoda también al Penta- 
teuco, que ha alcanzado ya su forma 
definitiva. 

Naturalmente, la forma teológica 
que rige la reconstrucción y que pre- 
sentaremos posteriormente condicio- 
na la elaboración histórica, que es 
más teológica que historiográfica, a 
pesar de que se basa en datos y do- 
cumentos. Como escribía E. Osty, el 
cronista no desfigura por completo 
los sucesos, pero los transfigura y 
puede ser que en algunos casos con- 
serve tradiciones históricas genuinas 
e inéditas respecto a 1-2Sam y 1-2Re 
(cf 2Crón 11,5-12; 14,5-7; 16,14; 17, 
2.7-9.13; 19,4-5; 20,1-2; 21,2-4; 21, 
16-28; 22,1; 26,6-15; 27,3-7; 28,9-19; 
35,23-24). Por el contrario, en otros 
lugares es evidente la intervención de 
la tesis teológica, que hace histórica- 
mente sospechoso el relato. Así, por 
ejemplo, todo el proyecto de edifica- 
ción del templo que se le atribuye a 
David (1Crón 22,2-29,20); el midras 
de 2Crón 20,1-30; los discursos teo- 
lógicos (2Crón 13,4-12); las cifras 
desorbitadas (2Crón 12,3; 13,3; 14,7; 
17,14-15; 26,13; 28,6); el destierro de 
Manasés en Babilonia (2Crón 33,11- 
16), introducido para salvar la teoría 
de la retribución (el largo reinado de 
un rey impío iba contra el principio 
mismo del “delito-castigo”). 
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ll. ELPLANDELA NARRA- 
CIÓN. La articulación sustancial del 
hilo histórico trazado por el cronista 
presenta dos secciones: las listas de 
1Crón 1-9 y la historia propia y ver- 
dadera de 1Crón 10-2Crón 36. Sin 
embargo, desde un punto de vista 
narrativo, vemos cómo se dibujan 
con bastante claridad tres áreas dis- 
tintas: la que lleva desde Adán hasta 
David, la de David y Salomón y, 
finalmente, la historia de la teocracia 
hebrea en las etapas sucesivas, 


l. DE ADÁN A DAVID. A través 
de una cadena genealógica muy com- 
pleja (1Crón 1-9) se intenta enlazar 
los dos polos de la creación (Adán) y 
de la /elección (David). Como ya 
hemos dicho, no faltan las referencias 
concretas al texto bíblico, como en el 
caso de Núm 26 (el censo), enrique- 
cido por Gén 46, por algunos otros 
pasajes histórico-topográficos de la 
tradición deuteronomista y por Rut, 
así como por otras fuentes que des- 
conocemos. De esta manera se va 
configurando la comunidad de Israel 
con sus tribus, que tienen lógicamen- 
te en el centro a Leví, la tribu sacer- 
dotal (1Crón 6), cuya genealogía que- 
da “refinada” al enlazar con la genea- 
logía purísima y altísima de Aarón- 
Sadoc (1Crón 6,38). El capítulo 9 es 
un añadido posterior, donde se regis- 
tra la población repatriada del des- 
tierro (cf Neh 11). 

Ciertamente, este interminable 
desfile de nombres y de listas que se 
detienen, vuelven a comenzar, se en- 
trecruzan, se contradicen a veces y se 
repiten continuamente constituye 
para el lector de nuestros días un 
terreno árido, pero para el cronista y 
para sus contemporáneos se trataba 
más bien de un paisaje conocido y 
apreciado, destinado a orientarse ha- 
cia un centro y hacia una persona: el 
templo y David. En torno a este nú- 
cleo de la historia de las Crónicas 
gira no solamente todo Israel, sino 
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también toda la humanidad y toda 
la tierra, según una red sutilísima 
de conexiones “históricas” y espiri- 
tuales. 


2. DAVID Y SALOMÓN. El / Da- 
vid de las Crónicas es muy distinto 
del de 1-2Sam, pasional, humano, 
pecador, guerrero, rodeado de tenta- 
ciones y de esplendores [/ Samuel II, 
2]. Ahora el gran rey se presenta casi 
como envuelto en una aureola lumi- 
nosa; su retrato oleográfico no cono- 
ce miserias, pasiones, intrigas. Se alza 
como el supremo arquitecto de aquel 
templo que habrá de construir su 
hijo, pero basándose en el proyecto 
minucioso y detallado que había he- 
cho el padre. De todas formas, el 
verdadero soberano sigue siendo el 
Señor, del que David es sólo el lu- 
garteniente (2Crón 9,8) e Israel el 
reino (1Crón 17,14). El trono de Da- 
vid es en realidad “el trono de Yhwh, 
el trono de la realeza de Yhwh sobre 
Israel” (1Crón 29,23; 28,5). Así pues, 
la formulación de la teocracia es clara 
y sin vacilaciones. La omisión del 
adulterio de David con Betsabé y del 
asesinato de Urías entra en este pro- 
ceso de tipificación. Por el contrario, 
sigue figurando el acontecimiento del 
censo, ya que se abre a la adquisición 
del área destinada a la edificación del 
templo. Despojada de todas las ma- 
niobras por la sucesión, la narración 
de los últimos momentos de David y 
de la consagración de Salomón se 
convierte, como escribe E. Cortese, 
en una “página solemne e inmacula- 
da, en la que ocupan un lugar de 
primer plano las recomendaciones 
relativas a la construcción del tem- 
plo. David le entrega a su suce- 
sor incluso el modelo del edificio 
(c. 28)”. 

Salomón, rey piadoso y justo, es 
digno de “construir una casa para el 
nombre del Señor” (2Crón 6,8-9.18). 
El relato de esta empresa ocupa 
2Crón 2-8, prácticamente casi toda 
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la relación dedicada al reinado de 
Salomón, inaugurado con el rito so- 
lemne de Gabaón y que culmina con 
la apoteosis de la teocracia en la exal- 
tación hecha por la reina de Saba. 
Por otra parte, la promesa hecha por 
Dios a David según 1Crón 17 com- 
prendía esta cláusula explícita en 
favor de Salomón: “Lo mantendré 
siempre en mi casa y en mi reino, y 


su trono será firme eternamente” 
(v. 14). 


3. ESPLENDOR, HUNDIMIENTO Y 
RENACIMIENTO DE LA TEOCRACIA, Ig- 
norando las vicisitudes del reino cis- 
mático septentrional de Samaría por 
razones obvias (la teocracia davídica, 
la polémica antisamaritana de los re- 
patriados, que se encargan de recoger 
también Esd-Neh; el “cisma”samari- 
tano del 332 a.C. según Flavio Jose- 
fo), las Crónicas se detienen en las 
historias de la casa de Judá, cuyos 
pecados están regulados por la ley 
rígida de la retribución (cf ICrón 
22,13, 28,9; 2Crón 13,18, 14,6; 
15.2.15; 16,7-9; 21,10; 24,22-26; 
25,14- 22; 28, 6; 3) ,30), “afin de permi- 
tir que el hilo de la historia de la 
salvación se desarrolle de forma in- 
tacta. En este sentido resultan espe- 
cialmente significativas tres figuras: 
Roboán, Ozías y Josías (remitimos a 
los pasajes respectivos). Si ellos se 
conservan fieles, el éxito pueden te. 
nerlo por seguro; la ruina y la cala. 
midad caen sobre ellos si abandonan 
la fidelidad a Yhwh. Una colección 
de discursos proféticos sirve para in- 
troducir esta hermenéutica funda. 
mental de la historia (2Crón 12,5-8; 
15,1-7; 16,7-10; 19,1-3; 20,14- 137 
21,12; 24,19- 21; 25,7-9. 15-16; 28,9- 
11: 33, 10; 36, 15- 16). 

Tres grandes reyes, Josafat, Eze- 
quías y Josías, con sus respectivas 
reformas, exaltan la teocracia he- 
brea; pero los tres últimos reyes, Joa- 
quín, Jeconías y Sedecías, no hacen 
más que acelerar la catástrofe por sus 
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pecados: “Fueron tercos y obstinados 
y no quisieron convertirse al Señor, 
Dios de Israel. Igualmente, todos los 
jefes de los sacerdotes y del pueblo 
multiplicaron las infidelidades, si- 
guiendo las prácticas abominables de 
las naciones y profanando el templo 
que el Señor se había consagrado en 
Jerusalén. El Señor, Dios de sus pa- 
dres, les envió continuos mensajeros, 
porque quería salvar a su pueblo y a 
su templo. Pero ellos hacían escarnio 
de los enviados de Dios, desprecia- 
ban sus palabras, se burlaban de sus 
profetas, hasta el punto que la ira del 
Señor contra su pueblo se hizo irre- 
mediable” (2Crón 36,13-16). 

Pero la destrucción de Jerusalén 
en el 586 a.C. por obra de Nabuco- 
donosor no es la última palabra de 
Dios sobre su pueblo. En efecto, el 
libro de las Crónicas termina hablan- 
do del edicto de Ciro del año 538 
a.C., con el que se abre igualmente el 
libro de Esdras (36,22-23). En el cen- 
tro del mismo resuena la palabra tan 
preciosa, que constituye el auténtico 
corazón de la teología sacerdotal: el 
templo. Con la repatriación y con la 
reconstrucción del templo renace la 
esperanza; la teocracia, considerada 
como parte decisiva del proyecto di- 
vino, vuelve a brillar y se revela como 
indestructible y perenne. 


TI. LA PERSPECTIVA TEO- 
LÓGICA. El perfil que hemos dibu- 
Jado hasta ahora de la historia según 
el libro de las Crónicas nos ha mani- 
festado ya abundantemente cuál es el 
ángulo de visión fundamental. Los 
acontecimientos, los reyes, los profe- 
tas, están todos ellos orientados hacia 
el templo y la teocracia. La organi- 
zación religioso-cultural de Judá y 
de Jerusalén constituye la piedra de 
toque por la que se miden las perso- 
nas y los hechos. Entonces, en posi- 
ción de prestigio, se van presentan- 
do en la escena David, Salomón, los 
sacerdotes y los levitas, con acentos 
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muy distintos de los de la obra deu- 
teronomista. Las etapas decisivas de 
la historia de la salvación son la ge- 
nealogía levítica de 1Crón 6,33ss con 
sus ciudades, la construcción del tem- 
plo y la institución del servicio litúr- 
gico, las reformas descritas primor- 
dialmente en clave de culto (Josafat, 
Ezequías, Josías), el altar y el templo 
posteriores al destierro. 


1. DIOS CON NOSOTROS. La teo- 
cracia tiene su fundamento en la con- 
ciencia de la presencia constante de 
Dios junto a su pueblo y en la ciudad 
santa. El, como se ha dicho, es el 
verdadero rey de Israel, y su acción 
política, judicial y religiosa puede per- 
cibirse a través de sus lugartenientes 
y mensajeros (los reyes, los sacerdo- 
tes, los profetas). El lema “Dios-con- 
nosotros”, con matices incluso mar- 
ciales, dominaba ya en la obra deu- 
teronomista (Dt 1,42; 2,7; 31,6.8. 
23; Jos 1,5.9.17; 3,7; 7,12; 22,31; Jue 
1,29; 6,12-13.16; 1Sam 3,19; 16,18; 
18,12.14.28; 20,13; 2Sam 5,10; 7,3.9; 
14,17; 15,20; 1Re 8,57; 11,38; 2Re 
18,7; etc.). Pero ahora se convierte en 
un auténtico emblema teológico. 

Dios está con David (1Crón 11,9; 
17,2.8; 22,11.16; 28,20), con Salomón 
(CCrón 1,1), con Josafat (2Crón 17,3) 
y con sus magistrados (19,6-7); está 
incluso con el faraón Necao cuando 
tiene una misión de juicio que cum- 
plir (2Crón 35,21). Pero David está 
seguro de que “Dios está con nos- 
otros” (1Crón 22,18), y por tanto en 
medio de todo Israel santo (cf 2Crón 
8,18; 12,5; 13,10ss; 15,2.9; 20,17; 
24,20.24; 25,7). Está con Israel de 
manera especial en el momento trá- 
gico del asedio de Senaquerib: “Sed 
fuertes —dice el rey Ezequías—, te- 
ned valor. No tengáis miedo ante el 
rey de Asiria y ante esa horda que le 
acompaña, porque el que está con 
nosotros es más poderoso que el que 
está con él. Con él no hay más que 
brazos de carne; con nosotros está el 
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Señor, nuestro Dios, pronto a soco- 
rrernos y combatir nuestros comba- 
tes” (2Crón 32,7-8). Al pensamiento 
acude espontáneamente la profecía 
de Isaías, que había llamado a Eze- 
quias “Emanuel, Dios-con-nosotros” 
(Is 7,14). Y en el edicto de Ciro, que 
cierra la obra, resuena este mismo 
grito: “Que el Señor, su Dios, esté 
con Israel” (2Crón 36,23). La acción 
con que Dios regula la historia es la 
de la / retribución, que con su rígido 
ritmo binario de delito-castigo/justi- 
cia-premio rige todo el curso humano 
según el proyecto divino. 


2. ELTRIUNFO DEL CULTO. Como 
se ha visto, la preferencia, incluso 
cuantitativa (25 de los 65 capítulos), 
se le reserva al templo, cuya presenciá 
se cierne sobre los reinados de David 
y de Salomón casi como si los agota- 
se, pero cuya realidad sirve además 
de trasfondo a las demás fases de la 
historia bíblica (pensemos solamente 
en el reinado de Ezequías). Todo el 
libro está impregnado del gozo del 
culto, de la música, del aroma de los 
sacrificios. H. Cazelles ha escrito: “El 
gusto por el canto sagrado le da a 
toda la obra una atmósfera musical 
que no se encuentra en ninguna otra 
parte de la Biblia”. Y W. Rudolph 
añadía: “La alabanza divina es el de- 
ber máximo del pueblo que se lo debe 
todo a Dios”. Efectivamente, el relato 


está totalmente dominado por la mú- 


sica de los “instrumentos musicales 
del Señor” (2Crón 7,6). 

Recogiendo una antigua y sólida 
tradición (1Sam 16,18.23; 18,10; 
19,9; 2Sam 23,1; Am 6,5 y los 74 
títulos “davídicos” de los Salmos), el 
cronista ve en David al progenitor de 
esta genealogía musical que llegaba 
hasta sus días; se le atribuyen no so- 
lamente la organización de la “schola 
cantorum” del templo, sino incluso 
la invención de muchos instrumentos 
musicales (1Crón 23,5; Neh 12,36). 
La música y las aclamaciones litúr- 


376 


gicas van señalando los momentos 
fundamentales de la historia, desde 
la consagración del templo hasta las 
batallas santas, como la de Josafat 
(1Crón 20,21-22.28); desde la co- 
ronación de los nuevos monarcas 
(2Crón 23,13.18) hasta las grandes 
reformas litúrgicas, como la de Eze- 
quías (2Crón 29,25-28) y las celebra- 
ciones pascuales (2Crón 30,21; 35, 
15). La música sirve de fondo a un 
entramado muy rico de oraciones pú- 
blicas y privadas. 

David invoca para Salomón inte- 
ligencia política y fidelidad religiosa 
a la ley del Señor (1Crón 22,12) y 
pide para el pueblo buena voluntad 
(1Crón 29,18). La oración es eficaz 
(Crón 13,18; 14,10; 16,7-8; 20,1-2; 
28,8; 32,1ss), puesto que Dios la es- 
cucha desde lo alto de su trascenden- 
cia omnipotente (2Crón 30,27), pero 
también desde su santa sede en la 
tierra, el templo (2Crón 6,20-21), 
concediendo a sus fieles —según la 
ley de la retribución de las obras— 
una larga vida (2Crón 24,15; 33, 
1-12), una numerosa descendencia 
(2Crón 13,21; 24,3), un abundante 
botín de guerra (2Crón 20,25) y paz 
(1Crón 21,28). Redactadas muchas 
veces de forma rítmica, las oraciones 
(2Crón 13,18ss; 14,8ss; 32,20; etc.) 
no tienen, sin embargo, un efecto má- 
gico, sino que suponen la conversión 
del corazón y la confianza en Dios 
(Crón 12,7.12; 13,18; 14,10; 16,7ss; 
20,1-30; 25,8; 28,18; 32,26; 33,11-12). 
El clima espiritual general que im- 
pregna la obra podría expresarse 
muy bien con las palabras de Nehe- 
mías en Neh 8,10: “¡No os pongáis 
tristes! ¡El gozo del Señor es vuestra 
fuerza!” 

Merecen una alusión especial en 
este apartado del culto los levitas. 
“Desempeñan una función decisiva 
junto al arca de la alianza (1Crón 15- 
16); en el templo —donde se regulan 
detalladamente sus funciones incluso 
antes de que fuera erigido (1Crón 23- 
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26)—; en las reformas de Ezequías 
(Crón 29-31) y de Josías (2Crón 34- 
35); pero, incluso fuera de estos pa- 
sajes, los levitas intervienen casi con- 
tinuamente” (R. de Vaux). Efecti- 
vamente, el cronista se muestra in- 
teresado en dejar bien sentada su 
genealogía y en definir sus nombres 
a través de listas numerosas y deta- 
lladas (1Crón 6,1-9.14-15; 2Crón 
17,8; 29,12-13; 31,12-13; 34,12; 35,8- 
9); no deja de exaltar su celo (2Crón 
35,10-15) y su competencia (2Crón 
30 22); subraya oportunamente su mi- 
sión catequética (2Crón 17,7-9; 35,5; 
cf Neh 8,7-9). A este propósito es 
interesante subrayar la primacía que 
en esta última función se les reserva 
alos levitas respecto a los sacerdotes, 
a diferencia de lo que ocurría en otros 
textos anteriores (cf Dt 17,9-10; 
33,10; Ag 2,11-13; Zac 7,3; Mal] 2,7). 
En este sentido es muy significativa 
la declaración de 2Crón 29,34: “Los 
levitas habían sido más diligentes que 
los sacerdotes en purificarse” [/ Sa- 
cerdocio]. 


3. LA ESPERANZA DEL CRONIS- 
Ta. La promesa de Natán a la dinas- 
tía davidica es ciertamente también 
para el cronista uno de los puntos de 
referencia capitales: “Lo mantendré 
siempre en mi casa y en mi reino, y 
su trono será firme eternamente” 
(1Crón 17,14). Por eso mismo, el hilo 
de la esperanza davídica vuelve a re- 
anudarse después de la tragedia del 
año 586 a.C., e incluso después de la 
práctica extinción de la dinastía y de 
la institución monárquica de Judá: 
“Señor Dios, no apartes tu mirada de 
tu ungido. Recuerda los favores que 
hiciste a tu siervo David” (2Crón 
6,42). Sería de esperar entonces, den- 
tro de la teología del libro de las Cró- 
nicas, el paso de una ideología mo- 
nárquica a una perspectiva explícita- 
mente mesiánica, donde el David 
perfecto mesiánico sustituyese al des- 
cendiente dinástico de David inexis- 
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tente. Después de todo, esta idea ha- 
bía sido ya atisbada en Jer 23,5-6; 
33,15-16; 30,9-21; en Ez 34,23-24; 
37,24-25; en Zac 3 y 6 yen Ag 2,21- 
22. Sin embargo, en apariencia no 
hay nada que hable en este sentido; 
más aún, parece como si, para el cro- 
nista, la dinastía davídica tuviera so- 
lamente la misión de proyectar, de 
construir y de proteger el templo. 
Una vez cumplido este cometido, no 
tiene ya especial importancia el des- 
tino posterior de la dinastía (véase, 
por el contrario, el anhelo del sal- 
mo 89). 

En realidad, la esperanza existe 
también en estas páginas, que son 
una nueva meditación de la historia 
bíblica; lo que ocurre es que, como 
ha observado E. Osty, estamos ahora 
en presencia de un “/ mesianismo 
discreto, velado, silencioso, fuente de 
resignación, de constancia y, en últi- 
mo análisis, de optimismo”. La mis- 
ma representación idealizada de Da- 
vid tiende a fijar en él los rasgos, no 
ya del rey que vivió en el siglo Xx a.C., 
sino más bien los trazos del David 
nuevo y perfecto. La santidad, la pu- 
reza, la integridad de la comunidad 
que se mueve en la obra del cronis- 
ta es en cierto sentido la prefigura- 
ción de aquella comunidad esperada 
como el pueblo mesiánico. El espíritu 
de la teología de 1-2Crón puede por 
tanto definirse con aquella estupen- 
da síntesis que hace Pablo en su dis- 
curso al rey Agripa II: se trata de “la 
esperanza de la promesa hecha por 
Dios a nuestros padres, a la que as- 
piran nuestras doce tribus, sirviendo 
a Dios asiduamente día y noche” (He 
26,6-7). 
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CULTURA/ACULTURACIÓN 


Sumario: 1. Concepto de cultura y de acultu- 
ración. 1. Biblia y culturas: 1. Antiguo Testa- 
mento: 4) Cultura nómada, b) Cultura fenicio- 
cananea, c) Culturas mesopotámicas, d) Cultu- 
ra egipcia, e) Cultura hitita, /) Cultura per- 
sa, g) Cultura helenista. 2, Nuevo Testamento: 
a) Jesús de Nazaret y la cultura judía, b) La 
Iglesia primitiva frente al judaísmo (palestino y 
helenista), c) La Iglesia primitiva frente a la cul- 
tura grecorromana, d) Iglesia primitiva y gnos- 
ticismo. Ml. Consideraciones finales. 


Il. CONCEPTO DE CULTURA 
Y DE ACULTURACIÓN. Las mo- 
dernas acepciones de cultura son sus- 
tancialmente tres: a) proceso objeti- 
vo de desarrollo de la producción 
(p.ej., “cultura del neolítico”, “feu- 
dal”, “industrial”); b) visión del mun- 
do y sistema de valores propios de un 
pueblo, de un período o de un grupo 
(p.ej., “cultura francesa”, “cultura del 
renacimiento”, “cultura de los ban- 
túes”); c) género y agrupación parti- 
cular de actividades intelectuales y 
artísticas (p.ej., “cultura filosófica”, 


378 


“musical”, “literaria”, “histórica”, 
“científica”). En cualquier caso, hay 
que tener presente la distinción ele- 
mental entre cultura en sentido sub- 
jetivo (como sinónimo de instruc- 
ción), equivalente a un bagaje más o 
menos grande y armónico de conoci- 
mientos variados, y cultura en senti- 
do objetivo, como calificación de un 
conjunto estructurado de expresio- 
nes materiales y espirituales, que ca- 
racteriza la identidad de un pueblo o 
de un momento histórico. El signifi- 
cado subjetivo (no necesariamente 
sólo en sentido individual) fue propio 
de la antigúedad en general, tanto 
griega (cf la paideía) como romana 
(cf la humanitas). De hecho va unido 
siempre a una visión etnocéntrica, 
que llevaba a calificar a los demás 
pueblos como “bárbaros” (cf, p.ej., 
Tito Livio, Hist. 31,29: “Siempre hay 
y habrá guerra entre los bárbaros y 
todos los griegos”) y todo lo más a 
organizar “colonias” en sus territo- 
rios con la intención de helenizar o 
de romanizar a las poblaciones. 

El etnocentrismo cultural (a pesar 
de los grandes descubrimientos geo- 
gráficos de los siglos XVI y XVII y de 
algunos intentos de inserción, como 
el de Mateo Ricci en China) fue el 
que dominó hasta el siglo xvii, 
cuando en el ambiente alemán se for- 
mó la palabra Cultur (luego Kultur), 
para indicar la totalidad de las for- 
mas y de los procesos de la vida social 
y de los éxitos del trabajo tanto es- 
piritual como material. Pensadores 
como Montesquieu, G.B. Vico, Vol- 
taire, con sus teorías pioneras sobre 
los condicionamientos ambientales, 
sobre las evoluciones e involuciones 
de la historia y con el incipiente estu- 
dio comparativo de los pueblos, con- 
tribuyeron a la afirmación de una 
nueva aproximación al problema. 

Fue J.G. Herder (1744-1803) el pri- 
mero en proponer que se hablase de 
“culturas” en plural, abriendo el ca- 
mino a una comprensión socio-an- 
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tropológica, y por tanto diversifica- 
da, del fenómeno, que ha seguido 
prevaleciendo hasta hoy. Este ca- 
mino fue recorrido y ampliado de 
diversas formas, no sólo por K. Marx 
(1844; para el que la cultura es “la 
naturaleza transformada en hom- 
bre”), sino sobre todo por E.B. Tay- 
lor (1871; la cultura es “aquel con- 
junto complejo que comprende el 
conocimiento, las creencias, el arte, 
la moral, el derecho, la costumbre 
y cualquier otra capacidad y hábi- 
to adquirido por el hombre en cuan- 
to miembro de una sociedad”), por 
B. Malinowski (1944; respecto a la 
naturaleza, la cultura constituye el 
ambiente artificial del hombre, en 
cuanto creado por él en función del 
incremento del nivel de vida intelec- 
tual y colectivo), por A.L. Kroeber 
(1952; la cultura implica siempre so- 
lidaridad de rasgos, sincronicidad, 
interacciones indisolubles de las par- 
tes entre sí, hasta el punto de que el 
conjunto es superior a sus elemen- 
tos y los condiciona), por C. Lévi- 
Strauss (la cultura se despliega en el 
ámbito del estructuralismo y significa 
una producción de símbolos, es decir, 
de realidades significantes, relativa- 
mente autónomas de la conciencia de 
los individuos, y que obedecen a una 
lógica profunda, guiada por catego- 
rías invariantes-inconscientes), hasta 
las más recientes aportaciones de la 
psiquiatria transcultural (que estudia 
el problema de las desviaciones indi- 
viduales en relación con los modelos 
culturales). 

Se fue dibujando de este modo la 
disciplina de la antropología cultural, 
que, a diferencia de la pura etnología, 
no se contenta con describir las cos- 
tumbres de los diversos pueblos, sino 
que “pone el acento en las diferencias 
o semejanzas como problema para el 
conocimiento de sí mismo, y por tan- 
to del hombre en cuanto universal” 
(1. Magli, Introduzione, 5); distingue, 
además, la cultura de la civilización, 
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a la que atribuye un significado más 
amplio. En el centro de la moderna 
investigación antropológica sigue es- 
tando el problema de los contactos 
entre culturas diversas. El fenómeno 
puede asumir históricamente tanto 
un aspecto pacífico (como transmi- 
sión-recepción recíproca) como un 
aspecto conflictivo (bien como im- 
posición desde fuera, bien como de- 
fensa de la propia identidad que se 
considera de algún modo amenaza- 
da); en todo caso requiere una capa- 
cidad de intercomunicación tal que 
no induzca ni a la abdicación de sí ni 
a la intolerancia del otro, sino que 
permita una ósmosis eventual que 
pueda desembocar en nuevas síntesis 
culturales. 

Desgraciadamente, en este terreno 
parece ser que no se ha fijado aún un 
vocabulario univoco, especialmen- 
te en lo que se refiere a los térmi- 
nos “aculturación” e “inculturación”. 
Cada uno de estos dos términos, en 
la literatura específica, puede verse 
referido o bien a la adquisición sub- 
jetiva de una cultura personal o bien 
a la adaptación objetiva de un indi- 
viduo o de un grupo a la cultura de 
otro ambiente o de otro pueblo (in- 
cluso la Enciclopedia Europea MU, 
956, entiende el primer término en el 
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cultural de cuño occidentalizante y 
destructivo de las diversas caracterís- 
ticas étnico-culturales). 

En el ámbito de los textos eclesiás- 
ticos conviene señalar que, mientras 
que el Vaticano II recurría solamente 
a los términos adaptatio y accomo- 
datio (cf, p.ej., AG 22), la palabra 
“inculturación” se usó por primera 
vez en el Mensaje al pueblo de Dios 
(n. 5), del Sínodo de los obispos de 
1977; pero ya en 1953 el misionólogo 
P. Charles había empleado la palabra 
“aculturación” incluso en el título de 
un estudio [/ Bibliografía]. Cada uno 
de los dos términos se utiliza en el 
actual lenguaje cristiano en relación 
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con la evangelización y en el contexto 
de la obra misionera. Se entiende en- 
tonces una praxis eclesial que, par- 
tiendo del conocimiento y de la acep- 
tación de culturas diferenciadas, re- 
conoce la posibilidad de injertar en 
ellas el germen del evangelio, de for- 
ma que, sobre la base de una fecun- 
dación mutua, se realice tanto una 
auténtica encarnación del evangelio 
como una fructuosa regeneración de 
la cultura respectiva. 

Esto supone una concepción preli- 
minar del evangelio (y de los concep- 
tos correlativos de palabra de Dios 
y de fe) como una realidad no vin- 
culada a priori a un determinado mo- 
delo cultural, sino hasta tal punto 
trascendente y formal que pueda con- 
jugarse con las más variadas expre- 
siones de la cultura humana. Al mis- 
mo tiempo, el mensaje cristiano es 
comprendido de antemano como 
destinado no ya a sobrevivir en una 
especie de limbo desencarnado o, 
peor aún, a oponerse o yuxtaponerse 
polémicamente a los diversos fenó- 
menos culturales, sino a descender y 
a mezclarse con ellos lo mismo que la 
sal en la comida (cf Mt 5,13), como 
la levadura en la masa (cf Mt 13,33), 
como la semilla en la tierra (cf Jn 
12,24). Juan Pablo II, durante su via- 
je a África en mayo de 1980, dijo al 
episcopado de Kenya: “La acultura- 
ción o inculturación que vosotros ha- 
céis bien en promover será realmen- 
te un reflejo de la encarnación del 
Verbo cuando una cultura, transfor- 
mada y regenerada por el evangelio, 
produzca desde su propia transición 
expresiones originales de vida, de 
celebración, de pensamiento cristia- 
no”, En efecto, la empresa no es de 
poca monta, y el interrogante en que 
se basa no es ciertamente académico. 
Están implicados en él ciertos aspec- 
tos que interesan tanto a la vida de la 
Iglesia en general como a la de cada 
bautizado. Si se piensa que el mensa- 
je cristiano ha caído del cielo como 
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un meteorito, ya definitivamente 
confeccionado incluso antes de tocar 
la historia, entonces las relaciones 
Iglesia-mundo sólo se considerarán 
en términos de diversidad inconcilia- 
ble, si no de choque y de conflicto, y 
en definitiva de rechazo. Pero si se 
piensa que las mismas culturas hu- 
manas han contribuido histórica- 
mente de alguna manera a la formu- 
lación (formación) de este mensaje, 
entonces no sólo se descubre la dig- 
nidad nativa de las mismas culturas, 
sino sobre todo la necesidad impres- 
cindible de una actitud dialógica, que 
no es táctica, sino que expresa una 
mutua disponibilidad requerida por 
la naturaleza de las cosas y que tiende 
a un enriquecimiento mutuo. 

Es precisamente esta segunda po- 
sibilidad la que persigue la revelación 
divina, tal como vamos a verificar 
ahora en el nivel bíblico. 


Il. BIBLIA Y CULTURAS. Se- 
gún el cristianismo, la Biblia no es un 
libro increado y celestial, dictado por 
un arcángel (cf la concepción musul- 
mana del Corán), ni una tórah en la 
que cada signo gráfico tiene un valor 
teológico, sino que es la transcripción 
de la revelación de Dios (y de la ex- 
periencia que se realizó de ella), la 
cual obró por medio de unos hom- 
bres escogidos, según las condiciones 
históricas y sociales de la vida huma- 
na (cf DV 12: “per homines more 
hominum”). El contexto inmediato 
en que se llevó a cabo esta revelación 
es el del pueblo de Israel y el de la 
primitiva comunidad cristiana. Pero 
el cuadro de conjunto es mucho más 
vasto. El mismo Yhwh es confesado 
como “Dios del cielo y de la tierra” 
(Gén 24,3), y por tanto no definible 
dentro de los límites de un solo pue- 
blo (¡cf incluso Am 9,71). Por lo de- 
más, la categoría bíblica de “gentes” 
o “naciones”, aunque usada ordina- 
riamente en sentido polémico, califi- 
ca el marco histórico-cultural dentro 


381 


del cual vivió siempre Israel codo con 
codo con otros pueblos, sin recorrer 
un propio pasadizo aséptico ni ence- 
rrándose en un gueto [/ Escritura; 
/ Exégesis bíblica]. 

En el comienzo de la carta a los 
Hebreos leemos que Dios habló a 
los padres antiguos “muchas veces y 
en diversas formas” (polymerós kai 
polytrópós), en donde los dos adver- 
bios griegos aluden a una comuni- 
cación divina, realizada, respectiva- 
mente, de forma gradual (o sea, no 
toda de golpe, sino respetando los 
ritmos históricos del devenir huma- 
no) y en formas diversas (o sea, sin 
vincularse a un solo género de co- 
municación, sino con una versatili- 
dad tal que no excluye ningún víncu- 
lo cultural). De este modo se combi- 
nan conjuntamente el autor divino 
de la “palabra” y el lenguaje huma- 
no que le da expresión. El libro del 
profeta Isaías, aunque en términos 

oéticos, captó muy bien la comple- 
Jidad de este hecho, que no es unidi- 
mensional: “¡Derramad, cielos, el ro- 
cío, y lluevan las nubes la victoria! 
Ábrase la tierra y produzca la salva- 
ción; brote también la justicia: yo, el 
Señor, lo he creado” (Is 45,8). La 
revelación divina es precisamente el 
fruto de esta conjunción, de una co- 
operación entre el cielo y la tierra. Y 
cuando el cuarto evangelista procla- 
me que “el Verbo se hizo carne” (Jn 
1,14), expresará ciertamente la típi- 
ca fe cristiana en la encarnación del 
Lógos divino en Jesús de Nazaret; 
pero podrá también entenderse ana- 
lógicamente en relación con la suce- 
sión de variedades y de modos con 

ue Dios se comunicaba desde hacía 
tiempo con los hombres. Hasta el 
punto de que san Justino, en el si- 
glo 11, podrá sorprendentemente es- 
eribir: “El es el Lógos del que parti- 
cipó todo el género humano; y los 

ue vivieron según el Lógos son cris- 
tianos, aunque fueran juzgados como 
iiteos, como entre los griegos Sócra- 
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tes y Heráclito y otros como ellos” 
(1 Apología 46,2-3). 

Pero, quedándonos estrictamente 
en el ámbito de la tradición bíblica, 
Juan Pablo II, dirigiéndose a la Pon- 
tificia Comisión Bíblica el 27 de abril 
de 1979, afirmaba que, aun antes de 
hacerse carne, “la misma palabra di- 
vina se había hecho lenguaje huma- 
no, asumiendo los modos de expre- 
sarse de las diversas culturas, que 
desde Abrahán hasta el vidente del 
Apocalipsis han ofrecido al misterio 
adorable del amor salvífico de Dios 
la posibilidad de hacerse accesible y 
comprensible a las diversas genera- 
ciones, a pesar de las múltiples diver- 
sidades de sus situaciones históricas”. 
Esto es verdad incluso solamente a 
nivel lingitístico-léxico y literario, 
por lo que la palabra de Dios adoptó 
las lenguas humanas que ya existian, 
desde el hebreo hasta el arameo y el 
griego (comprendidas sus variaciones 
históricas) y los diversos géneros de 
hablar propios de los diferentes mo- 
mentos y ambientes culturales (como 
la historiografía, la narración popu- 
lar, la poesía, el género legislativo, el 
de los anales, sapiencial, epistolar, 
apocalíptico) para hacerse compren- 
der adecuadamente del interlocutor 
humano. No es que las tres lenguas 
mencionadas o los géneros literarios 
citados sean de suyo realidades “di- 
vinas”, ya que pertenecen por com- 
pleto al genio de la expresividad hu- 
mana, sino que frente a la utilización 
biblica vale la constatación atónita 
del Deuteronomio: “En el desierto el 
Señor, tu Dios, te sostenía, como un 
padre sostiene a su hijo, durante todo 
el camino recorrido hasta llegar aqui” 
(Dt 1,31; cf Os 11,3-4). 

Asi, en la historia bíblica, las cul- 
turas sucesivamente nómada, feni- 
cio-cananea, mesopotámica, egipcia, 
hitita, persa, helenista; y luego, para 
el NT, la cultura judía (tanto del ju- 
daísmo palestino como del de la diás- 
pora helenista) y la grecorromana y 
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gnóstica fueron sirviendo en cada 
ocasión a la revelación de aquella 
verdad que Dios quiso que se consig- 
nara en los libros sagrados nostrae 
salutis causa (DV 11). Es toda una 
serie de modelos culturales, cada uno 
de los cuales dio su aportación a la 
formación del patrimonio ideal pro- 
pio de la Biblia, aunque hay que decir 
que su fisonomía típica está aún más 
allá, no sólo de las aportaciones par- 
ticulares, sino incluso de su suma 
[/ infra, UU]. Presentamos ahora al- 
gunos ejemplos para ilustrar las co- 
nexiones que ha habido por una par- 
te entre el pueblo de Israel y las pri- 
meras generaciones cristianas, y por 
otra los diversos ambienes culturales 
con que entraron en contacto en los 
sucesivos momentos históricos. Esta 
exposición seguirá el hilo de las dife- 
rentes culturas que fue encontrando 
la palabra de Dios en su camino. 


l. ANTIGUO TESTAMENTO. a) Cul- 
tura nómada. La cultura nómada re- 
presentó la experiencia histórico- 
social más antigua de Israel (cf Dt 
26,5) y dejó en su identidad, incluso 
religiosa, algunos elementos no cier- 
tamente secundarios. Podríamos ci- 
tar ya el mismo tema del camino, que 
sigue siendo fundamental a partir de 
/ Abrahán (cf Gén 17,1: “Camina se- 
gún mi voluntad y sé perfecto”) hasta 
la antigua designación del cristianis- 
mo como hodós = “sendero, camino” 
(cf He 9,2; 19,9.23). Un dato especí- 
fico y concreto es la costumbre de la 
circuncisión (propia todavía de algu- 
nos pueblos primitivos africanos, 
aparte de los árabes): entendida al- 
gún tiempo como rito prenupcial (de 
lo que quizá sea una supervivencia 
Éx 4,25-26), se transformó más tarde 
en rito de alianza con Dios mismo 
(cf Gén 17,10-14). Todavía es más 
importante el sacrificio del cordero 
pascual, que parece hundir sus raíces 
en una celebración de los pastores en 
primavera para proteger la trashu- 
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mancia de los rebaños (cf Éx 12,1-14; 
quizá 5,1 [/ Pascua 1-II]). 


b) Cultura fenicio-cananea. Dejó 
numerosas huellas en la configura- 
ción del pueblo de Israel a partir de 
su sedentarización en la tierra de Ca- 
naán y de la asunción de su cultura 
urbana y agrícola. Precisamente la 
agricultura está en el origen de las 
tres grandes festividades litúrgicas, 
cuando todos los varones tenían que 
comparecer ante el Señor en su san- 
tuario: la fiesta de los “ácimos” o 
massót, la fiesta de la “siega” o gasir 
(llamada luego de las “semanas” o 
Sebuót, o también de pentecostés) y 
la fiesta de la “cosecha” o 'asif (lla- 
mada luego de las “chozas” o suk- 
kót): correspondían en líneas genera- 
les al comienzo de la primavera, del 
verano y del otoño, y por eso estaban 
vinculadas al ciclo de las estaciones 
(cf Éx 23,15-16; Lev 23,4-22; sólo en 
un segundo tiempo y en momentos 
distintos se pusieron en relación con 
los sucesos históricos fundamentales 
del éxodo). También el “sábado” es 
ya un nombre que se le daba al des- 
canso del séptimo día entre los semi- 
tas de Canaán septentrional (Ugarit), 
quizá como reinterpretación de los 
antiguos días nefastos que ponían rit- 
mo al mes lunar (así H. Cazelles), 
aun cuando la interpretación israeli- 
ta está inspirada en la fe yahvista 
(cf Gén 2,2-3; Éx 31,12-17). 

Lo mismo hay que decir del nom- 
bre divino de “El, venerado como dios 
supremo del panteón cananeo-feni- 
cio. En cuanto al nombre de Yhwh, 
si es gratuito (como alguien ha dicho) 
verlo atestiguado ya en el tercer mi- 
lenio a.C. en Ebla, basándose en los 
recientes descubrimientos de las ta- 
blillas de Tell el-Mardik (Siria), en 
cambio se discute su eventual origen 
premosaico de las poblaciones de los 
kenitas o de los madianitas (entre 
Palestina del sur y Arabia del norte). 
También el nombre divino de Baal 
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pasó a formar algunos nombres de 
persona israelitas (cf 1Crón 8,33-34). 

Probablemente, también la estruc- 
tura arquitectónica del templo de Je- 
rusalén está inspirada en los templos 
paganos cananeos o sirio-fenicios (do- 
cumentada además por la presencia 
de obreros de Tiro, de Sidón y de 
Biblos durante su construcción: cf 
lRe 5,15-32). Un elemento de espe- 
cial importancia es la asunción de la 
lengua y de la escritura fenicias, de la 
que el hebreo no es más que una 
variante, que en Is 19,18 es llamada 
incluso “la lengua de Canaán”, so- 
metida posteriormente a su evolu- 
ción autónoma. Como apéndice, hay 
que señalar que durante cierto perío- 
do los hebreos dependieron por com- 
pleto del progreso técnico-cultural de 
los filisteos, pueblo de importación 
en el suelo cananeo, vecinos y enemi- 
gos mortales de los israelitas: “En 
todo el territorio de lsrael no había 
ni un herrero”, y por eso “los israe- 
litas tenían que ir alos filisteos para 
afilar cada uno su reja, su azadón, su 
sierra y su hoz” (1ISam 13,19- -22) 
[/ Liturgia y culto I]. 


c) Culturas mesopotámicas. Las 
culturas sumerio y asirio-babilónica 
no fueron tampoco extrañas a la cons- 
titución del patrimonio teológico de 
Israel, teniendo además en cuenta el 
hecho de que el clan de Abrahán pro- 
cedía de allí (cf Gén 11,27-12,1), y 
que más tarde, en la época de la 
monarquía, Palestina se vio suje- 
ta a aquellos imperios. Aquí hay 
que tener en cuenta ciertas costum- 
bres patriarcales, como la unión de 
Abrahán con la esclava Agar (cf Gén 
16), que es conforme con el derecho 
establecido en la primera mitad del 
siglo XVII a.C. por el código de 
Hammurabi (cf VIII, 40-59 =8 146; 
XII, 60-89=8 171). Sobre todo hay 
que recordar los grandes poemas ba- 
bilonios del Enuma eli3, de Gilgame3 
y de Atrahasis, que han influido de 
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varias maneras en la redacción de los 
primeros capítulos del Génesis, es de- 
cir, en el replanteamiento de los gran- 
des temas de la cosmogonía, del hom- 
bre, del pecado, del diluvio, relativos 
al origen de la humanidad, aunque 
su patrimonio mitológico pasó a tra- 
vés del filtro purificador de la fe mo- 
noteísta típica de Israel. Además, no 
es improbable que en el fondo del 
célebre capítulo 53 del libro de Isaías 
esté la fiesta babilonia del akitu, o 
sea, del comienzo de año, cuando el 
rey era humillado para verse luego 
integrado en sus funciones, con la 
consiguiente influencia en la descrip- 
ción de la figura del siervo doliente 
de Yhwh. También se puede aludir, 
aunque sea como elemento secunda- 
rio, a los monstruos asirios alados, 
medio hombres y medio animales, 
llamados karibu= “querubines”, co- 
locados incluso en el sancta suncto- 
rum del templo de Salomón (cf IRe 
6,23-29), a pesar de la fuerte prohibi- 
ción del decálogo de hacer imagen 
alguna de seres creados (cf Éx 20,48). 

Finalmente, no hay que olvidar la 
presencia en el texto bíblico (cf Tob 
1,21s; 2,10; 11,8; 14,10) del sabio Aji- 
car, ministro de los reyes Senaquerib 
y Asaradón, al que se le atribuye una 
colección sapiencial (Máximas de Aji- 
car), célebre en la antigúedad y afín 
a algunas partes de los libros bíblicos 
de los / Proverbios y del / Sirácida. 
Habría que recordar igualmente los 
diversos descubrimientos arqueoló- 
gicos que atestiguan los sucesos acae- 
cidos entre los hebreos y los asirios 
(cf el obelisco negro de Salmanasar 
I11, que reproduce el homenaje pres- 
tado por Jehú, rey de Israel; el prisma 
hexagonal de Senaquerib, que atesti- 
gua el asedio de Jerusalén el 701 a.C.; 
las tablillas cuneiformes babilonias, 
que mencionan la conquista de Jeru- 
salén y la presencia del rey Joaquín 
en Babilonia). 


d) Cultura egipcia. Ofreció una 
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aportación de especial importancia a 
la historia sagrada, bien porque Is- 
rael sufrió su influencia durante su 
servidumbre en Egipto, bien porque 
hasta David todo Canaán pertenecía 
a la esfera de influencia de los farao- 
nes, y también porque se trataba de 
una cultura tan rica y espléndida que 
irradiaba inevitablemente y con fuer- 
za sobre las poblaciones de la cuen- 
ca oriental del Mediterráneo. Según 
muchos autores, el mismo nombre 
de / Moisés (en contra de la etimolo- 
gía popular propuesta en / Ex 2,10) 
es de origen egipcio y significa “hijo 
de”, con supresión de un nombre di- 
vino del que inicialmente podía ser 
portador (cf Tut-moses, Ra-moses). 
También es interesante que sea pre- 
cisamente el Egipto de la XIX Dinas- 
tía el que ofrece el testimonio más an- 
tiguo de nombre de /srael, obviamen- 
te en jeroglífico, que puede fechar- 
se por el año 1230 a.C. (en la estela 
del faraón Merneptah, encontrada en 
Tebas en 1897), aunque no es fácil 
precisar en qué consistió su destruc- 
ción, de la que nos habla el texto. 
Hay que recordar además la praxis 
de la “unción” del rey (que está inclu- 
so en el origen de la formulación de 
la esperanza mesiánica); significaba 
ya en la época pre-israelítica la sumi- 
sión y la representación de los diver- 
sos reyes cananeos ante el faraón 
(cf las cartas de El-Amarna, del si- 
glo xtv a.C.). También la adminis- 
tración del nuevo reino constituido 
por David y Salomón parece reflejar 
las estructuras de un modelo egipcio, 
particularmente en lo que se refiere a 
la figura de los escribas de la corte 
(cf 2Sam 8,15-18; 1Re 3,1; 4). No hay 
que olvidar tampoco que un salmo 
entero (el 104) es un eco del célebre 
Himno al Sol del faraón Amenofis 
IV Akenaton (siglo XIV a.C.), que ha- 
bía intentado una reforma religiosa 
en sentido henoteísta, atacada y lue- 
go aplastada por sus sucesores, Par- 
cialmente comparable con la perso- 
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nificación bíblica de la sabiduría es la 
diosa Maat, que personifica la justi- 
cia-verdad y el orden universal, es 
decir, la ley divina que gobierna el 
mundo. Por tanto, no hay que asom- 
brarse de que, además de los nume- 
rosos contactos de estilo y de conte- 
nido de la literatura sapiencial bíblica 
con una producción análoga del país 
delos faraones, haya incluso una sec- 
ción entera del libro de los Prover- 
bios (22,17-24,22) que hace eco a una 
composición egipcia llamada Sabi- 
duría de Amenemope (de los si- 
glos 1x-VH1 a.C.), que instruye en tér- 
minos paralelos sobre diversos as- 
pectos de la vida concreta (relaciones 
con los poderosos, la corrección de 
los jóvenes, las relaciones con la mu- 
jer, el uso del vino, el trato con los 
malvados). 


e) Cultura hitita. Tampoco la an- 
tigua, y en parte misteriosa, cultura 
hitita fue extraña a la tradición bíbli- 
ca. Ligada al imperio homónimo 
(con Hattusas por capital en el cen- 
tro-norte de Anatolia), que desapa- 
reció prácticamente sin ninguna ex- 
plicación aparente por el 1200 a.C., 
parece ser (según algunos autores, 
como Mendenhall, K. Baltzer, D.J. 
McCarthy) que dejó algunas huellas 
muy interesantes en la misma formu- 
lación de la / alianza entre Dios e 
Israel. Las páginas en cuestión son 
esencialmente el / decálogo (cf Ex 
20,1-17; Dt 5,6-22) y algunos textos 
de renovación o de ratificación del 
pacto (como Jos 24,1-28). El punto 
de comparación son los llamados tra- 
tados hititas de vasallaje (que, por 
otra parte, deben insertarse en el 
marco más amplio de la realidad ju- 
rídica del antiguo Oriente, incluso 
del período poshitita), donde es po- 
sible encontrar elementos estructu- 
rales análogos del formulario, sobre 
todo el prólogo histórico, la declara- 
ción fundamental, las determinacio- 
nes particulares. Esto no significa es- 
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tablecer necesariamente una vincula- 
ción genética entre los dos ámbitos: 
“Los científicos no usarán fácilmente 
formas literarias como argumentos 
para señalar fechas... Con ello, sin 
embargo, no hay que negar ni mu- 
cho menos que el formulario del tra- 
tado haya influido en el AT” (D.J. 
McCarthy, Per una teología del Pat- 
to nell'AT, Turín 1972, 48). De todas 
formas, la comparación pone de re- 
lieve que la exigencia preceptiva de 
determinados comportamientos mo- 
rales se explica solamente a partir de 
intervenciones precedentes, puramen- 
te gratuitas, por parte del soberano- 
Dios en favor de su pueblo. 


f) Cultura persa. También hemos 
de tomar en consideración la cultura 
persa, con la que entró en contacto 
Israel a partir de la conquista de Ba- 
bilonia por parte de Ciro (en el 539 
a.C.) hasta la sumisión del país por 
parte de Alejandro Magno (332 
a.C.). Se trata de un período históri- 
co que, a pesar de los libros bíblicos 
de / Esdras y Nehemías, no es muy 
conocido; tampoco es muy fácil se- 
ñalar qué tipo de ósmosis cultural se 
verificó en sus contactos respectiyos. 
Por ejemplo, es posible observar que 
durante la época persa aparece en la 
Biblia un nuevo título dado a Yhwh: 
“Dios del cielo” (Esd 1,2; 5,11; 6,9; 
Neh 1,4-5; 2,20; cf simplemente “Cie- 
lo” en 1Mac 3,18.19.22.60; 4,24,55); 
pero es difícil decir si este título tiene 
alguna conexión con el zoroastrismo. 
De mayor importancia, pero objeto 
de discusión, es la hipótesis de algu- 
nos autores, según la cual la fe bíblica 
en la resurrección de los muertos ten- 
dría igualmente raíces persas. Real- 
mente, en las fuentes iranias hay que 
distinguir entre los “Himnos” (Ga- 
thas) de Zaratustra, en donde está 
ausente la fe en la resurrección, y las 
partes más recientes del Avesta, en 
donde se habla de ella (cf Yast 
19,11.89). La noticia sobre este ar- 
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tículo de fe nos la dan sobre todo las 
fuentes griegas (cf Herodoto, 3,62; 
Plutarco, De [s. et Osir. 47; Diógenes 
Laercio, 1,9), que se lo atribuyen al 
patrimonio ideal de la tribu de los 
magos; también el culto a Mitra, di- 
fundido por el imperio romano y de 
origen iranio, parece ser que com- 
prendía esta misma fe (cf Tertuliano, 
De praescr. haer. 40). Pero resulta 
difícil afirmar una derivación de esta 
fe bíblica de Persia (bien sea de los 
aqueménides o bien de los partos). 
Sin embargo, es posible notar una 
coincidencia: en Israel esta fe es más 
tardía, es decir, toma forma en el 
período posterior al destierro. 


g) Cultura helenista. Representa 
al último interlocutor con el que el 
AT entró históricamente en contac- 
to. Después de las fulgurantes em- 
presas de Alejandro Magno (muerto 
en Babilonia el 323 a.C.), la esplén- 
dida cultura griega se propagó y se 
implantó por toda el área del próxi- 
mo Oriente. Fueron dos las áreas 
geo-culturales en donde Israel tuvo 
que enfrentarse con ella: Palestina y 
Egipto; y en cada uno de los dos 
casos las actitudes fueron distintas y 
hasta opuestas: respectivamente, de 
rechazo y de asimilación. En Palesti- 
na, como reacción frente a los inten- 
tos de colonización cultural-religiosa 
del seléucida Antíoco IV Epífanes, 
tomó cuerpo la gloriosa resistencia 
de los / Macabeos (cf 1-2Mac), que 
llevó a la recuperación de la indepen- 
dencia del país. No obstante, el hecho 
no fue tal que impidiera la infiltra- 
ción del helenismo en la tierra de 
Israel (aunque con la oposición de 
los fariseos), como resulta de la difu- 
sión de la lengua griega (cf ya los 
óstraka de Khirbet el Kóm, al oeste 
de Hebrón, del siglo 111 a.C.) y de 
nombres griegos (p.ej., Jasón, Ale- 
jandro, Andrés, Felipe...); de la de- 
claración de un presunto parentes- 
co entre los judíos y los espartanos 
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(cf IMac 12,6-23); de la influencia 
del griego en los mismos libros sa- 
pienciales bíblicos de / Qohélet y del 
Sirácida (cf M. Hengel, Judentum, 
199-275), y de las actitudes filohelé- 
nicas de los asmoneos. 

Pero la simbiosis cultural se veri- 
ficó como fenómeno realmente lla- 
mativo en Egipto, y especialmente en 
Alejandría. Aquí el / judaísmo, que 
se había implantado ya bajo los pri- 
meros Tolomeos, llevó a cabo una 
verdadera ósmosis con el ambien- 
te circundante. Prueba de ello es ya 
la traducción de los textos bíblicos 
hebreos y arameos a la lengua griega 
(cf los LXX), de manera que el idio- 
ma de Homero y de Platón se utilizó 
para reproponer (y parcialmente re- 
interpretar) los grandes conceptos 
propios de la fe israelita. Por su par- 
te, el segundo libro de los Macabeos 
ofrece una configuración literaria de 
cuño helenista (cf 2,23-32; 15,38-39): 
es él el primero que acuña el término 
¡oudaismós de evidente talante léxico 
griego (ib, 2,21), usando además por 
primera vez el raro sustantivo elle- 
nismós en el sentido amplio de vida 
y cultura griega (ib, 4,13). En el libro 
de la / Sabiduría aparece igualmente 
con toda claridad la idea tipicamen- 
te griega de la inmortalidad indivi- 
dual “post mortem” (cf Sab 2,23; 3,4), 
que anteriormente en la Biblia es- 
taba solamente sobreentendida y 
bastante confusa. Con el mismo libro 
(cf 8,7) entran en el lenguaje bíbli- 
co (-cristiano) las llamadas cuatro 
virtudes cardinales de la “templanza, 
prudencia, justicia y fortaleza”, de 
origen platónico (cf Platón, Repúbli- 
ca 1V, 427e-433e). Y no tomamos 
aquí en consideración la enorme pro- 
ducción literaria extrabíblica del ju- 
daísmo alejandrino, que va al menos 
desde Aristóbulo (comienzos del si- 
glo 11 a.C.) hasta la novela de José y 
Aseneth (finales del siglo 1 d.C.), pa- 
sando por las grandes obras de Filón 
el judio. 
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2. NUEVO TESTAMENTO. No me- 
nos que en el AT encontramos tam- 
bién aquí este mismo fenómeno del 
encuentro cultural entre Jesús y las 
primeras generaciones cristianas, por 
un lado, y el ambiente circundante, 
por otro. Pero, por motivos históri- 
co-ideales, es obligado establecer una 
cuádruple distinción de momentos. 


a) Jesús de Nazaret y la cultura 
judía. Jesús de Nazaret vivió plena- 
mente inserto en la cultura judía de 
su época. En este lugar no tomamos 
tanto en consideración los factores 
de superación y de innovación de la 
tradición religiosa del judaísmo, a pe- 
sar de que son fuertes e innegables, 
como más bien los elementos de 
asunción y de simpatía con los mis- 
mos. Por lo demás, entre estas dos 
actitudes se da una relación dialéctica 
bien expresada en Mt 5,17: “No he 
venido a derogar la ley, sino a perfec- 
cionarla”. En efecto, se da una con- 
tinuidad entre Jesús y su ambiente 
inmediato (= judaísmo palestino del 
siglo 1), como lo demuestran muy 
bien las célebres antítesis de Mt 5,21- 
48, en donde se ve claramente cómo 
él injerta la novedad de su mensaje en 
el tronco antiguo y robusto de la tó- 
rah de Israel. Impresiona además el 
hecho de que, cuando se le pregunta 
cuál era el primero y el mayor man- 
damiento, Jesús contestó citando sim- 
plemente y al pie de la letra un pasaje 
del AT, sin formular nada nuevo: 
“Amarás al Señor, tu Dios, con todo 
tu corazón, con toda tu alma, con 
todas tus fuerzas” (Lc 10,27 = Dt 6,5: 
el Sema') y añadió como segundo 
mandamiento el amor al prójimo, ci- 
tando una vez más un texto del AT: 
Lev 19,18. Al obrar de este modo (y 
podríamos aducir otros muchos ca- 
sos), Jesús manifiesta que considera 
igualmente válidas para sí mismo, e 
indirectamente para sus discípulos, 
las Escrituras sagradas del pueblo ju- 
dío; véase también la fórmula tan 
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frecuente “como está escrito” (cf Mc 
7,6; 9,13; 11,17; etc.), que no remite 
a ninguna otra literatura que no sea 
la de los libros santos de Israel. 
Podrían continuar los ejemplos en 
relación con el judaísmo contempo- 
ráneo: a partir de la inserción en el 
marco litúrgico judío (cf la celebra- 
ción de las fiestas judías; la asistencia 
tanto a la sinagoga como al templo; 
el conocimiento de la plegaria del 
Qaddis, que se refleja parcialmente 
enel Padrenuestro; la vinculación de 
la última cena con la cena pascual 
judía), y desde la praxis de su manera 
de enseñar (que hay que comparar en 
cada caso con la enseñanza rabínica 
de su tiempo), hasta llegar al núcleo 
de su típica predicación (como el con- 
cepto de “reino de Dios”, el título de 
“Hijo del hombre”, la polémica sobre 
lo puro y lo impuro, la técnica de 
las parábolas, cierto material del dis- 
curso / apocalíptico y varios loghia 
paralelos con la tradición ambiental). 
Pero también ciertas tomas de pos- 
tura originales por parte de Jesús 
de Nazaret se comprenden mejor so- 
bre el trasfondo del ambiente, con el 
que pueden estar en franco contraste 
(cf, p.ej., el mandamiento del amor 
a los enemigos en Mt 5,44, frente al 
odio vigente en Qumrán, 1QS 1,9- 
10), pero que sigue constituyendo su 
horizonte semántico; al contrario, 
puede verse la frase sobre la perte- 
nencia irreversible del sábado al 
hombre en Mc 2,27, que tiene un 
claro paralelismo en el antiguo mi- 
dras rabino Mekilta Ex 23,13. De 
forma que no sería ninguna enormi- 
dad releer la afirmación de Jn 1,14 
(“El Verbo se hizo carne”) con estos 
términos: “El Vefbo se hizo judío”, 
sin que esto signifique una absoluti- 
zación de esta cultura (que de hecho 
no se realizó: cf infra). Tanto en un 
caso como en el otro, la fe cristia- 
na permanece intacta; pero la segun- 
da formulación especifica y concreta 
más aún la primera, dado el hecho 
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indiscutible de que Jesús no nació ni 
vivió en Grecia ni en la India ni en 
otra parte, sino que se ligó a una 
cultura determinada, muchos de cu- 
yos elementos —ciertamente no se- 
cundarios—— han pasado a ser patri- 
monio estable e irrevocable de su mo- 
vimiento (cf Jn 4,22). 


b) La Iglesia primitiva frente al 
judaísmo (palestino y helenista). Tam- 
bién la primitiva comunidad cristiana 
se vio confrontada por no poco tiem- 
po con el judaísmo. Como el mismo 
Jesús, así también todos los cristia- 
nos de la primera hora fueron de ori- 
gen judío, y cada uno de ellos habría 
podido decir junto con Pablo de Tar- 
so a propósito de los judíos: “Mis 
hermanos, los de mi propia raza” 
(Rom 9,3). Pero el judaísmo de las 
primeras generaciones cristianas se 
extendía en dos direcciones: palestina 
y helenista (que conviene mantener 
distintas, aun cuando el primero no 
se vio ni mucho menos inmune de la 
irradiación del helenismo: cf supra). 
El primero está caracterizado, aparte 
de la lengua hebrea o aramea, por la 
creciente influencia del fariseísmo ra- 
bínico, tendencialmente hostil a la 
cultura grecorromana; efectivamen- 
te, mientras que una sentencia rabí- 
nica posterior admitirá que “por lo 
que se refiere a los libros de Home- 
ro..., quien los lee es como si leyera 
una carta” (Talmud palest., Sanhe- 
drin 10,28a; cf Talmud babil., Meg- 
hillah 9b: comentando Gén 9,27 se 
dice que “la cosa más bella que tiene 
Jafet [es decir, la lengua griega] tiene 
que entrar en las tiendas de Sem”, en 
el siglo 1se justificaba el conocimien- 
to del griego por parte de los familia- 
res de R. Gamaliel tan sólo “porque 
mantenían relaciones con el gobier- 
no romano” (Tosephta Sota 15,8), y 
en el siglo 11 el célebre R. Aqiba puso 
entre quienes no habrían de tomar 
parte en el mundo futuro “también 
a los que leen libros extranjeros” 
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(Misnah Sanhedrin 10,1; cf Sota 9, 
14). El segundo, sin embargo, el ju- 
daísmo helenista, por su misma colo- 
cación en la diáspora (occidental), 
además de emplear habitualmente la 
lengua griega, sufrió conscientemen- 
te en sus más ilustres representantes 
la influencia de la cultura helenista, 
mostrándose ecuménicamente abier- 
to, hasta el punto de que Filón de 
Alejandría hablará un tanto atípica- 
mente del “santísimo Platón” (Quod 
omnis probus liber sit 13); pero des- 
aparecerá definitivamente con los 
primeros decenios del siglo 11, total- 
mente suplantado por el primero. 
La Iglesia de los orígenes estuvo en 
contacto con estos dos ámbitos del 
judaismo de la época y se vio condi- 
cionada por ellos. Sobre todo por las 
relaciones de simbiosis con el judaís- 
mo palestino llegó a formarse aquel 
fenómeno que se llama “judeo-cris- 
tianismo”. Éste siguió siendo fiel a la 
tórah de Israel, hasta el punto de que 
incluso algunos fariseos se adhirieron 
al movimiento cristiano permanecien- 
do tales (cf He 5,33-39; 15,5; 21,20), 
por lo que resulta explicable el shock 
experimentado en la conversión del 
centurión Cornelio, que prescindía 
de las leyes rituales (cf ib, 10,14.45; 
11,2ss); permaneció fiel al templo y a 
las oraciones que allí se hacían (cf He 
2,46; 3,1; 5,12; 5,20s.25.42); su fe en 
el inminente retorno de Jesús, Hijo 
del hombre, mesías y Señor (cf los 
títulos arcaicos cristológicos en He 
3,13-15, que no aparecerán ya acon- 
tinuación en el NT), parece insertarse 
en el marco de la esperanza escatoló- 
gica judía (cf la invocación aramea 
Maranatha en ¡Cor 16,22); en él no 
aparece para nada el interés por una 
misión entre los paganos. De manera 
que la primitiva comunidad cristiana 
de Palestina “no se percibió ni mucho 
menos como una nueva religión dis- 
tinta del judaísmo” (J.D.G. Dunn, 
Unity, 239). Elementos de esta acti- 
tud es posible observar en la redac- 
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ción de Mt 5,18-19 sobre el valor 
insuperable de la “ley”; en la escasa 
dimensión cristiana de la carta de 
Santiago y sobre todo en la difama- 
ción del apóstol Pablo (cf 2Cor 10- 
13; Gál 2s), a quien la secta judeo- 
cristiana de los ebionitas rechazó 
como “rebelde contra la ley” (en Ire- 
neo, Adv. haer. 1, 26,2). Uno de los 
aspectos que merecerían una aten- 
ción particularmente profunda es la 
influencia del judaísmo apocalíptico, 
en especial sobre / Pablo, tal como 
podría deducirse de una confronta- 
ción entre los conceptos paulinos de 
“justificación por medio de la fe” y de 
“misterio” con los textos de Qumrán. 
Por lo que se refiere a la corriente 
helenista, cuando el cristianismo sa- 
lió de las tierras de Palestina, su 
primer interlocutor siguió siendo el 
judaísmo; pero esta vez el de la diás- 
pora, cuyas sinagogas visitaban nor- 
malmente los misioneros cristianos 
(cf He 9,20; 13,5; 14,1; 17,1.10; etc.). 
Realmente, ya en Jerusalén la comu- 
nidad cristiana de los comienzos ex- 
perimentó la presencia de un grupo 
de convertidos del judaísmo helenis- 
ta, cuyo mayor exponente fue Este- 
ban (cf He 6,1), acusado de proferir 
“palabras ofensivas” contra el templo 
y contra la ley (cf He 6,13-14). Pero 
será sobre todo en los grandes cen- 
tros de Antioquía, Corinto y Efeso 
donde el mensaje cristiano sufrirá la 
influencia del judaismo extrapalesti- 
no, cuya sede de mayor prestigio era 
Alejandría. Pensemos solamente en 
la indudable influencia de las especu- 
laciones judeo-helenistas sobre la 
Sophía y el Lógos de Dios en la for- 
mulación de la fe cristológica, espe- 
cialmente en Pablo y en Juan. Los 
temas correlativos de la preexistencia 
y de la misión de Cristo, presentes en 
estos dos escritores neotestamenta- 
rios (cf Rom 1,3; 8,3; Gál 4,4; Jn 
1,1.14; etc.), encuentran su prepara- 
ción más adecuada precisamente en 
las elaboraciones del judaísmo ale- 
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jandrino sobre los conceptos de sabi- 
duría y de palabra como hipóstasis 
divinas (cf Si 24; Sab 9; Filón Alejan- 
drino, De opificio mundi 139; De con- 
fusione linguarum 146). 

En conclusión, el cristianismo na- 
ciente reprodujo dentro de sí la mis- 
ma complejidad del judaísmo de la 
época; con la diferencia de que, mien- 
tras en el campo judío se disolvió el 
elemento helenista, en el campo cris- 
tiano el que llegó a sucumbir, aun- 
que de forma gradual, fue más bien 
el judeo-cristiano (cf, ya en plan po- 
lémico, Ignacio de Antioquía, 4d 
Magnesios 10,3: “Es absurdo tener a 
Jesucristo en los labios y vivir al es- 
tilo de los judíos; en efecto, no ha 
sido el cristianismo el que creyó en el 
judaísmo, sino el judaísmo el que cre- 
yó en el cristianismo”; véase, por el 
contrario, el tono más conciliador de 
Clemente Romano, Ad Corinthios, 
passim; pero ya en los años 80 del 
siglo 1 el sínodo judío de Yamnia in- 
sertó una invocación “contra los na- 
zarenos y los herejes” en la Plegaria 
de las 18 Bendiciones: cf Talmud ba- 
bil., Berakót 28b-29a). Por eso el cris- 
tianismo se desgajará, no sin trau- 
mas, de su innegable tronco judío; y 
no resulta fácil emitir un juicio de 
valor sobre este hecho, que, desgra- 
ciadamente, estuvo en el origen de no 
pocas incomprensiones y oposicio- 
nes, incluso violentas, en los siglos 
posconstantinianos. 


c) La Iglesia primitiva frente a la 
cultura grecorromana. El encuentro 
con el ambiente pagano grecorroma- 
no se reveló históricamente sumamen- 
te fecundo. Ya en los escritos del NT, 
además de las innumerables citas de 
las Escrituras bíblicas, se encuentran 
también tres referencias, todas ellas 
atribuidas a Pablo, a otros tantos 
escritores griegos: Arato de Soles, 
Fenómenos 5 (siglo 111 a.C.; en He 
17,28: “Porque somos de su linaje”); 
Menandro, Taide fr. 218 (siglo IV 
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a.C.; en |Cor 15,33: “Las malas com- 
pañías corrompen las buenas cos- 
tumbres”), y Epiménides de Creta, 
fr.1 (siglo v1 a.C.; en Tit 1,12: “Los 
cretenses son siempre mentirosos, ma- 
las bestias, glotones y gandules”). 
Pero la presencia de la cultura hele- 
nista en el NT ha de medirse no tanto 
por las citas explícitas de los autores 
griegos como más bien por las cone- 
xlones objetivas que se encuentran 
en sus páginas. El problema, en de- 
finitiva, se plantea de manera especial 
para el epistolario paulino (y para 
todo lo que en Hechos se refiere a 
Pablo, como el discurso en el Areó- 
pago: He 17,22-31); por lo que atañe 
al cuarto evangelio, el tema del Lógos 
hay que confrontarlo con Heráclito y 
con el estoicismo. Dejando bien sen- 
tado de antemano que se ha de evitar 
un malentendido bastante difuso, 
consistente en confundir la influencia 
del judaísmo helenista con la del he- 
lenismo pagano (por lo que algunos 
desarrollos cristológicos se atribuyen 
erróneamente al segundo en lugar de 
al primero), es preciso reconocer que 
los contactos con la cultura del mun- 
do grecorromano se reducen sustan- 
cialmente a tres sectores principales. 
En primer lugar, se advierten cier- 
tas afinidades con la filosofía enton- 
ces dominante, que era el estoicismo; 
todos los más ilustres filósofos de la 
Nueva Stoa (L.A. Séneca, Musonio 
Rufo, Epicteto, Marco Aurelio) pre- 
sentan relaciones con algunas ideas 
del NT, como, por ejemplo, los con- 
ceptos de bastarse a sí mismo, que ya 
habían defendido los cínicos (cf Flp 
4,11); de la dignidad humana, inhe- 
rente también a los esclavos y a las 
mujeres (cf Gál 3,28); de la relación 
con las cosas eternas (cf 2Cor 4,17- 
18); del celibato por una causa supe- 
rior (cf 1Cor 7,35); del amplio con- 
texto unitario y cósmico en que vive 
el hombre (cf Ef 4,4-6), y hasta del 
perdón de las ofensas (cf Lc 23,44). 
En segundo lugar, la praxis de los 
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cultos mistéricos plantea el problema 
de un influjo eventual sobre el men- 
saje de la muerte-resurrección de Je- 
sús. Pero en esta materia es preciso 
ser muy cautos; efectivamente, mien- 
tras que el tema de la muerte del dios 
es bastante marcado (cf Perséfone, 
Osiris, Adonis, Atis), el de su renaci- 
miento parece bastante problemático 
(bien sea porque falta un vocabulario 
específico de resurrección, bien por- 
que las fuentes son bastante tardías y 
escasas, bien, finalmente, porque en 
gran medida proceden de la parte 
cristiana). Es distinto el tema de una 
participación por parte de los fieles 
en el destino de la divinidad que se 
venera; y el lenguaje paulino del mo- 
rir y resucitar con Cristo podría ser 
un eco de este trasfondo de las reli- 
giones mistéricas, al menos en su ni- 
vel expresivo (cf Rom 6,1-5; Col 2, 
18), dado que los contenidos son muy 
divergentes; en particular, el concep- 
to paulino de la comunión sacramen- 
tal con Cristo (cf 1Cor 10,14-22) so- 
lamente puede cotejarse con el dato 
helenista de la koinonía con el dios 
cultual en el banquete sagrado (cf es- 
pecialmente Dionisos), estando este 
tema totalmente ausente de la tradi- 
ción bíblica. 

En tercer lugar, el culto helenista a 
los soberanos (que en el siglo 1 con- 
fluía en el culto al emperador) pudo 
haber influido en cierta terminología 
cristológica sobre todo en los títulos 
más honoríficos de “Señor”, “Dios”, 
“Salvador” (p.ej., la locución “Dios 
de Dios”, que se encontrará luego 
en el símbolo niceno-constantinopo- 
litano, está ya presente en la conoci- 
da Piedra de Roseta del 196 a.C. 
en relación con Tolomeo V Epifa- 
nes: OGIS 90,10). El problema de 
la llamada helenización del cristia- 
nismo interesa sobre todo a los si- 
glos siguientes de la época patrística 
(cf J. Daniélou, Message), pero des- 
borda el marco de nuestra exposi- 
ción. 
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d) Iglesia primitiva y gnosticis- 
mo. Es un capítulo aparte el que se 
refiere al gnosticismo; puesto que el 
gnosticismo no se considera actual- 
mente como un fenómeno interno de 
la Iglesia de los comienzos, sino más 
bien de origen y de composición bas- 
tante diversificados, se plantea tam- 
bién la cuestión de las relaciones que 
pueden existir entre sus doctrinas y el 
cristianismo primitivo. No se puede 
negar racionalmente que se comprue- 
ban ciertas afinidades, por ejemplo 
con el Corpus Hermeticum y con los 
manuscritos coptos de Nag Hamma- 
di. Por poner un ejemplo, podemos 
citar: la idea del mundo dominado 
por potencias enemigas (cf 2Cor 4,4; 
Ef 6,12; Jn 14,30); el vocabulario 
dualista “luz-tinieblas”, “arriba-aba- 
jo”, “verdad-mentira” (característico 
de Juan); el concepto de una “venida 
de Jesús a este mundo” (Juan); la 
terminología “psíiquico-pneumático” 
para definir dos categorías diversas 
de personas (cf 1Cor 2,12-15); ciertas 
tendencias ascético-encratistas (com- 
batidas en 1Tim 4,3); la idea de la 
resurrección ya realizada (cf 2Tim 
2,18); la mención explícita de los “ni- 
colaitas” en Ap 2,6.16. Pero este he- 
cho tiene que considerarse no tanto 
como expresión de un proto-gnos- 
ticismo, sino más bien como mani- 
festación de un pregnosticismo (pue- 
den verse también estos elementos 
gnostizantes tanto en Qumrán como 
en Filón de Alejandría), dado que 
este movimiento, aunque con matices 
muy diversos, sólo se impondrá de 
forma muy llamativa y sistemática 
en los siguientes siglos 11 y UL. De 
todas formas, se percibe que el NT 
tampoco es extraño a todo este com- 
plejo fenómeno cultural de la anti- 
giiedad tardía (aunque de hecho se 
ponga en alternativa contra él). 


TI. CONSIDERACIONES FI- 
NALES. Así pues, la revelación bí- 
blica no solamente es progresiva, 
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sino que sobre todo no se lleva a cabo 
en una tierra de nadie, no se realiza 
en un mundo etéreo, no recorre un 
camino aséptico y aislado. Al contra- 
rio, “encuentra sus delicias con los 
hijos de los hombres” (Prov 8,31), 
manifestando así aquella “incalcula- 
ble sabiduría de Dios” (Ef 3,10) que 
el Señor “derramó sobre todas sus 
obras, sobre toda carne con genero- 
sidad” (Si 1,75). La ley bíblica es que 
Dios, precisamente para manifestar 
su philanthropía (Tit 3,4), interviene 
“continuamente para reedificar hu- 
manamente al hombre”(G. Ungaret- 
ti, Mio fiume anche tu 3,9-10). Hay, 
por consiguiente, mil hilos que atan 
la palabra de Dios a las palabras de 
los hombres dentro de una mutua 
compenetración, de tal manera que 
no siempre resulta fácil desligar la 
una de las otras con una indiscutible 
precisión. 

Por eso mismo se comprende que 
sea sumamente difícil, aunque inelu- 
dible y precioso, el trabajo de la 
/ hermenéutica bíblica. Efectivamen- 
te, está en juego la distinción entre la 
variable de las culturas y la constante 
del mensaje divino. Por ejemplo, 
cabe muy bien preguntarse: ¿Hasta 
qué punto el fuego inextinguible de 
la gehenna (cf Mc 9,48) o la imposi- 
ción del velo o las mujeres (cf 1Cor 
11,2-16) pertenecen al patrimonio 
irrenunciable de la revelación, y no 
más bien a sus condicionamientos cul- 
turales? En el campo católico, inclu- 
so el magisterio eclesiástico es cons- 
ciente de la complejidad del fenó- 
meno, dado que sus pronunciamien- 
tos autoritativos sobre determinados 
textos bíblicos se cuentan con los de- 
dos de la mano. 

En cualquier caso es preciso dar 
razón de una paradoja típica, según 
la cual las personas-acontecimientos- 
lenguajes históricamente contingen- 
tes son portadores de un mensaje 
trascendente y absoluto. Lo cierto es 
que las culturas pasan (Isaías 40,8 
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diría que “la hierba se seca, la flor se 
marchita”; y Pablo en 2Cor 4,7 habla 
de “vasijas de barro”, que no son 
ciertamente irrompibles), “pero la 
palabra de nuestro Dios permanece 
por siempre” (Is 40,8); sin embargo, 
esta palabra sigue estando indeleble- 
mente caracterizada por sus repeti- 
das inculturaciones. Hablando en len- 
guaje escolástico, hemos de decir 
que, si las culturas son sólo un quo, 
lo cierto es que el quod de la revela- 
ción llega hasta el hombre siempre y 
solamente pasando por su media- 
ción; y la cultura no está con la pa- 
labra de Dios en una relación de mera 
extrinsecidad, sino de mutua conta- 
minación. De aquí a hablar de sin- 
cretismo en sentido nivelador hay mu- 
cho que recorrer; hoy vemos perfec- 
tamente que no tienen nada que 
hacer las posturas de comienzo de 
siglo, las llamadas del movimiento 
Bibel und Babel (que querian ex- 
plicar todo el AT sobre la base de 
una comparación con las culturas 
mesopotámicas) y de la Religionsge- 
schichtliche Schule (que pretendía re- 
solver el NT en una óptica totalmente 
helenista). En efecto, en este punto 
habría que recordar la constante pre- 
ocupación interna de la misma Biblia 
por salvaguardar en todas las ocasio- 
nes su propia identidad original; pen- 
semos, por ejemplo, en la insistente y 
hasta violenta predicación de los pro- 
fetas en contra de la idolatría, o en 
las advertencias paulinas de no con- 
formarse con los esquemas de este 
mundo (aun cuando, de todas for- 
mas, estas mismas intervenciones es- 
tán condicionadas por los lenguajes 
de la época, respectivamente deute- 
ronomista y apocalíptico). 

Pero es posible deducir con clari- 
dad dos consecuencias, al mismo 
tiempo diversas y complementarias. 
En primer lugar, resultan evidentes 
en la Biblia el valor y la dignidad de 
las culturas humanas, puesto que 
ellas han sido de hecho capaces de 
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servir de sostén y de vehículo a la 
palabra de Dios. Esto significa que 
hay en ellas algo altamente positivo 
y noble ya a nivel nativo; según la ley 
del injerto, tiene que haber cierta ho- 
mogeneidad entre una planta y la 
otra para que la una pueda influir en 
la otra sin recurrir en un rechazo. 
Por eso mismo el Vaticano ll procla- 
ma que los cristianos “se alegran de 
descubrir y están dispuestos a respe- 
tar aquellos gérmenes del Verbo que 
se esconden en las tradiciones nacio- 
nales y religiosas de los otros” (AG 
11). En segundo lugar, es inevitable 
reconocer la relatividad histórica de 
las culturas, sometidas como están a 
evolución y a cambios intensos, se- 
gún lo demuestra su misma plurali- 
dad. En este sentido son espejo del 
hombre, al que Dios ha creado no 
monocorde, sino sumamente varia- 
do, a imagen de su propia plenitud 
de posibilidades. Por eso, parafra- 
seando un texto paulino, es posible 
decir que “la palabra de Dios no está 
encadenada” (2Tim 2,9) a una sola 
cultura, sino que corre libremente (cf 
2 Tes 3,1), realizando siempre aque- 
llo para lo que ha sido mandada 
(cf Is 55,11). 
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DANIEL 


Sumario: l. El libro. Y. Primera parte: Episo- 
dios de la vida de Daniel: 1. Daniel y sus com- 
pañeros; 2. Daniel y la estatua con pies de barro; 
3. Daniel no adora la estatua de oro; 4. El gran 
árbol cortado; 5. “Mené, Teqel, Parsin”; 6. Da- 
niel en el foso de los leones. IL. Segunda par- 
te: Las visiones de Daniel: 1. Las cuatro bestias 
que suben del mar; 2. El carnero y el macho 
cabrío; 3. Las setenta semanas y la nueva era; 
4. Laresurrección. IV. El apéndice. V. El autor. 
VI. El mensaje del libro. VW. El “Hijo de hom- 
bre”. 


I. ELLIBRO. Daniel (en hebreo 
Daniyy'el, “Dios juzga” o bien “Dios 
es mi juez”) es un nombre que llevan 
varias personas, entre las cuales la 
más conocida es el protagonista del 
libro profético homónimo. El libro 
consta de doce capítulos: los seis pri- 
meros representan la sección narrati- 
va, y cuentan algunos episodios de la 
vida de Daniel y de sus compañeros. 
Como el libro de Esdras, también 
éste está escrito en dos lenguas: en 
hebreo están los trozos 1,1-2,4 y 8,1- 
12,13; en arameo están 2,4b-7,28; 
pero nuestro texto tiene además un 
apéndice en griego (cc. 13-14). 


Mn. PRIMERA PARTE: EPI- 
SODIOS DE LA VIDA DE DA- 
NIEL (cc. 1-6). 1. DANIEL Y SUS 
COMPAÑEROS. En el tercer año del 
reinado de Joaquín, rey de Judá, es 
decir, en el 605 a.C., Nabucodonosor 
llegó a Jerusalén, la conquistó y se 
llevó a varios jóvenes hebreos para 


que se instruyeran en las letras y en 
la lengua de los caldeos, con la inten- 
ción de tenerlos luego a su servicio, 
después de tres años de preparación. 
Pero cuatro de estos jóvenes, es decir, 
Daniel, Ananías, Misael y Azarías, 
se negaron a comer de los alimentos 
enviados del palacio real y pidieron 
al jefe de los eunucos que les diera de 
comer sólo agua y legumbres. Aun 
temiendo que esa alimentación no 
fuera suficiente para su desarrollo ar- 
mónico, se les concedió el favor que 
habían solicitado, y después de diez 
días su aspecto resultó que era mejor 
que el de los otros jóvenes. Hasta 
aquí el capítulo 1. 

La obra se presenta como un escri- 
to sobre Daniel y sus compañeros 
deportados a Babilonia por Nabuco- 
donosor en el año 605, pero ya en la 
época de Origenes se dieron cuenta 
de que la narración no tenía que en- 
tenderse tan llanamente. Son muchas 
las dificultades históricas: las fechas 
del libro no concuerdan entre sí, ni 
tampoco con aquella parte de la his- 
toria que conocemos. Se tiene la fran- 
ca impresión de que incluso el co- 
mienzo del libro no siente ninguna 
preocupación por la historia: Balta- 
sar (c. 4) no fue hijo de Nabucodo- 
nosor, sino de Nabónides, y no tuvo 
nunca el título de “rey”; Darío de 
Media es desconocido en toda la 
historia. 

Asi pues, el autor escribió en un 
período relativamente reciente res- 
pecto a la época en la que quiso en- 
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marcar sus propios personajes y no 
tiene ninguna intención histórica; no 
pretendía transmitir sucesos del pa- 
sado, a pesar del aparente esmero 
que pone en algunos datos cronoló- 
gicos. Por eso, la distinción entre los 
datos históricos (que en realidad son 
siempre discutibles y dejan mucho 
lugar a dudas) y los ficticios no apor- 
ta ninguna ayuda a la interpretación 
de cada uno de los relatos, que, por 
el contrario, tienen que ser valora- 
dos dentro del marco querido por el 
autor, sin apartar la mirada del ob- 
jetivo de la obra y del período con- 
creto de su composición. Los cuatro 
jóvenes, una vez pasado el período 
de preparación, son introducidos en 
la corte y forman parte de la catego- 
ría de “sabios”, que son interrogados 
en cada una de las cuestiones relati- 
vas a la sabiduría y a la doctrina. Y 
Daniel destacaba sobre todos los 
demás. 


2. DANIEL Y LA ESTATUA CON 
PIES DE BARRO. En el capítulo 2 se 
habla de la ocasión que se le ofreció 
a Daniel de mostrar la sabiduría que 
le había dado Dios. El rey Nabuco- 
donosor tiene un sueño, del que ¡re- 
cuerda sólo su aspecto enigmático, 
pero sin detalle alguno, y les pide a 
sus sabios que le refieran tanto el 
sueño como su interpretación, so 
pena de muerte. Daniel obtiene de 
Dios todo lo que exige el rey: el sueño 
tenía por objeto una estatua colosal, 
con cabeza de oro, el pecho y los 
brazos de plata, el vientre y los mus- 
los de bronce, las piernas de hierro, 
los pies parte de hierro y parte de 
arcilla; una piedra alcanzó a la esta- 
tua en los pies de hierro y arcilla y los 
pulverizó, la estatua entera se hizo 
pedazos y quedó convertida en un 
polvo finísimo que se llevó el viento; 
a su vez, la piedra que había golpeado 
la estatua se convirtió en una monta- 
ña enorme, que llenó toda la tierra. 
Después de recordar el sueño, el rey 
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escuchó con atención a Daniel, que 
le dio la explicación del mismo, tra- 
zando proféticamente la línea de 
todo lo que habría de ocurrir después 
de Nabucodonosor. En cuanto a la 
piedra que había golpeado la estatua, 
su significado es claro: “El Dios del 
cielo hará surgir un imperio que ja- 
más será destruido y cuya soberanía 
no pasará a otro pueblo” (2,44). 

El rey recompensa a Daniel, po- 
niéndole al frente de todos sus sabios. 
En la Biblia los sueños han sido siem- 
pre canales de comunicaciones divi- 
nas: así ocurrió con / Abrahán (Gén 
15,12). con Abimélek (Gén 20,2), con 
7 Jacob (Gén 28,10), con José (Gén 
37,5), con los compañeros de la cárcel 
de José (Gén 40,5), con el faraón 
(Gén 41,1), con / Samuel (1Sam 3,2), 
con Salomón (lRe 3,5), etc., y de 
nuevo con Daniel en los capítulos 4 
y 7. 

En la interpretación del sueño de 
la estatua derribada por una piedra 
se presenta la sucesión de los reinos 
neobabilonio, meda, persa y grecorro- 
mano. La piedra representa el reino 
celestial suscitado por Dios, es decir, 
el reino mesiánico. 


3. DANIEL NO ADORA LA ESTA- 
TUA DE ORO. Dan 3,1-33 adquiere un 
desarrollo dramático. Nabucodono- 
sor hizo erigir una gran estatua de 
oro, envió a sus emisarios a todas las 
provincias para que las autoridades 
acudieran a la inauguración y a la 
adoración de la misma en medio de 
una gran fiesta del pueblo. Estaban 
presentes Daniel y sus compañeros, 
pero no se postraron ni adoraron la 
estatua. Denunciados, fueron ence- 
rrados por orden del rey en un horno 
encendido: “Si nuestro Dios, a quien 
nosotros veneramos, quiere librarnos 
del ardiente horno de fuego y de tus 
manos, oh rey, nos librará. Pero si no 
nos librase, has de saber, oh rey, que 
no serviremos a tu dios ni adorare- 
mos la estatua de oro que has levan- 
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tado” (3,17). El fuego no les hizo 
daño alguno, sino que “andaban en- 
tre las llamas alabando a Dios” 
(3,24). 

En este punto el texto griego in- 
troduce una larga inserción deutero- 
canónica que no tiene corresponden- 
cia en el texto hebreo: primero el 
cántico de Azarías (3,25-45), luego el 
de los otros tres (3,51-99). El rey, 
después de haber comprobado el mi- 
lagro, los manda sacar, bendice a 
su Dios y aumenta su prestigio en 
la corte. Estos dos himnos, que no 
tienen ninguna inspiración especial, 
sino que son una repetición monóto- 
na de motivos idénticos, demuestran 
la fe inquebrantable de estos jóvenes 
(que es lo que le interesaba al autor). 
El añadido deuterocanónico aporta 
muy poco o casi nada a la sustancia 
del texto hebreo, a pesar de la longi- 
tud de los dos cánticos. 


4. ELGRAN ÁRBOL CORTADO. En 
Dan 4,1-34 (correspondiente en el tex- 
to hebreo a 3,31-4,34) encontramos 
una de las narraciones más singula- 
res. El rey Nabucodonosor sueña con 
un árbol de tamaño extraordinario y 
sumamente hermoso en el centro de 
la tierra; pero mientras está contem- 
plando el árbol, un ángel ordena cor- 
tarlo, dejar el tronco con las raíces, 
atarlo con cadenas y transformarlo 
en animal. Los demás sabios intenta- 
ron inútilmente descifrar el sentido 
del sueño. Finalmente, Daniel dio la 
interpretación: el árbol grande y po- 
deroso es el mismo rey Nabucodono- 
sor; el corte significa que se verá 
echado de en medio de los hombres; 
el tronco, las raíces y el animal signi- 
fican que él tendrá que vivir con los 
animales, comerá hierba y habitará 
con las bestias del campo hasta que 
reconozca que el Altísimo es el sobe- 
rano de todos los reinos: “A ti te 
hablo, Nabucodonosor...” (4,28). Así 
sucedió, y duró hasta que el rey alabó 
y glorificó al “rey del cielo, que vive 
eternamente”. 
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Este capítulo tiene un paralelo sin- 
gular independiente en un manuscri- 
to de Qumrán, llamado Oración de 
Nabónides (o Nabunai): 4Q Pr Nab. 
Este texto de Qumrán ofrece noticias 
más concretas sobre la enfermedad y 
la curación; es probable que el escri- 
tor de Qumrán haya bebido en la 
misma fuente, oral o escrita, que el 
autor de nuestro libro. Atacado por 
una enfermedad, el rey tuvo que ale- 
jarse durante siete años de sus súb- 
ditos, hasta que, curado milagrosa- 
mente, proclamó por escrito la gloria 
del Dios altísimo y los prodigios que 
se habían realizado en él; asi el texto 
sagrado. Y el texto de Qumrán: el 
rey, atacado por “una inflamación 
maligna, se vio relegado lejos, en Tei- 
ma (oasis de la Arabia, en la ruta de 
las caravanas), en donde rezó insis- 
tentemente a los dioses; pero luego 
fue curado por el Dios altísimo por 
intercesión de un exorcista hebreo”, 
uno de los desterrados de Babilonia. 
Este hecho de la vida de Nabónides 
es narrado también sustancialmente 
por una inscripción y una estela. El 
cambio, por parte de Daniel, de Na- 
bunai en Nabucodonosor es inten- 
cional y corresponde al género litera- 
rio del libro. Es históricamente cier- 
to que Nabunai vivió varios años en 
el oasis de Teima, lejos de la capi- 
tal; que fue considerado como loco 
—quizá lo era de verdad—, y fue sus- 
tituido por el principe heredero Bal- 
tasar (555-539). 


S. “MENÉ, TEQEL, PARSÍN”. El 
capítulo 5 narra otra visión extraor- 
dinaria, esta vez no ya de Nabuco- 
donosor, sino del lugarteniente de 
Nabunai, es decir, su hijo Baltasar 
(o Belsahzar, según las tradiciones). 
Éste organizó un banquete, al que 
hizo llevar los vasos sagrados traídos 
por Nabucodonosor del templo de 
Jerusalén. Durante el banquete apa- 
reció una mano, que trazó sobre la 
pared un escrito misterioso: “Mené, 
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Teqgel, Parsín”, que nadie logró inter- 
pretar. Se acordaron entonces de Da- 
niel, que lo leyó y dio su significado. 
El rey ordenó que le dieran la tercera 
parte del reino, pero aquella misma 
noche el rey fue depuesto y ocupó su 
trono Darío de Media. Las tres pala- 
bras misteriosas no son más que los 
nombres de tres medidas o monedas 
comunes en el antiguo medio Orien- 
te: la mina, el siclo, la media mina. 
Pero este significado obvio escondía 
el significado misterioso que había 
captado el profeta y que el lector mo- 
derno sólo puede comprender miran- 
do el original arameo; así mené es- 
conde la expresión aramea meneh ela- 
ha: “Dios ha medido”; teqel esconde 
tekilta, “has sido pesado”; parsín es- 
conde perísat, “ha sido dividido”. El 
significado profundo lo da, natural- 
mente, el profeta y el contexto. 


6. DANIEL EN EL FOSO DE LOS 
LEONES. El último capítulo de la pri- 
mera parte del libro (6,1-29) nos pre- 
senta a Daniel en el foso de los leones. 
Darío dividió el reino en 120 satra- 
pías, confiándole una a Daniel, que 
se destacaba sobre todos “por estar 
dotado de un espiritu superior” (6,4). 
Los demás sátrapas conspiraron con- 
tra él, y no hallaron mejor medio que 
convencer al rey para que ordenase 
que durante treinta días ningún súb- 
dito dirigiese plegarias y adorase a 
otros dioses más que a él, el sobera- 
no, y que cualquiera que desobede- 
ciese dicha orden fuera arrojado al 
foso de los leones. Daniel, que tenía 
las ventanas de su cuarto superior en 
dirección a Jerusalén, se arrodillaba 
tres veces al día y desde allí rezaba “a 
su Dios”. Así pues, lo acusaron ante 
el rey (debidamente advertido de que 
las costumbres de la corte no le per- 
mitían cambiar un decreto ya firma- 
do). Daniel fue encerrado en un foso 
de leones, con gran pena del rey. Pero 
después de comprobar que las fieras 
no atacaban al profeta, ordenó que 
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fueran encerrados en el foso sus de- 
tractores con sus familias, decretan- 
do finalmente que por todo el reino 
se temiese al “Dios de Daniel”. De 
este modo, la absoluta fidelidad reli- 
giosa de Daniel indujo al propio so- 
berano a una gran profesión de fe. 


II. SEGUNDA PARTE: LAS 
VISIONES DE DANIEL (cc. 7-12). 
Esta parte consta de cuatro visiones; 
exceptuando la primera y la cuarta 
(introducidas en tercera persona), las 
otras dos se narran en primera per- 
sona. 


1. LAS CUATRO BESTIAS QUE SU- 
BEN DEL MAR. La primera visión se 
narra en 7,1-38. Daniel ve subir desde 
el mar cuatro bestias: la primera es 
semejante a un león con alas de águi- 
la; la segunda es como un oso; la 
tercera tiene cuatro alas y cuatro ca- 
bezas; la cuarta es un ser espantoso, 
distinto de las anteriores y dotado de 
diez cuernos. Pero he aquí que se 
reúne la asamblea celestial, presidida 
por el “anciano” (lit., “antiguo de 
días”), o sea, Dios. Es matada la 
cuarta bestia, y el reino se le da a 
“uno como un hijo de hombre”, que 
ha venido de las nubes del cielo. Da- 
niel pregunta el significado de la vi- 
sión al ángel Gabriel: las cuatro bes- 
tias representan cuatro reinos; los 
diez cuernos representan diez reyes; 
el cuerno más pequeño surgirá y opri- 
mirá a los “santos del Altísimo”; fi- 
nalmente llegará el juicio y los “san- 
tos del Altísimo” recibirán el reino. 


2. ELCARNERO Y EL MACHO CA- 
BRÍO. En la segunda visión (8,1-27) el 
profeta es trasladado en visión cerca 
de la ciudad de Susa, a orillas del río 
Ulay, y ve un carnero con dos cuer- 
nos, que se pone a luchar contra un 
macho cabrío, que tiene un solo cuer- 
no, que ha llegado corriendo de Oc- 
cidente; la victoria sonríe al macho 
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cabrio. Pero pronto su cuerno se 
rompe y en su lugar surgen otros cua- 
tro. De uno de ellos surge otro “cuer- 
no pequeño”, que se subleva con- 
tra Dios y contra sus fieles, abolien- 
do el culto; Daniel oye a un “santo” 
hablando con otro “santo”, asegu- 
rándole que la acción del cuerno pe- 
queño no durará más de dos mil tres- 
cientas tardes-mañanas (mil ciento 
cincuenta días: Dan 8,14). El ángel 
Gabriel explica la visión: el carne- 
ro con dos cuernos es el imperio de 
los medos y los persas; el macho ca- 
brío es el imperio macedónico; el cuer- 
no único es Alejandro Magno; los 
cuatro cuernos que brotaron luego 
son sus sucesores (los diadocos); el 
“cuerno pequeño”, descendiente de 
uno de ellos, representa a los seléuci- 
das (que prosperan durante cierto 
tiempo, pero que luego son extermi- 
nados). 


3. LAS SETENTA SEMANAS Y LA 
NUEVA ERA. La tercera visión es esca- 
sa en elementos visuales, pero muy 
rica en contenido profético (9,1-27). 
Daniel estaba reflexionando sobre la 
duración de las ruinas de Jerusalén y 
se preguntaba cuándo habría de cum- 
plirse el tiempo anunciado por el pro- 
feta Jeremías con las palabras: “Al 
cabo de estos setenta años yo castiga- 
ré al rey de Babilonia y a aquella 
nación... Cuando terminen los setenta 
años concedidos a Babilonia, yo me 
ocuparé de vosotros y cumpliré en 
vosotros mi promesa” (Jer 25,12; 
29,10), desahogando sus penas con 
una fervorosa oración. Entonces un 
ángel le reveló que se trataba de se- 
tenta semanas de años (cuatrocientos 
noventa años); luego despuntará la 
nueva era para Israel. El ángel le da 
aconocer además otros acontecimien- 
tos: después de las setenta semanas 
“matarán a un ungido inocente. La 
ciudad y el santuario serán destrui- 
dos por un príncipe que ha de venir... 
Hará un pacto firme con mucha gen- 
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te... Pondrá fin alos sacrificios y a las 
ofrendas...” (9,26-27). 


4. LARESURRECCIÓN. En la cuar- 
ta y última visión (cc. 10-11), por me- 
dio de un ángel que vence la oposi- 
ción de otro ángel, el profeta recibe 
la revelación de los acontecimientos 
más importantes sucedidos entre el 
reinado de Ciro y la llegada de la 
nueva era: después de Ciro de Persia 
habrá todavía tres reyes; el último de 
ellos será vencido por un poderoso 
rey griego (Alejandro Magno), cuyo 
reino será dividido a continuación en 
cuatro partes; seguirán los problemas 
entre los Tolomeos y los seléucidas, 
con la maldad y la impiedad de An- 
tíoco TV y su fin. Esta parte extra- 
ordinaria termina con expectativas 
nuevas en relación con el estilo de los 
profetas, y nuevas además en sus con- 
tenidos: por primera vez en el AT se 
anuncia claramente la resurrección 
para algunos (“Y muchos de los que 
duermen en el polvo de la tierra se 
despertarán... Los sabios brillarán en- 
tonces... como las estrellas por toda 
la eternidad”: 12,2-3). De esta mane- 
ra el autor de tantas visiones abre 
una puerta a la última esperanza de 
los buenos que perseveren hasta el 
fin: “Muchos serán acrisolados, pu- 
rificados y blanqueados; los crimina- 
les continuarán cometiendo críme- 
nes; ninguno de ellos comprenderá 
nada; los sabios, en cambio, com- 
prenderán... Y tú, vete a descansar; 
te levantarás para recibir tu suerte al 
final de los días” (21,10-13). 


IV. EL APÉNDICE. El libro 
termina con un célebre apéndice en 
lengua griega, que es por tanto deu- 
terocanónico (es decir, no se lee en la 
Biblia hebrea), como los himnos con 
los que ya nos encontramos en el 
capítulo 3. Se trata de dos narracio- 
nes, en las que el profeta Daniel figu- 
ra como protagonista. 

La primera narración (13,1-64) es 
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la historia de Susana. Mujer agracia- 
da y rica, esposa de un tal Joaquín, 
estaba un día bañándose en la piscina 
de su jardin. La espiaban dos ancia- 
nos enamorados de ella. Entretanto, 
ella envió a casa a las criadas que la 
acompañaban para que le trajeran 
perfumes, y se quedó sola; se aprove- 
charon entonces los dos mirones di- 
ciéndole: “Consiente y acuéstate con 
nosotros; si no lo haces...” La denun- 
ciaron diciendo que era una mujer 
infiel y la acusaron de haberse entre- 
gado a un jovenzuelo en ausencia de 
las criadas. Se celebró entonces el 
proceso: por una parte la acusada, 
Susana, que se proclamaba inocente; 
por otra, los dos ancianos que ates- 
tiguaban contra ella... Pero en medio 
se puso Daniel. Interrogados por se- 
parado, los dos ancianos cayeron en 
contradicciones. De este modo la 
asamblea del pueblo hizo con ellos lo 
que intentaban hacer con la mujer, 
esto es, los apedrearon. 

La segunda narración es la historia 
del dios Bel, adorado por los babilo- 
nios (14,1-22). Durante el reinado de 
“Ciro el Persa”, Daniel quiso probar 
al rey y al pueblo que aquella estatua 
tan venerada y que se decía que de- 
voraba las ofrendas que le presenta- 
ban era en realidad un engaño. Una 
tarde hizo sellar las puertas, y por la 
mañana fue con el rey a ver lo que 
había sucedido. Descubrieron que 
los sellos estaban intactos; las ofren- 
das habían desaparecido, pero si- 
guiendo las huellas que habían que- 
dado sobre la ceniza que Daniel ha- 
bía hecho esparcir por el suelo, se 
dieron cuenta de que habían pasado 
los sacerdotes y otras personas. El 
rey los hizo matar y, por orden suya, 
Daniel destruyó la estatua del dios 
Bel y su templo. En este mismo con- 
texto leemos también otra narración. 
Los babilonios adoraban a un gran 
dragón vivo, y el rey invitó a Daniel 
a adorarlo igualmente; pero el profe- 
ta preparó unas bolas cocidas de pez, 
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grasa y pelos, se las arrojó a las fauces 
hambrientas del dragón y éste reven- 
tó. El rey tuvo que ceder a las quejas 
indignadas del pueblo: Daniel fue 
arrojado a un foso de leones voraces. 
El Señor le envió al profeta / Haba- 
cuc con la comida que había pre- 
parado para los segadores, mientras 
que los leones se acostaban a su alre- 
dedor sin tocarlo. Al día siguiente el 
rey liberó a Daniel e hizo una solem- 
ne profesión de fe en su Dios. 


V. EL AUTOR. La obra se pre- 
senta como escrita por un tal Daniel 
deportado a Babilonia, pero ya en la 
antigiiedad se le asignaba una fecha 
de composición en torno al siglo 1 
a.C. La crítica moderna y contempo- 
ránea no está de acuerdo sobre la 
fecha de composición y sobre la uni- 
dad o pluralidad de autores. Cada 
vez encuentra más seguidores la opi- 
nión según la cual, aunque haya que 
poner la fecha de composición a co- 
mienzos del período de los Maca- 
beos, es muy probable que el material 
sea bastante más antiguo. La génesis 
del libro se puede hoy configurar con 
mucha probabilidad de este modo. 
Un hebreo, que es para nosotros to- 
talmente anónimo, tenía dos grupos 
principales de material, con los que 
formó nuestro libro poco después del 
año 167. Una parte de este material 
hablaba de las peripecias de Daniel y 
de sus tres compañeros en las cortes 
de Babilonia, de Media y de Persia, 
así como del don de interpretación 
de sueños que tenía Daniel, en rela- 
ción todos ellos con el fin de la cau- 
tividad y del mundo pagano. Una 
parte de este material contenía infor- 
mes que tenían el aspecto de antici- 
pación de acontecimientos futuros, 
que luego resultaron ser verdaderas 
profecías, para las que el autor se 
sirvió de elementos mitológicos, así 
como de expresiones y reformulacio- 
nes históricas veterotestamentarias. 
De allí se derivaron dos series para- 
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lelas: en la primera el autor-recopi- 
lador narra las aventuras de Daniel 
y de sus compañeros en tiempos de 
Nabucodonosor, Baltasar, Darío y 
Ciro; en la segunda (con la cual se 
une el sueño de Nabucodonosor, 
c. 2) narra las visiones que tuvo Da- 
niel bajo Baltasar, Darío y Ciro. En 
estas dos partes el objetivo principal 
del autor es consolarse y confortarse 
a sí mismo y a sus contemporáneos 
en medio del peligro tan grave que 
corrían su fe y todo el judaísmo bajo 
la persecución de Antíoco IV Epífa- 
nes (175-163). En los capitulos 1-6 se 
subraya cómo la adhesión a la fe de 
los padres es recompensada por Dios 
con la salvación; en estos primeros 
capítulos no se percibe ninguna alu- 
sión directa al peligro concreto de la 
época, mientras que en los capítulos 
7-12 son explícitas las referencias y se 
indica con claridad el fin inminente. 

Si son justas las líneas fundamen- 
tales de esta reconstrucción, los capí- 
tulos 1-12 constituirían una obra uni- 
taria, recopilada según un plan esta- 
blecido de antemano por un solo 
autor a partir de un material muy 
antiguo. Los procedimientos litera- 
rios y el pensamiento son iguales en 
ambas partes y no hay ningún argu- 
mento válido que vaya en contra de 
la composición del libro en la época 
de Antíoco IV Epíifanes. 


VI. EL MENSAJE DEL LI- 
BRO. El autor no fue promotor de la 
sublevación de los Macabeos, y si le 
aportó algo, fue en contra de su vo- 
luntad. La actitud que mantuvo Da- 
niel no fue la lucha armada, sino la 
esperanza llena de confianza, la pa- 
ciencia llevada hasta el martirio. Es 
a los mártires, “testigos” de su domi- 
nio soberano sobre la historia, a quie- 
nes Dios reserva la resurrección. La 
sublevación de los Macabeos fue 
solamente un momento transitorio 
(11,33-34). La eliminación del opre- 
sor y del mal sólo ha de esperarse 
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para el autor de un milagro de Dios, 
sin ninguna intervención humana 
(2,44-45; 8,25). Por eso no hay que 
buscar a su autor entre los héroes de 
la independencia, sino entre los pia- 
dosos (hasidim) que sostuvieron el 
movimiento macabeo hasta la paz de 
Lisias (en el año 153) y dejaron luego 
que los asmoneos conquistasen, sin 
su participación, la independencia de 
la nación. 

El libro de Daniel, tal como nos ha 
llegado, tiene detalles muy singulares 
que lo diferencian de todos los demás 
libros proféticos. La exposición lite- 
raria tiene el mérito de la claridad y 
de la sencillez que encontramos en 
las mejores páginas narrativas de la 
Biblia. Pero hay algo mucho más im- 
portante: Daniel marca el final del 
profetismo y el acta de nacimiento de 
la apocalíptica. En efecto, su libro 
expresa el cambio realizado en el 
pensamiento israelita como conse- 
cuencia del cambio de los tiempos: la 
/ apocalíptica es un género al que 
pertenecen numerosas obras judías 
no inspiradas, compuestas entre el 
siglo 11 a.C. y el siglo 11 d.C., con la 
finalidad de preparar desde cerca la 
renovación del mundo cuya espera 
habían difundido las antiguas profe- 
cías y las tradiciones populares. Por 
consiguiente, presentan un cuadro 
del pasado en donde la historia se 
muestra como el desarrollo de un de- 
signio divino, y un cuadro del futuro 
en donde se afirma sobre todo la in- 
tervención de Dios para establecer la 
justicia. Estos libros debieron estar 
reservados a círculos de iniciados: 
también Daniel, como por otra parte 
Ez, pertenecen en cierta medida a 
este género de libros. Daniel ve des- 
arrollarse todas las cosas de la tierra 
dirigidas por hilos que bajan de arri- 
ba: la salvación que anuncia tiene 
que realizarse en la tierra entre los 
hombres renovados en la fe. 

En este anuncio de renovación de 
la humanidad se sitúa el centro del 
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pensamiento y del significado reli- 
gioso de Daniel. En Daniel se con- 
vierten en medio ordinario de revela- 
ción las actitudes escatológicas que 
se perciben ya en Ís (7,16; cc. 24-27), 
en Jer (28,165) y especialmente en Ez, 
y también de vez en cuando en Jl y 
Zac. Por eso en él se alimentan la 
escatología judía posterior, las cartas 
de san Pablo a los / Tesalonicenses, 
el / Apocalipsis de san Juan y a con- 
tinuación toda la escatología cris- 
tiana. 

Las preocupaciones ideológicas y 
culturales que determinaron seme- 
jante interés aparecen en Oriente en 
los últimos siglos precristianos desde 
Persia hasta Egipto; pero realmente 
en el libro de Daniel estas preocupa- 
ciones pueden explicarse como un 
desarrollo interno de la anterior cul- 
tura judeo-bíblica, estimulada por la 
evolución de la historia; en Dan todo 
sigue siendo judío. He aquí algunos 
ejemplos que representan la docu-. 
mentación más antigua (o una de las 
más antiguas) de prácticas judías; la 
escrupulosa observancia de las leyes 
alimenticias (1,8ss), el valor de la 
7 oración (en contraste con las artes 
mágicas: 2,17ss), las limosnas y las 
buenas obras (4,24), los tres tiempos 
de la oración diaria en dirección a 
Jerusalén (6,11), la oración junto a 
una corriente de agua (8,2), la prepa- 
ración para una revelación divina por 
medio de la mortificación (10,3), los 
tipos de “bendiciones” que fueron lue- 
go tan comunes en la piedad judía 
(2,20ss; 3,33ss; 4,31ss; 6,275), la ora- 
ción larga por el estilo de la que ca- 
racterizará luego a las oraciones si- 
nagogales (c. 9), la sucesión continua 
—en la segunda parte— entre la ora- 
ción y la revelación, y, finalmente, la 
intervención continuada de un ángel 
“intérprete”, que pasó a ser luego un 
personaje ordinario en la apocalíp- 
tica. 

Dan es además el resultado de las 
especulaciones y de la pasión religio- 
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sa en busca de una explicación de la 
vida, que parte de los presupuestos 
de la revelación anterior. En esta lí- 
nea es precioso el texto que revela el 
esfuerzo en este sentido: “Yo, Daniel, 
me puse a estudiar en los libros...” 
(9,2); de aquí el rasgo característico 
de la apocalíptica, que centra su aten- 
ción en el empeño por comprender el 
mundo escondido del más allá y del 
futuro, y la distinción entre este mun- 
do y el otro, dos nociones que esta- 
blecen los conceptos de “reino del 
mundo” y de “reino de Dios” en mu- 
tua oposición. De estas reflexiones, 
Dan saca la convicción de que la sal- 
vación es imposible de alcanzar; ni 
siquiera el “pueblo de Dios” puede 
alcanzarla con la fe ni aun con el 
martirio; solamente Dios puede dar- 
la. He aquí entonces el contexto de 
su pensamiento profundo: el campo 
de acción de Dios está más allá de los 
confines de este mundo, más allá de 
los confines de la vida del individuo, 
en las generaciones y en los siglos 
futuros. 

La espera del fin está presente en 
todo el libro; pero el cumplimiento se 
realizará en un lapso de tiempo que 
abarca toda la duración de la huma- 
nidad, de forma que los momentos 
de la historia humana se convierten 
en momentos de un proyecto divino 
en el plano de la eternidad; pasado, 
presente y futuro se convierten en 
una profecía, ya que Dan lo ve todo 
a la luz de Dios. En esta visión tem- 
poral y extratemporal el autor mani- 
fiesta el sentido profundo que tiene 
de la historia, y de este contexto con- 
creto se derivan los dos versículos 
sobre la resurrección de los muertos 
(12,2-3). 


VIH. EL“HIJO DE HOMBRE”. 
Hay una expresión de Dan especial- 
mente vinculada al NT: “hijo de hom- 
bre” [/ Apocalíptica IV, 4]. Se lee 
también en otro lugar del AT (cf Sal 
8,5), y muy frecuentemente en Ez, en 
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donde equivale simplemente a “hom- 
bre”. En Dan el sentido es distinto. 
Para presentar en concreto la suce- 
sión de los reinos terrenos que ha- 
brán de derrumbarse cediendo su si- 
tio al reino de Dios, el profeta descri- 
be las cuatro bestias que surgen del 
mar y que se ven privadas de su poder 
apenas comparecen ante el tribunal 
de Dios (representado como un an- 
ciano, “un antiguo de días”); llega 
entonces, sobre las nubes del cielo, 
como un “hijo de hombre” (7,13), 
que avanza hasta el tribunal de Dios, 
del que recibe la realeza universal. 
Puesto que son “los santos del Altí- 
simo” los que reciben el reino (7,18. 
22.27), es probable que el “hijo de 
hombre” represente precisamente a 
este pueblo de los santos. Como ocu- 
rre con los jefes de los demás pueblos, 
asi también este “hijo de hombre” 
puede ser que represente, como cabe- 
za, al pueblo santo, al que se dará el 
reino eterno, participación del reino 
de Dios. Las cualidades que se le atri- 
buyen al “hijo de hombre” superan a 
las del mesías, hijo de David, ya que 
todo el contexto lo sitúa en relación 
con lo divino y acentúa su trascen- 
dencia. La tradición apocalíptica ju- 
día y cristiana tomó esta figura (no la 
de Ez) del hijo de hombre y la inter- 
pretó de forma estrictamente indivi- 
dual. Así, por ejemplo, en el Libro de 
Henoc (en las llamadas “Parábolas”) 
y enel 7V Libro de Esdras (y aquí los 
textos revelan sin duda una mano 
judeo-cristiana); también en la litera- 
tura rabínica se observan huellas de 
esta tradición. Con esta figura se re- 
laciona igualmente la expresión, apa- 
rentemente singular, con que Jesús 
solía designarse a sí mismo, sobre 
todo en contextos de la pasión y con 
ella se identificó en el momento so- 
lemne en que respondió al sumo sa- 
cerdote que, apelando a Dios, lo con- 
juró a responder si era el Mesías: 
“Veréis al Hijo del hombre sentado a 
la diestra del Padre...” (Mt 26,64). 


David 


BIBL.: Aronso ScHOKEL L., SicrE Díaz J.L., 
Profetas 11, Madrid 1980, 1223-1308; Bernin1 
G., Daniele, Ed. Paoline, Roma 19843; CopPENS 
J., Le livre de Daniel et ses problemes, en “ETL” 
56 (1980) 1-9; Decor, Le livre de Daniel, París 
1971; GinseerG H.L., Studies in the book of 
Daniel, Nueva York 1984; HarIman L.F., Di 
LeLLa A.A., The Book of Daniel, Nueva Y ork 
1978; KocH K., Das Buch Daniel (Ertráge der 
Forschung), Darmstadt 1980; MoraLb1I L., [ma- 
noscritti di Qumrán, Turín 19862, 671-676 (sobre 
la “Oración de Nabunai”), RinaLDI G., Daniele, 
Marietti, Turín 195223. 


L. Moraldi 


DAVID 


Sumario: |. Las fuentes: 1. La historia deute- 
ronomista; 2. La historia de la sucesión; 3. Las 
Crónicas. 1H. Notas biográficas: 1. Nombre; 
2. En la corte de Saúl; 3. El aventurero; 4. Rey 
de Judá y de Israel; 5. Conquistas militares; 
6. Gobierno; 7. Reveses familiares; 8. El hom- 
bre. ll. La alianza davídica. 1. Texto; 
2. Contexto de alianza; 3. Profundización. 


Hijo de Jesé, de la tribu de Judá, 
David es el fundador del más vasto 
imperio israelita y de la dinastía que 
durante cuatro siglos reinó en Jeru- 
salén. Á su persona está vinculada la 
promesa de un reino mesiánico. 


Ll. LASFUENTES. 1. Lahnis- 
TORIA DEUTERONOMISTA. Los infor- 
mes sobre el rey David son abundan- 
tes y diversificados. A este rey se 
le dedican 42 capítulos de la histo- 
ria deuteronomista de los libros de 
/ Samuel y de los / Reyes (1Sam 16- 
¡Re 2). Hay que señalar que el texto 
egipcio de los LXX presenta a veces 
lecturas mejores que las del texto ma- 
sorético. La historia de la ascensión 
de David al trono (lSam 16-2Sam 
5,8) contiene relatos originales bien 
marcados, surgidos de la corte o de 
la tradición popular. Después de la 
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división del reino se introdujeron en 
este material algunos complementos, 
que reflejan la influencia de los círcu- 
los proféticos, como, por ejemplo, la 
unción de David (1Sam 16,1-13), que 
subraya el repudio del rey Saúl. Poco 
antes del destierro a Babilonia o du- 
rante el mismo destierro los libros de 
Samuel fueron sometidos a una revi- 
sión deuteronomista e insertados en 
el gran conjunto histórico litera- 
rio que abarca los libros desde el Dt 
hasta los Reyes. Se añadieron algu- 
nas indicaciones cronológicas (2Sam 
2,10s; 5,4s) y algunos compendios 
históricos (2Sam 7,18-29). Probable- 
mente se elaboró también entonces 
la profecía de Natán (2Sam 7,1-24). 
Dada la compleja formación de los 
libros de Sam y Re, no hay que ex- 
trañarse de encontrar en ellos nume- 
rosas repeticiones, interrupciones, re- 
latos que se entrecruzan. Se asiste a 
una idealización de la figura de Da- 
vid, sobre todo en la narración de sus 
comienzos; se ponen de relieve sus 
éxitos, sus virtudes, como la modes- 
tia, el afecto, la magnanimidad. 

Se leen dos narraciones sobre la 
entrada de David en la corte de Saúl: 
una vez se introduce en ella como 
músico para aplacar el espíritu ator- 
mentado del rey (1Sam 16,4-23; 17,1- 
11), mientras que otra entra en ella 
como joven pastor que ha derrotado 
a Goliat (1Sam 17,12-31.40-58; 18,1- 
5). Es doble el atentado proyectado 
contra la vida de David (ISam 
18,10s; 19,95), así como el relato de 
su éxito y de su popularidad (1Sam 
18,12-16; 25-30). Se lee dos veces la 
promesa de dar como esposa a David 
una hija de Saúl (1Sam 19,1-7; 20,1- 
10.18-39). Se narra en dos ocasiones 
la huida de David (1Sam 19,10-17; 
20,1-21,1) y la traición por parte de 
sus protegidos (1Sam 23,1-13.19-28). 
David respeta dos veces la vida de 
Saúl (1Sam 24; 26). 

El redactor deuteronomista filo- 
davídico recogió todo este material 
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con la intención de probar que Da- 
vid era el sucesor legítimo de Saúl, ya 
que había sido elegido por Dios 
(1Sam 16,1-13), y además porque te- 
nía derecho a la sucesión real en vir- 
tud del matrimonio contraído con la 
hija del primer rey, y teniendo tam- 
bién en cuenta sus proezas y la volun- 
tad del pueblo. 


2. LA HISTORIA DE LA SUCESIÓN. 
La historia de la sucesión al trono 
(2Sam 7; 9-20, y lIRe 1-2) presenta 
una admirable unidad y perfección 
literaria. Es el monumento histórico 
más notable de la prosa narrativa de 
Israel. La descripción es vivaz, obje- 
tiva, parca en elementos maravillo- 
sos; pero no por ello menos profun- 
damente religiosa. El autor es pro- 
bablemente un escriba de la corte 
de Salomón, encargado de redactar 
aquella historia con la finalidad de 
mostrar que el hijo más joven de Da- 
vid, Salomón, era su legítimo suce- 
sor. El autor tuvo a su disposición 
fuentes de primera mano. No se ad- 
vierten preocupaciones cronológicas 
ni se citan las fuentes de información. 
Se describe a David de forma realis- 
ta, en un contexto que pone de relieve 
sus dotes excepcionales tanto como 
sus errores y sus desgracias. 


3. Las CRÓNICAS. En el primer 
libro de las / Crónicas (11-29) se de- 
dican 18 capítulos —una cuarta parte 
de toda la obra del cronista— al rey 
David. El objetivo de este libro tardío 
es más teológico que histórico. El 
autor hace un uso particular de los 
libros de Sam-Re, idealizando la fi- 
gura del rey y omitiendo todo lo que 
pudiera deslucir su gloria. Las noti- 
cias propicias del cronista que se re- 
fieren a David deben utilizarse con 
cautela. Los títulos de los salmos atri- 
buidos al rey son tardíos y los breves 
comentarios históricos que preceden 
a 11 salmos en el texto masorético no 
son más que citas de pasajes que apa- 
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recen en los libros de Samuel y Reyes. 
Por eso mismo, los títulos de los sal- 
mos no representan una fuente fide- 
digna de noticias relativas al rey 
David. 


MH. NOTAS BIOGRÁFICAS. 
l. NOMBRE. El sustantivo dawid 
parece derivarse de la raíz ydd y del 
nombre dód, que tiene el significado 
de “amado”, “predilecto”. Parece tra- 
tarse del nombre que asumió David 
al hacerse rey. Antes de entonces lle- 
vaba probablemente el nombre de 
Eljanán (derivado de Baaljanán), a 
quien un texto de 2Sam atribuye la 
muerte del gigante Goliat (2Sam 
21,19; 23,24). El nombre da-u-dum, 
que se ha encontrado en los textos de 
Ebla, parece confirmar la interpreta- 
ción dada del nombre de David. 


2. ENLACORTE DE SAÚL. David 
nació en la segunda mitad del siglo XI 
a.C. en Belén, capital de la tribu de 
Judá. Su padre, Jesé, estaba empa- 
rentado con el clan de Efratá, que 
dominaba en Belén. Aunque la tribu 
de Judá no se encontraba bajo la 
autoridad del rey Saúl, David, “de 
buen aspecto y de buena presencia” 
(ISam 16,12), entró al servicio del 
rey. Cuando Saúl se propuso crear 
un ejército de profesión, David se 
convirtió en portador de las armas 
del rey (1ISam 16,21) y más tarde en 
comandante de la tropas. Los éxi- 
tos militares lo hicieron famoso y 
pudo entrar en estrechas relaciones 
con la familia de Saúl (Jonatán, Mi- 
cal). Este hecho le auguraba un mag- 
nífico futuro político. Se había con- 
quistado además el afecto de Saúl; 
pero muy pronto llegó la ruptura. El 
rey sospechaba que David pudiera 
sustituir a Jonatán en la sucesión y 
que incluso, después de quitarle la 
simpatía del pueblo, pudiera destro- 
narlo antes de morir. Si David no 
sucumbió a la envidia y al odio de 
Saúl, se lo debió a los muchos amigos 
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que tenía en la corte y que posibilita- 
ron su huida. 


3. EL AVENTURERO. Reprobado 
por el rey, David se rodeó de un gru- 
po de mercenarios ligados con él por 
vínculos de fidelidad. Convertido en 
un guerrillero independiente, encon- 
tró empleo en las colinas de Judea 
sometidas a los filisteos. Luego se 
trasladó más al sur, a la región del 
Negueb, donde defendió el territorio 
de las incursiones de los amalecitas y 
de otros nómadas, que estaban fuera 
de toda dependencia estatal. Como 
recompensa por la protección reci- 
bía un tributo, probablemente en gé- 
neros alimenticios. En esta circuns- 
tancia estableció buenas relaciones 
con las tribus del sur, que más tarde 
habrían de serle de gran utilidad. Se 
casó con Abigaíl, natural de Maón 
(1Sam 25,42), y con Ajinoán, de Yez- 
rael (1Sam 25,42), y ofreció su ayuda 
militar a los habitantes de Queilá 
(ISam 23,1-5), sitiados por los filis- 
teos. 

Para librarse de las maniobras de 
Saúl, que intentaba de todas formas 
detenerlo y matarlo, David prestó sus 
servicios al jefe filisteo Aquís, de Gat, 
que le dio en alquiler la ciudad de 
Sicelag (1 Sam 27,5ss). Como vasallo 
de los filisteos, tuvo la misión de de- 
fender la parte sur del pais filisteo 
contra las incursiones de los nóma- 
das. Pero fue capaz, respaldado por 
su señor, de conservar buenas rela- 
ciones con las tribus meridionales de 
Judea (1Sam 27,8-12; 30,26-31). 


4. REY DE JUDÁ Y DE ISRAEL. 
Después de la trágica muerte de Saúl 
(1Sam 29,31), David se dirigió con 
sus tropas a Hebrón, donde fue pro- 
clamado rey de Judá no sólo por par- 
te de los que pertenecían a la tribu de 
este nombre, sino también por los 
grupos no israelitas que habitaban 
en el sur, con los que había manteni- 
do relaciones amistosas. El motivo 
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inmediato que favoreció la constitu- 
ción del reino de Judá fue la aspira- 
ción de las tribus meridionales a crear- 
se un sistema político y militar más 
seguro que el que había representa- 
do el Estado de Saúl. El presupuesto 
moral era la antigua situación parti- 
cular que ligaba entre sí a las tribus 
meridionales, pero el factor decisivo 
fue sin duda la personalidad misma 
de David. 

- En Israel, Abner, comandante de 
las tropas de Saúl, había proclamado 
rey a Isbaal, hijo del difunto rey 
(2Sam 2,85); sin embargo, la sucesión 
dinástica de Saúl no resultaba muy 
simpática a las tribus. David esperó 
con paciencia la evolución de los 
acontecimientos. Abner rompió con 
Isbaal y se pasó al lado de David. 
Mientras se dirigía a Hebrón para 
consultar con el rey, Abner fue ma- 
tado por venganza de Joab, coman- 
dante del ejército de David. Podemos 
preguntarnos si no estaría implicado 
David en aquel homicidio. Isbaal fue 
asesinado después de dos años de rei- 
nado por dos comandantes de su ejér- 
cito, que querían congraciarse con 
David (2Sam 2,10). David ordenó 
ejecutarlos, quizá también porque es- 
taban al corriente de ciertas maqui- 
naciones del rey de Judá. Tras la 
muerte de Abner y de Isbaal, los re- 
presentantes de las tribus del norte 
decidieron reconocer como rey a Da- 
vid (2Sam 5,1ss). Judá e Israel siguie- 
ron siendo dos entidades distintas, 
pero unidas en la persona del rey 
David. El estaba en medio y por en- 
cima de los dos reinos. 


5. CONQUISTAS MILITARES. Da- 
vid atacó en primer lugar a los filis- 
teos (2Sam 5,17). No se sabe qué ba- 
tallas libró contra ellos; de todas for- 
mas, después de David los filisteos 
no tuvieron ya ningún papel político 
y su territorio quedó sometido a Is- 
rael. Además, el rey se apoderó de las 
ciudades-estado cananeas, convirtién- 
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dose en soberano de un Estado terri- 
torial palestino. Con gran habilidad 
política escogió como residencia la 
ciudad-estado jebusea de Jerusalén, 
punto de conjunción entre el norte y 
el sur del país. La ocupó mediante 
una estratagema y la convirtió en 
propiedad personal suya, cambiando 
además su nombre (Ciudad de Da- 
vid). Hizo trasladar a Jerusalén el 
arca de la alianza, pasando a ser así 
la Ciudad de David el centro religio- 
so del reino unido (2Sam 5,6; 1Crón 
11,4). Peleó también contra los pue- 
blos de Trasjordania, sometiéndolos 
a su poder (2Sam 8,10ss; lRe 11,15- 
25). El territorio de los edomitas pasó 
a ser posesión personal del rey y fue 
gobernado por un gobernador mili- 
tar. Moab se vio reducido a Estado- 
vasallo después de que murieron las 
dos terceras partes de sus guerreros y 
fueron heridos sus caballos. Derrotó 
a los ammonitas, de los que se nom- 
bró rey a título personal. David diri- 
gió además campañas contra los Es- 
tados arameos del norte: Bet-Recob, 
Tob, Guesur, Maaca. El reino de Da- 
masco, tras la victoria sobre el rey 
Adad-Ezer, quedó incorporado al 
reino de Israel, mientras que los de- 
más reinos pasaron a ser vasallos. 
Estableció relaciones diplomáticas 
con las cortes extranjeras, casándose 
de este modo con la hija del rey de 
Guesur (2Sam 3,3; 1Crón 3,2) y dán- 
dole a Salomón por esposa a la prin- 
cesa ammonita Naama. 

La actividad militar de David tuvo 
también una influencia provechosa 
para los fenicios, que pudieron des- 
arrollar libremente su comercio ma- 
rítimo. David mantenía con ellos 
buenas relaciones (2Sam 5,11; 1Crón 
14,1). 


6. GOBIERNO. El Estado davídico 
era una entidad muy compleja y he- 
terogénea, que sólo mantenía unida 
la persona del rey y su ejército per- 
manente. Se leen dos listas de funcio- 
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narios del reino de David (2Sam 
8,15-18; 1Crón 18,14-17 y 2Sam 
20,23-26). En la institución de los car- 
gos, el rey se inspiró en el modelo de 
Egipto. Entre los funcionarios más 
importantes estaban el heraldo (maz- 
kir) y el secretario o ministro de asun- 
tos exteriores, que atendía a la co- 
rrespondencia (sófer). También adqui- 
rió importancia el sacerdocio 
palatino (Sadoc y Ebiatar). El terri- 
torio de Palestina se dividió proba- 
blemente en provincias. El ejército, 
que tenía un comandante supremo, 
estaba formado por varios grupos 
mercenarios: la guardia personal del 
rey estaba constituida por extranje- 
ros: cretenses y filisteos; igualmente 
el grupo selecto de los “valientes de 
David”. Por el contrario, la milicia 
regular estaba compuesta por los 
hombres idóneos de Judá y de Israel, 
llamados a las armas con ocasión de 
las campañas militares. Las finanzas 
del Estado se alimentaban del botín 
de guerra, de los tributos de los pue- 
blos vasallos y de las contribuciones 
de los ciudadanos. El censo tenía que 
servir para objetivos concretos mili- 
tares y fiscales (2Sam 24). La peste 
que estalló durante esta iniciativa, 
inaudita en Israel, fue considerada 
como un castigo por parte de Dios. 

David instituyó las ciudades de asi- 
lo con la finalidad de limitar la ven- 
ganza de sangre (Jos 20) y les asignó 
alos levitas ciertas ciudades particu- 
lares como residencia (Jos 21). El rey 
se mostró celoso por promover la fe 
de los padres, que representaba un 
elemento unificador de los diversos 
grupos que componían el Estado. No 
hay que excluir que respetase tam- 
bién la religión cananea. No llegó a 
construir el templo, pero comenzó el 
culto en torno al arca de la alianza 
trasladada a Jerusalén. En el terreno 
cultural, David favoreció también la 
poesía y la música. 


7. REVESES FAMILIARES. Des- 
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pués de haber cometido el rey adul- 
terio con Betsabé y de haber tramado 
la muerte de su esposo Urías (2Sam 
11,2-16.265), la fortuna dejó de son- 
reír al gran soberano de Israel. Tuvo 
ocho mujeres, que conocemos de 
nombre (1Sam 18,27; 25,42s; ICrón 
3,2ss), las cuales le dieron seis hijos 
en Hebrón (2Sam 3,2ss; 1Crón 3,1-9) 
y trece en Jerusalén (2Sam 5,14; 
1Crón 3,5-9; 14,4-7), más una hija, 
Tamar (1Crón 3,9). Tuvo además 
otros hijos de las concubinas (2Sam 
5,13). El número de sus hijos y la 
complicada situación del Estado ex- 
plican las frecuentes rivalidades y las 
graves crisis que atormentaron los 
últimos años de la vida de David. 
Amnón se enamoró de Tamar, her- 
mana de Absalón, que fue seducida 
y violentada (2Sam 13,1-22). Para 
vengarse, Absalón tramó la muerte 
de Amnón y emprendió la huida 
(Sam 13,23-29). Gracias a la inter- 
vención de Joab, Absalón volvió y se 
reconcilió con su padre (2Sam 14,21- 
33). Durante otra rebelión, Absalón 
se proclamó rey, y David tuvo que 
huir de Jerusalén con su ejército per- 
manente (2Sam 15). En la subleva- 
ción de Absalón estaban también 
comprometidas las tribus del norte. 
Pero las tropas de Absalón fueron 
derrotadas, él mismo fue asesinado y 
David pudo entrar de nuevo en la 
capital. El rey lloró amargamente la 
muerte de su hijo rebelde (2Sam 19). 
Una nueva rebelión, capitaneada esta 
vez por el benjaminita Seba, opuso a 
las tribus del norte contra la de Judá. 
En la disputa entre Adonías y Salo- 
món por la sucesión del trono, Salo- 
món logró imponerse gracias al apo- 
yo del profeta Natán y con la ayuda 
de los mercenarios de su padre y de 
su guardia personal. Al final de la 
vida de David, el reino empezó a bam- 
bolearse y después de la muerte de 
Salomón quedó dividido en dos. 


S. EL HOMBRE. Desde muchos 
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puntos de vista, David fue una per- 
sonalidad excepcional. Fue en pri- 
mer lugar un valiente e indómito gue- 
rrero, un conquistador afortunado, 
un astuto político que supo aprove- 
charse en cada momento de la situa- 
ción, un prudente organizador del 
Estado, sobre todo en los primeros 
tiempos de su reinado, y un sabio 
administrador de la justicia. De áni- 
mo generoso, se mostró siempre fiel 
con los amigos hasta ser realmente 
cariñoso con ellos, como demuestra 
su actitud con el hijo de Jonatán y 
con el propio Jonatán cuando murió. 
Se mostró condescendiente con sus 
hijos hasta la debilidad; no supo cas- 
tigar debidamente a Amnón, per- 
donó el fratricidio a Absalón, sin to- 
mar con él las debidas precauciones. 
Por el contrario, David fue cruel con 
sus opositores, haciendo que desapa- 
reciera la descendencia de Saúl, diez- 
mando a los moabitas y provocando 
la muerte de Urías. Fue un hombre 
religioso según el modelo de la época: 
de piedad sincera, recurría a la ora- 
ción y a los consejos de los hombres 
de Dios, como Gad y Natán. Llegó 
incluso a aceptar verse expulsado del 
trono por temor a oponerse a la vo- 
luntad de Dios (2Sam 15,255). Hizo 
penitencia por sus pecados aceptan- 
do las sugerencias del profeta Natán 
(Sam 12,15-25). Mostró también 
una actitud penitente con ocasión del 
censo (2Sam 24,17). No hemos de 
excluir que compusiera él mismo sal- 
mos en honor del Señor. 

Con el correr de los tiempos se 
fueron olvidando los defectos de Da- 
vid y este rey se convirtió en el rey 
ideal de Israel, profundamente hu- 
mano y totalmente entregado al ser- 
vicio de Dios. Así nos presentan su 
figura el libro de las Crónicas y el 
Sirácida (Si 47,1-11). 


HI. LA ALIANZA DAVÍDI- 
CA. El punto culminante de toda la 
tradición relativa a David es la pro- 
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mesa divina que se le hizo a él y a sus 
sucesores sobre el gobierno del pue- 
blo de Israel. Podemos leerla en 
2Sam 7,1-17 como coronación de las 
victorias obtenidas por el gran rey; 
además esta promesa se recoge tam- 
bién en 1Crón 17,1-15 y en el Sal 
89,20-38. 


1. TExTO. Los textos de las Cró- 
nicas y del Salmo parecen ser relec- 
turas más recientes del texto de 
2Sam. Pero incluso este último pasa- 
je contiene diversos indicios de ela- 
boración redaccional, sobre todo deu- 
teronomista. No obstante, es opinión 
general entre los autores que esta pe- 
rícopa contiene un núcleo esencial 
que se remonta a la época de David 
y que fue pronunciado cuando el rey 
estaba pensando en erigir un templo 
al Señor. En aquella ocasión el pro- 
feta Natán tomó postura frente a la 
iniciativa del rey en nombre de Dios. 
Después de una primera respuesta 
positiva, el profeta le informó al rey 
que la construcción del templo no 
habría sido del gusto de un Dios que 
durante siglos había estado habitan- 
do en una tienda, sin haber pedido 
nunca la construcción de una resi- 
dencia permanente (2Sam 7,1-7). Sin 
embargo, lo mismo que había hecho 
hasta ahora, también en el futuro el 
Señor recompensaría a su siervo Da- 
vid, concediéndole la victoria sobre 
sus enemigos y haciendo famoso su 
nombre. El pueblo de Israel gozaría 
de paz, de estabilidad y de libertad 
frente a sus enemigos. Después de la 
muerte de David, el trono permane- 
cería estable, ya que quedaría asegu- 
rada la sucesión continua de la des- 
cendencia real davídica (2Sam 7,8- 
15). El Señor miraría con especial 
benevolencia a la casa de David, por- 
tándose con ella como un padre. Si 
los descendientes llegasen a fallar, se- 
rían castigados como los demás hom- 
bres, pero con moderación; sin em- 
bargo, este castigo no llegaría nunca 


409 


a privar de la dignidad real a la des- 
cendencia davidica, haciéndola pasar 
a otra dinastía. Puesto que “tu casa 
y tu reino subsistirán por siempre 
ante mí, y tu trono se afirmará para 
siempre” (2Sam 7,16). 


2. CONTEXTO DE ALIANZA. 
Aunque en el oráculo de Natán no 
aparece el término de alianza, sin em- 
bargo están presentes en él algunos 
detalles que-confieren a la promesa 
divina la forma de un pacto. En dos 
ocasiones se le otorga a David el tí- 
tulo de “siervo” (2Sam 7,5.8), que 
significa vasallo, sometido al sobera- 
no. El rey y la dinastía son objeto de 
la benevolencia (hesed) divina, tér- 
mino técnico de la alianza (2Sam 
7,15). La promesa se presenta de una 
forma que corresponde a las cláusu- 
las de un tratado de alianza: recuerdo 
del pasado, estipulación relativa al 
porvenir, cláusulas anejas. Al recibir 
el rito de la unción real (1Sam 2,4; 
5,3; 2Re 23,30), David se convierte 
en vasallo de Yhwh, es decir, en su 
lugarteniente, encargado de estable- 
cer el reino de Israel, de mantener al 
pueblo en la condición de aliado del 
Señor y de obtener el favor de su 
Dios. 

La promesa hecha a David no abro- 
ga la alianza del Sinaí, sino que la 
precisa y la completa, centrándola en 
la dinastía davídica. Como vasallo 
del Señor, el rey asegura al pueblo el 
derecho y la justicia de su Dios, le 
procura estabilidad y bienestar. La 
casa davídica recibe una misión, en 
la que se realizan los bienes mesiáni- 
cos. En este sentido la dinastía se 
convierte en la portadora de la espe- 
ranza mesiánica. La institución mo- 
nárquica pasa a ser un organismo de 
gracia, un canal de salvación. Por 
medio de ella Dios lleva a su cumpli- 
miento el destino de Israel, puesto 
que la feliz subsistencia del pueblo 
está ligada a la permanencia de la 
monarquía. La idea mesiánica llega 
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de este modo a asumir la forma de un 
reino presidido por un rey estableci- 
do por Dios. 


3. PROFUNDIZACIÓN. El oráculo 
de Natán fue releído y profundizado 
en el mismo libro de Samuel (2Sam 
23,5) y en el de los Reyes (lRe 
2,12.45.46; 8,22ss; 9,5; 11,36; 15,4; 
2Re 8,19). Fue igualmente comenta- 
do en los salmos 89 y 132: la promesa 
queda colocada expresamente dentro 
del marco de las antiguas tradiciones 
anfictiónicas de Israel. Los salmos 
reales, en los que se exalta la figura 
del rey davídico, su papel de garantía 
de la justicia (Sal 45; 72), su filiación 
divina (Sal 2; 110), se inspiraron en 
el texto de 2Sam 7. 

La idealización del monarca, ya en 
acto en el Salterio, es recogida y am- 
pliada por los profetas sucesivos. Su 
mirada se dirigirá no tanto a la suce- 
sión de cada uno de los reyes davídi- 
cos, sino más bien a la de un descen- 
diente extraordinario, a la de un rey 
único y definitivo, que llevará a cum- 
plimiento de forma eminente la fun- 
ción de la dinastía davídica, dentro 
de un contexto escatológico (Is 9,1- 
6; 11,1-9; Mig 5,1-5; Jer 23,5s; Zac 
9,95) [Y Mesianismo 11]. 
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Sumario: l. El decálogo hoy. 11. Antiguo Tes- 
tamento: 1. Dos formas del decálogo; 2. Las diez 
palabras; 3. Origen del decálogo; 4. Los desti- 
natarios; 5. Liberados para ser libres (prólogo); 
6. “No tendrás otro Dios fuera de mi”; 7. “No te 
harás escultura ni imagen”; 8. “No tomarás el 
nombre del Señor para la mentira”; 9. El sábado; 
10. “Honra a tu padre y a tu madre”; 11. “No 
matarás”; 12. “No cometerás adulterio”, 13. “No 
robarás”; 14. “No darás testimonio falso contra 
tu prójimo”; 15, “No desearás la casa de tu pró- 
jimo”,; 16. Reflexión sobre el sentido del decálo- 
go. 11. Nuevo Testamento: 1. En los evangelios; 
2. En san Pablo. 


l. EL DECÁLOGO HOY. En 
1981 apareció la traducción france- 
sa de un librito de Jan Milic Loch- 
man, teólogo checoslovaco protes- 
tante que huyó a Suiza después de los 
sucesos de 1968, titulado ¿Hemos de 
seguir hablando aún de los manda- 
mientos? Es la pregunta que surge de 
la confrontación entre el evangelio y 
la ley del AT: ¿los mandamientos son 
realmente un mensaje de liberación?, 
¿nos guían de verdad hacia la liber- 
tad, como lo hace el evangelio de 
Jesucristo? 

Pero la cultura moderna pone aún 
más radicalmente en cuestión el sen- 
tido de los mandamientos o, más en 
general, de una ley moral objetiva, 
no construida por nuestra concien- 
cia. ¿Los mandamientos correspon- 
den a una concepción legalista de la 
moral? ¿Puede existir una norma mo- 
ral universal que se identifique con el 
código legislativo de un pueblo par- 
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ticular, muy alejado de nosotros en el 
tiempo y en la cultura? ¿No están las 
normas éticas en continua y radical 
evolución? No intentamos recoger 
aquí los graves problemas que hoy se 
discuten tanto por parte de la ética 
filosófica como por parte de la teolo- 
gía moral. Nos basta haber aludido a 
ellos para traer a nuestra memoria 
toda una serie de interrogantes que 
justifican un estudio siempre renova- 
do del sentido de los diez manda- 
mientos bíblicos. No podemos con- 
tentarnos con aquella erudición ele- 
mental que nos dieron en nuestra 
infancia. Por eso examinaremos pri- 
mero el decálogo en el contexto del 
AT, deteniéndonos en los pasajes clá- 
sicos del / Exodo y del / Deuterono- 
mio. Luego veremos cómo el NT re- 
coge e interpreta el decálogo. 


ll. ANTIGUO TESTAMENTO. 
[. DOS FORMAS DEL DECÁLOGO. El 
decálogo se presenta bajo dos formu- 
laciones diferentes, en Éx 20,2-17 y 
Dt 5,6-21. Una lectura sinóptica hace 
resaltar algunos añadidos de Dt res- 
pecto a Ex: 

— “como te lo ha ordenado el Se- 
ñor, tu Dios”, en el precepto sobre 
los padres y sobre el sábado; 

— “ni tu buey, ni tu asno..., de 
esta manera podrán descansar tu 
siervo y tu sierva lo mismo que tú”, 
en el mandamiento sobre el sábado; 

— Motivaciones del precepto sa- 
bático con la referencia al descanso 
de Dios después de la creación (tra- 
dición P) en Ex y a la liberación de 
Egipto en Dt; 

— “no desearás a la mujer de tu 
prójimo” se distingue en Dt de la 
prohibición de desear la casa, el cam- 
po, etc., mientras que en Ex “la mu- 
jer” forma parte de los bienes del 
prójimo que no hay que desear; 

— hay además algunas otras dife- 
rencias menores, pero muy significa- 
tivas, que señalaremos en el comen- 
tario. 
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Partiendo de la observación atenta 
de estas dos redacciones del decálo- 
go, algunos autores han intentado 
reconstruir hipotéticamente, sobre la 
base de lo que es común y teniendo 
en cuenta la formulación apodíctica 
prohibitiva, un posible decálogo ori- 
ginal (Urdekalog), que se remontaría 
a una época muy antigua, e incluso a 
Moisés. Pero semejante empresa se 
ha revelado privada de justificaciones 
reales y no ha llevado a ninguna con- 
clusión. Un “decálogo original” ideal 
es para nosotros inalcanzable. 

Por otra parte, algunos antiguos 
testimonios, como Os 4,2 y Sal 81, 
10-11, no nos llevan más allá del si- 
glo vin a.C. No existe ningún para- 
lelismo verdadero extrabíblico del 
decálogo que permita una compara- 
ción útil, al menos para las fechas. Ni 
el contenido de cada mandamiento 
ni la estructura de los diez precep- 
tos ofrecen argumentos convincentes 
para señalar una fecha concreta. 

Así pues, la exégesis del decálogo 
no puede basarse en un hipotético 

“decálogo original”, sino que ha de 

partir de las dos redacciones de Ex 
y de Dt, que presentan una formu- 
lación cronológicamente posterior 
—tal como la leemos hoy nosotros— 
al siglo viu a.C. 


2. LAS DIEZPALABRAS. Decálogo 
significa “diez palabras”, pero el tex- 
to bíblico no presenta ninguna enu- 
meración. El término “decálogo” se 
deriva del griego, pero tiene su co- 
rrespondiente hebreo en “aseret had- 
debarím de Dt 4,13; 10,4 (la versión 
de los LXX en Dt 10,4 tiene oi déka 
lógoi); Ex 34,28. De las dos tablas 
solamente se habla en Dt 5,22. Los 
preceptos no se dividen parte en una 
tabla y parte en otra (cf Dt 9,10- 
1 1,15.17); las dos tablas se refieren al 
contexto de la alianza-contrato, que 
se escribía en una doble copia para 
los dos contrayentes, cada uno de los 
cuales depositaba una copia del pac- 
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to en el santuario. La alianza se pre- 
sentaba como forma de contrato, y el 
decálogo es expresión de las obliga- 
ciones de la alianza. Así pues, fue la 
escuela deuteronómica la que cano- 
nizó el número 10 con la fórmula 
“diez palabras”. 

Algunos han intentado reconstruir 
un “dodecálogo”, es decir, una serie 
de doce mandamientos, ya que la ci- 
fra 12 es simbolo de las tribus de 
Israel. Pero se trata de una hipótesis 
poco probable. 

En la tradición posbíblica la enu- 
meración de los mandamientos no es 
igual para todos. La tradición judía 
considera como primer mandamien- 
to Éx 20,2: “Yo soy el Señor, tu Dios, 
el que te sacó de Egipto, de la casa 
de la esclavitud”. Luego, el segundo 
está constituido por Éx 20,3-6; el ter- 
cero, por Éx 20,7, y así sucesivamen- 
te. La tradición católica y lutera- 
na consideran como primer manda- 
miento Ex 20,3-6 (“No tendrás otro 
Dios fuera de mí”), mientras que las 
tradiciones ortodoxa y reformada 
parten estos versículos en dos man- 
damientos (“No tendrás otros dioses” 
- “No te harás ídolos”). Los católicos 
y los luteranos parten en dos el últi- 
mo mandamiento (“No desear la mu- 
jer del prójimo” - “No codiciar la 
casa del prójimo”), mientras que los 
otros lo consideran como un solo 
precepto; esta división es posible so- 
lamente siguiendo a Dt 5,21, mien- 
tras que es imposible para Éx 20,17. 

Los “mandamientos” son “pala- 
bras”, no “decretos”, ni “leyes con- 
suetudinarias”, ni “prescripciones”, 
ni “estipulaciones de alianza”, ni “sen- 
tencias oraculares de los sacerdotes” 
(1Órót): el decálogo no es una “ley” 
propia y verdadera en sentido jurí- 
dico. La terminología empleada se 
orienta hacia las “palabras” proféti- 
cas. Deberíamos entonces entender 
el decálogo como una proclamación 
profética de la voluntad de Dios, 
como una enseñanza parecida a la 
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que el padre da a sus hijos. La formu- 
lación es negativa, excepto para el 
sábado y para el honor que hay que 
rendir a los padres; pero no es la de 
las prohibiciones jurídicas, a las que 
está vinculada la amenaza de un cas- 
tigo. En efecto, la partícula negativa 
no es la de una prohibición (al), sino 
la de una negación ordinaria (lo). 
No se trata de prohibiciones a las que 
sigue inmediatamente la sanción pe- 
nal en caso de que no sean respeta- 
das. Se trata más bien de una especie 
de constatación: “Dios os ha libera- 
do; por tanto, entre vosotros ya no se 
da esto ni esto”. También la fórmula 
“Yo soy Yhwh...”, con que se intro- 
duce el decálogo, es característica de 
la enseñanza del sacerdote. El decá- 
logo parece provenir del ambiente 

profético-sacerdotal. No es cierta- 
Lente un derecho emanado del Esta- 
do. La asunción del decálogo dentro 
de la tórah, es decir, del / Pentateu- 
co, pone de manifiesto que no se le 
entiende como una ley natural uni- 
versal ni como un derecho estatal, 
sino que es precisamente la ordena- 
ción del pueblo de la / alianza con 
Yhwh. Solamente dentro de la co- 
munidad de la alianza es comprensi- 
ble y practicable el decálogo. 


3. ORIGENDEL DECÁLOGO. No es 
posible escribir una “biografía” del 
decálogo. Podemos, sin embargo, in- 
tentar una hipótesis de trabajo so- 
bre él. 

El decálogo está constituido por 
preceptos apodícticos, es decir, ex- 
presados en la forma: “Tú debes - tú 
no debes”, que tomados uno a uno, 
prescindiendo de la forma actual, po- 
drían remontarse a la antigua exis- 
tencia tribal de los israelitas (forma 
de vivir que no desapareció por com- 
pleto ni siquiera en la época monár- 
quica). El cabeza de familia daba a 
los hijos ciertas normas de compor- 
tamiento, transmitidas luego de pa- 
dres a hijos. Estas normas de vida no 
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eran producto de una institución re- 
ligiosa o política, sino emanaciones 
de la autoridad paterna. La vida de 
las tribus tenía necesidad de algunas 
reglas elementales de conducta. Los 
miembros de la tribu se consideran 
“hermanos”, el “prójimo”, término 
que aparece también en el decálogo, 
sería en este caso equivalente a “her- 
mano”: el que vive dentro de la mis- 
ma comunidad. Dada la experiencia 
secular de Israel como sociedad acé- 
fala en el período anterior a la mo- 
narquía, no es improbable que ese 
tipo de vida clánica esté en el origen 
de una serie de evidencias morales, 
de preceptos que constituyeron un 
patrimonio del que nunca se renegó. 
Sobre todo, la adoración exclusiva 
de Yhwh (monolatría: Ex 20,3) y la 
prohibición de imágenes en el culto 
(Éx 20 4) podrían remontarse a la 
experiencia más antigua de Israel. 
Pero ciertamente no es posible de- 
mostrar que el decálogo, como serie 
fija de diez preceptos, se haya forma- 
do en una época tan antigua. Algu- 
nos de los preceptos particulares po- 
drían arraligarse en la antigua ética 
clánica, pero la “serie” del decálogo 
es reciente. y 
Comparando la redacción de Ex y 
de Dt —excepto el añadido tardío de 
Dt 5,11-16 sobre el uso del nombre 
de Yhwh, sobre el sábado y sobre el 
honor que ha de rendirse alos padres, 
y la reelaboración tardía de Dt 5,8 
sobre la prohibición de imágenes 
(cf Dt 4,12b.15-18, de la época del 
destierro) —, parece ser que el tex- 
to más antiguo es el que se conserva 
en Dt. Así pues, en Dt 5,6-10.17-21 
tendríamos siete preceptos que pode- 
mos considerar como la redacción 
más antigua de los mandamientos, 
de época preexílica. El Dt contenía, 
ya en su redacción más antigua, el 
nexo entre el decálogo y la alianza 
divina en el Horeb; es decir, el decá- 
logo formaba parte de la alianza- 
tratado del Sinaí. Durante el destie- 
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rro se añadieron los preceptos sobre 
el sábado y sobre el honor debido a 
los padres. El precepto del sábado, 
por su posición central y por su am- 
plitud, se convirtió en el mandamien- 
to principal, cuya observancia a par- 
tir del destierro tuvo que caracterizar 
y distinguir al judío piadoso. El ho- 
nor de los padres se motiva de la 
siguiente manera: “(Así) vivirás lar- 
gos años y serás feliz en la tierra que 
te da el Señor, tu Dios” (Dt 5,16). La 
promesa de una vida larga está sepa- 
rada de la promesa de la tierra por- 
que el pueblo se encontraba en el 
destierro. También la prohibición de 
hacer figuras esculpidas (Dt 5,8) se 
formula en los mismos términos de 
Dt 4, que es muy probablemente de 
la época del destierro. Si antes de Dt 
pudieron existir algunas pequeñas se- 
ries de prohibiciones, solamente con 
Dt nació la primera redacción del 
decálogo. 

El redactor del Pentateuco insertó 
Éx 20,2-17 en el contexto de la teo- 
fanía sinaítica, recurriendo a Dt, pero 
también a la tradición sacerdotal (P), 
para el precepto sobre el sábado, 
adaptando el decálogo a su teología. 
En el conjunto de Ex 19-24, el decá- 
logo es una inserción tardía. 

Así pues, el decálogo no es el sim- 
ple registro de una revelación comu- 
nicada por Dios en el Sinaí a Moisés, 
sino una elaboración que se fue 
haciendo lentamente en diversas fa- 
ses. Ha dicho muy bien N. Lohfink: 
“Para el historiador es mucha la nie- 
bla que rodea al monte Sinaí, y no 
consigue ya distinguir exactamente 
entre lo que se verificó allí un día y 
lo que sólo más tarde se insertó en 
aquel contexto para subrayar la im- 
portancia de aquel acontecimiento de- 
cisivo. Por eso la historia del decálo- 
go le parece mucho más compleja y 
más rica de lo que pensaron las gene- 
raciones de otros tiempos. Fue sólo 
en un momento determinado de esta 
historia cuando aquel texto pasó a 
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ser un elemento central del pacto es- 
tipulado en el Sinaí. Desde aquel mo- 
mento el decálogo creció realmente 
en ese contexto; y sería una necedad 
sustraerle algo de la autoridad que se 
le atribuía en el pasado, cuando se 
creía que había sido dictado por el 
cielo, en un acontecimiento místico y 
colectivo, por parte de todas las doce 
tribus de Israel”. 

La reconstrucción, siempre hipo- 
tética, del origen del decálogo no le 
quita nada al carácter inspirado de 
su texto, pero deja lugar a lo huma- 
no, ya que Dios habló por medio de 
los hombres y a la manera humana. 
La atribución a Moisés, y por tanto 
a Dios, de las leyes del Pentateuco es 
la manera como expresó Israel la 
convicción de fe de que aquellos pre- 
ceptos eran manifestación de la vo- 
luntad salvífica de Dios. 

El decálogo, tal como se encuentra 
actualmente en la Biblia, se formó 
alrededor de la época que va de la 
caída del reino de Israel (722 a.C.) a 
la reforma de Josías (622 a.C.), como 
exigencia fundamental para superar 
la crisis religioso-político-social que 
afligía a Israel. Tanto la versión deu- 
teronómica como la del Exodo remi- 
ten al ambiente deuteronómico como 
lugar de origen de la colección del 
decálogo en cuanto tal. También la 
tendencia a las generalizaciones, evi- 
dente, por ejemplo, en el uso de “pró- 
jimo” en vez del término “hermano” 
(aunque uno puede servir como sinó- 
nimo del otro: cf Dt 15,2), hace pen- 
sar en una época tardía [/ Cultu- 
ra/ Aculturación]. 


4. LOS DESTINATARIOS. El decá- 
logo va dirigido a personas que tie- 
nen padres (Ex 20,12), pero también 
hijos (Ex 20,5.10) y que pueden sentir 
la tentación de desear la mujer ajena 
(Éx 20,14.17). Los destinatarios tie- 
nen esclavos y esclavas (Éx 20,10), 
poseen un campo (Ex 20,12; Dt 5, 14) 
y animales (Éx 20,10; Dt5 14). Viven 
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entre hombres y mujeres que tienen 
casas, campos y ganados (Ex 20,17; 
Dt 5,21); pueden verse tentados a ado- 
rar otros dioses (Éx 20,3.5) y acons- 
truir imágenes idolátricas (Ex 20,4- 
5). Los destinatarios pueden ser lla- 
mados a ser testigos en los procesos 
(Ex 20,16) y corren el riesgo de hacer 
juramentos falsos invocando el nom- 
bre de Yhwh (Éx 20,7). 

El ambiente de vida de los destina- 
tarios es el propio de los campesinos: 
son campesinos que tienen recursos, 
que son libres, que tienen esclavos y 
esclavas. Así pues, los destinatarios 
directos no son los niños, ni las mu- 
jeres, ni los esclavos. 

Ello está en perfecta coherencia 
con el libro del Dt, cuyo “derecho” se 
formula con vistas a los propietarios 
campesinos y a los que tienen una 
responsabilidad en un sector deter- 
minado de la sociedad (en la aldea, 
en la puerta de la ciudad o en el tri- 
bunal, en la administración). El estilo 
o manera de pensar de Dt es proba- 
blemente el de la clase dirigente de 
Jerusalén, que se dirige a los campe- 
sinos propietarios que constituyen la 
mayor parte de la población. 

Entre estos campesinos propie- 
tarios había graves injusticias, como 
lo atestigua la predicación de Amós, 
de Miqueas y de Isaías: había ricos 
y pobres, opresores y oprimidos. A 
cada uno de esos campesinos se dirige 
el decálogo, que intenta establecer 
un orden religioso y social justo den- 
tro de la comunidad del pueblo de 
Dios. La ética del decálogo se com- 
prende solamente a partir de la ima- 
gen de Dios que allí se propone, el 
Dios de la libertad; se dibuja de este 
modo un proyecto de sociedad reli- 
gloso-estatal, que se contrapone tan- 
to al de las ciudades-estado cananeas 
como a la colonialista de Egipto. 
Pero el decálogo no se refiere al de- 
recho estatal de la monarquía israeli- 
ta, sino a la ética familiar y clánica de 
la época anterior. La reforma deute- 
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ronómica de Josías, en cuyo ámbito 
hemos colocado el decálogo [/ su- 
pra, 3], se proponía precisamente re- 
construir el “Estado” sobre la base 
del “derecho de fraternidad” dado 
por Yhwh, pero no obtuvo ningún 
éxito. El intento de Josías, reflejado 
también en el Dt, fue el de conciliar 
el “Estado” y el “ideal clánico”; pero 
se reveló como una empresa impo- 
sible. 

Asi pues, originalmente el decálo- 
go no nació como ley universalmente 
válida, como norma ética atemporal 
y abstracta dirigida a cualquier hom- 
bre de cualquier época y lugar; tam- 
poco quiere ser una síntesis o una 
suma de toda la ética veterotestamen- 
taria. En el decálogo se enuncian las 
exigencias fundamentales que hay 
que respetar si se quiere garantizar a 
la comunidad de los creyentes el mi- 
nimo vital de la libertad fraterna 
dada por el Dios liberador. El decá- 
logo no es toda la ética bíblica, sino 
solamente la delimitación de los con- 
fines, por encima de los cuales la co- 
munidad del pueblo de Dios pondría 
en peligro su identidad y su misma 
existencia. 

Entendido de este modo, el decá- 
logo se prestó a un “uso” más amplio 
y general, fuera del contexto históri- 
co preciso en que nació. Sirvió de 
base, tanto al judaísmo tras el destie- 
rro como al cristianismo, para una 
fórmula sintética, de tipo catequísti- 
co, de las exigencias éticas mínimas 
e insoslayables, con vistas a la subsis- 
tencia misma dei pueblo de Dios. 


S. LIBERADOS PARA SER LIBRES 
(PRÓLOGO). El prólogo del decálogo 
traza el horizonte dentro del cual hay 
que leer todas las diez palabras: no 
ya como preceptos aislados, sino 
como desarrollo del tema enunciado 
al principio. En Dt 5,6 se lee: “Yo soy 
el Señor, tu Dios, que te ha sacado de 
Egipto, de la casa de la esclavitud” 
(cf Ex 20,2). Dios se define a sí mismo 
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mediante la mención de su acción 
liberadora respecto a Israel, o sea, 
mediante la historia libre y misterio- 
samente puesta en movimiento por él 
mismo. El decálogo no es expresión 
de una ley natural universal elabora- 
da filosóficamene, aun cuando su ori- 
gen en relación con cada precepto 
tenga que colocarse en el ámbito de 
la “moral natural”, insertada ya des- 
de siempre en el plan salvífico de 
Dios. El decálogo se arraiga en la 
historia salvífica del pueblo de Dios, 
liberado de la esclavitud de Egipto 
por gracia divina. Para el pueblo is- 
raelita que habitaba en Canaán, y 
directamente para los campesinos is- 
raelitas, el recuerdo del artículo de fe 
fundamental equivalía a una invita- 
ción a considerar su condición socio- 
económica como un don del Dios 
liberador, que los había sacado de la 
esclavitud: “Cuando el Señor, tu 
Dios, te haya conducido a la tierra 
que juró dar a tus padres, Abrahán, 
Isaac y Jacob, y te haya entregado en 
propiedad las grandes y prósperas 
ciudades que tú no levantaste, las ca- 
sas llenas de toda suerte de bienes 
que tú no llenaste, las cisternas que 
tú no excavaste, las viñas y olivares 
que tú no plantaste; cuando hayas 
comido hasta saciarte, no te olvides 
del Señor que te sacó de Egipto, de 
la casa de la esclavitud” (Dt 6,10-12). 

Dios liberó de la esclavitud y con- 
cedió a su pueblo el don de la tierra; 
esto constituye la premisa, puesta li- 
bre y gratuitamente por Dios, para la 
ley de libertad que viene a continua- 
ción. El decálogo, por consiguiente, 
no es la imposición de un “deber” de 
obediencia, sino la concesión de un 
“poder” de obediencia agradecida al 
don salvifico de la tierra. 

El prólogo hace valer el decálogo 
para todo el pueblo de Dios que ha- 
bita en la tierra prometida y funda- 
menta el compromiso de la adora- 
ción exclusiva a Yhwh, ya due sólo él 
ha sido el que lo liberó y lo introdujo 
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en aquella tierra. Habitar en la tierra 
equivale a morar en la libertad dada 
por Dios. Pero esta libertad está 
siempre amenazada y en peligro si no 
se convierte en libertad comunicativa 
y constructiva. Como si se dijera: esa 
libertad que te ha dado el Dios del 
Éxodo se la debes dar tú atu prójimo 
(mediante la observancia de los man- 
damientos), y de este modo tú mismo 
garantizarás tu permanencia en la li- 
bertad. 

El campesino israelita, que presen- 
ta en el templo las primicias de los 
frutos de la tierra, tiene que profesar 
su fe: “Yo declaro hoy en presencia 
del Señor, mi Dios, haber entrado ya 
en la tierra que el Señor había jurado 
a nuestros padres que nos daría... Y 
ahora aquí traigo las primicias de los 
frutos de la tierra que el Señor me ha 
dado” (Dt 26,3.10). La libertad dada 
por Dios no es solamente para el 
alma, sino también para el cuerpo; 
no sólo para el individuo, sino para 
todo el pueblo; hay que entenderla 
no sólo como espiritual, sino como 
socio-económica. 

El decálogo es la condición para 
permanecer en la libertad: “El Señor 
nos ha ordenado poner en práctica 
todas estas leyes y temer al Señor, 
nuestro Dios, para que seamos di- 
chosos y vivamos, como nos ha con- 
cedido hasta ahora” (Dt 6,24). El Se- 
ñor ha liberado a Israel de la esclavi- 
tud, y por tanto ha adquirido frente 
a Israel el derecho de imponerle sus 
exigencias; si las obedece, Israel po- 
drá obtener la “vida” [/Libera- 
ción / Libertad]. 


6. “NOTENDRÁS OTRO DIOS FUE- 
RA DE MÍ” (Dt 5,7; Ex 20,3). “Fuera 
de mí” (o, según otras versiones, “de- 
lante de mí”) es quizá una expresión 
que remite al ambiente del culto, para 
decir que el piadoso israelita debe 
tener ante los ojos en el santuario 
solamente a Yhwh. Esta expresión 
podría también aludir a la esfera po- 
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lítica y militar, en la que “no tener a 
otros delante de mi” significa elegir 
un jefe y seguirle sólo a él con reso- 
lución. También podría significar “en 
oposición a mí”, o bien “con desven- 
taja para mi” (cf Gén 16,12; 25,18). 
En todo caso está claro que el Señor 
no quiere que Israel siga a los dioses 
de los pueblos extranjeros, sino que 
le adore sólo a él. Este mandamiento 
excluye toda posibilidad de tener 
“otros” dioses, es decir, toda relación 
con cualquier otra divinidad. 

¿Se trata del monoteísmo? Hoy es 
opinión común entre los exegetas que 
sólo a partir del destierro, sobre todo 
con el Déutero-Isaias, comienza a 
afirmarse con claridad la convicción 
de que existe un solo Dios (mono- 
teísmo teórico), mientras que ya an- 
tes del destierro adoraba a un solo 
Dios (monoteísmo práctico), aun ad- 
mitiendo teóricamente la existencia 
de muchos dioses. Con un lenguaje 
politeísta, el mandamiento exige que 
la única relación de Israel con lo di- 
vino sea la relación con Yhwh. En la 
mentalidad politeísta se le daba un 
rostro, un nombre, una figura a toda 
experiencia religiosa de lo trascen- 
dente. Puesto que se dan muchas ex- 
periencias religiosas, hay muchas “fi- 
guras” divinas, que no hay que en- 
tender como seres consistentes en sí 
mismos, sino como otras tantas po- 
sibilidades de encontrar lo divino tras- 
cendente. Con el primer mandamien- 
to se le prohíbe a Israel buscar otros 
caminos de encuentro con lo divino 
fuera del que indica Yhwh. Ese único 
camino es aquel por el que Yhwh 
salió al encuentro de su pueblo, libe- 
rándolo de la esclavitud de Egipto. 
Al lado, en contra o fuera de esta 
experiencia de liberación no hay 
otros caminos de acceso a lo divino. 

Ya Éx 22,19 prohibía sacrificar a 
otros dioses fuera de Yhwh; Éx 34,14 
prohibía postrarse ante otros dioses, 
ya que Yhwh es un Dios celoso; Os 
3,1 recuerda que los israelitas son 
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hijos del Dios vivo, y en 13,4 dice: 
“Yo, el Señor, soy tu Dios desde el 
país de Egipto; no conoces otro Dios 
más que yo, no hay salvador fuera de 

mí”. Por consiguiente, es probable 
ade ya en el siglo VIII a.C. Israel es- 
tuviese seguro de que había de adorar 
exclusivamente a Yhwh. Quizá in- 
cluso antes. 


7. “NO TE HARÁS ESCULTURA NI 
IMAGEN”. Dt 5,8-10: “No harás idolos 
ni imagen tallada alguna de cuanto 
hay arriba en los cielos, abajo en la 
tierra o en las aguas subterráneas. 
Note postrarás ante ellas ni les darás 
culto, pues yo, el Señor, tu Dios, soy 
un Dios celoso, que castigo las faltas 
de los padres en los hijos hasta la 
tercera y cuarta generación de los 
que me odian, y hago misericordia 
por mil generaciones a los que me 
aman y guardan mis mandamientos” 
(cf Éx 20,4-6). 

Niel cielo, ni la tierra, ni los abis- 
mos subterráneos pueden contribuir 
a hacer una imagen de Dios. La prohi- 
bición se refería a representaciones 
de divinidades extranjeras, como apa- 
rece también en el versículo 9: “No te 
postrarás ante ellas ni les darás cul- 
to”. Para los israelitas era obvio que 
Yhwh no podía representarse, ni sin- 
tieron nunca la tentación de hacer de 
él imágenes talladas o fundidas. Dt 
4,16-19 aclara la prohibición de las 
imágenes en el sentido explicado, ha- 
ciendo un comentario al primer man- 
damiento. 

Puesto que el culto a los dioses 
extranjeros ya está prohibido en el 
versículo 7, algunos autores entien- 
den la prohibición de las imágenes, al 
menos en su formulación primiti- 
va, en relación con Yhwh. Como he- 
mos dicho en el prólogo [/ supra, 5], 
Yhwh es el Dios liberador, que fue 
experimentado concreta e histórica- 
mente por Israel como el que le con- 
cedió la libertad; pues bien, este Dios 
no es manipulable por el hombre. La 
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imagen de la divinidad se concebía 
como una especie de “encarnación” 
de la divinidad, que de esta forma 
caía en cierto modo bajo el poder del 
hombre. Pero Yhwh no soporta nin- 
guna delimitación de libertad y de 
soberanía; por tanto, no admite nin- 
guna posible representación de sí. 

El texto actual se inclina claramen- 
te hacia la prohibición de las imáge- 
nes de divinidades extranjeras, como 
hizo el rey Ezequías (por el 700 a.C.), 
que suprimió las colinas, hizo peda- 
zos las estelas, arrancó los cipos sa- 
grados e hizo añicos la serpiente de 
bronce que Moisés había hecho, pues 
hasta entonces los israelitas le que- 
maban incienso y la llamaban Nejus- 
tán QRe 18,4). 

También la fórmula “Yo soy un 
Dios celoso” expresa el amor vehe- 
mente que siente Dios por Israel, del 
que exige una adoración exclusiva, 
que no tolera el culto a los otros dio- 
ses. El amor de Dios es absoluto y 
exigente. “Celoso” no tiene en hebreo 
ninguna connotación negativa, como 
en español; podríamos traducirlo por 
“enamorado”. Y en presencia de la 
infidelidad de Israel, que se entrega 
al culto de dioses extranjeros, explo- 
tan los “celos” de Dios. Se intenta 
expresar, como cuando se recurre al 
término / “ira”, la incompatibilidad 
de esa conducta con el amor de Dios. 

El amor de Yhwh es tan grande, 

ue no tolera el mal; silo odian, cas- 
tiga hasta la cuarta generación, es 
decir, hasta una entera gran familia 

atriarcal, compuesta de padres, hi- 
jos, nietos y bisnietos. Pero si lo 
aman y guardan sus mandamientos, 
Dios tiene con ellos una misericordia 
sin límites, aunque se trate de una 
familia compuesta de mil generacio- 
nes. Su capacidad de perdonar es in- 
finitamente superior a la de castigar; 
mientras que su misericordia se ex- 
tiende durante mil generaciones, el 
castigo llega solamente hasta la cuar- 
ta generación. Este pasaje, así como 
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el de Éx 34,6-7, no tiene que enten- 
derse en el sentido de que Dios cas- 
tigue arbitrariamente a los hijos ino- 
centes por el pecado de los padres. 
Lo que aquí importa es el contraste 
entre mil y cuatro, entre la capacidad 
infinita de perdonar y las capacida- 
des limitadas de castigar. Efectiva- 
mente, en Dt 7,9-10 leemos: “Reco- 
noce, por tanto, que el Señor, tu 
Dios, es el verdadero Dios, el Dios 
fiel, que guarda la alianza y la mise- 
ricordia hasta mil generaciones a los 
que lo aman y cumplen sus manda- 
mientos, y que castiga en su propia 
persona a los que lo odian. Hace 
perecer sin tardanza a quien le odia, 
y lo hiere con castigo personal”. 


8. “NOTOMARÁS EL NOMBRE DEL 
SEÑOR PARA LA MENTIRA”. Dt 5,11: 
“No pronunciarás el nombre del Se- 
ñor en falso, pues el Señor no perdo- 
na al que pronuncia su nombre en 
falso” (cf Ex 20,7). 

Aquí se usa la tercera persona. Es 
algo que suena bastante extraño en 
boca de Dios mismo; pero tratándose 
de relaciones del hombre con los de- 
más hombres, parece plausible. 

La expresión “para la mentira” (las- 
Saw”) es genérica; el hebreo puede 
traducirse: “en vano”, “en falso”, 
“por una finalidad sin sentido”. Se- 
gún algunos críticos, el segundo man- 
damiento no se referiría a la blasfe- 
mia, ni a los falsos juramentos, ni a 
las maldiciones, sino al uso del nom- 
bre de Yhwh con fines mágicos. Me 
parece que la formulación no se re- 
fiere tan sólo a un crimen determina- 
do, sino que excluye cualquier mal 
uso, falso, mágico o engañoso, del 
nombre de Yhwh. Este mandamiento 
prohibe que el uso del nombre de 
Yhwh sirva para esconder alguna 
malicia humana. Queda excluido 
cualquier uso de la fuerza de ese nom- 
bre para perjudicar al prójimo o para 
fomentar una relación equivoca con 
Dios. 
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9. EL SÁBADO. Las redacciones 
de Ex y Dt son muy diferentes; por 
eso las consideraremos por sepa- 
rado. 

a) Dt5,12-15: “Guarda y santifi- 
ca el dia del sábado, como te ha man- 
dado el Señor, tu Dios, Seis días tra- 
bajarás y harás tus obras. Pero el 
séptimo es descanso para el Señor, tu 
Dios; no harás en él trabajo alguno, 
ni tú, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu siervo, 
ni tu sierva, ni tu buey, ni tu asno, ni 
ninguna de tus bestias, ni el extran- 
jero residente; de esta manera podrán 
descansar tu siervo y tu sierva lo mis- 
mo que tú, Acuérdate de que tú fuiste 
siervo también en Egipto y de que el 
Señor, tu Dios, te sacó de allí con 
mano fuerte y brazo poderoso. Por 
eso el Señor, tu Dios, te manda guar- 
dar el sábado”. 

No sabemos nada cierto sobre el 
origen del sábado. El antiguo Egipto 
conocía un ritmo del tiempo en pe- 
ríodos de diez días, pero esto no in- 
fluyó en los israelitas. En Babilonia, 
shappatu era el día decimoquinto del 
mes lunar, es decir, el día de la luna 
llena, que se celebraba como día ne- 
fasto o tabú, en el que era peligroso 
hacer cualquier trabajo. Es posible 
que los israelitas lo convirtieran en 
día no nefasto, festivo; pero no se 
puede demostrar. El “sábado”, como 
día de descanso semanal, entra a for- 
mar parte regularmente de la religión 
israelita sobre todo a partir de la épo- 
ca del destierro, cuando se convirtió 
en un distintivo religioso de Israel. 
Sin embargo, en Ex 23,12 y 34,21, 
pasajes fechados antes que el decálo- 
go, aparece el precepto del descanso 
“el día séptimo”, pero sin la mención 
del término “sábado”. Así pues, ya 
antes del destierro existía un descan- 
so periódico el séptimo día. 

En el decálogo de Dt el precep- 
to sobre el sábado, tanto por su am- 
plitud y su colocación estructural 
como por su significado, tiene la fun- 
ción de “mandamiento principal”. Lo 
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mismo que el primero, también el 
tercer mandamiento remite a la libe- 
ración de Egipto, formulada literal- 
mente de manera idéntica. Evidente- 
mente, sólo durante el destierro o 
después de él adquirió tanto relieve el 
mandamiento sobre el sábado. 

Tanto en Dt 5,12 como en Dt 5,16 
aparece la fórmula “como te ha man- 
dado el Señor, tu Dios”, que no se 
encuentra en el texto paralelo de Ex 
20,8.12. De este hecho deducen algu- 
nos autores que el decálogo del Ex es 
anterior al del Dt, el cual remite a 
una formulación primitiva (no nece- 
sariamente la actual de Ex). El decá- 
logo de Dt aparece como una cita de 
un discurso de Yhwh, que, por otra 
parte, no parece haber hablado antes. 
Probablemente el texto actual del 
mandamiento sobre el sábado es en 
el Dt una variante tardía, justificada 
por el redactor del Pentateuco con la 
fórmula de referencia. 

_Este precepto inculca “guardar” 
(Ex 20,8 dice “Acuérdate”) y “santi- 
ficar” el sábado. El verbo “guardar” 
es característico del Dt, así como el 
“guardar” (= “celebrar”) del versícu- 
lo 15 (literalmente “hacer”, en hebreo 
“asah). Se percibe aquí la preocupa- 
ción práctica del Dt, es decir, el inte- 
rés por el “hacer” concreto, por el 
vivir en la praxis la ley de Dios. La 
“santificación” del sábado consiste 
en reconocer con la conducta que el 
día séptimo está consagrado a Dios, 
que “el sábado es para el Señor” (la 
expresión “y santifica” quizá fuera 
mejor traducirla por “santificando” 
y decir: “guarda el día del sábado 
santificándolo”). Pues bien, ningún 
precepto del decálogo prescribe la 
observancia de ritos o de fiestas cul- 
tuales, ni tampoco el del sábado pre- 
vé que haya que cumplir ciertos actos 
cultuales para santificar dicho día sép- 
timo. Se insiste más bien en el aspecto 
social del mandamiento, o sea en el 
descanso para toda la gran familia 
patriarcal (incluidos los esclavos): 
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esto era una auténtica revolución 
para la sociedad antigua. Pero no 
por eso se olvida la dimensión reli- 
glosa: se trata del “sábado para el 
Señor”, del día que pertenece sola- 
mente a Yhwh. El “descanso”, como 
expresión de liberación de la esclavi- 
tud económica y social, proviene del 
Dios liberador. El día del sábado vuel- 
ve a situar a toda la creación, inclui- 
dos los animales, ante el Dios libera- 
dor: el sábado tiene que restablecer 
para todos la libertad que la organi- 
zación humana de la sociedad tiende 
asuprimir. El “descanso” sabático es 
lo contrario de la “esclavitud” creada 
por la sociedad; es, por tanto, un 
mensaje de protesta. 

Así pues, el sábado es el memorial 
semanal de la liberación de Egipto 
(v. 15; cf Dt 15,15; 16,22; 24,18.22). 
La libertad dada por Dios con su 
poder (“con mano fuerte y brazo po- 
deroso”) tiene que ser comunicada a 
toda la familia patriarcal, hasta llegar 
al forastero o refugiado político, al 
esclavo y al jornalero emigrado, es 
decir, a los más pobres. Así se hace 
nacer la sociedad de Dios. 

¿Para qué liberó Dios a Israel de 
Egipto? Para hacer de Israel una so- 
ciedad nueva, libre. El descanso sa- 
bático es el memorial del éxodo como 
fundamento de una sociedad nueva, 
que no nace de la organización hu- 
mana, sino de la celebración de la 
fiesta de Yhwh. La “sociedad justa” 
nace realmente como don de Dios 
donde el hombre no se preocupa so- 
lamente de sí, mediante el trabajo, 
sino que se abre a Dios, en la celebra- 
ción de la fiesta. Una sociedad del 
trabajo, basada en el trabajo y no en 
la fiesta por Yhwh, es una sociedad 
que crea la esclavitud. 

b) Ex20,8-11: “Acuérdate del día 
del sábado para santificarlo. Seis días 
trabajarás y harás en ellos todas tus 
faenas; pero el séptimo día es día de 
descanso en honor del Señor, tu 
Dios. No harás en él trabajo alguno 
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ni tú, ni tu hijo, ni tu hija, ni tu siervo, 
ni tu sierva, ni tu ganado ni el extran- 
jero que habita contigo. Porque en 
seis días hizo el Señor los cielos y la 
tierra, el mar y cuanto hay en ellos, 
y el séptimo descansó. Por ello ben- 
dijo el Señor el día del sábado y lo 
santificó”. 

El día del sábado ha sido bendeci- 
do, es decir, ha sido hecho fecundo 
por el Señor; está santificado, es de- 
cir, consagrado a Dios. Es el sábado 
“para el Señor”: en este día el hombre 
descubre el sentido de su vida y tam- 
bién el de su trabajo. En una sociedad 
del trabajo, y por tanto esclavizante 
o alienante, el “descanso” religioso 
da sentido al trabajo y no es simple- 
mente tiempo libre. El séptimo día 
pone al hombre en contacto con la 
bendición que viene de Dios; no es, 
por tanto, sólo el trabajo humano lo 
que es fecundo y productivo; hay una 
“productividad” o fecundidad que vie- 
ne de Dios. 

La motivación, en Éx, hace refe- 
rencia al mito de la creación de Gén 
1,1-2,4a. El texto del Génesis está 
replanteado como / “mito”, es decir, 
no tanto como relato de unos hechos, 
sino más bien como representación 
típica de lo que vale siempre y en 
todas partes para todos. Según aquel 
texto, Dios no es un “deus otiosus” 
como los dioses paganos, sino un 
Dios que trabaja y reposa. Al bende- 
cir el sábado, Dios ha impreso en el 
tiempo de su creación la capacidad 
de producir “días séptimos” siempre 
nuevos, días de descanso y de santi- 
ficación. El hombre no ha sido crea- 
do solamente para trabajar, como 
pensaban los babilonios, sino que ha 
sido creado a imagen de Dios, que 
trabaja y que descansa. El “ritmo” 
divino de trabajo y de descanso, ex- 
presión mitológica y simbólica, se in- 
troduce también en el mundo huma- 
no, a fin de que el trabajo del hombre 
cree una habitación para Dios y su 
descanso dé lugar a una santa comu- 
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nicación con él. Solamente así el mun- 
do del hombre puede convertirse en 
una digna morada de Dios y en un 
lugar de libertad y de gozo para el 
hombre. 


10. “HONRA A TU PADRE Y A TU 
MADRE”. Dt 5,16: “Honra a tu padre 
y a tu madre como te lo ha ordenado 
el Señor, tu Dios; vivirás largos años 
y serás feliz en la tierra que te da el 
Señor, tu Dios” (cf Ex 20,12). Como 
los demás, también el cuarto manda- 
miento va dirigido alos hijos adultos, 
no alos niños. En una sociedad don- 
delos / ancianos no gozan de seguros 
sociales ni de pensión, los hijos tienen 
que dar los “honorarios” a sus ancia- 
nos padres, esto es, garantizarles el 
sustento, lo necesario para vivir y, 
cuando mueran, una honrosa sepul- 
tura. El padre y la madre son consi- 
derados en el mismo plano, a dife- 
rencia de lo que sucede en el ambiente 
que rodea a Israel, por ejemplo en el 
código de Hammurabi. 

Hay muchos textos bíblicos que 
prohíben golpear (Ex 21,15), malde- 
cir (Éx 21,17), despreciar (Ez 22,7), 
burlarse (Prov 30,17), robar (Prov 
28,24), insultar (Prov 19,26) alos pa- 
dres. Esta manera de obrar iría en 
contra de lo que ordena este manda- 
miento. 

En la antigua sociedad correspon- 
día a los hijos cuidar de los padres 
ancianos. El hecho de que, aparte del 
precepto del sábado, éste sea el único 
mandamiento formulado de forma 
positiva, indica su importancia en el 
centro del decálogo. Sobre todo en la 
época posterior al destierro, tras del 
derrumbamiento de las instituciones 
nacionales y los graves deterioros de 
la vida social, la escuela deuteronó- 
mica busca la fidelidad a las tradicio- 
nes religiosas y sociales que puedan 
restablecer una nueva red de relacio- 
nes en la sociedad. En el honor que 
hay que rendir a los padres está tam- 
bién implícito el reconocimiento de 
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su función de guardianes de la tradi- 
ción religiosa del pueblo de Dios, so- 
bre todo en la difícil coyuntura del 
destierro. 

“El mandamiento sobre los padres 
es solamente la punta de un iceberg. 
La familia representa además otras 
formas naturales de comunidad y de 
autoridad, sobre todo la comunidad 
del pueblo” (J. Becker). 

A este mandamiento va unida una 
doble promesa: “una vida larga y una 
existencia feliz en la tierra de Ca- 
naán. El honor que se les rinde a los 
padres contribuye de manera funda- 
mental a edificar una sociedad sana, 
que es la condición para un existencia 
prolongada y serena y para poder 
seguir habitando en la tierra prome- 
tida y dada por Dios. 

En Ef 6,2, el NT recoge el AT co- 
mentando: “Éste es el primer manda- 
miento”. Probablemente se intenta 
subrayar el papel de la familia para 
la edificación de la sociedad. 


11. “No MATARÁS” (Dt 5,17; Éx 
20,13). Los tres mandamientos que 
siguen van formulados sin limitacio- 
nes. No se refieren únicamente a una 
clase social o a un grupo determina- 
do, sino que valen para todos. Inten- 
tan proteger el derecho elemental a la 
propia vida y a la de la familia. Estos 
tres preceptos aparecen unidos tam- 
bién en Os 4,2; Jer 7,9; Job 24,13-15. 

El verbo hebreo utilizado (rsh) in- 
dica “la muerte arbitraria de un hom- 
bre con una acción violenta”; no se 
utiliza nunca para la muerte de los 
animales, de los esclavos o de los 
extranjeros, mientras que sirve para 
designar la venganza de sangre (Núm 
35,27) y también la pena de muerte 
(Núm 35,30). 

El quinto mandamiento, en su sig- 
nificado original, tiene que entender- 
se como la prohibición de cualquier 
comportamiento arbitrario y violen- 
to que produzca directa o indirecta- 
mente la muerte de un hombre. Tam- 
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bién las acciones sociales opresivas y 
violentas podrían provocar la muerte 
de los débiles y de los indefensos; este 
mandamiento es una denuncia de la 
violencia social, que puede causar la 
muerte de un individuo. 

La ley israelita contempla ciertos 
casos en los que estaba prevista la 
pena de muerte. El mandamiento 
prohíbe que un individuo, indepen- 
dientemente de la comunidad, y por 
tanto de manera arbitraria y atentan- 
do así contra la vida comunitaria del 
pueblo, provoque la muerte del pró- 
Jimo con acciones violentas y por tan- 
to injustas. Todos los demás casos, 
por ejemplo, la guerra o el suicidio, 
no se toman en consideración directa 
ni indirectamente en este precepto, al 
menos en su sentido original. 


12. “NO COMETERÁS ADULTE- 
RIO” (Dt 5,18; Éx 20,14). Este pre- 
cepto no prohibía más que las rela- 
ciones sexuales de un hombre con 
una mujer casada u oficialmente des- 
posada con otro. Pero no se refiere ni 
a la prostitución ni a la inmoralidad 
sexual en general. 

La mujer casada estaba considera- 
da como propiedad del marido, al 
que no se le prohibía tener varias 
mujeres ni mantener relaciones se- 
xuales con sus esclavas. El hombre 
no cometía adulterio más que cuando 
tenía relaciones con una mujer casa- 
da, mientras que la mujer casada vio- 
laba siempre su propio matrimonio 
si tenía relaciones con un hombre 
que no fuese su marido. 

El sexto mandamiento, como los 
demás, se dirige sobre todo a los 
hombres (cf: “No desearás a la mujer 
de tu prójimo”); pero también a las 
mujeres, ya que el verbo “cometer 
adulterio” (en hebreo na'af) puede 
tener también como sujeto a las mu- 
jeres (cf Lev 20,10; Ez 16,38). 

La gran familia patriarcal antigua 
era una unidad económicamente 
uutónoma, que proveía a todas las 
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necesidades de sus miembros. En se- 
mejante estructura social era funda- 
mental garantizar la legitimidad de 
los hijos, y por tanto de los herederos, 
además del deber de cuidar de los 
padres ancianos por parte de los hijos 
legítimos. El adulterio implicaba el 
peligro de derrumbar una institución 
fundamental de la vida social; por 
eso mismo era considerado como un 
delito capital. 

Algunos textos del AT prevén la 
pena de muerte para los adúlteros: 
“Si un hombre es sorprendido acos- 
tado con una mujer casada, los dos 
serán condenados a muerte. Así ex- 
tirparás la maldad de en medio de ti. 
Si uno encuentra en la ciudad a una 
joven virgen prometida de otro y se 
acuesta con ella, los dos serán sa- 
cados a las puertas de la ciudad y 
matados a pedradas” (Dt 22,22-24; 
cf Lev 20,10). Desgraciadamente, no 
sabemos si esta ley se ponía en prác- 
tica y. bajo qué condiciones, puesto 
que ningún texto bíblico nos da in- 
formaciones a este propósito. En el 
período posterior al destierro, la eje- 
cución de la pena de muerte fue sus- 
tituida por la excomunión de la co- 
munidad de culto. 


13. “No ROBARÁS” (Dt 5,19; Éx 
20,15). En 1949 A. Alt sostuvo que, 
en su sentido original, el séptimo man- 
damiento prohibía raptar a un hom- 
bre libre para venderlo como esclavo. 
Para ello se apoyaba en Ex 21,16: “El 
que robe una persona, la haya vendi- 
do o la retenga todavía consigo, mo- 
rirá” (cf Dt 24,7). Desde entonces se 
ha difundido ampliamente esta hipó- 
tesis, que a nosotros nos parece in- 
sostenible. En efecto, el verbo “ro- 
bar” sin mención del objeto no puede 
significar “raptar a una persona”. Es 
verdad que la ampliación de la for- 
mulación de este mandamiento pue- 
de llegar a comprender la prohibición 
del secuestro de una persona, pero 
no puede limitarse a ello. El precepto 
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prohíbe cualquier atentado contra 
los bienes del prójimo. 

La libertad de la persona que quie- 
re garantizar el decálogo según el 
prólogo (“Te saqué de la casa de la 
esclavitud”) está relacionada también 
con la propiedad o con los bienes que 
se poseían, mediante los cuales el is- 
raelita podía librarse del peligro de 
ser vendido como esclavo. El precep- 
to no es un duplicado del “no desear” 
(Dt 5,21; Ex 20,17), como se verá 
más adelante [/ infra, 151. 


14. “No DARÁS TESTIMONIO FAL- 
SO CONTRA TU PRÓJIMO” (Dt 5,20; Ex 
20,16). No se trata de la mentira en 
general, sino del testimonio presta- 
do ante un tribunal, como se deduce 
también del término técnico hebreo 
(anah= deponer). Dt 5,20 prohíbe 
un testimonio “vano” (Saw), mientras 
que Éx 20,16 prohíbe un testimonio 
“falso” (Seger); pero el sentido es el 
mismo. Quizá se trate de un indicio 
de reelaboración del precepto. 

El término hebreo “ed puede signi- 
ficar tanto “testigo” como “acusa- 
dor”. Efectivamente, el testigo en los 
tribunales era el que podía y debía 
afirmar que había “visto” al imputa- 
do traspasar la ley; por eso mismo 
era también el acusador. La ley pre- 
veía la presencia de dos testigos por 
lo menos (Dt 17,6; 19,15; Núm 35,30) 
para evitar que la acusación fuera 
falsa o interesada. Pero ni siquiera 
esta regla evitaba que dos testigos se 
pusieran de acuerdo en decir la men- 
tira (recuérdese el caso de Susana en 
Dan 13); por eso estaba previsto que 
los testigos falsos sufrieran la pena 
que intentaban hacer recaer sobre un 
inocente: “Si (los jueces), después de 
una buena investigación, averiguan 
que el testigo había declarado en 
falso contra su hermano, harán con 
él lo mismo que él pensaba hacer con 
su hermano” (Dt 19,18-19). En Jer 
7,9 se recuerdan este y otros precep- 
tos: “¡Cómo! ¡Robáis, matáis, come- 
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téis adulterio, juráis en falso, ofre- 
céis sacrificios a Baal, corréis tras 
dioses que no conocéis...!” (cf tam- 
bién Os 4,2). 

Hay que señalar que el octavo 
mandamiento prohíbe el falso testi- 
monio-acusación contra el “próji- 
mo”, no sólo contra el “hermano” de 
fe o connacional. El israelita no debe 
jamás acusar injustamente a nadie, 
sea quien sea. La manipulación del 
derecho no está nunca justificada en 
ningún caso. De este modo el israelita 
se convierte en testigo, frente a cual- 
quier hombre, de la voluntad de libe- 
ración del hombre que le fue dada 
por su Dios. La ley deuteronómica 
añade siempre también “hermano”, 
sin usar nunca el término “prójimo” 
solo; el uso del término “prójimo” es 
probablemente un indicio de que el 
mandamiento tiene un origen pre- 
deuteronómico. Sin embargo, tanto 
en Ex como en Dt “prójimo” equivale 
muchas veces a “hermano de fe” en 
los contextos legislativos. Es obvio 
que el decálogo es ante todo la regla 
de vida de la comunidad israelita, 
pero el término “prójimo” permite 
entenderla también como exigencia 
moral respecto a cualquier ser hu- 
mano. 


15. “NO DESEARÁS LA CASA DE 
TU PRÓJIMO”. Dt 5,21: “No desearás 
a la mujer de tu prójimo ni ambicio- 
narás sus cosas: casas, campo, sier- 
vo o sierva, buey o asno, ni nada 
de cuanto a tu prójimo pertenece” 
(cf Ex 20,17). A 

La formulación es diferente en Ex 
y en Dt. Algunos ven en el texto de 
Dt dos preceptos: “No desearás a la 
mujer de tu prójimo” - “No desearás 
la casa...”. La verdad es que los dos 
enunciados se expresan con dos ver- 
bos distintos (hamad y '“awah). La 
“casa”, en esta hipótesis, no implica- 
ría a las personas, sino solamente las 
propiedades inmobiliarias del próji- 
mo; la expresión “casas, campo, sier- 
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vo o sierva, buey o asno” sería un 
añadido tardío. Los verbos emplea- 
dos (desear, ambicionar) expresarían 
no solamente un deseo interior, sino 
también el acto externo, concreto, de 
apropiación. 

La redacción de Éx contiene un 
solo mandamiento, con la repetición 
de un solo verbo (hamad= desear); 
la “mujer” aparece entre los bienes de 
propiedad del prójimo, pero esto no 
significaría una infravaloración de la 
mujer; la falta del “campo” en el texto 
del Exodo sería irrelevante: quizá se 
quiera extender el precepto a la casa 
de la ciudad, generalizándolo. 

Sin querer obviamente resolver la 
cuestión tan discutida de si se trata 
de uno o de dos mandamientos y de 
cuál es eventualmente la formulación 
más antigua, dado que los argumen- 
tos en favor de una y de otra tesis son 
más bien frágiles, creemos más inte- 
resante señalar que, de diferentes ma- 
neras, se prohíbe atentar contra lo 
que pertenece al prójimo para ser fie- 
les a la libertad de que se habla en el 
prólogo. Estructuralmente el último 
mandamiento es una unidad dual 
(mujer-casa), de forma paralela al 
primero (dioses extranjeros-imáge- 
nes de dioses): el primer mandamien- 
to se refiere a las relaciones con Dios 
liberador; el último concierne a la 
libertad dada que hay que guardar y 
hacer valer en las relaciones con el 
prójimo. En sustancia este manda- 
miento prohíbe lo que también de- 
nunciaba el profeta Miqueas: “Codi- 
cian campos y los roban, casas y se 
apoderan de ellas; hacen violencia al 
hombre y a su casa, al dueño y a su 
propiedad” (Mig 2,2). 

Probablemente en el contexto de 
la predicación social de los profetas 
del siglo vin a.C. (Amós, Oseas, 
Isaías, Miqueas) es donde se formó 
este doble mandamiento relativo a la 
familia y a la propiedad. Pero ¿no es 
una repetición del “no robarás” y del 
“no cometerás adulterio”? No puede 
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decirse que el “no robarás” se refiera 
sólo al secuestro de las personas y 
que aquí se trate únicamente de una 
interiorización del precepto con la 
prohibición del deseo, mientras que 
el sexto y el séptimo mandamientos 
prohibirían más bien la acción efec- 
tiva. 

El último mandamiento tiene que 
relacionarse con el anterior (“No da- 
rás testimonio falso”). Se intenta de- 
fender el derecho y la propiedad de 
todo israelita, bien sea contra las fal- 
sas acusaciones que tienden a despo- 
seerlo, bien frente a los atentados efec- 
tivos contra sus derechos y sus pro- 
piedades. Hay maneras ilegales de 
oprimir y de privar al prójimo de sus 
derechos y de sus bienes; pero tam- 
bién hay lagunas y deficiencias en 
todas las legislaciones, escapatorias 
jurídicas con las que podría hacerse 
pasar como legal una acción o un 
deseo injusto. El último mandamien- 
to, recogiendo y recalcando el sexto 
y el séptimo, explicita también la 
prohibición de los proyectos interio- 
res malvados; pero no es un simple 
duplicado, sino una profundización 
y una radicalización: nada puede per- 
mitir jamás pisotear los derechos del 
prójimo, violar su matrimonio y pri- 
varlo de su propiedad. También en 
este caso el mandamiento se refiere 
ante todo al “prójimo”, entendido 
como hermano de fe, y pretende por 
tanto proteger a la comunidad del 
pueblo de Dios. Sin embargo, se trata 
de una comunidad disponible para 
hacer de cualquier hombre un “pró- 
jimo”., 


16. REFLEXIÓN SOBRE EL SENTI- 
DO DEL DECÁLOGO. El decálogo es 
una palabra de Dios libre y liberador, 
dirigida al hombre libre y responsa- 
ble. No es una norma legal, jurídica, 
que haya que entender de forma “ma- 
terialista”, prescindiendo de la inten- 
ción libre del hombre. No quiere ser 
ni es un código completo, exhausti- 
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vo, de reglas de comportamiento. 
Pero entonces, ¿por qué tan pocos 
mandamientos? ¿Cubren los diez 
mandamientos todo el ámbito de la 
existencia humana? 

Los diez mandamientos se refieren 
solamente a unos cuantos actos “típi- 
cos”, que tienen un valor simbólico, 
es decir, de revelar —y esto no sería 
posible sin la referencia a unos actos 
ejemplares— el sentido y el valor de 
las disposiciones libres del hombre 
en sus relaciones con Dios y con el 
prójimo. Su misma formulación ne- 
gativa sugiere que no pretenden pre- 
sentarse como “principios” de donde 
sea posible deducir cada una de las 
normas particulares sobre cada acto 
en particular, sino más bien como 
evidencias morales simbólicas que 
delimitan un área de significados y 
de valores, dentro de los cuales es 
posible solamente encontrar la nor- 
ma material concreta y singular. En 
otras palabras, el decálogo no se pre- 
senta como evidencia racional o teó- 
rica; no se dirige solamente a la inte- 
ligencia moral, sino que es más bien 
una llamada a la libertad (conoci- 
miento-voluntad) humana bajo la for- 
ma de una evidencia simbólica, que 
no se manifiesta al hombre más que 
cuando éste se adhiere a él o consien- 
te libremente en él, 

Puesto que se trata del mandamien- 
to de Dios, la adhesión al mismo es 
expresión y ejercicio de la fe teologal. 
No es una casualidad, ni se debe so- 
lamente al deseo extrínseco de confe- 
rirle autoridad, el hecho de que el 
decálogo sea colocado en el contexto 
de la teofanía del Sinaí, esto es, de la 
revelación de Dios. En el decálogo 
no se revelan solamente unas “verda- 
des” o una “doctrina”, sino la misma 
entrega de Dios al hombre. Y enton- 
ces las diez palabras no son diez con- 
ceptos fundamentales, sino “pala- 
bras” de revelación libre de Dios al 
hombre. Son palabras dirigidas a la 
libertad humana; son la “verdad” de 
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la libertad de Dios que se abre y se da 
a la libertad del hombre. Solamente 
en la adhesión libre a la autoentrega 
libre de Dios llega el hombre a com- 
prender el sentido o la verdad moral 
instituida por Dios para él. Pero la 
“verdad moral”, simbólicamente ex- 
presada en el decálogo, no tiene la 
evidencia ni de las ideas claras y dis- 
tintas ni de los conceptos teóricos, 
sino la evidencia de la revelación di- 
vina mediante la palabra. Por consi- 
guiente, resulta significativo que el 
decálogo no sea llamado “ley”, en 
cuanto que no representa una simple 
serie de normas materiales singula- 
res, sino “palabra” de revelación, que 
encuentra su pleno cumplimiento en 
la palabra encarnada, Jesucristo. 

En cuanto que es palabra de reve- 
lación, el decálogo es asumido y pro- 
puesto de nuevo por Jesús (cf Mt 5; 
19,1-9.16-26; etc.). El “Dios que te 
sacó de Egipto” es el Padre de Jesu- 
cristo, que libera mediante el Hijo y 
que con él le da al hombre las diez 
palabras de la revelación, a través de 
las cuales abre a la libertad humana 
el espacio de su misma libertad amo- 
rosa. Sólo se comprende la verdad de 
Dios cuando uno observa los man- 
damientos: “Sabemos que le conoce- 
mos en que guardamos sus manda- 
mientos” (1Jn 2,3). 

El mandamiento principal es for- 
mulado de este modo por el Dt 6,4- 
5: “Escucha, Israel: El Señor, nuestro 
Dios, es el único Señor. Ama al Se- 
for, tu Dios, con todo tu corazón, 
con toda tu alma y con todas tus 
fuerzas”. No se trata de un manda- 
miento al lado de los demás, sino de 
la “palabra” que incluye todas las 
“diez palabras” y abre, por tanto, el 
espacio —designado precisamente 
como el ámbito de la entrega libre e 
incondicionada a Dios— al que re- 
miten todas las diez palabras. El tér- 
mino último de la voluntad moral 
del hombre —urgida y movida por 
cada uno de los mandamientos— es 
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el único Yhwh: la falta de adecuación 
material de cada uno de los manda- 
mientos tomados en sí mismos con la 
libertad total del hombre queda su- 
perada en el acto moral que, al obser- 
var el mandamiento, realiza todo su 
valor simbólico de apertura y de re- 
ferencia al término absoluto, Yhwh, 
como término adecuado de la volun- 
tad moral libre del hombre. 


II. NUEVO TESTAMENTO. 
En un artículo publicado en 1982 en 
Biblica, la prestigiosa revista del Pon- 
tificio Instituto Bíblico de Roma, el 
teólogo moralista H. Wattiaux escri- 
bía: “Si es necesario, efectivamente, 
conocer el AT para comprender el 
acontecimiento Cristo, este conoci- 
miento no es indispensable para la 
existencia cristiana. Para los cristia- 
nos, vivir como hijos de Dios en el 
tiempo presente no implica de suyo 
el recurso al AT; la conducta y la 
palabra de Jesús les bastan como cri- 
terios morales últimos”. Cualquier 
lector avispado puede descubrir aquí 
una contradicción: para conocer el 
acontecimiento Cristo es necesario el 
AT; pero para conocer la conducta y 
la palabra de Jesús no es necesario el 
AT (!). En posiciones como ésta se 
apoya el prejuicio tan difundido de 
que la moral (¿y por eso mismo los 
mandamientos?) del AT ha quedado 
“superada” por la moral del NT. Se 
trata de un “prejuicio”, si se pretende 
decir que el NT contiene normas éti- 
cas de un contenido más elevado. La 
“novedad” de Jesús no está en conte- 
nidos éticos nuevos. 


1. ENLOS EVANGELIOS. Al joven 
rico le dice Jesús: “Si quieres entrar 
en la vida, guarda los mandamien- 
tos” (Mt 19,16-22; Mc 10,17-22; Lc 
13,18-23). Mc añade: “No estafarás” 
(Mc 10,19), sacado de Dt 24,14. Tam- 
bién en la pregunta sobre cuál es el 
primer mandamiento, Jesús cita a Dt 
6,5 (“Amarás al Señor, tu Dios”) y a 
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Lev 19,18 (“Amarás a tu prójimo 
como a ti mismo”): cf Mt 22,34-40; 
Mc 12,28-31; Ec 10,25-28. En el ser- 
món de la montaña Jesús explica su 
relación con el AT: “No penséis que 
he venido a derogar la ley y los pro- 
fetas; no he venido a derogarla, sino 
a perfeccionarla” (Mt 5,17). Las seis 
antítesis (“Sabéis que se dijo a los 
antiguos... Pero yo os digo...”. Mt 
5,21-48) no deben entenderse como 
contraposiciones entre el AT y el NT, 
sino entre las interpretaciones rabí- 
nicas y la interpretación de Jesús res- 
pecto a los mandamientos. 


2. ENSAN PABLO. En Rom 13,9- 
10 leemos: “Porque: No cometerás 
adulterio, no matarás, no robarás, 
no codiciarás, y cualquier otro man- 
damiento, todo se reduce a esto: Ama- 
rás a tu prójimo como a ti mismo. El 
que ama no hace mal al prójimo; así 
que la plenitud de la ley es el amor”. 
Los contenidos son los mandamien- 
tos del AT, pero la novedad parece 
ser el hecho de que todo tiene que 
reducirse al amor del prójimo. Pero 
en Lev 19,15-18, después de una serie 
de preceptos como: “No haréis injus- 
tictas en los juicios”, “No andarás 
difamando a los tuyos”, “No guarda- 
rás odio a tu hermano”, se termina 
así: “Amarás a tu prójimo como a ti 
mismo”. 

Jesucristo no ha venido a propo- 
nernos un código moral distinto del 
código del AT. Tampoco el decálogo 
es un “mandato”, sino una “invita- 
ción” a vivir la alianza con Dios en la 
conducta real de la vida. Y el sermón 
de la montaña no es tampoco un “có- 
digo de preceptos”, sino una exhor- 
tación y una invitación a vivir de for- 
ma no egoísta, a vivir como Jesús. La 
novedad traída por Jesús es el don 
del Espíritu Santo, que nos libera de 
nuestro egoísmo y nos capacita para 
amar a Dios y al prójimo como lo 
hizo Jesús [/ Bienaventuranza/Bien- 
aventuranzas]. 
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DESIERTO 


Sumario: l. Antiguo Testamento: 1. ¿Ideali- 
zación del desierto? 2. Experiencia del éxodo: 
a) Geografía espiritual, b) Las aguas de Mará, 
c) El maná y las codornices, d) El agua de la 
roca; 3. Sentido del período del desierto; 4. Fi- 
nitud y libertad. IL. Nuevo Testamento: 1. Jesús 
tentado en el desierto; 2. El desierto-salvación. 


La experiencia monástica desde la 
antigitedad, la literatura patrística y 
luego, paulatinamente, una serie in- 
numerable de escritos espirituales 
han cristalizado en un cliché teológi- 
co-espiritual relativo al “desierto”, 
bien en sentido real, bien en senti- 
do metafórico, como “lugar” de en- 
cuentro con el absoluto, como escue- 
la de ascesis y de oración. Los Her- 
manitos de Spello, por ejemplo, en- 
señan cómo pasar una “jornada en el 
desierto”, El “desierto” se ha conver- 
tido también en sinónimo de eremi- 
tismo o de retiro espiritual. Esta in- 


426 


dicación basta para comprender toda 
la fuerza evocativa, para la espiritua- 
lidad cristiana, del tema del desierto. 
Pero ¿cómo nos presenta la Biblia la 
experiencia del desierto? 


IL ANTIGUO TESTAMENTO. 
1. ¿IDEALIZACIÓN DEL DESIERTO? 
El AT utiliza varios términos para 
hablar del desierto, es decir, el lugar 
contrapuesto a la tierra cultivada o 
rica en pastos, habitada por el hom- 
bre y transformada por su trabajo. El 
desierto es un “lugar” no humaniza- 
do. Sin embargo, los desiertos de los 
que habla la Biblia no estaban total- 
mente deshabitados, bien porque ha- 
bía en ellos oasis o bien por las abun- 
dantes lluvias de otoño y de invierno, 
que hacían crecer un poco de hierba 
y permitían a los beduinos un poco 
de pasto. Por otra parte, en Palestina 
no hay grandes extensiones de arena. 
Para muchos textos bíblicos, lo que 
está en primer plano es el desierto 
asociado al período del éxodo y de la 
entrada en la tierra de Canaán. 

Lo que es característico del len- 
guaje bíblico del desierto es la aso- 
ciación del desierto con el caos pri- 
mordial. Efectivamente, en el desier- 
to reina “la soledad rugiente de la de- 
solación” (Dt 32,10), símbolo del cas- 
tigo de Dios que lo reduce todo a 
“una desolación, árida como el de- 
sierto” (Sof 3,2). El desierto es la mo- 
rada de las fieras, de los búhos, de las 
avestruces y de los sátiros (Is 13,21); 
lugar frecuentado por los perros sal- 
vajes, por las hienas y por el demonio 
de la noche, Lilit (Is 34,14). El desier- 
to es una región árida, esto es, sin 
vida (Lev 16,22; cf 1s 53,8; Ez 37,11), 
porque carece de agua, fuente de 
vida. Es un lugar terrible y espantoso, 
en donde sólo viven serpientes vene- 
nosas y escorpiones; lugar de sed y 
sin agua (Dt 8,15). El desierto es tam- 
bién en donde el Creador planta para 
el hombre el jardín de Edén, con 
abundancia de agua y de vida (Gén 
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2,8-14); la acción creadora divina es 
vista como una victoria sobre el de- 
sierto inhabitable, sobre el caos pri- 
mordial. 

De los pasajes citados no se saca 
ciertamente la impresión de que Is- 
rael idealizase el desierto. Al contra- 
rio, éste mantiene en el AT una con- 
notación negativa. Sin embargo, en 
ese desierto interviene Dios con amor 
en favor de su pueblo (Dt 32,10; Jer 
31,12; Os 9,10) para vincularlo con- 
sigo, lo guía para que pase seguro a 
través de la prueba (Dt 8,15; 29,4; 
Am 2,10; Sal 136,16; etc.), lo lleva 
sobre sus espaldas lo mismo que un 
padre cargado con su hijo. 

El desierto fue el período del ena- 
moramiento: “Esto dice el Señor: Me 
he acordado de ti, en los tiempos de 
tu juventud, de tu amor de novia, 
cuando me seguías en el desierto, en 
una tierra sin cultivar” (Jer 2,2). Pero 
esto no significa que el desierto fuera 
el “tiempo ideal”, como si dijéramos: 
¡Israel estaba afligido y Dios se ena- 
moró de él! Lo que hace recordar con 
nostalgia ese “momento” no es tanto 
la belleza o el atractivo del desierto, 
sino más bien la experiencia del amor 
de Dios, Quizá la atribución a los 
profetas anteriores al destierro de 
una idealización del período del de- 
sierto dependa de una opción inco- 
rrecta y basada en prejuicios, según 
la cual los profetas se habrían opues- 
to a cualquier forma de culto y ha- 
brían deseado una “fe desnuda” 
(cf Am 5,21-27). 

También / Oseas añora un retorno 
al desierto; pero para expresar el de- 
seo de un nuevo comienzo de la his- 
toria de Israel, que se había contami- 
nado de los cultos cananeos (Os 2,14- 
19). Dice el Señor: “Pero yo la atraeré 
y la guiaré al desierto, donde hablaré 
a su corazón” (Os 2,16). Para Amós, 
Oseas y Jeremías el desierto no es un 
ideal de vida nómada a la que aspiren 
contra la forma de vivir urbana o 
campesina. Ellos se distinguen con 
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claridad de la secta de los recabitas 
(Jer 35). Por lo demás, la Biblia nun- 
ca muestra “pasión” alguna por el 
tipo de vida nómada en el desierto. 
Era Caín el que soñaba con el ideal 
nómada, e Ismael, Esaú, los amaleci- 
tas, los madianitas y los quenitas, po- 
blaciones todas ellas no israelitas. 

El desierto es un lugar de paso ha- 
cia la tierra prometida: “La guiaré al 
desierto, donde hablaré a su corazón. 
Luego le restituiré sus viñas; haré del 
valle de Acor una puerta de esperan- 
za, y ella me responderá como en los 
días de su juventud” (Os 2,16-17). El 
desierto no es la meta ni el ideal, sino 
el paso de la esclavitud a la libertad. 
“Exodo-desierto-tierra” designa una 
experiencia que el pueblo puede re- 
petir en su historia: “Ha hallado gra- 
cia en el desierto el pueblo escapado 
de la espada (éxodo). Israel se dirige 
a su descanso (la tierra). De lejos el 
Señor se le ha aparecido. Con amor 
eterno te he amado, por eso te trato 
con lealtad. Te construiré de nuevo y 
serás reconstruida” (Jer 31,2-3). El 
esquema arquetípico éxodo-desierto- 
tierra subyace a toda la predicación 
del Déutero-Isaías. 


2. EXPERIENCIA DEL ÉXODO. Fi- 
jemos nuestra atención de manera 
especial en la experiencia del desierto 
tal como nos la presenta el libro del 
7 Exodo. 


a) Geografía espiritual. En Éx 
15,22 se dice: “Moisés hizo partir a 
los israelitas del mar Rojo. Avanza- 
ron hacia el desierto de Sur”. Luego, 
“la comunidad partió de Elim y lle- 
garon al desierto de Sin” (Ex 16,1). 
Una tercera etapa: “La comunidad 
de los israelitas partió del desierto 
de Sin por etapas, según les ordenaba 
el Señor, y acamparon en Rafidín” 
(Ex 17,1). Finalmente, el pueblo de 
Israel llegó “al desierto de Sinaí, don- 
de acamparon. Israel acampó frente 


a la montaña” (Éx 19,2). Por Núm 
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10-13 sabemos que la marcha conti- 
núa desde el Sinaí, a través de varias 
etapas, hasta el desierto de Farán. 
Luego el pueblo llega a Cades, un 
oasis en el desierto, donde murió Ma- 
ría, la hermana de Moisés (Núm 
20,1). Desde allí emprende de nuevo 
el camino hacia Canaán. 

La geografía, en una primera lec- 
tura, parece clara y precisa; pero tras 
unexamen más detenido resulta muy 
enigmática. ¿Qué trayecto siguió el 
grupo de Moisés después de la salida 
de Egipto? Es imposible responder 
con certeza, ya que el texto bíblico 
actual refleja las diversas experien- 
cias de diferentes grupos en diversos 
períodos. Por eso sería posible, par- 
tiendo de unos datos bastante vagos, 
intentar diversas reconstrucciones 
del itinerario realizado. Por otra par- 
te, los textos no son de fácil interpre- 
tación y algunos lugares son desco- 
nocidos, imposibles de identificar. 

Hay, sin embargo, una etapa muy 
importante y bien conocida: la estan- 
cia en el oasis de Cades, en una región 
semidesierta situada en los confines 
del Negueb; de allí partió el intento 
fallido de “conquistar” el país de Ca- 
naán por el sur (Núm 13-14). 

Dada la oscuridad de las indica- 
ciones geográficas y su dificil identi- 
ficación, hay que decir que para los 
autores bíblicos el período del desier- 
to, más que un recuerdo preciso de 
hechos bien documentables, repre- 
sentaba una época ejemplar, un lugar 
simbólico. Allí Yhwh se reveló como 
salvador de las aguas mortales de 
Egipto (Éxodo) y guió a su pueblo a 
las aguas de la vida nueva que él 
quería dar a Israel. 

El desierto se convierte entonces 
en metáfora de la vida. Para los libros 
de Éxodo, Números y Deuteronomio 
el desierto, más que una descripción 
detallada desde el punto de vista his- 
tórico-geográfico, es un cuadro de la 
existencia y de los problemas del pue- 
blo de Israel. Detrás del simbolo 
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hubo ciertamente una serie variada y 
múltiple de experiencias de diversos 
grupos en diferentes períodos, que 
nosotros no podemos reconstuir con 
certeza y para la cual es inútil buscar 
soluciones. En los relatos sobre el 
desierto y sobre el Sinaí, Israel inten- 
tó captar el misterio histórico de su 
propia existencia, es decir, el hecho 
de ser y la forma de seguir siendo el 
pueblo de Yhwh. Lo que es visto 
como algo permanente para el pue- 
blo de Dios es narrado como aconte- 
cimiento singular y único. 


b) Las aguas de Mará. Es el epi- 
sodio que se narra en Ex 15,22-26. 
Mará significa “amarga”, del hebreo 
mar. En aquel lugar las aguas no eran 
potables por causa de su amargor. El 
pueblo “murmura”, invoca al Señor, 
que señala un madero capaz de en- 
dulzar las aguas. 

Las aguas de aquel sitio eran 
“amargas”; el término “amargo” no 
evoca solamente un “mal sabor”, sino 
que sugiere la idea de unas aguas que 
pueden producir la enfermedad y la 
muerte. Intentemos comprenderlo 
bien. En aquel sitio tienen lugar dos 
hechos: a) Dios le da al pueblo una 
ley y un derecho (“Allí el Señor dio 
al pueblo leyes y estatutos”: v. 25a); 
b) Dios prueba la fidelidad del pue- 
blo (“y lo sometió a prueba”: v. 25b). 
El versículo 26 aclara el nexo entre 
estos dos hechos: “Les dijo: “Si ver- 
daderamente escuchas la voz del Se- 
ñor, tu Dios, y haces lo que es recto 
a sus ojos, prestas oídos a sus man- 
datos y observas todos sus estatutos, 
no enviaré sobre ti ninguna de las 
plagas con que castigué a los egip- 
cios, porque yo soy el Señor, tu sal- 
vador””. Si Israel se esfuerza por cum- 
plir la ley dada por Dios, se curará. 
Porque Dios envió enfermedades a 
los egipcios, pero quiere ser un médi- 
co para su pueblo. 

Se da, por tanto, una conexión en- 
tre el don de la ley y el don del agua 
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dulce: si Israel observa la ley divina, 
su vida no se verá amenazada por 
¡¡guas venenosas y mortales, sino que 
saciará su sed con agua dulce. Se 
presenta a Yhwh como el médico de 
Israel, su pueblo, no en el sentido de 
que lo libere solamente de enferme- 
dades “espirituales”, sino en el senti- 
do concreto de sanar de las enferme- 
dades y de dar la salud física. Leamos 
Éx 23,25-26: “Si servís al Señor, vues- 
tro Dios, él bendecirá tu pan y tu 
agua; y yo alejaré de ti toda enferme- 
dad. En tu tierra no habrá mujer que 
aborte, ni mujer estéril; colmaré el 
número de tus días”. La salud es uno 
de los bienes concedidos por la ben- 
dición divina. Hay que advertir que 
aqui no se trata de la salud en sentido 
metafórico ni de la salud del indivi- 
duo, sino de la salud de la comunidad 
israelita, a la que van dirigidas las 
prescripciones de Ex 20-23. Si la so- 
ciedad israelita es obediente a las nor- 
mas dadas por Yhwh, será una socie- 
dad sana, en contraste con las socie- 
dades corrompidas y enfermas de 
este mundo. 

El libro del Deuteronomio expresa 
muy bien esta acción médica divina 
para con la sociedad israelita, siem- 
pre que se construya sobre la base de 
sus leyes: “Por haber escuchado estos 
mandamientos, haberlos guardado y 
puesto en práctica, el Señor, tu Dios, 
mantendrá contigo la alianza y la mi- 
sericordia que juró a tus padres. Te 
amará, te bendecirá, te multiplicará: 
bendecirá el fruto de tus entrañas y el 
fruto de tu suelo, tu trigo, tu mosto, 
tu aceite, las crías de tus vacas y las 
de tus ovejas, en favor tuyo. Serás 
bendecido sobre todos los pueblos. 
No habrá en ti ni en tus ganados 
macho ni hembra estéril. El Señor 
alejará de ti toda enfermedad y no te 
enviará ninguna de las malignas pla- 
gas de Egipto, que tú bien conoces, 
sino que las descargará sobre tus ene- 
migos” (Dt 7,12-15). 

La condición para recibir la bendi- 
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ción es escuchar la voz de Yhwh. Si 
una sociedad como la que quiere 
Yhwh escucha su voz y la pone en 
práctica, entonces Yhwh la “cura” y 
le da la salud. 

En el desierto Israel se ve sometido 
a la prueba; un peligro mortal cae 
sobre él. ¿Será capaz de confiar en 
Dios escuchando y guardando su pa- 
labra? El pueblo “murmuró” y gritó 
al Señor. La “murmuración” no es 
un indicio de rebeldía, sino que tiene 
aquí un sentido positivo. Se trata de 
una protesta legitima, de un lamento 
contra una situación insostenible y 
“amarga”. Este episodio es un ejem- 
plo de cómo Dios escucha el grito de 
su pueblo, que viene “de lo profun- 
do”, esto es, del “desierto”. El camino 
hacia la salvación, hacia la libertad y 
hacia el gozo pasa a través de la prue- 
ba del desierto, del peligro de muerte. 
Pero la salvación viene dela atención 
a Dios y de la observancia de su pro- 
puesta de vida. 


c) El maná y las codornices, En 
el desierto el pueblo sacia su hambre 
con el maná y con las codornices. Se 
trata de dos fenómenos naturales de 
la península del Sinaí, pero que tie- 
nen lugar en regiones diferentes. El 
maná del Sinaí es la secreción de dos 
insectos que viven en los tamariscos, 
que se encuentran casi por todas par- 
tes en la península del Sinaí; pero los 
insectos productores del maná viven 
solamente en el Sinaí central. Las 
codornices emigran en otoño desde 
Europa hacia el Sinaí; después de 
atravesar el mar Mediterráneo están 
tan exhaustas que se caen a tierra y 
pueden capturarse fácilmente. El fe- 
nómeno de las codornices interesa a 
la zona de la costa noroeste de la 
península del Sinaí. Se trata de dos 
fenómenos que experimentaron en 
su viaje a través del desierto algunos 
grupos que más tarde concluyeron 
formando el pueblo de Israel. En el 
relato bíblico que hoy poseemos esos 
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grupos tienen una significación sim- 
bólica de todo Israel. 

Vuelve a aparecer también aquí el 
tema de la “murmuración”, siempre 
con un sentido positivo. Efectiva- 
mente, se dice: “Por la mañana veréis 
la gloria del Señor, porque él ha oído 
vuestras murmuraciones contra el 
Señor” (Ex 16,7). El pueblo se en- 
cuentra angustiado en medio de una 
grave dificultad y se queja ante Moi- 
sés: “Nos habéis traido a este desierto 
para hacer morir de hambre a toda 

esta muchedumbre” (Éx 16,3). Una 
vez más se trata de una prueba “a fin 
de probar (al pueblo) si camina según 
mi ley o no” (Ex 16,4). Dios les con- 
cede el maná; pero algunos del pue- 
blo, en contra de la orden divina, van 
a recogerlo incluso en día de sábado, 
y merecen por ello el reproche de 
Yhwh: “¿Hasta cuándo os resistiréis 
a observar mis mandatos y mis le- 
yes?”(Éx 16,28). Dios da la seguridad 
de obtener el pan de cada día; pero 
no hay que buscar una seguridad 
para el mañana: día tras día el pueblo 
encuentra el maná y no tiene que 
angustiarse por el mañana. Además, 
Israel tiene que observar las leyes di- 
vinas, en primer lugar la del sábado, 
que nos enseña a reconocer que el 
pan cotidiano es un don de Dios. 

Dios quiere una sociedad no an- 
gustiada y que no busque el pan con 
apasionamiento. Leemos en Sal 78, 
18-20: “Provocaron a Dios en su in- 
terior pidiéndole manjares a su anto- 
jo; hablaron contra él y se dijeron: 
“¿No será Dios capaz de aderezar una 
mesa en el desierto? El partió la roca, 
saltaron las aguas y brotaron los to- 
rrentes; ¿no podrá proporcionarle el 
pan y procurar carne a su pueblo?” 
El salmo interpreta los hechos del 
éxodo desde el punto de vista del 
pueblo, y no de Dios. Israel no ha 
tenido confianza en su Dios, no se ha 
fiado de su poderosa providencia. 
Por el contrario, debería haberse di- 
rigido confiadamente a Dios, lo mis- 
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mo que los cristianos: “Danos hoy 
nuestro pan de cada día”. 


d) Elagua de la roca. Otro episo- 
dio de la vida del desierto se nos narra 
en Ex 17,1-7. El pueblo estaba “se- 
diento” (v. 3). Pero no encontra- 
ba agua para beber (v. 1). Entonces 
vuelve a protestar contra / Moisés 
diciendo: “¿Por qué nos has sacado 
de Egipto para hacernos morir a nos- 
otros, a nuestros hijos y nuestros ga- 
nados?” (v. 3). La protesta del pueblo 
es perfectamente legítima, puesto que 
no es más que un grito dirigido a 
Dios para que le ayude. Efectiva- 
mente, el pueblo tiene confianza en 
que Yhwh le ayudará, mientras que 
Moisés intenta descalificar la protes- 
ta del pueblo sosteniendo que sus 
murmuraciones son una tentación a 
Dios: “¿Por qué os querelláis conmi- 
go? ¿Por qué tentáis al Señor?”¡Moi- 
sés interpreta las críticas que se hacen 
contra su ministerio como si fueran 
críticas dirigidas contra Dios mismo! 

¿Cuál es la respuesta de Dios? Él 
no se preocupa de las críticas dirigi- 
das contra Moisés, sino que se decla- 
ra más bien en favor de su pueblo. En 
efecto, Dios le encarga a Moisés que 
dé al pueblo lo que exige con toda 
Justicia. No se advierte la preocupa- 
ción por defender un cargo, el de 
Moisés, sino la de proveer a las nece- 
sidades del puéblo en su camino ha- 
cia la libertad. Y en Masá y Meribá 
Dios se revela como el salvador del 
pueblo sediento. 

Se trata de un ríb, es decir, de un 
proceso entablado entre la base (el 
pueblo) y la jerarquía (Moisés). El 
nombre de Meribá se deriva precisa- 
mente de ese término hebreo. Allí el 
pueblo israelita reclamó sus derechos 
frente a Moisés, que tuvo que asumir 
la responsabilidad de proveer a las 
necesidades de su pueblo en el de- 
sierto, 

El versículo de Éx 17,7 parece ser 
un añadido hecho por el redactor fi- 
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nal del / Pentateuco, tomado del re- 
lato paralelo de Núm 20,1-13. El re- 
lato de Núm 20 pone el acento en los 
pecados de Moisés y de Aarón; es 
decir, encierra una fuerte crítica con- 
tra los responsables de la comunidad, 
que llegan incluso a dudar de sí mis- 
mos y de Dios: “¿Podremos nosotros 
hacer brotar agua de esta roca?” 
(Núm 20,10). En Ex 17,7 se busca un 
equilibrio con lo que se dijo en Núm 
20, atribuyendo una parte de culpa al 
pueblo, que es entonces el que duda: 
“Y dio a aquel lugar el nombre de 
*Masá” y “Meribá” —prueba y quere- 
lla— por la querella de los israelitas 
y porque pusieron a prueba al Señor 
diciendo: “¿Está el Señor en medio 
de nosotros o no?”” Al obrar asi, el 
redactor final del Pentateuco inten- 
ta decirnos que tanto los dirigen- 
tes como el pueblo pecaron contra 
Yhwh, pero igualmente que Dios in- 
tervino para dar agua a su pueblo. 

Según Éx 17,1, el episodio tuvo 
lugar en Rafidín, la última etapa an- 
tes de llegar al Sinaí, en donde Dios 
dio a su pueblo la ley (en hebreo 
tórah). Pero en el versículo 6 la roca 
sobre la que Moisés tuvo que golpear 
para hacer que saliera agua es el Ho- 
reb, un nombre que se le da al monte 
Sinaí. Así pues, en donde se le dio la 
tórah es donde el pueblo recibe tam- 
bién el don del agua vivificante. 

La asociación entre el don del 
/ agua y el don de la tórah es signi- 
ficativa. Recordando Dt 8,2-3 nos 
preguntamos: ¿de qué vive el hom- 
bre? La respuesta es bien sabida: el 
hombre no vive solamente de pan, 
sino de toda palabra que sale de la 
boca de Dios, es decir, de la tórah. El 
hombre tiene necesidad de las dos 
cosas: del pan y de la palabra de 
Dios. 

¡Pero no toda sed puede verse sa- 
ciada por la tórah! La verdad es que 
Dios da el agua junto con la tórah en 
el monte Horeb. Por consiguiente, 
tampoco nosotros podemos ofrecer 
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al mundo la tórah en lugar del agua 
o el agua en lugar de la tórah; hemos 
de dar las dos juntamente. La tórah 
no puede ser un sustitutivo del agua 
ni el agua un sustitutivo de la tórah. 
En efecto, los hombres tienen necesi- 
dad tanto del pan material como del 
pan y del agua de la “palabra”. La 
libertad puede existir de verdad y 
auténticamente sólo en donde los 
hombres tienen el pan o el agua de la 
palabra de Dios. Sin el pan o el agua 
y sin la tórah, la existencia humana 
es solamente desierto árido y espan- 
toso. 


3. SENTIDO DEL PERÍODO DEL DE- 
SIERTO. Una interpretación global 
del período del desierto es la que nos 
ofrece Dt 8,2-6: “Acuérdate del ca- 
mino que el Señor te ha hecho andar 
durante cuarenta años a través del 
desierto con el fin de humillarte, pro- 
barte y conocer los sentimientos de 
tu corazón y ver si guardabas o no 
sus mandamientos. Te ha humillado 
y te ha hecho sentir hambre para ali- 
mentarte luego con el maná, desco- 
nocido de tus mayores; para que 
aprendieras que no sólo de pan vive 
el hombre, sino de todo lo que sale de 
la boca del Señor. No se gastaron tus 
vestidos ni se hincharon tus pies du- 
rante esos cuarenta años. Reconoce 
en tu corazón que el Señor, tu Dios, 
te corrige como un padre hace con su 
hijo. Guarda los mandamientos del 
Señor, tu Dios; sigue sus caminos y 
respétale”. 

En este pasaje se nos da una inter- 
pretación teológica de la experiencia 
del desierto. Dios es un educador. A 
través de las pruebas del desierto, 
Israel tiene que aprender cuál es el 
comportamiento debido con su Dios. 
La mirada hacia atrás, hacia la época 
del desierto, tiene que hacer com- 
prender igualmente a los interlocuto- 
res del libro del Deuteronomio del 
siglo vI a.C. que también su situación 
presente es un “desierto”, es decir, 
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una prueba en la que Israel tiene que 
demostrar si verdaderamente ve a 
Yhwh como a aquel de quien recibe 
todo bien y si está dispuesto a guar- 
dar sus mandamientos. El “bienes- 
tar” no es una empresa o una con- 
quista de Israel ni una cosa lógica y 
que vaya por sí misma. Sigue siendo 
un “milagro” de Yhwh, incluso en la 
tierra prometida. En otras palabras: 
Israel tiene que aprender la lección 
del desierto: solamente una sociedad 
que escucha la palabra de Yhwh y la 
pone en práctica es una sociedad sana 
y viva. Una sociedad que intenta cons- 
truirse sin referencia alguna a Dios, 
con solas sus fuerzas, es una sociedad 
enferma, que va al encuentro de mil 
corrupciones y enfermedades, es de- 
cir, que no sale del desierto. 

El desierto es una prueba para sa- 
ber si Israel cree de verdad en Dios: 
“El Señor, vuestro Dios, quiere pro- 
baros para ver si realmente le amáis 
con todo vuestro corazón y con toda 
vuestra alma” (Dt 13,4). 


4. FINITUD Y LIBERTAD. El de- 
sierto es un lugar árido y estéril. Se- 
gún Núm 20,5 el desierto es un “lugar 
maldito, un lugar en el que no se 
puede sembrar nada; que no tiene 
viñas, ni higueras, ni granados y don- 
de ni siquiera hay agua para beber”. 
El desierto es el lugar en que la acti- 
vidad humana no puede producir; es 
el símbolo de la esterilidad y de la 
muerte. Por consiguiente, es el sím- 
bolo de la finitud y de las limitaciones 
humanas; pero al mismo tiempo es el 
lugar de la fuerza vivificadora de 
Dios, que da el agua y el maná jun- 
tamente con su palabra. En el desier- 
to Israel aprendió que no es posible 
una existencia humana si no se deja 
alimentar por Dios. Por eso el desier- 
to es la prueba de la fe. 

Pero en el desierto Israel tiene tam- 
bién la oportunidad de aprender a 
caminar con su Dios hacia la liber- 
tad. Egipto era una sociedad que ha- 
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cía esclavos, aun cuando diera la po- 
sibilidad de saciar todos los días el 
hambre sin necesidad de preocuparse 
por el mañana. Era además una so- 
ciedad enferma, llena de “llagas”, es 
decir, corrompida y corruptora, que 
en definitiva conduce a la muerte 
(cf la muerte de los primogénitos). 

Los israelitas añoran a veces aquel 
“¡se estaba mejor 
cuando se estaba peor!”. Por eso mis- 
mo le decían a Moisés: “¡Ojalá hu- 
biéramos muerto por mano del Señor 
en Egipto, cuando nos sentábamos 
junto a las ollas de carne y comíamos 
pan hasta saciarnos!” (Ex 16,3). 

Yhwh liberó a su pueblo de la es- 
clavitud de Egipto, es decir, de una 
sociedad y de una cultura que escla- 
vizaba y explotaba a los hombres sin 
darles la salvación. Egipto era real- 
mente una sociedad enferma, que lla- 
ga tras llaga no sabía otra cosa más 
que producir la muerte. En el desierto 
Yhwh reúne a su pueblo, le da el pan 
que necesita y una ordenación social 
(la tórah), porque quiere hacer que 
nazca una nueva sociedad que obe- 
dezca a la voz de Dios y que por eso 
esté sana y viva. Yhwh es el médico 
de Israel, 

El ideal al que quiere conducir la 
prueba del desierto es la libertad. 
Pero la libertad tiene que “conquis- 
tarse” a través de la prueba, del riesgo 
y del sufrimiento. Más aún; la liber- 
tad es un don de Dios, que no puede 
convertirse en realidad humana más 
que a través de la responsabilidad y 
de la disponibilidad de los hombres. 
Israel tiene que saber además que no 
ha entrado nunca de forma definitiva 
en la tierra prometida, ya que su vida 
sigue estando “en el desierto”, es de- 
cir, es una vida limitada y puesta a 
prueba. 


II. NUEVO TESTAMENTO. 
En tiempos del NT los esenios de 
Qumrán habían situado el centro de 
su comunidad en el desierto. Para los 
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esenios el desierto no era tampoco la 
morada ideal, definitiva, sino sola- 
mente un medio, una especie de “rito 
de paso”. Tampoco / Juan Bautista, 
que probablemente mantuvo ciertos 
contactos con Qumrán, propuso una 
mística del desierto; lo que él hace no 
es invitar a retirarse al desierto, sino 
enviar a cada uno de nuevo a su tra- 
bajo después del rito del bautismo y 
de la conversión de sus pecados (Le 
3,10-14). 


l. JESÚS TENTADO EN EL DESIER- 
To. Jesús fue impulsado por el Espí- 
ritu al desierto para ser tentado (Mt 
4,1-11 y par). La tentación es supera- 
da mediante la entrega de sí mismo a 
Dios y asu palabra (cf las citas de Dt 
8,3; 6,16; 6,13). Lo mismo que para 
Israel, también para Jesús el desierto 
es el lugar de la prueba. La fidelidad 
de Jesús en la prueba transforma ade- 
más el desierto en un lugar paradisía- 
co: “Vivía entre las bestias salvajes, 
E los ángeles le servían” (Mc 
1,1 

Varias veces, durante su vida pú- 
blica, Jesús se retiró a “un lugar de- 
sierto” para rezar o para huir del fa- 
natismo mesiánico de la gente (cf Mt 
14,13; Mc 1,35,45; 6,31; Lc 4,42). 
Pero en estos pasajes no se trata ya 
del propio y verdadero “desierto”. 
Jesús se refugia en algún lugar soli- 
tario. 

En los evangelios no vuelve ya a 
aparecer el tema del desierto. Con 
Jesús ha venido ya la hora de la sal- 
vación definitiva; ya no hay escasez 
de agua, ni de comida, ni de luz, ni de 
paz, ni de prosperidad. Jesús da el 
agua viva; él es el pan del cielo, él es 
la luz del mundo, él es nuestra paz, él 
es el camino, la verdad y la vida. ¡El 
desierto ha dejado de existir! Jesús 
multiplica los panes “en un lugar de- 
sierto” (Mt 14,13-21 y par): de esta 
manera transforma el desierto en un 
lugar de prosperidad y de abundan- 
cia. Lo que aconteció a Israel durante 
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su permanencia en el desierto “les 
sucedió para que escarmentaran, y 
fue escrito como aviso para nosotros, 
que vivimos en los tiempos definiti- 
vos” (1Cor 10,11). Jesucristo es nues- 
tro éxodo, nuestro “desierto”, nues- 
tra tierra prometida. Para el cristia- 
no, la “espiritualidad del desierto” 
no puede significar más que búsque- 
da de Jesucristo como “camino, ver- 
dad, vida” (Jn 14,6), para atravesar 
el “terrible desierto” que es el mundo 
y llegar a la tierra prometida de la 
vida eterna. 


2. EL DESI£RTO-SALVACIÓN. En 
Heb 3,8-11 el desierto sigue siendo el 
lugar de la desobediencia y de la re- 
belión contra Dios. Mas el NT fue 
poco a poco realizando cierta ideali- 
zación y simbolización del desierto 
como lugar de gracia, de prodigios y 
de milagros (He 7,36), de asistencia 
de Dios (He 13,18), de revelación de 
las palabras de vida (He 7,38), de 
presencia de Dios en medio de su 
pueblo (He 7,44). Pero en realidad es 
la salvación de Dios —no el desierto 
como tal— lo que se exalta. 

El judaísmo desarrolló igualmente 
la convicción de que el mesías se apa- 
recería en el desierto. Así pensaba 
aquel egipcio que condujo al desierto 
a cuatro mil guerrilleros (He 21,38). . 
Así se explica la advertencia de Mt 
24,26: “Si os dicen que está en el 
desierto, no salgáis”. 

Parece también estar presente en 
/Ap 12,6 una visión del desierto 
como lugar de refugio ante la espera 
de la llegada del mesías: “Y la mujer 
(la Iglesia) huyó al desierto, donde 
tiene un lugar preparado por Dios, 
para ser alimentada allí”. Lo mismo 
ocurre en Ap 12,14: “Pero dieron a la 
mujer dos alas de águila real para 
volar al desierto, el lugar donde es 
alimentada por un tiempo, dos tiem- 
pos y medio tiempo lejos de la vista 
de la serpiente (Satanás)”. En este 
texto, volar al desierto no significa 
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otra cosa más que refugiarse en Dios, 
bajo su protección. 
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DESIGNIO DE DIOS 


7 Alianza IV / Dios II, 4 / Elección 
VI, 4 / Misterio I-II / Pablo MI, 1 
/ Reino de Dios IV / Revelación 
1, 2 


DESMITIZACIÓN 


/ Dios / Hermenéutica IX / Mito 
IL, 2c 


DEUTERONOMIO 


Sumario: l. Historia y redacción: |. “Ley pre- 
dicada”, 2, Un léxico original; 3. Tres etapas 
redaccionales. 11. Una doble estructura. UM. Una 
rica teología y una intensa espiritualidad: 1. Pu- 
reza de la fe; 2. Ardor del amor. 


I.. HISTORIA Y REDACCIÓN. 
Una traducción equivocada de la ex- 
presión hebrea “copia de la ley” 
—presente en Dt 17,18— por parte 
de los LXX ha dado a este libro el 
título, más bien reductivo y poco fe- 
liz, de Deuteronomio (Dt), “segunda 
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ley”. Pero la obra merece mejor el 
título hebreo, que se toma ordinaria- 
mente de la primera palabra del tex- 
to: Debarim, “palabras”. Efectiva- 
mente, más que un puro y simple 
código de leyes —réplica del código 
de la alianza registrado en Ex 21,23 — 
y que un árido manual jurídico, el Dt 
se presenta como una colección de 
homilías centradas en el amor a la 
/ ley divina, en la pasión por la op- 
ción religiosa y en el agradecimiento 
por el don de la tierra de Canaán, la 
patria de la libertad. Como ha escrito 
N. Lohfink, el Dt abre un nuevo día 
para Israel: ha pasado la noche de la 
esclavitud y llega la aurora, introdu- 
ciéndonos en la jornada de sol que 
está delante de nosotros y que hemos 
de vivir con empeño y fidelidad en la 
tierra de la promesa divina. Por eso 
este libro se pone en labios de Moisés, 
como si fuese un testamento para re- 
sumir las peripecias pasadas de la 
salvación, pero como si fuese igual- 
mente una promesa para el futuro 
histórico-salvífico que se avecina aho- 
ra para Israel. 

Es sabido que el Dt es sólo una 
parte de la producción que floreció 
dentro de una auténtica escuela teo- 
lógica que, partiendo precisamente 
de este volumen-prólogo, trazó todo 
el itinerario de la historia de Israel en 
la tierra de Canaán, elaborando ma- 
teriales arcaicos y componiendo el 
ciclo Jos-Jue-1/2Sam-1/2Re. La 
cuna de esta escuela debe buscarse 
casi seguramente en el reino septen- 
trional de Israel, en el ámbito de los 
levitas de los santuarios fieles al yah- 
vismo, a pesar de la política a menu- 
do sincretista de los soberanos de Sa- 
maría. Ligados a los círculos profé- 
ticos de los siglos 1X y VIII a.C., estos 
levitas se vieron obligados, al de- 
rrumbarse el reino de Samaría en el 
721 a.C., a trasladarse al reino del 
sur, donde se situaron en alternativa 
a la teología jerosolimitana. Allí se 
habían ido progresivamente “laicizan- 
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do” y habían sostenido las reformas 
religiosas, como la de Josías (622 
1.C.). Es interesante señalar que esta 
última reforma se había basado en el 
encuentro (¿ficticio?) de un libro de 
la ley en el templo (2Re 22); en este 
libro muchos autores reconocen la 
redacción primera del actual Dt y, 
por tanto, su primera “canoniza- 
ción”, 


l. “LEY PREDICADA”. Ésta es 
precisamente la definición, muy su- 
gestiva, acuñada por G. von Rad 
para definir el Dt; no estamos ante 
un texto legislativo neutro, sino ante 
una catequesis sobre la ley, dirigida 
a mover al lector a renovar su adhe- 
sión a la / alianza que lo vincula a su 
Dios. La predicación se pone ideal- 
mente en labios de Moisés, que inter- 
pela directamente a Israel, al que se 
dirige unas veces con el tú y otras con 
el vosotros, para que todos y cada 
uno se sientan comprometidos. El 
ubjetivo de conquistar directamente 
a los oyentes impone al predicador 
un lenguaje sencillo y claro, abierto 
«inmediato. La predicación tiene que 
saber mover además los registros del 
sentimiento, tiene que hablar al cora- 
/Ón, pero sin ignorar la solemnidad 
y adoptando una discreta dosis de 
retórica oratoria. En más de un pá- 
rrafo el discurso toma la forma de 
una prosa con ritmo. Y el ritmo está 
a veces medido por la repetición es- 
tereotipada de algunas palabras 
ejemplares como “mira”, “toma y 
guarda”, “observa”, “escucha”, “vi- 
gila”, “hoy”; sobre todo el “hoy”, que 
se utiliza abundantemente en el Dt, 
sirve al predicador para actualizar la 
ley citada, para hacer continuamen- 
te presente la acción salvífica de Dios 
y la respuesta del hombre. Arrastra- 
do por su entusiasmo y su pasión, 
el autor, aun sobre la base de una 
lengua pobre como el hebreo, con- 
sigue crear un estilo rico y original, 
realizando una obra llena de vida y 
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de fuerza persuasiva. Por esta razón 
es de gran interés lograr identificar 
el léxico específico de este “predi- 
cador”. 


2. UNLÉXICO ORIGINAL. Es posi- 
ble, en el interior del volumen, re- 
construir una especie de mini-voca- 
bulario específico del Dt y de su ideo- 
logía. A partir de ella también es 
posible recrear la atmósfera dentro 
de la cual se desarrolla la misma pre- 
dicación y señalar los puntos funda- 
mentales del mensaje. Ante todo, hay 
que atribuir especial importancia a 
los términos que indican las exigen- 
cias de la alianza, es decir, los man- 
damientos de Yhwh (véase, en com- 
paración, el octonario de vocablos 
empleados por el Sal 119 para indicar 
la tórah). Son “prescripciones”, es 
decir, decretos definitivos y “objeti- 
vos”; son “órdenes”, es decir, normas 
que es preciso seguir en la vida sobre 
la base de la autoridad de la revela- 
ción divina; son “mandamientos”, 
compromisos manifestados por Dios 
para una categoría particular del 
pueblo de Dios. También “institu- 
ciones” y “palabras” son vocablos 
que entran en el léxico de la tórah, tal 
como la proclama este libro. Pero la 
lista más significativa y más indicada 
para reconocer el lenguaje deutero- 
nómico es la siguiente: 

“Escucha, Israel” (5,1; 6,4; 9,1; 
20,3). 

“Y hwh, tu/nuestro/vuestro Dios” 
(más de 300 veces). 

“Amar al Señor” (6,5; 7,9; 10,12; 
11,1.13.22...). 

“Con todo el corazón y con toda el 
alma” (4,29; 6,5; 10,12; 11,13; 13,4). 

“Temer al Señor” (4,10; 5,29; 
6,2.13,124; 8,26...). 

“Su pueblo particular” (7,6; 14, 
2.21; 26,19). 

“Pueblo consagrado al Señor, tu 
Dios” (7,6; 14,2.21; 26,19). 

“Seguir sus caminos” (8,6; 10,12; 
11,22; 19,9...). 


, 
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“Las puertas” de la aldea, de la 
casa, de la ciudad (12,12.15.17.18.21; 
14,21.27,28.29...). 

“La tierra en que vais a entrar para 
tomar posesión de ella” (unas treinta 
veces). 

“Para ser feliz” (4,40; 5,16.29,33; 
6,3.18.24...). 

Así pues, un léxico original y per- 
sonal, que señala inmediatamente la 
presencia de esta tradición incluso 
dentro de pasajes historiográficos en 
los que se ofrece una interpretación 
de los sucesos históricos de Israel, 
sobre todo a la luz de la teoría de la 
retribución (Jue 2,11ss; 2Re 17,7ss; 
23,25). 


3. TRES ETAPAS REDACCIONA- 
LES. Ya al principio aludíamos a la 
complejidad de la genealogía históri- 
ca de la redacción que dio origen a 
este volumen de la tórah. Siguiendo 
una de las más sólidas reconstruccio- 
nes, intentemos aislar ahora, dentro 
del texto actual, algunas huellas de 
esta evolución que se llevó a cabo en 
diversas épocas y regiones. 

La primera etapa debe guardar re- 
lación con la formación del llamado 
“código deuteronómico”, presente en 
los actuales capítulos 12-26. Recoge 
los datos de “código de la alianza” 
de Ex 21-23 —-y en este sentido pue- 
de considerarse un “deuteronomio”, 
una “segunda ley”—,; pero los reela- 
bora de forma más evolucionada, te- 
niendo presente una sociedad ya es- 
tructurada incluso a nivel económi- 
co-político y más respetuosa de los 
derechos civiles. Por eso es evidente 
la influencia profética y sapiencial: el 
área de origen sigue siendo el reino 
del norte, donde la profecía está dan- 
do sus primeros pasos, pero hay al- 
gunos ajustamientos que reflejan tam- 
bién el paso sucesivo a Jerusalén. En 
efecto, la centralización del culto, so- 
bre la que hemos de volver (7 infra, 
ID), además de ser expresión de una 
madurez religiosa de cuño profético, 
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refleja las instalaciones del reino de 
Judá. A esta primera fase pertenece 
también probablemente el llamado 
“segundo discurso de Moisés” (4,44- 
11.31 y 26,16-28,68), que sirve de mar- 
co al mismo código. También este 
discurso tiene el valor de una nueva 
proposición, con algunas correccio- 
nes originales (p.ej., la motivación 
del sábado) del decálogo (c. 5). 

La segunda etapa, según muchos 
autores, está representada por una 
primera edición del Dt. Habría teni- 
do lugar en Jerusalén inmediatamen- 
te después del derrumbamiento de 
Samaría, bajo el reinado de Ezequías 
(finales del siglo VIII a.C.), promotor 
de una vigorosa reforma religiosa. 
En aquella época, como consta por 
una información que nos da Prov 25, 
los escribas de la corte procedieron a 
una redacción de documentos pro- 
verbiales. Por consiguiente, era un 
período de fervor intelectual y reli- 
gioso, en busca de fundamentaciones 
teóricas y espirituales para la reforma 
de Ezequías. Es probable que el Dt 
recibiera en este clima su primera co- 
dificación “meridional”, siempre so- 
bre la base de los materiales indica- 
dos en la primera fase. Si se acepta 
como real la noticia que nos da 2Re 
22, sería éste el libro “encontrado” 
por Josías, después del período oscu- 
ro de los reyes Manasés y Amón (687- 
640 a.C.), que sirvió de base a la nue- 
va reforma. Por aquellos años la “es- 
cuela” que toma el nombre de este 
libro ejerce una influencia decisiva 
en la teología y en la vida de la nación 
(pensemos en los “discursos deutero- 
nomistas” presentes en Jeremías). 

La época del destierro y del inme- 
diato posdestierro fue como una es- 
pecie de cantera espiritual y literaria, 
en la que se “canonizó” y se reorga- 
nizó el fondo tan rico de las tradicio- 
nes bíblicas. Y ésta es también la rer- 
cera etapa que vivió el Dt. Se com- 
pleta el material del “código”, se 
añade un nuevo discurso-prólogo en 


437 


l,1-4,43 y se incorpora la secuencia 
oético-narrativa de los capítulos 31- 
34, basada en antiguos materiales de 
las tradiciones J, E, P [/ Pentateuco 
11-V]. Esta segunda edición es la de- 
finitiva, tal como hoy la leemos, 


Ill. UNA DOBLE ESTRUCTU- 
RA. Se puede reconocer en primer 
lugar, dentro de la distribución de las 
partes, un primer esquema, que pare- 
ce calcar el formulario de los tratados 
de alianza entre un gran señor y su 
vasallo. El punto de partida lo cons- 
tituye un prólogo histórico (cc. 1-11), 
donde se evocan teológicamente los 
beneficios pasados, ofrecidos por el 
Señor a sus fieles (lógicamente, es 
fundamental el / éxodo, hasta el don 
de la tierra). Este preámbulo intro- 
duce al verdadero corpus, es decir, el 
código de los deberes del súbdito 
para obtener la protección continua 
del Señor (cc. 12-26). Vienen final- 
mente las bendiciones y las maldicio- 
nes en caso de fidelidad o de infide- 
lidad; sirven para sellar el pacto y 
para acabar prácticamente la obra 
(cc. 27-30), ya que los capitulos 31- 
34 son un apéndice posterior, de otra 
calidad distinta. 

A este poema se le puede dar en sus 
detalles una mejor distribución sobre 
la base de análisis estructurales más 
detenidos. Así, por ejemplo, el “có- 
digo deuteronómico” puede articu- 
larse en cuatro grandes párrafos: 

— 12,1-16,17: normas cultuales; 

— 16,18-18,22: definición del es- 
tatuto de las autoridades de la na- 
ción; 

— 19,1-25,19: legislación crimi- 
nal, familiar y social; 

— 26,1-19: normas cultuales y con- 
clusión. 

Con la estructura que acabamos 
de trazar, que llamaremos “contrac- 
tual”, se entremezcla en el libro otra 
división más sutil y extrínseca, pero 
ciertamente más simpática para el re- 
dactor: se trata de los tres discur- 
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sos de Moisés, que organizan toda la 
planimetría anteriormente descrita. 
Así, en 1,1-4,40 tenemos una primera 
gran homilía de Moisés, dedicada a 
la evocación del desierto y al amor a 
la palabra de Dios. Después de una 
breve noticia histórica sobre las ciu- 
dades extraterritoriales de la Tras- 
Jordania, en donde era posible hallar 
asilo político-social (4,41-43), se abre 
la segunda y monumental homilía de 
Moisés, que acoge en suinterior todo 
el código deuteronómico, por lo que 
se extiende desde 4,44 hasta todo 
el capítulo 28. Los capítulos 29-30 
constituyen el tercero y último dis- 
curso de Moisés, articulado en cuatro 
fases: evocación del pasado salvífico 
de Israel (29,1-8); compromiso de la 
alianza, fuente de bendición para los 
fieles y de maldición para los no fieles 
(29,9-28); el destierro como castigo 
de la infidelidad a la alianza y el re- 
torno como signo del perdón divino 
(3,1-10); llamada final a la opción 
por la alianza (30,11-20). 


TI. UNA RICA TEOLOGÍA Y 
UNA INTENSA ESPIRITUALI- 
DAD. El Dt por su propia naturaleza 
apunta no sólo a la reforma de las 
instituciones, sino sobre todo a la 
conversión interior, a la que el autor 
llama sugestivamente la “circunci- 
sión del corazón” y no sólo del pre- 
pucio (10,16). Ciertamente, para cons- 
truir esta nueva actitud religiosa es 
necesario realizar una opción, cuya 
gravedad es muchas veces lacerante 
para Israel: “Mira, yo pongo hoy de- 
lante de ti la vida y la felicidad, la 
muerte y la desgracia...”(30,15). Pero 
afrontado en la fe y en el amor, este 
riesgo se transforma en paz y en gozo; 
más aún, la alianza resulta espontá- 
nea con Dios y casi connatural al 
hombre: “Pues esta ley que yo te pres- 
cribo hoy no es superior a tus fuerzas 
ni está fuera de tu alcance... Pues la 
palabra está muy cerca de ti: está en 
tu boca, en tu corazón, para que la 
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pongas en práctica” (30,11.14). La 
tierra prometida y, en círculos con- 
céntricos cada vez más restringidos, 
Judá, Jerusalén y el templo son el 
templo de convergencia hacia el que 
se dirigen la búsqueda y la tensión de 
Israel. Por eso precisamente el Dt 
sostendrá calurosamente la centrali- 
zación del culto en el templo jeroso- 
limitano, aboliendo los santuarios lo- 
cales y las degeneraciones religiosas. 
Sólo en el templo el hebreo encuentra 
y ama a un Dios, no ya lejano ni 
apartado, sino el más cercano en ab- 
soluto: “El Señor se fijó en vosotros 
y os eligió, no por ser el pueblo más 
numeroso entre todos los pueblos, ya 
que sois el más pequeño de todos, 
sino porque el Señor os amó” (7,7-8; 
cf 4,7). 


l. PUREZA DE LA FE. El perfil 
esencial de la teología del Dt que 
acabamos de trazar nos hace com- 
prender cómo la definición de una 
forma purísima de fe está en la base 
de la llamada calurosa que el libro 
dirige a su lector. El mandamiento 
primero del / decálogo: “Yo seré tu 
único Dios; no te harás idolos” (5,7), 
es una de las orientaciones funda- 
mentales en la reflexión del Dt sobre 
la fe. En este sentido es ejemplar el 
largo párrafo de 10,12-11,32, recal- 
cado por medio de una llamada-an- 
tífona: “Y ahora, Israel, ¿qué es lo 
que te pide el Señor, tu Dios? Que 
respetes al Señor, tu Dios, que sigas 
sus caminos, que le sirvas y le ames 
con todo tu corazón y con toda tu 
alma”. Los vocablos se acumulan, el 
entusiasmo crece, el fervor revela la 
pasión religiosa que anima al predi- 
cador sobre este tema tan preciado 
para él. El ve en la fidelidad a la 
pureza monoteísta (un monoteísmo 
no ya metafísico, sino “afectivo” y 
existencial) la raíz de toda bendición. 
Esta fidelidad lleva consigo la adhe- 
sión a la palabra de Dios; la adop- 
ción de un culto riguroso, ni hipócri- 
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ta ni desviado, centrado en el tem- 
plo de Jerusalén (12,2-31); la “aten- 
ción-obediencia” a la ley del Señor, y 
por tanto la acogida amorosa y acti- 
va de todo el código de la alianza 
-—“antorcha para el camino” del fiel 
(Sal 119,105)—; la conciencia de la 
elección gratuita (7,6-8), signo de 
proximidad y de intimidad. 

En particular, de esta visión re- 
ligiosa tan “espiritual”, interior y 
abierta, surge una nueva teología de 
la tierra, vista como “don” (Gabe) y 
como “compromiso” (Aufgabe). Es 
inolvidable el capítulo 8, que contie- 
ne una meditación teológica sobre el 
desierto (vv. 1-6) y un himno esplén- 
dido sobre la tierra prometida (vv. 7- 
10). El camino por el / desierto es visto 
como una pedagogía divina: lo mis- 
mo que un padre no se limita a en- 
gendrar al hijo, sino que también lo 
educa en el crecimiento de su perso- 
nalidad, así también Dios en el itine- 
rario de la estepa hace crecer a Israel 
alternando las humillaciones y el 
consuelo (vv. 2-3). De esta manera 
se abre camino una concepción del 
dolor como paideía, como educación 
purificadora y elevadora del hombre 
(cf Job 32-37). El resultado se expre- 
sa de este modo con los tres gran- 
des verbos de la madurez de la fe: 
“acordarse” (v. 2), “reconocer” (v. 5), 
“guardar” (v. 6). La / tierra, a Su vez, 
es celebrada como meta última, y se 
la canta en los versículos 7ss a través 
de un septenario de menciones de la 
palabra 'eres, “tierra”. El escenario 
es sereno e idilico. Por un lado, un 
terreno y una sociedad exuberantes: 
las aguas brotan casi espontánea- 
mente en la superficie del suelo desde 
las profundidades del abismo, la ve- 
getación es lujuriosa, abunda la miel, 
los recursos mineros (hierro y cobre) 
se extienden en inmensos yacimien- 
tos. En el otro lado del cuadro, Israel 
está sentado en esta mesa bien prepa- 
rada, saciándose con gozo y felicidad 
y alabando a Dios, su bienhechor. 
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Sin embargo, la tierra puede conver- 
tirse en un riesgo negativo, como lo 
era el desierto: la tentación de la ci- 
vilización del bienestar, del enrique- 
cimiento y de la urbanización puede 
transformar a Israel en una sociedad 
“capitalista”, egoísta. La consecuen- 
cia inmediata puede ser la negación 
misma de Dios, que queda arrinco- 
nado y “olvidado”. El mandamiento 
entonces ordena “acordarse”, “no ol- 
vidar”, verdadero estribillo del capí- 
tulo 8 (vv. 2.11.14.18.19); en otras pa- 
labras, es el retorno a la fe, al man- 
damiento principal, remachando la 
idea de que el hombre no puede vivir 
de sólo pan. 

Precisamente por esta teología 
pura y por esta intensa espiritualidad, 
también el NT se complace en el Dt. 
Pensemos en el diálogo entre Jesús y 
el tentador, que sigue un entramado 
de textos bíblicos sustancialmente 
anclados en el Dt (Mt 4; Lc 4). Es 
célebre en este sentido la cita de Dt 
8,3, con una nueva intepretación: 
“No sólo de pan vive el hombre, sino 
de todo lo que sale de la boca del 
Señor”. Para el Dt esta frase afirma 
la necesidad no solamente del ali- 
mento que se puede encontrar en el 
horizonte terreno, sino también del 
don continuo de la providencia divi- 
na. La versión griega, citada por Je- 
sús, contrapone, por el contrario, el 
alimento material al elemento inte- 
rior y decisivo de la palabra de Dios. 
ll tema del mandamiento principal 
está en la base de una de las conver- 
saciones “jerosolimitanas” de Jesús, 
y la respuesta de Cristo se basa pre- 
cisamente en el Dt (el amor a Dios y 
el amor al prójimo: Dt 6,4-5 y Lev 
19,18), para formular una escala cua- 
litativa y no cuantitativa de los com- 
promisos de la alianza (Mc 12,28- 
34). También la controversia sobre la 
resurrección de los muertos (Mc 
12,18-27) se basa en un texto del Dt 
(25,5-10) para afirmar una visión 
pura y viva de Dios. 
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2. ARDOR DEL AMOR. Toda esta 
reflexión podría quedar resumida en 
el Sema”, que se convirtió en la más 
importante de las oraciones diarias 
del judaísmo, sacada de Dt 6,4ss: 
“Escucha, Israel: El Señor, nuestro 
Dios, es el único Señor. Ama al Se- 
ñor, tu Dios, con todo tu corazón, 
con toda tu alma y con todas tus 
fuerzas...”. Nos encontramos aquí con 
la raíz de la teología deuteronómica: 
el amor de Dios, amor intenso, ex- 
clusivo, apasionado, activo, obedien- 
te a la palabra divina. No hay nada 
que deba separarnos de este amor: ni 
el bienestar ni el ídolo. Es un amor 
dialogal, ya que es respuesta a un 
Dios que nos ama primero (7,6-8). Es 
un amor activo y existencial: en los 
versículos 7-9 del mismo capítulo 6 
se utilizan verbos “polares”, como 
“estar en casa/estar de viaje”, “estar 
acostado/estar levantado”, para in- 
dicar toda la existencia consagrada a 
la fidelidad a Dios; del mismo modo, 
la mano, signo de la acción, va acom- 
pañada de la frente, signo del pensa- 
miento y de las decisiones, y de los 
postes y la puerta de la casa, signo 
de la vida social. Como es sabido, los 
judíos han puesto en práctica literal- 
mente y con espíritu ritual (pero poco 
“deuteronómicamente”) esta invita- 
ción existencial: rezan poniéndose 
cajitas de cuero, que contienen rollos 
de pergamino con inscripciones del 
Dt, en la frente y en los brazos (las 
“filacterias”) y en la parte derecha de 
la puerta de entrada de la casa (la 
mezuzah). Pero el amor de Dios tiene 
que manifestarse en la adhesión real 
y vital a los mandamientos (10,12; 
11,131.32; 13,4; 19,9; 30,6.16.20). 
Este amor radical y total es el que da 
sabor ala observancia, despojándola 
de todo legalismo: “Porque el amor 
de Dios consiste en guardar sus man- 
damientos” (1Jn 5,3). 

El amor, además de la dimensión 
vertical, conoce en el Dt la dimensión 
horizontal y social. En este sentido 
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Dt es uno de los libros más sensibles 
al prójimo y de los más ricos en hu- 
manidad de toda la Biblia. Se advier- 
te una atención vivísima al pobre 
(15,7ss; 23,20; 24,19ss); hay una le- 
gislación más humana para el esclavo 
(15,13-14; 24,7), basada también en 
la nueva motivación presente en el 
decálogo a propósito del descanso 
sabático (5,15). Hay una preocupa- 
ción especial por el levita, el huérfa- 
no, la viuda y el forastero (14,29; 
16,11.14; 26,11); hay un compromiso 
social para la defensa del obrero 
(24,14-15). Hay cierta delicadeza res- 
pecto a las jóvenes prisioneras de 
guerra (21,10-14) y solicitud por el 
vecino que ha perdido un objeto 
(22,1ss). Hay generosidad con el que 
se ve obligado a dejar una prenda 
(24,6.12-13) y exhortación a la hu- 
manidad de los jueces (25,3). Hay 
una apertura inesperada respecto al 
destino generoso de los bienes en las 
cosechas (23,25-26) y un afán de evi- 
tarle problemas al prójimo (la curio- 
sa norma sobre la baranda en la azo- 
tea en 22,8) y hasta con los animales 
(22,6-7; 25,4). Así pues, un amor ar- 
diente, concreto, humano y teológi- 
co; la conciencia siempre viva de que 
es fácil amar cuando uno se siente 
amado por Dios: “Pues esta ley que 
yo te prescribo hoy no es superior a 
tus fuerzas ni está fuera de tu alcance. 
No está en los cielos para que digas: 
¿Quién subirá por nosotros a los cie- 
los a buscarla para que nos la dé a 
conocer y la pongamos en práctica? 
Ni tampoco se encuentra más allá de 
los mares, para que tengas que decir: 
¿Quién pasará por nosotros al otro 
lado de los mares a buscarla para que 
nos la dé a conocer y la pongamos en 
práctica? Pues la palabra está muy 
cerca de ti; está en tu boca, en tu 
corazón, para que la pongas en prác- 
tica” (30,11-14; cf Rom 10,6-10). 
En medio de este pueblo fiel y ena- 
morado de su Dios se levanta la figu- 
ra de / Moisés. Además de ser ideal- 
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mente el “predicador” del Dt, se le 
presenta al final del libro con dos 
espléndidos textos poéticos. En el ca- 
pítulo 32 se registra el “cántico de 
Moisés”, poema perteneciente al gé- 
nero literario de la requisitoria pro- 
fética en caso de ruptura o de infide- 
lidad de Israel respecto a la alianza. 
El documento ha sido fechado en va- 
rios momentos (desde el siglo X1 al 
siglo VI a.C.). Luego Moisés, como 
todos los grandes siervos del Señor 
(Jacob en Gén 49, “Josué en Jos 23, 
Jesús en Jn 17), termina su itinerario 
terreno con una bendición-testamen- 
to recogida en el capítulo 33, Debe 
leerse en paralelismo precisamente 
con la de Jacob en Gén 49. Van des- 
filando las doce tribus, representada 
cada una de ellas por su progenitor; 
pero ahora, respecto a Gén 49, ha 
desaparecido Simeón, Rubén está a 
punto de extinguirse, Judá se encuen- 
tra muy lejos de los esplendores des- 
critos en Gén 49,10-12; Leví y José 
son los que reciben las bendiciones 
más solemnes. Aunque forma parte 
de la tradición E, el texto conserva 
datos arcaicos que pueden situarse 
entre los siglos XI y 1X a.C. Finalmen- 
te, enel monte Nebo, frente a la tierra 
de la libertad, Moisés muere en un 
halo de misterio que permitirá el flo- 
recimiento de leyendas posteriores 
(Jue 9), mientras que el Dt le dedica 
un epígrafe conmovedor: “No ha vuel- 
to a aparecer en Israel un profeta 
como Moisés, con el cual el Señor 
trataba cara a cara...” (34,10-12; 
cf Sir 45, 1-5). 
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Sumario: L Premisas: 1. Historia de la reli- 
rión de Israel y teología bíblica; 2. Cuatro géne- 
ton principales de palabra de Dios. IL. Elnombre 
y lox nombres del Dios de la Biblia: 1. "El y sus 
derivados: a) Los datos literarios, b) El signifi- 
vado de 'Ei-Elohím; 2. Yhwh y Abbá: nombres 
de revelación: a) Los datos literarios, b) Origen 
y significado de Yhwh, c) Origen y significado 
de Ábbá: 3. “Personalidad” de Dios: a) El Dios 
vivo, $) El Dios que habla, c) El Dios presente 
y providente, d) El Dios juez y sentido de la 
historia, e) Dios Trinidad; 4. Actitudes humanas 
rente n Dios: a) Actitudes de signo negativo, 
h) Actitudes de signo positivo. II. Tipologías 
Hunulamentales de la revelación y de la experien- 
vta de Dios: 1, El Dios del nomadismo y de la 
diáspora: «) Dios roca y sostén, b) El que de- 
Hencle a) pobre, c) El Dios providente, d) “Abbá, 
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danos el pan de cada día”; 2, El Dios de la 
liberación y de la alianza: a) Dios libera y une 
con él en alianza, hb) El esposo fiel y misericor- 
dioso, c) El Dios que perdona y recupera, 
d) “Abbá, perdona nuestras ofensas”; 3. El Dios 
del “desierto”: aj El Dios de Masá y Meribá, 
b) El que tienta a su pueblo, c) Dios está más 
allá de toda experiencia y teología, d) “Abbá, no 
nos dejes caer en la tentación”; 4, El Dios rey y 
Señor de la historia: a) Iniciativa de Dios en 
escoger y en llamar, +) Yhwh, Señor de la his- 
toria, c) El que escudriña y juzga el corazón 
humano, d) “Abbá, venga a nosotros tu reino”. 


I PREMISAS. Desde siempre 
la búsqueda del nombre, del rostro y 
del misterio divinos ha acompañado 
el camino del pueblo de Dios, tanto 
del hebreo como del cristiano: en el 
intento de entreverlo mejor y de en- 
contrarlo (dimensión cultual y espi- 
ritual); para afrontar el diálogo con 
otras “religiones” (momento apolo- 
gético y misionero); a fin de expresar 
y de orientar de la mejor manera po- 
sible el propio “credo” y la compren- 
sión de uno mismo en relación con 
Dios (investigación teológica). 


1. HISTORIA DE LA RELIGIÓN DE 
ISRAEL Y TEOLOGÍA BÍBLICA. Han 
sido varias las actitudes y los criterios 
de aproximación al tema de Dios a 
partir de la Biblia. Entre ellos hay 
dos que parecen caracterizar los es- 
tudios y publicaciones más recientes 
del área cultural y “teológica” cristia- 
na (o que se refiere a ella): el que 
busca a Dios a través del estudio de 
la “religión de Israel” y el que puede 
calificarse como “teo-logía bíblica”, 
aun cuando sus métodos y sus reali- 
zaciones se manifiestan como bas- 
tante distintos y no siempre posibles 
de clasificar. 

Se trata realmente de dos ciencias 
diferentes, aunque en definitiva son 
complementarias y se enriquecen 
mutuamente. 

La primera considera a Israel —y 
al cristianismo apostólico — en su ex- 
periencia religiosa: prevalece la aten- 
ción a la fenomenología de esa expe- 
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riencia, que lógicamente estaba mo- 
tivada y sostenida por una referencia 
más o menos concreta a Dios. A pe- 
sar de ello, el interés es sobre todo 
por el hombre (o por el pueblo), que 
vive en cierta relación con la divini- 
dad, no ya por el Dios al que llega 
más o menos directamente el mismo 
Israel o el cristianismo apostólico. 
La opción ideológica y el método de 
la “historia de la religión” —que se 
afianzó sobre todo en el mundo ale- 
mán (como “Religionsgeschichtliche 
Schule”) en la segunda mitad del si- 
glo pasado y en los primeros decenios 
del actual— han influido no sólo en 
una larga serie de investigaciones cien- 
tíficas sobre el mundo israelita y pro- 
tocristiano, sino también en exposi- 
ciones divulgativas y de la llamada 
“cultura religiosa” reciente, que legi- 
tima la actitud de presunta objetivi- 
dad y de distanciamiento ante el Dios 
de la Biblia y de la propuesta cristia- 
na con la referencia a los pasados 
maestros de la escuela de historia de 
las religiones. 

La / teo-logía bíblica, en sus dife- 
rentes caminos de realización, se pro- 
pone, por el contrario, llegar al Dios 
de Israel, tal como fue vivido y ex- 
presado por el pueblo hebreo y por la 
comunidad apostólica. Y de este ca- 
mino en relación con Dios son testi- 
monio y documento los escritos bí- 
blicos. 

La diferencia de método y de ob- 
jetivos entre estas dos ciencias atañe 
también a otros aspectos no secun- 
darios en orden al planteamiento co- 
rrecto del tema que estamos exami- 
nando. 

No es ciertamente inútil, sino que 
puede incluso resultar complementa- 
ria de la investigación teo-lógica so- 
bre la Biblia (como se ha observado) 
la investigación sobre el fenómeno 
religioso de Israel y del cristianismo 
apostólico, siempre que no se parta 
del presupuesto de que Dios es sólo 
el objeto y el producto de la “religión” 
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de un hombre o de un pueblo. En un 
artículo reciente (de 1981) de H. Ca- 
zelles en DBS puede verse un balance 
de las investigaciones pasadas, junto 
con una presentación esencial del 
tema “Religión de Israel”. 

La actitud fundamental de la teo- 
logía bíblica puede resumirse de este 
modo: a través de la Biblia es posible 
reconocer el rostro del Dios que bus- 
có Israel y que se le reveló a Israel. 
Así pues, a diferencia de los que se 
limitan a la investigación sobre la 
“religión” de Israel y del cristianismo 
de los orígenes —para quienes la Bi- 
blia es sólo un documento junto a 
otros (arqueológicos, literarios, etc.) 
del fenómeno religioso examina- 
do—, los que estudian el Dios de 
Israel y del cristianismo consideran 
la Biblia como documento de un diá- 
logo posible, bien sea con los autores 
humanos que allí expresaron una ex- 
periencia y un mensaje sobre Dios, 
bien con el autor divino que les “ins- 
piró” y que continúa así hablando de 
sí mismo y de su relación con los 
hombres. Luego para llegar a escu- 
char al interlocutor Dios a través de 
la Biblia es necesario captar la inten- 
ción de los autores humanos de la 
misma (como nos enseña el Vatica- 
no Il: cf DV 11-12). 


2. CUATRO GÉNEROS PRINCIPA- 
LES DE PALABRA DE Dios. En orden 
al presente artículo —evidentemente 
de “teo-logía bíblica”— considera- 
mos útil y oportuno precisar la ma- 
nera de asumir la Biblia como docu- 
mento y fuente de la reflexión teoló- 
gica sobre Dios. Cabe preguntarse, a 
la luz de lo dicho hasta ahora: ¿Es 
suficiente —¡y hasta necesario e in- 
evitable! — limitarnos a los autores 
(y teólogos) inspirados por Dios que 
redactaron la Biblia (hablando sobre 
Dios), o será preciso, al menos en 
cierta medida, alcanzar la palabra 
misma de Dios? 

En el primer tipo de recurso a la 
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Biblia se tienen múltiples posibilida- 
des de llegar a una investigación teo- 
lógica sobre Dios. Y de hecho se han 
recorrido estos caminos: según la his- 
toria de la redacción de los escritos 
bíblicos, según un orden eminente- 
mente “sistemático” (quizá previa- 
mente vislumbrado y decidido), aten- 
diendo a criterios más bien filológi- 
cos o literarios, etc. 

Pero la fe de Israel (y luego la cris- 
tiana), al asumir la Biblia como tes- 
timonio e instrumento del Dios-que- 
habla, propone un camino ulterior 
de escucha-investigación sobre Dios, 
sin renunciar, como es lógico, a un 
uso adecuado de los criterios litera- 
rios, ya que sigue siendo verdad que 
Dios habló y sigue hablando “a los 
hombres, por medio de hombres y a 
la manera humana” (DV 12). Pues 
bien, Dios se expresó fundamental- 
mente como tórah (orientación de la 
vida de Israel), como “profecía” (in- 
terpretación de la historia del pueblo 
de Dios... y de la humanidad), como 
“sabiduría” (interpretación y orien- 
tación sobre la existencia humana) y 
como “evangelio” (en la palabra de- 
finitiva dicha en Jesús: / infra, 1D. 

No le corresponde a este artículo 
precisar las características y la exten- 
sión concreta de estos cuatro géneros 
principales de palabra de Dios en 
cada uno de los escritos bíblicos; pero 
ereemos de gran utilidad —en una 
investigación teológica sobre Dios— 
tener presente y recurrir a este criterio 
“tradicional” de atención al Dios- 
que-habla-de-sí, mientras se exami- 
nan y se sintetizan los autores inspi- 
rados que (al mismo tiempo) hablan 
de Dios. 


Il. ELNOMBRE Y LOS NOM- 
BRES DEL DIOS DE LA BIBLIA. 
¡Hablar de Dios y hablar con Dios! 
En la historia de la religión hebreo- 
cristiana, así como en la de otras re- 
ligiones (¡cf el islam!), se observan 
reacciones diferentes —de miedo y 
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embarazo por un lado, de confianza 
y presunción por otro— a la hora de 
hablar de Dios y de hablar con Dios. 
La Biblia parece venir en ayuda de 
los que tienen miedo de hablar de 
Dios y con Dios, sugiriendo rostros 
y nombres, orientando hacia expe- 
riencias diversas de encuentro con él; 
sin embargo, la misma Biblia es es- 
cuela de reticencias y de modestia 
para el que sintiera la tentación de 
falsa competencia y de superficiali- 
dad respecto al Dios vivo que se ha 
revelado: sus nombres ayudan a en- 
contrarle y a hablar con él, pero in- 
dican también un “más allá”, que di- 
suade de dar por cerrado el discur- 
so sobre él e invita a detenerse en los 
umbrales del misterio. 

Esta actitud en continua bús- 
queda de un mejor hablar sobre Dios 
con vistas a llegar al diálogo con él y 
a la contemplación en silencio—- ca- 
racteriza también a la teología (en su 
sentido etimológico: discurso sobre 
Dios) bíblica. Más aún, los intentos 
nunca agotados de captar todo lo 
que la Biblia dice de Dios (y todo lo 
que Dios dice de sí mismo a través de 
ella) son una confirmación de los re- 
sultados siempre parciales y provi- 
sionales de toda investigación teoló- 
gica bíblica. 

En el intento de una primera apro- 
ximación al misterio del Dios de la 
Biblia a través de los nombres con 
que se manifestó o fue invocado en la 
Biblia, proponemos un breve itinera- 
rio en cuatro etapas o momentos su- 
cesivos. 


l. "ELYSUSDERIVADOS. Una lar- 
ga historia caracteriza a este apelati- 
vo divino en la Biblia, también en 
dependencia de las diferentes teolo- 
glas y experiencias de los sucesivos 
autores sagrados, además de las pro- 
bables preocupaciones apologéticas, 
litúrgicas y, por así llamarlas, peda- 
gógicas y pastorales de los dirigentes 
religiosos de Israel. 
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a) Los datos literarios. 'El apare- 
ce unas 240 veces en el AT: en casi 
todas las teologías, desde las más an- 
tiguas hasta las más recientes. Con 
mucha mayor frecuencia aparece su 
forma paralela, 'Elohím: ¡unas 2.600 
veces! Hay que añadir además las 
combinaciones de 'Elen formas com- 
puestas distintas: bien en los nombres 
de personas o de localidades, como 
Ismael (cf Gén 16,11), Betel (cf Gén 
28,16-19), o bien en los apelativos 
divinos unidos a experiencias sobre 
todo patriarcales, como 'El-'Elyon 
(Dios altísimo: cf Gén 14,19-22), 'El- 

adday (Dios omnipotente o de las 
montañas: cf Gén 17,1), "El-*'Olam 
(Dios eterno: cf Gén 21,23), 'El- Betel 
(Dios de Betel: cf Gén 35,7), etc. 


b) El significado de 'El-'Elohím. 
Aunque con matices y acentuaciones 
distintas, este doble apelativo funda- 
mental con que Israel habla de la 
divinidad y se dirige a ella manifiesta 
algunas características constantes de 
significado. 

El nombre pertenece a la cultura 
de la época y del ambiente, cuan- 
do los diversos pueblos semitas se 
refieren a lo divino. Al asumir e ir 
madurando con el tiempo la lengua 
de Canaán, Israel carga con toda 
la intensidad y la originalidad de 
su experiencia religiosa estos nom- 
bres (especialmente 'Elohím), que en 
la etimología original designaban a 
Dios de forma probablemente vaga y 
no tan “experiencial”. 

'El y 'Elohím mantienen, sin em- 
bargo, cierto valor de universalidad: 
se designa con respeto al Dios de los 
otros pueblos (cf Is 43,12-13); pero 
sobre todo Israel afirma con fe que 
Yhwh, su 'Elohím, es también el úni- 
co 'Elohím para todos los pueblos y 
el Señor de todos (cf Sal 58,12 y Job, 
como los libros sapienciales en su 
diálogo apologético sobre Dios). 

Hay además un nivel ulterior de 
comprensión y de utilización del ape- 
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lativo 'El-*Elohím, atestiguado por el 
AT: en las profesiones de fe, cuando 
al nombre propio y de revelación, 
Yhwh, se le añade el de *El y sobre 
todo el de 'Elohím. En semejantes 
casos, el antiguo apelativo divino se 
carga de un nuevo sentido: Yhwh es 
nuestro (vuestro) Dios, con exclusión 
de cualquier otra divinidad o ídolo 
(como en la introducción al decálo- 
go: cf Ex 20,2-3; así también en el 
“credo” fundamental de Israel, el 
Sema”, que el mismo Jesús profesó: 
cf Dt 6,4 y Mc 12,29.32); Yhwh es 
Dios (en el mismo nombre teofórico 
de Elías, y sobre todo en el reto del 
Carmelo: cf ¡Re 18,39); más aún, 
Yhwh es Dios de toda la tierra 
(cf IRe 8,60; Dt 4,35.39). Con un 
nuevo significado, en orden a la pro- 
fesión de la fe israelítica, se enriquece 
la fórmula Yhwh-'Elohíim utilizada 
en Gén 2,4b-3,24 (debida quizá al 
redactor tardío del texto yahvista an- 
tiguo), pero presente además en otros 
lugares de la Biblia (cf Ex 9,30; Sal 
72,18; etc.). 


2. YHWH Y ABBÁ: NOMBRES DE 
REVELACIÓN. Si la Biblia atestigua 
una multiplicidad de apelativos para 
hablar de su Dios y para dirigirse a 
él, no se puede menos de subrayar un 
hecho: para Israel el nombre de 
Y hwh y el de Abbá para el cristianis- 
mo apostólico expresan con claridad 
la conciencia (de fe) de haberlos re- 
cibido por revelación de parte de 
Dios. No cabe duda de que es lícito 
y provechoso buscar la etimología, el 
origen y los contactos de estos nom- 
bres divinos con las culturas reli- 
giosas contemporáneas, así como sus 
vicisitudes “teológicas”; de todas for- 
mas, parece necesario respetar y des- 
tacar su entrada en Israel y en la 
comunidad de los discipulos de Jesús 
como una sorpresa vivida y una no- 
vedad recibida, y no simplemente con- 
quistada a costa de una búsqueda 
progresiva, 
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a) Los datos literarios. Para esta 
parte remitimos a los instrumentos 
de investigación filológica y literaria 
que se interesan expresamente por 
este nivel de profundización (como el 
DTAT y el GLNT). Tan sólo recor- 
daremos algunos puntos. 

Yhwh aparece unas 6.830 veces 
en el AT (en su sección hebrea); or- 
dinariamente se utiliza en la forma 
completa de cuatro letras (tetragra- 
ma sagrado), aunque se encuentra 
con menos frecuencia (y quizá era 
ésta su formulación más antigua) su 
forma reducida Yah (y Yhw). Esta 
última aparece en los nombres teofó- 
ricos, que sonaban entonces como 
profesiones de fe: Zacarías = Ze- 
karya(hu)= Yhwh se ha acordado; 
Isaías = Yedaya(hu)= Yhwh ha sal- 
vado; etc. 

Abbá, en cuanto a su fórmula 
literaria, es posexílico y arameo; 
pero no aparece referido a Dios más 
que con Jesús (cf Mc 14,36) y debido 
4 su enseñanza (cf Gál 4,6; Rom 
8,15). Precisando ulteriormente los 
datos bíblicos de que disponemos: en 
el AT el apelativo de padre (ab) se 
usa de ordinario para las relaciones 
humanas de paternidad-filiación 
(unas 1.180 veces), mientras que para 
la relación con Dios sólo se dice raras 
veces a manera de parangón (“como 
un padre”) que Yhwh es padre (cf Sal 
103,13; Dt 8,5) o que es misericordio- 
so porque es padre (cf Os 11; ls 
(63,15-64,11). En el NT, debido al 
anuncio de Jesús, la categoría y el 
upelativo de la paternidad se predi- 
can frecuentemente de Dios: 254 
veces (respecto a las 157 veces en 
usos no teologales). Los estudios de 
J. Jeremias (Abbá) y de W. Marchen 
(Abbá, Pere) han contribuido recien- 
temente a iluminar, a través de la 
"esentación de la fe del judaísmo en 

dos padre, el vínculo de continuidad 
entre cl AT y el NT, pero también la 
ubsoluta hovedad del mensaje de este 
último sobre Dios Abbá respecto a 
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los momentos anteriores de fe en 
Dios. 


b) Origen y significado de Yhwh. 
Aquí no interesa directamente el 
origen etimológico tan discutido del 
nombre por excelencia del Dios de 
Israel. Desde el momento que sigue 
siendo exclusivamente un nombre y 
un rostro hebreo de Dios, es dentro 
de esta experiencia y de su teología 
donde hemos de buscarlos y com- 
prenderlos. Así pues, puede ser útil 
distinguir tres grandes momentos de 
la comprensión de este nombre di- 
vino. 

El momento inicial, cuando Israel 
tiene conciencia de que se trata de 
“Dios que se revela así”, es el acon- 
tecimiento de Ex 3. Moisés recibe en 
el Horeb (Sinaí) por primera vez la 
revelación del nombre: es ciertamen- 
te en conexión con un suceso y con 
un primer significado posible (el que 
interviene “para” liberar a Israel); 
pero ese nombre desborda ensegui- 
da su etimología verbal y su signifi- 
cación histórica inmediata. Las teo- 
logías-redacciones del / Pentateuco 
están preocupadas por afirmar ante 
todo aquel comienzo sorprendente, 
aquella “revelación”: cf Ex 3,13-15; 
6,2-3, 

A lo largo de su experiencia histó- 
rica, debidamente interpretada por 
sucesivas profecías y teologías, 
Israel irá comprendiendo cada vez 
mejor que el nombre de su Dios se va 
cargando de ulteriores significados 
sorprendentes en cada nueva situa- 
ción y experiencia con él: era, pues, 
el mismo Yhwh el que había llamado 
y acompañado a los patriarcas he- 
breos, lo mismo que fue Yhwh el que 
luego liberó a Israel de Egipto y el 
que se manifestó como Señor y rey 
de su pueblo y de la historia humana. 

Son especialmente significativos 
dos momentos tardios de la evolu- 
ción religiosa y de la teología del 
pueblo hebreo. 1) Cuando el nombre 
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es sustituido —para no volver a 
pronunciarse (más que una vez al 
año, en un momento solemne del 
culto) — por 'Adónay, no tanto en 
el texto escrito (ketiv) como en la 
pronunciación (qeré), o sea, en la 
lectura. No era solamente una alter- 
nativa literaria, sino una interpreta- 
ción: se fijaba en cierto modo un 
significado (y un rostro) al Yhwh de 
la revelación sinaítica, el de “Señor” 
(Señor mio). 2) También resulta ser 
una interpretación —en la línea de la 
anterior— la traducción al griego 
helenista (LXX) del AT: Yhwh se 
convierte en Kyrios, es decir, también 
“Señor”. Hay que precisar que las 
sucesivas traducciones y utilizaciones 
teológicas y litúrgicas no siempre 
fueron coherentes (cf sin embargo, el 
arameo mar-an: ¡Señor nuestro!), ya 
que a veces recurrieron a otros ape- 
lativos, como “el Eterno”, o bien 
simplemente a su sustitución por “el 
Nombre” (cf la expresión: “Bendito 
sea el Nombre!”), en lugar de Yhwh 
[/ Exodo IV, 1]. 


c) Origen y significado de Abbá. 
También para este rostro de Dios se 
constata en la Biblia una historia 
análoga a la de Yhwh. 

Existe una continuidad de revela- 
ción y de experiencia (es decir, de 
“diálogo”) entre el AT y el NT: el 
mismo Jesús lo hace presente varias 
veces, refiriéndose a muchas de las 
páginas de la teo-logía y de la reve- 
lación antigua. Es suficiente exami- 
nar algunos pasajes sobre el Dios de 
Jesucristo: aquel que “ye en lo secre- 
to” (cf Mt 6,1-18), aquel que está 
presente y es providente (cf Mt 6,19- 
34), aquel que es el único a quien hay 
que amar con todo el corazón (cf Mc 
12,28-34), etc. 

La misma revelación progresiva (y 
la expresión teológica) sobre la 
“paternidad” de Dios —aunque 
relativamente presente en su vocablo 
específico ('ab= padre)— puede ser 
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considerada como una prehistoria 
del Abbá de Jesús, tanto en el perío- 
do más estrictamente veterotesta- 
mentario (véase, p.ej., el maravilloso 
Sal 103) como en el judaísmo pales- 
tino más reciente (véanse algunas 
páginas del mismo Si 2,6-18; 23, 1-6). 

Sin embargo, claramente se sub- 
raya en los testimonios apostóli- 
cos que el rostro de Dios Abbá es una 
revelación por parte de Jesús. Al- 
gunos autores, como J. Jeremias y 
W. Marchel, opinan que los diferen- 
tes usos del apelativo “padre” en la 
lengua griega del NT (en nominativo, 
en vocativo y con el adjetivo posesi- 
vo) traducen probablemente la única 
expresión aramea Abbá, que utiliza- 
ba Jesús para designar a Dios y para 
dirigirse a él. Es este acontecimiento 
nuevo y sorprendente para los discí- 
pulos —que ya estaban iniciados en 
el Dios padre del AT— el que queda 
registrado e interpretado en la predi- 
cación apostólica y en los escritos 
neotestamentarios: ya en un texto 
misterioso de la tradición sinóptica 
(cf Mt 11,25-27), pero sobre todo en 
Pablo (cf Rom 8,14-17) y en Juan (cf 
Jn 8,31-59, y particularmente Jn 
17,1-8). 

El significado fundamental del 
apelativo divino Abbá es el de fuente 
de vida y de relación filial con él; 
para Jesús ante todo, pero también 
para todos aquellos que por su con- 
versión a la primacía real de Jesús se 
hacen discípulos y hermanos de Jesús 
(el Hijo de Dios) y disponibles a la 
acción del Espíritu del Padre y del 
Hijo. A pesar de eso hay que pregun- 
tar al mismo Jesús qué extensión de 
sentido y de experiencia supone la 
referencia a Dios Abbá. Y podemos 
acercarnos a la penetración piena, 
aunque siempre inagotable, del nom- 
bre y del rostro de Abbá cuando exa- 
minamos y acogemos la oración que 
enseñó Jesús a los discípulos como 
resumen de su mensaje sobre Dios 
(cf Lc 11,2-4; Mt 6,9-13). Los gran- 
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des momentos de la experiencia reli- 
giosa cristiana encuentran realmente 
1 Dios Abbá como interlocutor y 
cuusa original, afirmando la iniciati- 
va soberana de él sobre todo, pidien- 
do su intervención providencial y 
constante, apelando a su misericor- 
dia inagotable, pidiéndole que no lle- 
ve a sus hijos al “desierto” de la 
tentación. 


3. “PERSONALIDAD” DE Dios. 
Este capítulo de la teología bíblica es 
enfocado por los autores de diversas 
formas y según proporciones dife- 
rentes. El hecho parece deberse, al 
menos en parte, a la diversidad posi- 
hle y efectiva de las opciones teológi- 
cus sistemáticas (qué “atributos” de 
Dios se intentan buscar y se conside- 
run indispensables), pero además pa- 
rece influir no poco el abundante 
contenido de textos y de temas del 
mensaje bíblico. 

En un examen atento de las pági- 
nas bíblicas sobre Dios y su “perso- 
nalidad” nos encontramos ante todo 
Irente a diversas formas de expre- 
sión: intentos humanos de aproxi- 
marse al misterio divino. Señalemos 
algunas de esas formas, de las más 
corrientes. 

los antropomorfismos: manera tí- 
dica y frecuentisima de hablar de 
Pos, acercándolo a los modelos de 
lu experiencia humana. Lo hacemos 
por vía analógica, con afirmaciones 
y precisiones sucesivas, pero no sin 
un atrevimiento literario y teológi- 
vo, siempre dispuestos a reconocer, 
cuando se corre el riesgo de simplifi- 
cur las cosas, que Dios no es un hom- 
bre y que no se porta como los hom- 
bres (cf Núm 23,19; Os 11,9; Is 40,27- 
11, 49,13-15; etc.). 

La simbología: una ventana abier- 
ti al misterio divino, a partir de las 
referencias a realidades sensibles y 
voncretas. Son sobre todo los poetas 
y los grandes teólogos los que recu- 
men a la vía simbólica; está bastan- 


Dios 


te presente, por ejemplo, en los escri-. 
tos de Isaías; pero también en las 
palabras de Jesús (véanse las mara- 
villosas / “parábolas” sobre el reino) 
[/ Símbolo]. 

En el texto griego del NT, y en 
dependencia de las posibilidades más 
evolucionadas de esta lengua, apare- 
ce un tercer modo de aproximarse al 
misterio de Dios: la afirmación de las 
múltiples “relaciones de causalidad” 
(de origen, de finalidad, de eficiencia, 
de instrumentalidad) entre Dios y el 
mundo. Un testimonio típico de este 
hablar humano sobre Dios (Trini- 
dad) pueden considerarse las fórmu- 
las de “credo” y de himno recogidas 
en los escritos apostólicos (cf 1Cor 
8,6; Col 1,16; Ef 4,4-6; etc.). 

En una mirada de conjunto sobre 
el AT y el NT, ¿cuáles son entonces 
los rasgos fundamentales de la “per- 
sonalidad” de Dios? Es decir, ¿qué 
aparece con mayor frecuencia y co- 
herencia sobre el misterio de Dios, 
sobre su identidad típica, la que él 
mismo manifestó y que el pueblo de 
Dios captó y profesó? Parece que son 
cinco estas connotaciones, y es posi- 
ble captarlas en cierto orden sucesi- 
vo: Dios es el viviente; se manifiesta 
a través de la palabra (y el diálogo); 
está presente y providente respecto a 
la historia humana y cósmica; será el 
fin y el sentido (juez) supremo de la 
misma; en Jesucristo el Dios único se 
ha revelado también como Trinidad. 
Tan sólo proponemos algunas líneas 
de reflexión. 


a) El Dios vivo. Una declaración 
de Jesús contra los saduceos de su 
tiempo, que no creían en la posibili- 
dad de la resurrección, puede resumir 
muy bien la fe del AT y del mensaje 
cristiano sobre el Dios vivo: “Y acer- 
ca de la resurrección de los muertos, 
¿no habéis leído en el libro de Moisés, 
en lo de la zarza, cómo le dijo Dios: 
“Yo soy el Dios de Abrahán, el Dios 
de Isaac y el Dios de Jacob”? No es un 
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Dios de muertos, sino de vivos” (Me 
12,26-27). Tenemos aquí no sólo el 
recuerdo de la constante profesión 
de fe del pueblo de Dios (cf 1Re 17,1; 
Ez 33,11; Dt 5,25-26; Dan 14,5.25; 
etcétera), sino también la certeza vi- 
vida ya por Israel en unDios vivo que 
es también el-que-hace-vivir; sucede 
ya así para el primer hombre (cf Gén 
2,7), pero también es verdad en cada 
instante de la existencia humana y 
cósmica (cf Job 34,14-15; Sal 104, 
29-30). 

Y es en esta línea de “credo” en 
alguien que da la / vida al hombre 
como los textos proféticos y sapien- 
ciales confiesan que Yhwh es el que 
“engendra” a la manera de un padre 
o de una madre (aunque este simbo- 
lismo parental sirve también para ha- 
blar de la misericordia y del amor 
divinos). Véanse algunas páginas, 
como ls 1,2; 46,3; 63,15-16; Jer 31,20; 
etcétera. 


b) El Dios que habla. “Y dijo 
Dios”: esta fórmula del primer capí- 
tulo de la Biblia, con la que el autor 
sagrado hizo de la llamada a la exis- 
tencia de todos los seres creados una 
gran / “vocación”, está de alguna for- 
ma al comienzo de toda novedad y de 
toda vicisitud humana, Porque la 
/ palabra de Dios llega al hombre y 
a la historia como llamada y anuncio 
de un proyecto: así para Abrahán 
(cf Gén 12,1-3), para Moisés (cf Ex 
3,4-12), para Israel (cf Ex 19,3-6), 
para los profetas (cf 1Re 17,2-4; Jer 
1,4-10; etc.). Más aún, Dios asigna el 
nombre y la tarea (vocación) a todo 
(cf Sal 147,4; Is 40,26; Bar 3,33-35). 

Pero el Dios que se manifiesta ha- 
blando no sólo llama y orienta todo, 
sino que también “dialoga” con el 
hombre; y la Biblia es testimonio de 
un largo diálogo entablado entre 
Dios y el hombre, que culminó en la 
existencia humana del Hijo de Dios 
(cf Heb 1,1-2; Jn 1,1-18) y sigue sien- 
do todavía “instrumento” disponible 
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para un diálogo siempre abierto y 
actual del hombre con el interlocutor 
divino. 

Así pues, el Dios vivo es elocuente: 
ésa es su nota distintiva respecto a 
los falsos dioses (cf Sal 115,5-7). Su 
silencio es castigo para el hombre, 
punición por el abuso de sus pala- 
bras y por la desobediencia e insu- 
bordinación a sus normas (cf Am 
8,11-12; Is 28,11-13). Pero también a 
veces Dios se calla para “tentar” a su 
pueblo o a los que él quiere purifi- 
car y consolidar en la fe total en él; 
son entonces tiempos de / “desierto” 
(como se verá más adelante, / 111, 3; 
cf el libro de Job). 


c) El Dios presente y providente. 
Con esta fórmula nos referimos a esa 
tercera gran página bíblica sobre 
Dios, que lo presenta y lo profesa 
como vecino y envuelto en la historia 
del hombre y del mundo. Las dife- 
rentes teologías proféticas y apostó- 
licas ofrecen múltiples indicaciones 
en torno a este artículo del “credo” 
hebreo-cristiano. 

La tradición de Isaías subraya 
—desde la página sobre la vocación 
del profeta (cf Is 6)— las dos mani- 
festaciones fundamentales de la pre- 
sencia divina en la historia: la / san- 
tidad y la gloria. Quizá en ningún 
otro lugar del AT se alcancen cimas 
tan altas como las de Isaías en la 
traducción de esta fe en la presencia 
y en la intervención divina dentro de 
la historia humana y cósmica: el anun- 
cio de Emanuel (cf Is 7,14); el orácu- 
lo sobre la “piedra angular” en Sión 
(cf Is 28,16); la simbología del alfare- 
ro, que luego se recogerá en el AT y 
en el NT (cf Is 29,16; 45,9-12; Jer 
18,1-12; Rom 9,20-21). En un estudio 
sobre el Segundo Isaías (Gabalda, 
París 1972, 520-554), P.E. Bonnard 
ha recogido sesenta y tres expresiones 
diferentes del comportamiento de 
Dios con la historia. 

Efectivamente, el Dios que habla 
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es presentado por la Biblia al mismo 
tiempo como el Dios que actúa; y el 
examen de Bonnard podría ampliar- 
se a Otros muchos escritos bíblicos, 
con no menores resultados en cuanto 
ala confirmación del obrar divino. 
Quizá el acento de algunos teólogos 
(pensemos en el Sacerdotal para el 
AT y en Juan para el NT) puede resul- 
tar como preferencial para el Dios- 
que-habla más que para el Dios-que- 
actúa; pero en ese caso es la palabra 
de Dios la que interviene siempre efi- 
caz y “operante” dentro de la historia 
humana y cósmica. 

Jesús habló a sus discípulos de este 
Dios presente y providente, presen- 
tando al Abbá cercano y envuelto en 
todas las vicisitudes de los hombres 
de una forma que jamás había cono- 
cido y expresado el AT. Se trata de 
las hermosas páginas tan conocidas 
sobre la “providencia” divina (cf Mt 
6,25-34). 


d) El Dios juez y sentido de la 
historia. La revelación de sí mismo 
por parte de Dios y la confesión pro- 
gresiva de fe del pueblo de Dios tie- 
nen en el capítulo de la “escatología” 
un cuarto gran aspecto del miste- 
rio de Dios: el viviente, origen y cau- 
sa del mundo y de la historia hu- 
mana con su palabra y su presen- 
cia providencial, es esperado como el 
fin de todo y como su último signifi- 
cudo. En efecto, después de lo que 
Jesucristo nos ha dicho sobre Dios, 
no esperamos otra revelación más 
que la que resuma y manifieste hasta 
qué punto nuestra historia pertenecía 
tin proyecto más profundo de Dios 
(ef DV 4). 

Las páginas bíblicas más recientes 
en torno a Dios fin y significado de 
todo son las que escribe el NT, recu- 
mriendo incluso a la posibilidad de la 
lengua griega de expresar las relacio- 
nes de causalidad entre Dios y el 
mundo (pero teniendo siempre como 
relerencia espléndida el mensaje que 


Dios 


nos dejó Jesús); asíen 1Cor 15,20-28; 
Rom 11,36; Ap 4-5. 

Pero a estas cumbres de la fe y de 
la teología bíblica se llegó a través de 
un largo itinerario, que se fue abrien- 
do poco a poco al hecho de que todo 
está orientado hacia Dios. De ¿l ha- 
bló el AT como del vencedor final de 
la historia (cf Ez 38-39); como del 
Señor que conforta y ofrece un alegre 
banquete a todos los que le han sido 
fieles (cf Is 24-27); como del juez que 
finalmente dará significado y ordena 
la historia humana (cf Ez 33,10-20); 
como del que ha de resucitar atodos, 
pero para un destino diferente según 
el comportamiento de cada uno en 
esta tierra (cf Dan 12,1-3; Sab 4,20- 
5,23). 


e) Dios Trinidad. Si los cuatro 
capítulos anteriores sobre la “perso- 
nalidad” de Dios según la Biblia lo 
han presentado en su relación y ma- 
nifestación respecto al hombre y al 
mundo, este capítulo del Dios Trini- 
dad remite al “en sí”, a su vida íntima 
y misteriosa. Pero de hecho la Biblia 
no hace de esto un discurso teórico y 
abstraído de la historia. Todo lo que 
los destinatarios de la revelación y de 
la Biblia llegan a conocer de la inti- 
midad y del inefable vivir de Dios, 
todo ello hace referencia no sólo al 
saber y al creer, sino también al vivir 
del israelita y del discípulo de Jesús. 

Ya el AT había dejado vislumbrar 
—y en cierto modo buscar y espe- 
rar— en el Dios vivo y único aque- 
llo que luego reveló de él Jesús: un 
Dios que actúa a través de su “pala- 
bra” (cf Is 55,10-11; Sal 147,15; Sab 
19,14-16), que habla por medio de 
su “ángel” (cf Éx 23,20-23; Jue 2,1), 
que derrama su “espíritu” y de este 
modo vivifica la tierra y los hombres 
(cf Gén 1,2; Núm 11,24-30; Jue 3,10; 
Is 11,2; Jl 3,1-2; Ez 36,26-28; 37, 
1-14). 

Jesús revela el misterio del Dios 
vivo: él es Abbá para todos los hom- 


Dios 


bres, que se hacen discípulos de Jesús 
convirtiéndose al reino de Dios; pero 
ante todo y de manera única y propia 
es Abbá para su Hijo (cf Jn 10,32-39; 
14,1-11; 17,1-3; Mc 12,35-37). La mu- 
tua relación entre Padre e Hijo es el 
Espíritu, que “procede” del Padre y 
del Hijo y suscita en los hombres una 
actitud filial para con Dios Padre y 
de transformación progresiva del mis- 
terio de Cristo muerto y resucitado 
(cf Jn 3,3-8; 7,37-39; 14,15-17.26; 
16,7-15; Rom 8,2-17). 


4. ACTITUDES HUMANAS FRENTE 
A Dios. El Dios que se reveló a Israel 
y en Jesucristo provoca, según los 
testimonios de la Biblia, múltiples ac- 
titudes de respuesta: la del “credo”, 
frecuentemente esbozado y diseñado, 
especialmente junto a los santuarios 
yahvistas y con ocasión de las cele- 
braciones cultuales (tanto en el AT 
como en el NT); la de la formula- 
ción teológica del misterio de Dios 
que se ha revelado, de la que son 
espejo y documento los mismos es- 
critos bíblicos redactados bajo la ac- 
ción inspiradora del Espíritu de Dios, 
que manifiestan la tradición (o es- 
cuela) en que vieron la luz (como, 
p.ej., los “documentos” del Penta- 
teuco), o bien los autores sagrados 
que son sus responsables (como, 
p.ej., Jeremías, Amós, o bien Mateo, 
Lucas, Pablo, etc.). 

Pero frente al Dios que se ha reve- 
lado, la Biblia nos hace captar otras 
formas de “respuesta” humana, que 
aquí podemos resumir simplemente 
en dos tendencias fundamentales de 
sentido opuesto: las de tendencia ne- 
gativa y reductiva y las de acogida o 
de reconocimiento positivo. 


a) Actitudes de signo negativo. 
No consideramos aquí la negación 
explícita de Dios (ateísmo), si es que 
aparece alguna vez en el mundo bi- 
blico; es éste un tema de presentación 
independiente [Y Ateo]. Los libros 
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sagrados recuerdan además otras 
formas de infidelidad y de negación, 
al menos parcial, del Dios que se re- 
veló. A veces se trata sólo de “tenta- 
ciones”; pero en otros casos la Biblia 
registra opciones conscientes y pro- 
longadas en el tiempo, propias y ver- 
daderas situaciones de pecado. Hay 
que recordar dos de ellas en particu- 
lar. 

La blasfemia: el AT y el NT atri- 
buyen a esta actitud un significado 
más amplio y grave que la de simple 
expresión injuriosa contra el nom- 
bre (como suena generalmente en la 
acepción corriente actual). Podemos 
resumir algunos significados funda- 
mentales de blasfemia contra Dios y 
contra su nombre en el orden siguien- 
te: 1) cuando los no-israelitas niegan 
que Yhwh sea fuente de salvación y 
de esperanza (cf 2Re 19,3-7.22-24); 
2) pero también un israelita puede 
injuriar el nombre maldiciéndolo; en 
este caso es reo de muerte (cf Lev 
24,10ss); 3) un significado probable 
del mandamiento que prohíbe men- 
cionar el nombre de Yhwh (cf Ex 
20,7; Dt 5,11) es el de apartar el riesgo 
de ofenderlo y, en cierto modo, de 
blasfemar contra él, comprometién- 
dolo falsa o inútilmente en los pro- 
pios juramentos; 4) blasfemia es en 
tiempos de Jesús —¡por eso le acusa- 
ron de blasfemar contra Dios!— el 
atribuirse prerrogativas propias de 
Dios (cf Mc 2,7; Jn 10,32-36); 5) pero 
Jesús afirma que también constitu- 
ye una blasfemia imperdonable ne- 
gar que el Espíritu Santo actúa en él 
(cf Mc 3,28-29); 6) y los evangelistas 
consideran una blasfemia la negación 
de Cristo y de su mesianidad mien- 
tras está muriendo en la cruz (cf Me 
15,29). 

La idolatría: también es ésta una 
gran página, paralela a la de la reli- 
glosidad de Israel para con su Yhwh. 
Adorar solamente a Yhwh, vigilando 
atentamente para no caminar nunca 
detrás de otras divinidades. El pueblo 
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nacido de la alianza del Sinaí perte- 
nece exclusivamente a Yhwh; por eso 
no debe seguir a otras divinidades 
(cf Dt 4,3; 1,14; 13,5; Jer 2,2-3; Os 
11,10). Hubo dos tentaciones distin- 
tas —pero también paralelas que 
acompañaron a la vida religiosa del 
antiguo pueblo de Dios: seguir a 
otras divinidades, las de los pueblos 
vecinos O las de sus dominadores (ca- 
naneos, egipcios, mesopotámicos, fe- 
nicios, etc.) y hacerse imágenes de 
Dios, con la pretensión de “tenerlo a 
su disposición” y a la medida de la 
simbología figurada (¡una divinidad 
a la medida del hombre!). La pe- 
dagogía divina se extiende a lo largo 
de toda la historia hebreo-bíblica: 
con la prohibición de las imágenes 
(cf Ex 20,4-6 y Dt 5,8-10), que se re- 
pite a menudo, aparte del decálogo, 
en toda la tórah (cf Dt 4,15-20; Ex 
34,17), con la predicación profética 
del período monárquico, especial- 
mente contra el “baalismo” (cf 1Re 
18), con la burla posexílica de los 
falsos ídolos de los pueblos (cf Is 41, 
21-29; 43,8-13; 44,9-20; Dan 14; Bar 
6). El pecado de idolatría lleva a los 
pueblos a la depravación moral, co- 
mo denuncian tanto el AT (cf Sab 13; 
Sal 115) como el NT (cf Rom 1,18- 
32). Pero también hay formas de ido- 
latría que acechan la vida de fe de los 
cristianos (cf 1Cor 5,9-13; 10,14; 1Jn 
5,21); por lo demás, la misma avaril- 
cia es idolatría (cf Ef 5,5; Col 3,5). 


b) Actitudes de signo positivo. 
La acogida del misterio de Dios que 
se fue revelando progresivamente des- 
de el tiempo de los patriarcas hasta 
Jesús de Nazaret, se vive y se traduce 
en muchas manifestaciones de culto 
y de vida. La Biblia ofrece la posibi- 
lidad de una larga reseña de fórmulas 
y de expresiones concretas de / fe en 
Yhwh. Pero hay sobre todo tres ac- 
titudes que resultan significativas y 
que resumen todas las demás. 

Invocar el nombre: esta expresión 
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está claramente en oposición al abu- 
so del nombre divino, que se prohíbe 
en el mandamiento. Pero nos acerca- 
mos a su significado original cuando 
tenemos en cuenta que no se trata 
sólo de algo meramente formal y ex- 
terno, sino de una declaración de per- 
tenencia y de total dependencia de 
Dios, cuyo nombre se invoca (ese 
nombre con el que Dios se manifes- 
tó y se hizo reconocer por Israel: 
Yhwh). Para la comprensión de esta 
actitud puede servir el recuerdo de 
la escena del Carmelo (cf 1Re 18,24- 
29); véanse además otros pasajes pro- 
féticos y de los Salmos (cf Jer 14,7- 
9; Is 48,1-1 1; Ez 20,44; Sal 79,6; 99,6; 
116,4.13.17). En este contexto se car- 
ga de sentido el anuncio de Jl 3,5, que 
el NT aplicará luego a la profesión de 
fe en Jesús Señor (cf He 2,21.36; 
3,6.16; 4,8-12). 

Buscar (el rostro de) Dios: para 
recordar una de las páginas significa- 
tivas de este tipo de experiencia re- 
ligiosa bíblica, se puede acudir a cier- 
tos salmos de desterrados (como Sal 
42-43) o, al menos, de personas se- 
dientas de Dios y de su misterio 
(como Sal 27; 62; 63). Pero esta bús- 
queda de Dios —que tiene tantas 
consonancias, pero también peculia- 
ridades, respecto a la búsqueda reli- 
glosa humana— asume acentos muy 
propios en la tradición bíblica: la ex- 
periencia religiosa hebreo-cristiana 
afirma efectivamente la espontanel- 
dad natural de la sed de Dios, así 
como la conciencia de sentirse de he- 
cho buscados y alcanzados por Dios 
mismo. Las páginas biblicas que cuen- 
tan esta aventura teologal e intentan 
interpretarla, acentuando unas veces 
el momento activo y otras el momen- 
to pasivo y sorprendente, son nume- 
rosas (cf Am 5,4-7; Os 2,16-25; Is 
43,1-13; 55,6-8). No menos significa- 
tivos y densos en indicaciones teoló- 
gicas son algunos pasajes neotesta- 
mentarios (cf Flp 3,1-16; Jn 1,35-51; 
4,4-42; 20,11-18). 
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La creaturalidad humana frente a 
Dios: en Rom 1,21 san Pablo afirma 
que el gran pecado del pueblo fue el 
de no asumir una actitud de creatu- 
ralidad ante el Dios vivo y verdadero: 
“No tienen excusa porque, conocien- 
do a Dios, no le glorificaron ni le 
dieron gracias...” Con mucha fre- 
cuencia se resume en la Biblia la ac- 
titud correcta humana de subordina- 
ción al Señor que se reveló con las 
expresiones “glorificar” y “dar gra- 
cias”. No se trata de expresiones po- 
lares comprensivas de todas las de- 
más (adorar, alabar, exaltar), sino 
que pueden muy bien representar dos 
momentos significativos del hombre 
que se ha encontrado con Dios: el de 
dejar sitio a la “gloria” de Dios (la 
palabra hebrea kabod está cargada 
de un sentido especial que ha perdido 
en nuestras lenguas modernas) y el 
de confesar que Dios ha intervenido 
providencialmente y de forma gra- 
tuita en la historia. Para captar el 
significado bíblico de estas expresio- 
nes hay que tener presente: 1) el dar 
gloria a Dios puede referirse a Is 6,1- 
4, pero también a 1Re 8,10-13 y al 
texto “sacerdotal” de Núm 9,15-23; 
un eco interpretativo de todo ello pue- 
de verse en 2Cor 3,4-18 (cf Jn 1,14; 
2,11); 2) el dar gracias a Dios recuer- 
da ante todo las manifestaciones cul- 
tuales para con Dios, traducidas en 
expresiones múltiples: bendecir, ala- 
bar, reconocer y dar gracias. A me- 
nudo estas actitudes están marcadas 
por el gozo y la sorpresa ante la in- 
tervención divina excepcional. Véan- 
se algunas páginas bíblicas como és- 
tas: 1Sam 2,1-10; 2Sam 22; Sal 107; 
Lc 1,46-55 (Magnificat); 1,68-79 (Be- 
nedictus); Ap 11,17-18 [/ Jesucristo; 
/ Espíritu Santo]. 


III. TIPOLOGÍAS FUNDA- 
MENTALES DE LA REVELA- 
CIÓN Y DE LA EXPERIENCIA 
DE-DIOS. Yhwh es un Dios vivo y 
presente en el pueblo hebreo-cristia- 
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no; es posible alcanzar su misterio, al 
menos en algunas de sus manifesta- 
ciones y expresiones, a través de la 
Biblia, asumida en su significado de 
libro sagrado (“inspirado”) de los 
“profetas” (AT) y de los “apóstoles” 
(ND). La teología bíblica sobre Dios 
parte, por consiguiente, de la misma 
“teología” de los diversos autores del 
libro sagrado hebreo-cristiano; inten- 
ta ser la interpretación fiel y la síntesis 
actualizante de los mismos. 

Pero en este punto cabe preguntar: 
¿Es posible dar un paso más, a saber: 
de la investigación de tipo teológico 
a la atención a ese Dios que habla de 
sí, que se autorrevela, lógicamente a 
través de la misma Biblia? El objetivo 
seguirá siendo “teológico”, prolon- 
gación del que se buscaba por la vía 
que recorriíamos en el capítulo ante- 
rior; pero el método que hemos de 
seguir y la actitud son diferentes. 

Efectivamente, en la experiencia 
de fe vivida por el mundo israelita y 
por la comunidad de los discípulos 
de Jesús existen dos notas típicas de 
la “audición”, distintas y complemen- 
tarias, que han fundamentado y ali- 
mentado las “lecturas” sinagogales y 
eclesiales de la Biblia: 

-— Dios se ha revelado realmente, 
en el tiempo que va desde Abrahán 
hasta Jesucristo, según tipologías y 
modelos humanos diferentes. Sus ci- 
tas sucesivas con los hombres —so- 
bre todo con los que fueron los des- 
tinatarios privilegiados de su auto- 
rrevelación— correspondían a la si- 
tuación histórica en que ellos se 
encontraban y escuchaban al Dios 
vivo. Desde la tienda de los patriar- 
cas se vislumbraba y se experimenta- 
ba un rostro divino distinto del que 
constituiría más tarde la experiencia 
del éxodo o la del desierto. 

— Dios habló además con acentos 
y con formas humanas diferentes 
(cf Heb 1,1-2). En la conciencia y en 
la profesión de fe del pueblo hebreo- 
cristiano hay cuatro géneros funda- 
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mentales de “palabra”, que constitu- 
yen y caracterizan cuatro actitudes 
diferentes de “acogida”: tórah, pro- 
fecía, sabiduría y evangelio [/ supra, 
Il, 2]. Este fue el criterio —no sin 
algunas incertidumbres de opción res- 
pecto a cada uno de los escritos— 
con que primero Israel y más tarde la 
Iglesia apostólica acogieron la “pala- 
bra” que les dirigía su Dios (cf el 
aspecto teológico del tema del “ca- 
non” de las Sagradas Escrituras). 

Pues bien, esta “acogida” o audi- 
ción sigue todavía, a través de la Bi- 
blia, en la sinagoga judía y en la litur- 
gla cristiana. Y ese Dios que se reveló 
en otros tiempos —y cuyos aconteci- 
mientos y palabras se recogieron en 
los textos sagrados— puede ser bus- 
cado y encontrado de nuevo cada vez 
que se acoge la Biblia como testimo- 
nio privilegiado (inspirado) de su re- 
velación. 

Lógicamente, esta audición —para 
que pueda ser provechosa y auténti- 
ca— no tiene que sustraerse a las 
leyes de la / hermenéutica literaria 
del texto bíblico, desde el momento 
que Dios eligió dirigirse a los hom- 
bres “por medio de hombres y a la 
manera humana” (DV 12). Aquí es 
donde se coloca, con su propia fun- 
ción de iluminación y de discipli- 
na, el momento exegético y de “teo- 
logía bíblica”. Pero las comunidades 
hebrea y cristiana solicitan del servi- 
cio exegético-teológico una atención 
más viva (y de fe) respecto al interlo- 
cutor divino: Dios habla de sí mismo 
(y del hombre en relación con él) se- 
gún géneros diferentes de palabra y 
de invitación y según modelos y tipo- 
logías de encuentro múltiples. 

¿Cuáles son entonces esos nombres 
y esos rostros del Dios vivo? Con 
vistas al trabajo teológico, pero tam- 
bién en orden a la vida teologal del 
pueblo de Dios, ¿se puede llegar a 
una clasificación de las tipologías fun- 
damentales, según las cuales se ha 
revelado Dios? 
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¿Y qué acentos particulares contri- 
buyen a captar y a vivir las diferentes 
modalidades (tórah, profecía, sabi- 
duría, evangelio) con que Dios se re- 
veló a su pueblo a través de los hom- 
bres inspirados? 


l. EL Di0s DEL NOMADISMO Y 
DE LA DIÁSPORA. Una condición de 
existencia que nunca llegó a faltar en 
la historia del pueblo de la Biblia 
—aunque variaron las circunstan- 
cias y quizá las causas inmediatas— 
es la de la provisionalidad y la mo- 
vilidad. En todas las fases de su epo- 
peya histórica, desde el tiempo de los 
patriarcas hasta la época apostólica, 
hay páginas más o menos considera- 
bles en que el israelita o el discí- 
pulo de Jesús viven un diálogo con 
Dios en situación de tienda y de no- 
madismo. 

Pues bien, la Biblia atestigua abun- 
dantemente una revelación divina 
dentro de esa condición humana. 
Hay un rostro, hay una identidad 
divina que se dibujan y se manifiestan 
a medida que los interlocutores hu- 
manos van caminando —más aún, 
son “llamados” a caminar por Dios—- 
por los caminos del nomadismo y de 
la tienda. ¿Pero quién es, qué rostro 
revela el Dios viviente y presente al 
lado del hombre en condición de pro- 
visionalidad? 


a) Dios roca y sostén. Cuando el 
israelita escuchaba —y escucha— el 
sábado la palabra de Dios como 
orientación de su vida, se le advierte 
repetidas veces que su condición de 
movilidad no es una fatalidad, sino 
una vocación. Y Dios está siempre 
cerca del hombre que vive esa expe- 
riencia como hecho religioso. 

El acontecimiento primordial lo 
presenta el Génesis en las páginas 
relativas a los patriarcas hebreos (cf 
Gén 12-36). No se trata de un solo 
episodio: el examen atento de los tex- 
tos y de aquella epopeya no permite 
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reconstruir los detalles, pero las pá- 
ginas del Génesis recuerdan cierta- 
mente un diálogo ocurrido, un rostro 
divino encontrado, “respuestas” da- 
das por los patriarcas a través de ac- 
tos de culto, de los cuales fueron 
siempre conmemoración y garantía 
los santuarios de la tierra de Palesti- 
na (cf Gén 12,8; 13,18; 35,14-15). 

¿Pero quién es el Dios que se hizo 
presente en la tienda de los patriar- 
cas? El mismo con que se encontrará 
luego Moisés en tiempos del éxodo, 
como nos asegura siempre la tórah 
(cf Ex 3,6.15; 6,2-4). Su nombre se 
acerca mucho a la situación de sus 
interlocutores nómadas: Dios altísi- 
mo ('El-'Elyón: Gén 14,18-24), Dios 
omnipotente ('El-Sadday: Gén 17,1), 
Dios eterno ("El-"Ólam: Gén 21,33). 
Es el Dios de ciertos santuarios, junto 
a los cuales se detuvieron los patriar- 
“ cas: Siquén, Betel, Fanuel, etc. Y el 
encuentro con Dios —en los nume- 
rosos diálogos o apariciones (con 
acentos teológicos diferentes, según 
los redactores del texto)-— pone cada 
vez más de relieve un tipo de revela- 
ción de sí mismo, por parte de Dios: 
él es guía, sostén y “escudo” (cf Gén 
15,1), amigo que alienta y se confía. 
Entre otras varias hay una nota teo- 
lógica que destaca en el Dios de los 
patriarcas (y en todas las “tradicio- 
nes” registradas en Gén 12-36): Dios 
es el que se compromete por el futu- 
ro, es el Dios de las promesas, el Dios 
de la historia. 

Hay otros capítulos de la tórah 
(Pentateuco) que confirman este ros- 
tro del Dios que defiende al desvalido 
y que se compromete en el tiempo: 
1) pensemos en el empleo del tono de 
promesa y de anuncio cuando Israel 
es llamado a salir de Egipto (cf Ex 3- 
4); 2) además constituye una página 
independiente en el cuerpo legislativo 
de la tórah la que se refiere a los 
deberes de Israel para los que están 
desplazados y viven provisionalmen- 
te en medio del pueblo: la viuda, el 
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huérfano, el forastero y el asalariado. 
En relación con ellos, Dios vuelve a 
declararse sostén y defensa, como lo 
había sido con los patriarcas (cf Ex 
22,20-26; Dt 24,10-22). 

Hay también una página de la tó- 
rah que encuentra aquí su colocación 
más oportuna: la que se refiere a la 
magia y ala adivinación. Semejantes 
prácticas eran una ofensa para el Se- 
ñor del tiempo y de la providencia; 
un desconfiar de él; sustraerse a su 
plan sorprendente, pero siempre pro- 
vechoso para el hombre. Véanse las 
duras prescripciones de Ex 22,17; Dt 
18,9-12; Lev 19,26.31; 20,6.27 (y véa- 
se una página histórica desconcer- 
tante: la de Saúl en Endor, 1Sam 28, 
3-25). 


b) El que defiende al pobre. La 
palabra divina en cuanto “profecia” 
(no pretendemos entrar aquí en la 
cuestión de las diferentes asignacio- 
nes de algunos escritos, según las edi- 
ciones sucesivas de su “canon”) con- 
sidera nuevas formas de provisiona- 
lidad humana y, consiguientemente, 
del Dios que se manifiesta en ella. 
Recordemos sólo algunas páginas 
principales. 

Durante el tiempo de los profetas 
continúan aún ciertas formas meno- 
res y parciales de nomadismo: ante 
todo la de los pobres. Una expresión, 
que asumirá un tono especialmente 
significativo en labios de Jesús (cf Mt 
26,11), puede caracterizar muy bien 
la experiencia de Israel durante el 
período monárquico y por tanto, de 
suyo, de la condición sedentaria. Se 
lee en Dt 15,11: “Nunca faltarán po- 
bres en la tierra; por eso te digo: Abre 
tu mano a tu hermano, al humillado 
y al pobre de tu tierra” (el texto forma 
parte de las prescripciones sobre el 
año sabático: véase Dt 15,7-11). Los 
profetas presentan a un Dios que 
protege a los pobres y que castiga 
todo abuso de los poderosos de tur- 
no: cf ¡Re 21 (la viña de Nabot); Am 
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2,7; 5,11-15; 8,4-8; Mig 2,2; 7,1-7; Is 
1,16-17; 5,8-10). 

Pero los profetas predican además 
una “pobreza” como opción espiri- 
tual, o mejor dicho, como respuesta 
a una llamada por parte de Dios: la 
de ponerse bajo su protección, la de 
una condición de desprendimiento 
incluso de las protecciones humanas 
y de la tierra. Es ciertamente ejem- 
plar la página relativa a los recabitas 
(cf Jer 35). Tampoco carece de sen- 
tido y de mensaje —aunque no siem- 
pre se la viviera como vocación— la 
disposición de que la tribu de Leví no 
poseyera un territorio, ya que su he- 
rencia tenía que ser el Señor; por eso 
los profetas recuerdan a los levitas la 
necesidad de superar sus infidelida- 
des (cf Os 4,4-10; 6,9; Mig 3,11; Jer 
6,13-15). También son páginas muy 
ricas de espiritualidad y de “teología” 
las relativas a los “pobres del Señor” 
(cf Sof 2,3; 3,11-13; Is 49,13; 62,2; 
ISam 2,1-10) [/ Pobreza]. 

La nueva experiencia de provisio- 
nalidad que Israel está llamado a vi- 
vir en el tiempo “profético” es la del 
destierro y la diáspora. Después de 
varias desorientaciones y crisis de fe, 
la palabra profética por parte de Dios 
se hace oír; pero no es solamente un 
castigo de las culpas y de las infide- 
lidades, ¡sino una “vocación”! Bajo 
esta nueva condición de movilidad 
hay un plan providencial, y por tanto 
es posible dialogar con Dios, encon- 
trarlo incluso en las tierras de la diás- 
pora. Puede verse Jer 24 (las dos ces- 
tas de higos y su simbología) y 29 (la 
carta alos deportados de Babilonia). 
Es este mismo sentido hay que enten- 
der también Ez 12,1-20; 34-37. 


c) El Dios providente. En su 
multiplicidad de géneros literarios, 
los escritos sapienciales atestiguan 
una tercera palabra de Dios sobre las 
situaciones de movilidad (bien sea la 
de la diáspora o bien la de otras ex- 
periencias más bien personales de pro- 
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visionalidad): toda forma de ruptura 
y de pérdida de seguridad externa es 
de hecho vocación y providencia. 
Obsérvense los hechos siguientes: 
1) en la diáspora y cn situación de 
minoría el Señor llama a hacerse sen- 
sibles y abiertos a los nuevos pobres 
que se descubren (llamada a las 
“obras de misericordia”: cf Si 3,29- 
4,10; 29,8-13; Job 24,2-12; 31,16-32; 
Tob 4,7-11;); 2) pero las diferentes 
condiciones de provisionalidad son 
también una escuela de desprendi- 
miento de la riqueza y del bienes- 
tar, cuando el hombre siente la ten- 
tación de prescindir de Dios en su 
vida (cf Prov 13,7-8; 15,16; Si 5,1-11; 
11,12-28; 14,3-19). Así se aprende a 
basarse sólo en Dios providente y 
cercano (cf Job 27,16-19; Si 34,13- 
17; Sal 49; 73). 


d) “Abbá, danos el pan de cada 
día”. Nos referimos a la palabra de 
Dios que nos dijo Jesús (y que nos 
atestigua todo el NT). No sólo Je- 
sús vivió en el desprendimiento, y 
durante cierto tiempo, en el destierro, 
sino que también su comunidad ini- 
ció su camino —como atestiguan es- 
pecialmente algunos escritos del NT 
(cf 1Pe; Heb)— bajo el signo de la 
diáspora y de la persecución. 

A las enseñanzas más densas de 
Jesús sobre la experiencia de Dios 
desde una condición de provisionali- 
dad pertenecen: 1) la invitación a ba- 
sar la propia confianza sólo en Dios 
Abbá presente y providente, despren- 
diéndose de los bienes y de la ambi- 
ción (cf Le 12,13-24); 2) la exhorta- 
ción a no tener miedo cuando nos 
encontramos en situaciones de mino- 
ría y de persecución (cf Mt 10,26- 
31); 3) la exigencia de vivir la misión, 
sin garantizarse el propio futuro eco- 
nómico y personal (cf Mt 10,5-10). 

Los escritos apostólicos señalan 
con más precisión las actitudes que 
han de vivir los nuevos discípulos: 
fundarse sólo en Dios (cf Heb 11); 
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buscar una patria futura, que haga 
considerar la existencia presente 
como transitoria (cf 1Pe 2,11-12; 5,6- 
9; Flp 3,18-21; Heb 13,14). 

Puede considerarse como vértice 
de la enseñanza de Jesús la petición 
que propone a los discípulos en el 
Padrenuestro: que sea el Abbá el que 
nos dé el pan de cada día, como había 
hecho providencialmente con Israel 
en el desierto. Compárense Mt 6,11 
y Éx 16,11-26 (y también Mt 6, 25- 
34). Verdaderamente aquí el rostro 
del Dios presente y providente alcan- 
za una cima de su autorrevelación. 


2. EL DIOS DE LA LIBERACIÓN Y 
DE LA ALIANZA. La tipología del éxo- 
do y de la alianza es la segunda gran 
tipología de la revelación bíblica. Se 
trata también en este caso de una cita 
constantemente viva y actual entre 
Dios y su pueblo, y no sólo del re- 
cuerdo de un episodio lejano y único; 
es lo que nos lleva a constatar el exa- 
men del AT y del NT. De esta expe- 
riencia siempre permanente y que se 
renueva a lo largo de la historia inte- 
resan aquellas revelaciones de sí mis- 
mo que fue haciendo el Dios de la 
/ liberación y de la / alianza desde 
los tiempos del Sinaí hasta el mensaje 


de Jesús: ¿cuál es su nombre?, ¿con - 


qué rostro fue captado y encontrado 
por sus destinatarios? 


a) Dios libera y une con él en 
alianza. Al primer tipo fundamental 
de palabra divina en la Biblia le está 
reservado ante todo transmitir el re- 
cuerdo y el significado del aconteci- 
miento primordial: Yhwh intervino 
triunfalmente para liberar y rescatar 
para sí a los descendientes de los pa- 
triarcas Abrahán, Isaac y Jacob. 

Varios textos —que es posible fe- 
char con cierta aproximación, en 
tiempos más lejanos respecto a la re- 
dacción actual del Pentateuco— evo- 
can e interpretan aquel doble aconte- 
cimiento de liberación de la escla- 
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vitud de Egipto y de adhesión libre 
y total a Yhwh en forma de alian- 
za (cf Dt 26,5-10; Núm 23,22; 24,8-9; 
etc.). El éxodo y la alianza son ante 
todo “vocaciones” por parte de Dios: 
cf Ex 18,3-8; 24,3-8. 

Así pues, la teo-logía, es decir, los 
nombres y los rostros de Dios, apa- 
rece bastante variada en estas pági- 
nas ya desde las más arcaicas. 

Yhwh es aquel que vence y triunfa, 
pues de manera inesperada y admira- 
ble sumergió en el mar al “caballo y 
al caballero” de los egipcios (cf Ex 
15,19). 

El tipo de intervención divina que 
lleva a Israel desde la esclavitud a la 
adhesión libre a su Dios se configura 
como un rescate y una conquista que 
engendra derechos de exclusividad 
sobre Israel por parte de Yhwh y de 
pertenencia total a él por parte de 
los rescatados (cf Éx 12,1-13,16). En 
otras “teologías” más evolucionadas 
se recurrirá al término técnico, que 
indica el rescate-adquisición de es- 
clavos, para calificar la intervención 
del Señor en Egipto (ga al: cf Ex 6,6; 
15,13). 

El Dios que hizo salir a Israel y que 
lo llamó a una alianza con él afirma 
además —con otro antropomorfis- 
mo atrevido— que es “celoso”: no 
admite una fidelidad parcial y dividi- 
daen la espiritualidad israelita. Toda 
la tórah, en sus sucesivas redacciones, 
predica este rostro divino (cf Ex 
20,3-6; 34,14; Jos 24,19; Dt 4,23-27; 
5,9-10; 6,14-15; 32,15-25). 

Pero hay por lo menos otro rasgo 
característico y misterioso del Dios 
del éxodo-alianza: sus “celos” se 
compaginan con una infinita / mise- 
ricordia. El episodio de la revelación 
se refiere en Ex 33,18-23 y 34,5-8. 
Pero la fórmula de autopresentación 
divina (34,6b-7) aparece con frecuen- 
cia, y con diferentes intentos de ex- 
presión, a lo largo de todo el Penta- 
teuco (cf Ex 20,5-6 = Dt 5,9-10; Núm 
14,18-19; Dt 7,9-10) y en otros luga- 
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res del AT (cf Jer 32,18; J1 2,13; Sal 
86,15), sobre todo en el maravilloso 
salmo 103. 


b) Elesposo fiel y misericordio- 
so. Yhwh sigue hablando de sí mis- 
mo, como Dios de liberación y de 
alianza, a través de los escritos pro- 
féticos. Su múltiple interpretación de 
la epopeya histórica del pueblo de 
Dios nos hace escuchar frecuentemen- 
te una palabra divina que no cesa de 
sorprender, mientras que revela nue- 
vos aspectos del Dios celoso y mise- 
ricordioso. 

Los libros profético-históricos (de 
mano deuteronómica) resumen los 
siglos que van desde el tiempo de 
Josué hasta el destierro de Babilonia 
subrayando frecuentemente el doble 
tema de la infidelidad de Israel y de 
la fidelidad gratuita de Dios. 

Oseas recurre expresamente a la 
tipología familiar para predicar cuá- 
les son las relaciones que vive Yhwh 
con el reino de Samaría: un esposo 
apasionado y traicionado (cf Os 2,4- 
20), un padre amoroso no correspon- 
dido (cf Os 11,1-9). Pero en el hori- 
zonte de esta revelación y experien- 
cia de Dios resuenan con energía 
los acentos de esperanza y de recu- 
peración (cf Os 2,21-25; 11,10-11; 14, 
2-9). 

De una alianza con Dios como 
desposorio hablan además otras pro- 
fecías: algunas páginas de Jeremías 
(cf Jer 2,2-3,5; 30,12-17; 31,3-4); Eze- 
quiel, en textos que afirman que nun- 
ca se ha mantenido la fidelidad a 
Dios por parte de su pueblo (cf Ez 
16; 23); el Segundo Isaías, para anun- 
ciar un nuevo tipo de relaciones en- 
tre Sión y el esposo divino (cf Is 54; 
60; 62). 

Un nuevo éxodo y una nueva 
alianza, según los profetas recorda- 
dos, se deben al hecho de que Yhwh 
es, al mismo tiempo, misteriosamen- 
te “celoso” como un esposo herido 
y ofendido (cf Ez 16,38-42; 23,25; 
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35,11; 36,5-6; Is 59,17; 63,15; etc.); 
“misericordioso”, como un padre y 
un madre (cf Os 1,6-7; 2,25; Jer 
12,15; 30,18; 31,20; Is 49,13-15; 54,6- 
10; etc.); y “redentor” (gó el), que res- 
cata a su pueblo de sus múltiples ca- 
denas (cf Os 13,14; Mig 4,10; Jer 
31,11; Is 43,1-2; 44,21-24; 48,20; 
60,16; etc.). 


c) El Dios que perdona y recupe- 
ra. La palabra divina bajo la forma 
de “sabiduría” evoca e interpreta la 
relación íntima entre Israel y su Dios 
de maneras diferentes: la fidelidad 
para con aquel que libera y guía a su 
pueblo tiene que manifestarse a tra- 
vés de la acogida de su ley (cf Sal 
119; Si 24; Bar 3,9-4,4); aparece con 
frecuencia la invitación a la confianza 
en Dios misericordioso, a través de 
fórmulas maravillosas de “confesión” 
de las culpas (cf Sal 25; 51; Bar 1,15- 
3,8; Dan 3,26-45; 9,3-19). 

Al tipo de palabra de Dios como 
sabiduría pertenece también la espe- 
ranza de nuevas intervenciones divi- 
nas de liberación, como en el tiem- 
po de la esclavitud de Egipto. Es lo 
que se percibe en algunas oraciones, 
como las de Judit (cf Jdt 9), Ester 
(cf Est 4), el Sirácida (cf Sir 36,1-17). 
El libro de la Sabiduría evoca los 
acontecimientos del éxodo como mo- 
tivo de esperanza de nuevas salvacio- 
nes divinas; en efecto, el Señor cus- 
todió y guió siempre a su pueblo 
(cf Sab 10-19). 

El Cantar de los Cantares tiene 
páginas sublimes sobre las vicisitudes 
de la alianza entre Yhwh y su pueblo: 
el amor y la intimidad —no sin pu- 
rificaciones y alternativas fatigosas 
de fidelidad — entre los dos amados 
se celebran a través de la tipología 
esponsal, que ya trataban con gusto 
los profetas. El horizonte es el de la 
visión confiada de su posible realiza- 
ción y de su continuo crecimiento: 
Dios esposo no le fallará jamás a su 
esposa amada y su fidelidad logrará 
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vencer las fragilidades temporales de 
esta última. 


d) “Abbá, perdona nuestras 
ofensas”. Jesús se refirió con frecuen- 
cia al antiguo modelo de relaciones con 
Dios, bien sea para denunciar la im- 
posible recuperación de la alianza si- 
naítica en sus expresiones actuales de 
religiosidad (propuestas y vividas por 
los escribas y los fariseos) y de culto 
(especialmente el del templo), bien 
para anunciar y realizar la institución 
de una nueva alianza (en la última 
cena con los discípulos). 

Resulta entonces originalísimo el 
anuncio que Jesús hace de Dios: él es 
un Padre (más aún, un Abbá) mise- 
ricordioso; y la relación con él engen- 
dra confianza y esperanza respecto a 
la existencia propia, aunque marcada 
por la infidelidad y el pecado (cf Lc 
6,35-38; 15,11-32). Desarrollando 
una enseñanza concreta de Jesús, el 
NT pone constantemente en eviden- 
cia el hecho de que Dios es el “prime- 
ro” en perdonar (en Cristo) y en “re- 
conciliar” consigo al mundo (cf 2Cor 
5,18-21; Rom 5,5-11; Col 1,18-23; Ef 
2,4-18). 

El nuevo éxodo consiste ante todo 
en la liberación del pecado; pero al- 
canzará su experiencia suprema al 
final de los tiempos, en los cielos nue- 
vos y la tierra nueva, cuando Dios 
sea todo en todos (cf el mensaje del 
Apocalipsis). Y la nueva alianza, que 
tendrá su cumplimiento en los cielos 
(cf de nuevo Ap 19-22), se celebra ya 
en esta tierra a través de los encuen- 
tros de Cristo esposo con los hom- 
bres, que se convierten al reino de 
Dios y forman la Iglesia (cf Mc 2,18- 
20; 2Cor 11,1-4; Ef 5,25-32). 

Jesús ordena a los discípulos que 
se dirijan a Dios, Abbá misericor- 
dioso, con infinita confianza, para 
pedirle perdón por sus propias infi- 
delidades. De esta manera queda di- 
bujado —en la oración del Padre- 
nuestro— el rostro de aquel Dios que 
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se reveló como liberador y compañe- 
ro de una experiencia de intimidad 
(de alianza esponsal y paternal) con 
el hombre. 


3. EL DIOS DEL “DESIERTO”. Des- 
de el tiempo de las peregrinaciones 
de Israel en el desierto de Sinaí, las 
experiencias religiosas de prueba de 
la fidelidad a Yhwh marcan con fre- 
cuencia el camino del pueblo de Dios. 
El “desierto” no es sólo un lugar y un 
tiempo, sino también una especie de 
cita con Dios por parte de Israel. Los 
términos bíblicos que evocan el de- 
sierto son más “teológicos” que geo- 
gráficos; en efecto, se habla de Masá 
(tentación, prueba, verificación) y de 
Meribá (contestación, rebelión, pro- 
testa). ¡Es el Dios-que-tienta a su 
pueblo y al hombre! Tal es el rostro 
que a menudo se señala y se manifies- 
ta en la revelación bíblica: uno de los 
capítulos más misteriosos y apasio- 
nantes de la teología hebreo-cristia- 
na sobre el Yhwh del AT y sobre el 
Abbá del NT. Indiquemos algunos 
de sus rasgos: 


a) El Dios de Masá y Meribá. 
También en este caso la autorrevela- 
ción divina tiene Su tarjeta de presen- 
tación en el signo de una tórah, de 
una orientación fundamental de vida 
para el pueblo de Dios. Los sucesos 
de Masá y de Meribá se registran con 
frecuencia —y se repiten— en los cin- 
co primeros libros de la Biblia (véan- 
se las secciones de Ex 15,22-18,27; 
Núm 11-14; 20-25; Dt 1,6-4,8; etc.). 

Interesa subrayar la frecuencia con 
que los antiguos redactores de aque- 
llas páginas resumieron los episodios 
del desterto con la expresión: “Dios... 
tentó a Israel” (cf Ex 15,25; 16,4; 
20,20; Dt 8,2.16; 13,4). Ciertamente, 
la Biblia dice a veces que también 
Israel rebelándose “tentó a Dios” 
(cf Ex 17,2.7; Núm 14,2); pero no 
cabe duda de que la primera fórmula 
es mucho más misteriosa. La prueba 
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de ello es que en algunos casos, en 
vez del sujeto divino que tienta (como 
en el episodio de David y del censo 
que había ordenado: cf 2Sam 24,1), 
se procura sustituirlo por Satanás, 
más fácilmente “comprensible” como 
tentador del hombre (cf 1Crón 21,1: 
¡no es Yhwh, sino Satanás el que 
tentó a David!). 

La tentación por parte de Dios no 
se la ahorró ni siquiera a Abrahán 
(cf Gén 22,1). Y aquí precisamente es 
donde hay que buscar un probable 
significado de esta automanifesta- 
ción de Dios: es él quien “llama” al 
desierto; es él mismo —el que hizo 
salir a Israel de Egipto (cf Ex 20,2) — 
el que le hace atravesar también el 
desierto “para” tentar a su pueblo: 
así Dt 8,2-5. El Dios-que-tienta es el 
Señor de la historia; ¡y en el tiempo 
de la tentación se revela con un solo 
rostro y un nombre! 


b) El que tienta a su pueblo. La 
revelación divina de sí mismo como 
“tentador” sigue siendo registrada y 
profundizada por los profetas: 1) la 
confrontación con el baalismo de Ca- 
naán (y las frecuentes caídas en la 
infidelidad a Dios) se desarrolla en el 
libro de los / Jueces con episodios en 
los que Yhwh tentaba de este modo 
a su pueblo (cf Jue 2,22; 3,1.4); 
2) también la sumisión de Ezequías 
frente al poder de Babilonia es trans- 
crita por el libro de las Crónicas 
como una tentación por parte de 
Dios (cf 2Crón 32,31). 

La nueva gran página histórica de 
“desierto”, que los profetas interpre- 
tan como “vocación” por parte de 
Dios, es la del destierro. Dios se ha 
revelado nuevamente, no ya sólo 
como “roca” en el tiempo del noma- 
dismo y de la diáspora (/ supra, UU, 
la), sino también como aquel que 
somete a prueba a su pueblo. A través 
de los profetas del destierro y de des- 
pués del destierro, Israel aprende a 
buscar a un Dios más grande y mis- 
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terioso que el que de vez en cuando 
se asignaba en su religiosidad y en su 
teología. Yhwh es un Dios que pro- 
voca “porqués”, que quedan mucho 
tiempo sin respuesta, moviendo así a 
purificar la capacidad y la confianza 
superficiales respecto a él. Véanse al- 
gunas páginas maravillosas en Jos 
profetas: cf Lam; Is 58,1-3 (y 59,1-2); 
Hab 1,2-4.12-17; Mal 1,2-5; 2,17-3,5; 
3,13-18; etc. 


c) Dios está más allá de toda ex- 
periencia y teología. El estilo miste- 
rioso de Dios vuelve a presentarse 
como experiencia y como interrogan- 
te en la palabra divina dirigida a los 
hombres como “sabiduría”: ninguna 
formulación (teológica), ninguna sín- 
tesis de su misterio es jamás adecuada 
para explicar sus sorpresas descon- 
certantes en la historia y en la vida de 
los hombres. Este parece ser el signi- 
ficado profundo de dos grandes li- 
bros sapienciales: / Job y / Qohélet. 
Dios está siempre más allá; el en- 
cuentro con él no repite nunca mode- 
los precedentes; es menester aceptar 
siempre a un viviente continuamente 
original, que invita a un profundo 
sentimiento de humildad y de creatu- 
ralidad. 

Son numerosos los / salmos que 
traducen en plegaria la experiencia 
del desierto, bien sea comunitaria o 
bien personal: las súplicas de los en- 
fermos (cf Sal 6; 22; 31; 41; etc., que 
aparecen más tarde en los evangelios 
para interpretar la pasión de Jesús); 
las invocaciones de los desterrados 
(cf Sal 42-43; 102), de los acusados 
falsamente (cf Sal 7; 26; 35; 109), de 
los oprimidos (cf Sal 55; 57; 59; 69; 
etcétera). Como se deduce de estas 
plegarias, Dios es el único que salva. 
El desierto de la prueba afina la fe en 
Dios; el rostro divino, tan misterioso 
en determinados momentos, sigue 
siendo, sin embargo, aquel que busca 
el orante, como el único que puede 
confortar y sostener su existencia. 
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d) “Abbá, no nos dejes caer en la 
tentación”. Los evangelios se refieren 
al Dios del desierto y de la tentación 
a partir de la experiencia de Jesús. 
Hay páginas del NT que mantienen 
en este sentido un significado inago- 
table: “El Espíritu llevó a Jesús al 
desierto para ser tentado por el dia- 
blo” (Mt 4,1). Y también: “Jesús... 
fue probado en todo a semejanza 
nuestra...” (Heb 4,15). El significado 
de aquellas pruebas del desierto, lo 
mismo que las que Jesús sufrió du- 
rante su vida pública (cuando la cau- 
sa inmediata son los hombres que le 
rodean: cf Mt 16,1-4; 19,1-9; 22,15- 
22; 22,34-40), es siempre el de alejar- 
se del proyecto de su Padre respecto 
a la misión de salvación que ha de 
realizar. Y es en Getsemaní (cf Mc 
14,32-42) donde Jesús pronuncia el 
último sí de total adhesión a la vo- 
luntad de Dios, al que invoca según 
lo recuerda Marcos como a su Abbá 
(14,36). 

Aquí precisamente radica uno de 
los aspectos totalmente nuevos e in- 
imaginables que Jesús revela sobre el 
significado de la experiencia de de- 
sierto-tentación: el rostro y el nombre 
de Dios que “llama” al desierto, más 
aún, que “induce (hace entrar) en la 
tentación”, es el rostro y el nombre 
paternal del Abbá. ¿Por qué? Para 
tomar conciencia de la propia fragi- 
lidad y recurrir a él para ser liberados 
del maligno. Ésta es la actitud que se 
le sugiere al discípulo en la penúltima 
petición del Padrenuestro, la oración 
en que Jesús resume las experiencias 
fundamentales de encuentro entre el 
Abbá que está en los cielos y los que 
acogen su mensaje sobre Dios (cf Mt 
6,13). 


4. EL DIOS REY Y SEÑOR DE LA 
HISTORIA. La tipología del / “reino” 
de Dios, entendido como su iniciati- 
va única sobre la historia humana y 
sobre el cosmos, llena toda la Biblia 
desde las primeras páginas hasta el 
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Apocalipsis. El Dios vivo y presente 
se ha revelado constantemente como 
Señor, hasta el punto de que Israel 
asignó de buen grado al misterio- 
so nombre divino de Yhwh, como su 
traducción más adecuada, los nom- 
bres de Adónay (en hebreo) y de 
Kyrios (en griego), que indican pre- 
cisamente el sentido de señorío. 


a) Iniciativa de Dios en escoger y 
en llamar. Las primeras páginas de la 
Biblia se abren con el Dios creador, 
y por consiguiente Señor del univer- 
so. Pero en el orden de la revelación 
y de la experiencia, la “primeridad” 
de Dios es captada por Israel a través 
de otras muchas páginas. Lejana en 
el tiempo —aunque siempre nueva y 
actual— está para el pueblo de Dios 
la experiencia de la / elección y de la 
vocación: ¡todo comienza por esa ini- 
ciativa de Dios! Y cuando Dios lla- 
ma, “da un nombre” y un sentido a 
la existencia del hombre. Véanse pá- 
ginas como las de Gén 16,11; 17,5.15; 
32,29; etc. El Deuteronomio recoge 
estas líneas de reflexión teológica 
(cf Dt 4,32-39; 7,6-10). 

Otra de las sorpresas vividas por 
Israel desde los años más remotos 
—y fijada por escrito de múltiples 
maneras teológicas— es la de haber 
encontrado en su Dios a un comba- 
tiente y a un guerrillero; solo y por sí 
mismo, Yhwh vence en batalla y guía 
a su pueblo (las “guerras de Yhwh”): 
cf Ex 14,1-15,21; 17,8-16; Núm 22- 
24; Dt 20,2-4; etc. 

Esta iniciativa regia de Dios se tra- 
duce teológicamente con diversos re- 
cursos literarios por el último autor 
(el “sacerdotal”) del Pentateuco; los 
acontecimientos históricos son anun- 
ciados y descritos antecedentemente 
por Dios (cf Gén 1; Éx 6,2-12; 7,1- 
13; 9,8-12); cuando el Señor manda 
algo, el hombre no tiene nada que 
objetar ni que responder con pala- 
bras, sino que ha de ejecutar sus ór- 
denes (cf Gén 17; Éx 7,6-7; 16,4-16). 
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b) Yhwh, Señor de la historia. 
En el segundo modelo fundamental 
de palabra divina, la profecía, se en- 
cuentran numerosos textos de reve- 
lación y de interpretación profética 
sobre el señorio divino. 

Un acontecimiento decisivo en or- 
den a la experiencia del rostro sobe- 
rano de Dios es en primer lugar la 
elección de la “casa de David” como 
signo del reinado divino sobre el pue- 
blo de Dios. La profecía de Natán a 
7 David se mostrará cargada de men- 
saje teológico: de esta manera Yhwh 
tomaba en sus manos la historia de 
los descendientes de los patriarcas. 
Los textos proféticos interpretativos 
se van redactando sucesivamente, 
con diferentes acentos, hasta abrirse 
cada vez más a unas perspectivas me- 
siánicas: cf 2Sam 7; 1Crón 17; Sal 2; 
72; 89; 110; etc. 

Una página igualmente densa de 
contenido sobre el estilo misterioso 
de Dios, Señor único de la historia, 
es la de / Elías en el monte Horeb 
(cf 1Re 19,1-18): el profeta compren- 
de más tarde —después de haber pa- 
sado Yhwh (viéndolo “de espal- 
das”) — que Dios conduce la historia 
de una manera muy distinta de como 
él la concebía. Precisamente por eso 
la historia continúa, aunque los hom- 
bres pasen. El mismo Elías será sus- 
tituido por Eliseo. 

Los profetas de la realeza divina 
son sobre todo Amós (el Señor es 
como un león que ruge), Miqueas (el 
Señor juzga a Samaría y a Jerusalén), 
Isaías (el Señor reina y su “gloria” 
llena toda la tierra). Cada uno de 
ellos requeriría un examen atento y 
una intensa mirada de fe ante el den- 
sisimo mensaje que transmiten. El 
más rico de todos ellos es probable- 
mente Isaías (a través del desarrollo 
de su “escuela”): el libro del Emanuel 
(Is 6,12), las imágenes vibrantes sobre 
la iniciativa real de Dios (como la del 
alfarero: cf Is 29,15-16), su presenta- 
ción de Dios como del Señor a cuyo 
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servicio hemos de ponernos con la 
actitud del siervo descrito en la se- 
gunda parte de Isaías (cf Is 42,1-4; 
49,1-5; 50,4-9; 52,13-53,12). 

En orden a la revelación de la 
realeza divina ocupa una función sin- 
gular la “profecía” de tipo apocalíp- 
tico: Yhwh reasumirá la historia hu- 
mana y cósmica, poniendo de ma- 
nifiesto su profundo sentido y el pro- 
yecto con que la conducía. Quedará 
finalmente claro a los ojos de todos 
sus fieles el orden de Dios, por enci- 
ma del desorden y de la perversidad 
de los hombres (cf Is 24-27; Ez 38-39; 
Daniel). 


c) El que escudriña y juzga el co- 
razón humano. Los escritos de géne- 
ro sapiencial, interesados por la auto- 
rrevelación de la realeza y de la pri- 
macía de Dios, presentan el rostro 
divino como el único que sondea, 
discierne y juzga a los hombres, sepa- 
rando a los rectos de los impíos. A 
diferencia de todo lo que consiguen 
hacer los jueces humanos, Dios atri- 
buye con absoluta imparcialidad los 
méritos y responsabilidades, retribu- 
yendo a cada uno según sus obras 
(cf Sab 2-5; Si 17,13-19; Sal 49; 73). 

Como sucedía ya con la tipología 
divina de la misericordia (cf Ex 34,6- 
7), también para la de la realeza apa- 
rece con frecuencia en el AT y en el 
NT —especialmente en los textos de 
reflexión sapiencial— una fórmula 
que suena más o menos como una 
definición de Dios: ¡Dios es el que 
escudriña los pensamientos huma- 
nos! No hay nada que escape a su 
mirada, nada que sea impenetrable a 
sus ojos; ni siquiera lo más recóndito 
(y que según la simbología hebrea se 
proyecta y se vive en los “riñones”: 
las pasiones, los deseos humanos más 
profundos y casi inconscientes). Pues 
bien, Yhwh “sondea y prueba los co- 
razones (=las intenciones) y los ri- 
ñones (=las aspiraciones)” de los 
hombres. Esta fórmula aparece de 
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forma idéntica —o parcialmente mo- 
dificada—ya en Jer 11,20; 12,2-3; 
17,10; 20,12; 1Re 8,38-40; Dan 13,42- 
44. Pero véase además en Job 7,17- 
18; Sab 1,6; Sal 17,3; 26,2; 33,13-15; 
139,23 (cf Ap 2,23). 

Dios es Señor de la historia huma- 
na y del cosmos. La última sección 
del libro del Sirácida exalta la mani- 
festación de la iniciativa divina en la 
creación y en la historia de Israel a 
través de su “gloria” (cf Si 42,15- 
50,21). 

Además son numerosas las com- 
posiciones salmódicas que traducen 
en plegaria la celebración de la reale- 
za divina en sus múltiples expresio- 
nes (cf Sal 47; 93; 94; etc.), o bien 
profesan su presencia y providencia 
al lado del hombre (cf Sal 139). 


d) “Abbá, venga a nosotros tu 
reino”. La palabra divina, que se ha 
hecho “evangelio” por medio del Ver- 
bo encarnado, revela finalmente ul- 
teriores connotaciones del rostro so- 
berano de Dios. A las gentes de Ga- 
lilea Jesús les pidió sobre todo la 
conversión a la iniciativa soberana 
de Dios, ya a punto de realizarse, 
como primer paso para comprender 
luego las demás novedades sorpren- 
dentes de su mensaje sobre Dios y 
sobre el hombre (cf Mc 1,14-15). En 
la vida y en la “teología” de sus des- 
tinatarios encuentra Jesús una “re- 
ligiosidad” que no deja ya ningún si- 
tio a la primacía divina; denuncia 
una relación con Dios animada aho- 
ra más por una mentalidad de con- 
trato y de derechos adquiridos que 
por el agradecimiento por todo lo 
que él concedía gratuitamente con su 
misericordia, con su providencia y 
con sus intervenciones en la historia 
(cf Le 11,37-54; 18,9-14; etc.). 

A los que daban el paso de la con- 
versión al reino de Dios y le seguían, 
Jesús les proponía una espiritualidad 
de obediencia y de servicio total a 
Dios, el Padre: sin pretensión alguna 
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de ser recompensados según una con- 
tabilidad de méritos presente en el 
mundo judío de la época; contentos 
de trabajar por el Señor y de estar a 
su servicio. Véanse sobre todo ciertas 
“parábolas” (que constituían la fór- 
mula predilecta de Jesús para revelar 
a las gentes los misterios de su Pa- 
dre): los obreros de la viña (Mt 19,30- 
20,16); siempre dispuestos y fieles y 
al servicio del Señor (Le 12,35-48); 
simplemente siervos (Lc 17,7-10); sier- 
vos que hacen rendir a los dones re- 
cibidos en interés exclusivo de su Se- 
ñor (cf Lc 19,1 1-28). 

De esta manera había vivido el 
mismo Jesús en la obediencia y en el 
servicio a Dios, el Abbá (cf Mt 11,25- 
26; 26,36-46; Jn 5,19-20; 17,4). Y en 
la / oración con que resume para 
sus discípulos las actitudes fundamen- 
tales que hay que vivir en la relación 
con Dios, Jesús les invita a pedir que 
venga su reino, es decir (como lo des- 
arrolla Mateo respecto a Lucas), que 
se haga su voluntad así en la tierra 
como en el cielo (cf Mt 6,10). 
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A. Marangon 


EFESIOS (Carta a los) 


Sumario: 1. Una carta pseudónima: 1. La cues- 
tión de los destinatarios; 2. La relación con Co- 
losenses; 3. La técnica literaria; 4, El pensamien- 
to teológico. 11. La situación histórico-eclesial. 
Il. La respuesta de la carta: 1, El tema de la 
Iglesia; 2. El tema de la vida cristiana. IV. Es- 
tructura. 


Entre los escritos más densos del 
NT, Ef ha sido comparada muchas 
veces con Rom, al menos para decir 
que, entre las cartas deuteropaulinas 
(o, en la hipótesis de la autenticidad, 
entre las cartas de la cautividad), Ef 
ocupa el mismo lugar que tiene Rom 
entre las grandes cartas de / Pablo, 
sobre todo por la grandiosidad de su 
síntesis teológica, además de por su 
fuerza expositiva. Al situar en su mis- 
mo centro ideal el tema de la Iglesia, 
la carta se presenta a la comunidad 
cristiana de todos los tiempos como 
una invitación autorizada y urgente 
para ir siempre más allá de la socio- 
logía eclesiástica superficial y para 
preocuparse de apoyar siempre la pra- 
xis de la Iglesia en la realidad misté- 
rica de su ser. 


Il. UNA CARTA PSEUDONI- 
MA. 1. LA CUESTIÓN DE LOS DES- 
TINATARIOS. Efesios presenta desde 
el principio una interesante dificultad 
textual: en 1,1 el nombre del lugar de 
destino, “en Éfeso”, que figura en 
algunas versiones, no pertenece pro- 
bablemente al texto original. Falta 


realmente en el papiro más antiguo 
que contiene el epistolario paulino 
(el P%6, en torno al año 200) y en los 
grandes códices BS, además de en 
Orígenes y en Basilio. Hay que recor- 
dar además que Marción entendía 
la carta como dirigida a “los laodi- 
censes” (cf Tertuliano, Adv. Marc. 
5,17). Esta última hipótesis (cf Col 
4,16) merece ser tenida en conside- 
ración. Efectivamente, por una par- 
te no es verosímil la suposición de 
un espacio vacío que hubiera que lle- 
nar en cada ocasión con un nombre 
distinto de ciudad (= carta circular; 
cf H. Schlier), bien porque no se co- 
noce entre las cartas de la antigijedad 
ningún caso de este género, bien por- 
que en el mismo NT otros casos de 
cartas dirigidas a varias comunidades 
contienen una declaración expresa de 
este hecho (cf Gál 1,2; 1Pe 1,1). Por 
otra parte, impresiona en Ef el tono 
gris y desprendido que se advierte en 
relación con los destinatarios: no se 
les interpela nunca, los saludos fina- 
les son totalmente impersonales, no 
se tratan cuestiones concretas de su 
vida comunitaria; más aún, parece 
como si el autor no hubiera estado 
nunca en contacto directo con ellos 
(cf 1,15; 3,2-4; 4,21); pues bien, por 
todo esto es inconcebible que la haya 
escrito el propio Pablo, si se tiene en 
cuenta que su estancia en Efeso había 
durado nada menos que dos años 
(cf He 19,10). 


2. LA RELACIÓN CON COLOSEN- 
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SES. Un problema muy especial que 
afecta también a Efes su relación con 
Col (cf los estudios de E. Percy y de 
C.L. Mitton). Un atento examen com- 
parativo revela que la primera no 
sólo conoce a la segunda, sino que la 
utiliza a veces verbalmente: hay algu- 
nos pasajes paralelos casi al pie de la 
letra (cf Ef 6,21-22= Col 4,7-8; Ef 
5,19-20= Col 3,16-17); otras veces se 
verifica un fenómeno de fusión, por 
el que varios pasajes de Col conflu- 
yen en un solo pasaje de Ef (cf Col 
1,14.20 con Ef 1,7; Col 4,3 y 1,26 con 
Ef 3,4); hay además claras afinidades 
de pensamiento (como el tema de 
Cristo, “cabeza” de la Iglesia; cf Col 
1,18 con Ef 1,22-23; el de la “paz” 
firmada mediante la sangre de Cristo; 
cf Col 1,20 con Ef 2,14-15), pero uni- 
das a ciertos deslizamientos temáti- 
cos (p.ej., el concepto de “cuerpo” en 
Col 1,18 y 2,19 revela también un 
probable origen cosmológico, mien- 
tras que en Ef sólo tiene un valor 
eclesiológico). Este hecho nos invita 
a concluir que, sea o no auténtica la 
carta a Col, la de Ef ciertamente no 
lo es. En efecto, si no lo es Col, tam- 
poco lo es evidentemente Ef, que de- 
pende de ella; pero si Col fuese autén- 
tica, entonces la situación de Ef se 
explicaría mejor como una adapta- 
ción de la misma por parte de un 
(lejano) discípulo, ya que la hipótesis 
de un secretario “es demasiado vaga 
y demasiado poco fundada en hechos 
históricos o literarios concretos” (M. 
Barth, 41). 


3. LA TÉCNICA LITERARIA. Tam- 
bién la técnica literaria atestigua en 
favor de una mano distinta de la del 
apóstol. En cuanto al vocabulario, 
encontramos unas 50 palabras úni- 
cas en el corpus paulino (como epou- 
ránios, “celestial”, diábolos, “dia- 
blo”); otras son propias del vocabu- 
lario de los escritos más tardios del 
NT (como diánoia, “pensamiento”; 
apáté, “engaño”), el sustantivo di- 
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kaiosyne, “justicia”, sólo se usa en 
sentido moral (5,9; 6,14; quizá tam- 
bién en 4,24). Pero es sobre todo el 
estilo el que se diferencia de las cartas 
genuinas de Pablo: por una cierta 
acumulación pleonástica de sinóni- 
mos (cf 1,15-18), por la longitud de 
las frases de construcción redundante 
(cf 1,3-14; 1,15-23), por la frecuencia 
de repeticiones (cf 1,19; 2,7), de geni- 
tivos nominales (cf 1,5.6.7; 2,2.3.14. 
15), de complementos preposiciona- 
les (cf 1,5; 4,12) y por un cierto estilo 
epistolar muy Peculiar, que ha hecho 
pensar a algunos que el escrito es en 
realidad un pequeño tratado o una 
homilía, que no tiene más que un 
marco externo en forma de carta. 


4, EL PENSAMIENTO TEOLÓGICO. 
Especialmente es el pensamiento teo- 
lógico el que hace más evidente la 
originalidad de la carta. Se pueden 
señalar cuatro sectores: 


1) La teología de la justificación 
prescinde ya de toda polémica contra 
las obras (más aún, en 2,10 surge la 
nueva locución “obras buenas”, que 
será común a continuación en las car- 
tas pastorales), y la / “justicia” queda 
reducida de acontecimiento escato- 
lógico puramente gratuito a simple 
virtud moral, añadida además a otras 
en serie (cf 4,24; 5,9; 6,14); en cuanto 
a la ley, ya no está vinculada a los 
conceptos de carne y de pecado, sino 
que sólo aparece una vez (en 2,15) 
como factor de separación antiecu- 
ménica entre judíos y paganos. 


2) La cristología recoge una fun- 
ción cósmica, ya atribuida a Cristo 
en Col, e insiste en él como “cabeza” 
de una forma totalmente nueva res- 
pecto a las grandes cartas paulinas; 
además, el tema del / “misterio de 
Cristo” (que en 1Cor 2,1-10 se refería 
a la cruz) ahora más bien, en 3,4 
(siguiendo a Col 1,26), se refiere a la 
unión ecuménica de judíos y paga- 
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nos, según un esquema de revelación 
que es pospaulino (cf Rom 16,25s; 
[Tim 3,16; Tit 1,2-3; 1Pe 1,20). 


3) La tensión escatológica ha re- 
mitido bastante y la esperanza en la 
parusía pasa a segunda línea; la resu- 
rrección del cristiano ya ha tenido 
lugar con Jesucristo (cf 2,5-6 con 
Rom 6,5) y los conceptos de “pléro- 
ma” y de “crecimiento” subrayan más 
el aspecto espacial-vertical de la sal- 
vación que el cronológico-horizon- 
tal; más que al Señor que ha de venir, 
se mira al Señor como cabeza actual 
del cosmos y de la Iglesia (cf 4,10). 


4) La mayor novedad temática 
de la carta se aprecia en el terreno 
eclesiológico; ahora el término ek- 
klesía no significa ya una comuni- 
dad local concreta (como en Pablo 
e incluso en Co] 4,1516), sino que 
cualifica solamente a la totalidad de 
los cristianos considerados unitaria- 
mente como una sola gran comuni- 
dad; además, la terminología “cabe- 
za-cuerpo” y “cabeza-Iglesia” mani- 
fiesta más la distinción entre Cristo y 
los cristianos, que, por otra parte, se 
explicita en el nuevo tema metafórico 
de la relación esposo-esposa (5,22- 
23); finalmente, el concepto de “fun- 
damento” (queen 1Cor 3,11 aclaraba 
una función de Cristo) se aplica aho- 
ra alos “apóstoles y profetas” (2,20), 
cuya función ministerial continúa en 
el tiempo por obra de los “evangelis- 
tas, pastores y maestros” (4,11). 

En sustancia, para el autor de Ef la 
figura de Pablo pertenece ya al pasa- 
do (cf 3,1-2), pero le reconoce un pres- 
tigio tan grande que le convierte en el 
maestro y el inspirador de una nueva 
situación histórica. 


HI. LASITUACIÓN HISTÓRI- 
CO-ECLESIAL. Se pueden hacer 
dos observaciones preliminares. Ánte 
todo, se nota que el autor procede del 
judaísmo (más concretamente, del ju- 
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daísmo helenista), mientras que los 
destinatarios vienen del paganismo: 
lo demuestra la frecuente distinción 
en este sentido entre “nosotros” y 
“vosotros” (1,12-13; 2,1.3.11.13.17. 
22; 3,1; cf también 4,17-20; 5,8a); 
esto explica igualmente el modo dis- 
creto de utilizar el AT (citado sin 
fórmulas de introducción). Además, 
Ef prescinde de todo tono polémico 
(dado que 4,14 es demasiado vago); 
tampoco hay un interés antiherético, 
como en la cercana carta a los / Co- 
losenses, y no aparecen adversarios 
externos a la comunidad cristiana. 
Esto no significa, sin embargo, que 
Ef haya sido escrita en una especie de 
tierra de nadie y que sea una empresa 
desesperada intentar señalar sus cir- 
cunstancias (así la Introducción al 
NT de Wikenhauser-Schmid). 

La situación cclesial de los desti- 
natarjos (=alguna Iglesia del Asia 
Menor) puede deducirse de la expo- 
sición de los temas predilectos del 
autor (cf los estudios de K.M. Fi- 
schner, de H. Merklein y el comen- 
tario de R. Schnackenburg). Podría- 
mos decir sintéticamente que la in- 
tención de la carta es recordar a los 
destinatarios la típica novedad de la 
vida cristiana que han abrazado. 
Esto se realiza en un doble nivel, 
según las dos dimensiones del “hom- 
bre nuevo”, que en 2,15 tiene un va- 
lor cristológico-comunitario (= Cris- 
to= Iglesia, en cuanto compuesta de 
judíos y de paganos), mientras que 
en 4,24 tiene un valor soteriológico- 
individual (= el bautizado). 

Así pues, en primer lugar el autor 
intenta salvaguardar en términos es- 
trictamente ecuménicos la unidad 
eclesial (Ef 4,3.13 son los únicos tex- 
tos del NT en que aparece esta pala- 
bra). El peligro concreto era el de 
una separación entre el componente 
de origen pagano y el de origen judío, 
con el riesgo de una prevaricación 
del primero sobre el segundo (=indi- 
cio de una época tardía: a finales del 
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siglo 1); para ello el autor recuerda a 
los paganos cristianos toda la digni- 
dad histórico-salvífica de Israel, al 
que ellos han sido asociados (cf 2,11- 
22: continúa el tema paulino de Rom 
[1,13-24), pero de manera que for- 
men un “tertium genus” llamado a 
la paz (cf 2,14; 4,3). Un tema subsi- 
diario es el de la unidad con los pas- 
tores; en efecto, éstos, en ausencia 
de los apóstoles, que seguirán sien- 
do siempre el “fundamento” (2,20; 
cf 3,5), garantizan la identidad ecle- 
sial y son expresión de los nuevos 
ministerios que favorecen su creci- 
miento (cf 4,11). 

En segundo lugar, es la vida cris- 
tiana de cada día la que debe estar a 
la altura de todo lo que ya ha sido 
realizado por el / bautismo (cf 1,13; 
4,22-24.30). El lugar que se le da a la 
parénesis —¡la mitad de la carta! — 
intenta precisamente impedir la re- 
caída en una “alienación de la vida de 
Dios” (4,17-29). Evidentemente, los 
destinatarios corrían el riesgo nada 
teórico de olvidarse de la originalidad 
cristiana incluso en el plano de la 
vida ética, tanto individual como de 
relación con los demás (especialmen- 
te en el matrimonio: cf 5,22-33). 


HL LA RESPUESTA DE LA 
CARTA. Señalemos de antemano 
que el discurrir del autor es de carác- 
ter profundamente sereno, como si 
se tratara de contemplar y de celebrar 
una realidad mistérica, de la que sabe 
y confiesa con gozo que forma él mis- 
mo parte, intentando involucrar a sus 
destinatarios en sus mismas certezas 
y en sus mismos sentimientos. Inten- 
temos a continuación seguir los dos 
momentos de la exposición, en con- 
formidad con los dos niveles de la 
situación de los destinatarios. 


I. EL TEMA DE LA / IGLESIA, Se 
expone en una cuádruple escala: 


a) La proyección en la voluntad 
de Dios. Ya el prólogo de la carta (la 
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euloghía: 1,3-14) piensa en una espe- 
cie de anticipación de la comunidad 
eclesial en una voluntad salvifica de 
Dios que es anterior a la misma fun- 
dación del mundo (cf 1,3.4.5.11s). 
Hay que advertir que el concepto de 
predestinación aquí presente no es 
técnico (le falta el aspecto negativo 
de la perdición), sino que expresa 
únicamente la constatación de la par- 
ticipación actual y efectiva de los cris- 
tianos en la gracia de la elección. El 
plural tantas veces repetido (“nos- 
nosotros”) hace ver hasta qué punto 
el autor de Ef piensa en términos 
comunitarios: Dios ha proyectado 
desde siempre un conjunto de redi- 
midos. La Iglesia, además, es la de- 
positaria de la revelación de un “mis- 
terio” que concierne a un proyecto 
divino más amplio sobre el mundo 
entero: el de “recapitular todas las 
cosas en Cristo” (1,10). Este conoci- 
miento forma parte de la sabiduría 
cristiana (cf 1,8-9), que por eso mis- 
mo sabe juzgar oportunamente de 
las realidades cósmicas, no sólo en 
cuanto que las relativiza, sino sobre 
todo en cuanto que las ve secreta- 
mente orientadas hacia una meta 
crística; y esto le confiere además al 
cristiano una visión no temerosa, 
sino positiva y optimista en sus rela- 
ciones con el mundo, puesto que sabe 
que éste no es autónomo ni tirano, 
sino desautorizado de su cualidad de 
“potencia”, desacralizado, sometido 
e incluso en tensión hacia el único 
señorio de Cristo. Y el autor de la 
carta dobla sus rodillas ante el Padre 
(cf 3,14), ya que sólo él ha creado 
todas las cosas (3,9) y sólo de él recibe 
su existencia y su fuerza cada uno de 
los grupos (3,15: patriá en griego no 
significa “paternidad”, sino “tronco, 
familia, estirpe, linaje”) de las poten- 
cias tanto celestiales como terrenales 
(esto es, de todo tipo). Sobre todo, 
debe ser toda la comunidad cristiana 
la que dé este testimonio (cf 3,10s): 
es el único texto en todo el NT en que 
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la ekklesía se convierte, en conjunto, 
en sujeto de una proclamación, que 
tiene por otra parte una dimensión 
universal). Y es a este Dios al que se 
dirige imperiosa, humilde y gozosa la 
doxología de todos los cristianos “en 
la Iglesia y en Cristo Jesús” (3,21): es 
como un canto coral que sube desde 
toda la comunidad cristiana hacia 
aquel que es “padre de todos, que 
está sobre todos, por todos y en to- 
dos” (4,6: la fórmula es probable- 
mente de origen o al menos de reso- 
nancia filosófica griega, en donde en- 
cerraba una referencia cosmológica) 
[Y Cosmos]. 


b) La dimensión cristológica. La 
cristología de Ef parte no de una re- 
flexión sobre la Iglesia, sino de una 
meditación sobre las relaciones de 
Cristo con el panorama más vasto de 
las realidades cósmicas (cf 1,9-10.20- 
22a). Sus relaciones con la realidad 
eclesial serán tan sólo una especifi- 
cación, aunque especialmente privi- 
legiada, de sus relaciones cósmicas 
(cf 1,22b-23). Efectivamente, el lec- 
tor de este escrito empieza descubrien- 
do que el primordial “misterio de la 
voluntad de Dios” es el de “recapitu- 
lar todas las cosas en Cristo” (1,10), 
es decir, el de dar un administra- 
dor, un responsable a la plenitud de 
los tiempos nuevos que han colma- 
do ya los de las antiguas esperan- 
zas (cf un significado análogo apo- 
calíptico de “misterio” en Qumrán: 
1QpHab 7,2.13-14; 1QS 11,17-19). 
Nos vemos así enfrentados con la fi- 
gura gigantesca de Cristo pantokrá- 
tor (cf 1,20s.22a). Esta concepción 
cristológica ofrece al cristiano una 
clave hermenéutica del mundo capaz 
de no restringir el señorío de Cristo 
solamente a la Iglesia; en efecto, Cris- 
to es más grande que la Iglesia, la 
cual no puede pretender encerrarlo 
todo en sus propios límites; esto sig- 
nificaría para ella identificarse con el 
mundo, que es más bien el teatro 
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entero del dominio de Cristo. Sin em- 
bargo, no es el cosmos, sino sola- 
mente la Iglesia la que es llamada 
“cuerpo” suyo (1,23; 2,16; 4,4.12.16; 
5,23.30), es decir, lugar de su perte- 
nencia especialísima; más aún, un 
conjunto viviente que recibe de él no 
sólo un sentido y una orientación 
(como el mundo), sino incluso la exis- 
tencia, la subsistencia, la identidad 
misma (cf 4,15-16). Es muy elocuente 
sobre todo el texto 1,22b-23 (que pre- 
sentamos aquí en una versión parti- 
cular): Dios “lo entregó en calidad de 
cabeza sobre todas las cosas a la Igle- 
sia, que es su cuerpo, la plenitud suya 
que llena por completo todas las co- 
sas”. El mundo y la Iglesia forman 
dos círculos concéntricos, sometidos 
al mismo señorío de Cristo; pero sólo 
la Iglesia es el pléroma de Cristo, es 
decir, el ámbito plenamente lleno de 
su presencia, de su gracia y de sus 
dones (cf 3,19; 4,10,13; 5,18), con el 
que guarda una relación que no es 
sólo de trascendencia, sino de inma- 
nencia. Esta relación tan especial se 
pone también de manifiesto mediante 
el lenguaje nupcial (cf 5,25,27), que 
representa una recuperación de la an- 
tigua simbología profética de Oseas. 
Pero aquí la personificación de la 
Iglesia no tiene que entenderse en el 
sentido gnóstico de una preexistencia 
de la misma en forma de sizigía o de 
pareja arquetípica de Cristo; efectiva- 
mente, en 5,2 la Iglesia no es más que 
el conjunto personalista e histórico 
de “vosotros” y “nosotros”, Esto sig- 
nifica que la Iglesia no está de forma 
autónoma en el origen de la reden- 
ción, sino que es el simple resultado 
de la salvación de los cristianos (cf 
2,4-5); en el origen de todo el aconte- 
cimiento salvífico está solamente el 
amor de Dios en Jesucristo a todos 
los que estaban muertos por sus pro- 
pios pecados (cf 2,1) [7 Jesucristo]. 


c) La estructuración interna. 
Este aspecto particular de la eclesio- 
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logía de Ef aparece en primer lugar 
en la imagen del “templo santo” 
(2,22), que va creciendo “sobre el 
fundamento de los apóstoles y de los 
profetas” (estos últimos son proba- 
blemente personas espirituales de la 
Iglesia primitiva: cf ¡Cor 12,28); al 
mismo Pablo se le reconoce un mi- 
nisterio totalmente singular (cf 3,25). 
Pero la sección epistolar más impor- 
tante en este sentido es 4,7-16, que 
ofrece tres elementos en el mensaje. 
En primer lugar se observará que 
Cristo es el punto de partida 
(cf vv. 7s.10.11.16) y al mismo tiem- 
po la meta de tensión de toda la vida 
de la Iglesia y de su ministerialidad 
(cf vv. 13.15). En segundo lugar, el 
autor menciona algunos ministerios 
específicos: “El a unos constituyó 
apóstoles; a otros, profetas; a unos 
evangelistas, a otros pastores y maes- 
tros” (4,11). Aunque se distingue de 
otras listas análogas del epistolario 
paulino (cf 1Cor 12,28; Rom 12,6-8), 
las funciones que aquí se designan 
constituyen los ministerios funda- 
mentales, de base, en torno a los 
cuales se articula la comunidad; pero 
probablemente esta lista designa una 
sucesión histórica desde la edad de 
los apóstoles hasta la de los pasto- 
res, cuya actividad principal es la 
de “maestros” (cf la endíadis), más 
bien que no todo el espectro, que no 
es ni mucho menos completo, de 
ministerios actuales. En tercer lugar, 
sin embargo, se afirma aquí una 
ministerialidad de todos los miem- 
bros de la Iglesia (cf 4,7: “cada uno 
de nosotros hemos recibido...”); 
contra H. Schlier, y con R. Schnac- 
kenburg, ese “nosotros” tiene que 
entenderse en sentido comunitario y 
no sectorial, como se deduce tanto de 
la cita bíblica de 4,8 como de la 
locución no particularista de 4,10 
(“para que se cumpliesen todas las 
cosas” o quizá “todos”, en masculi- 
no). De manera que la tarea especí- 
fica de los mismos ministerios funda- 
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mentales consiste en “hacer idóneos 
a los santos para cumplir el ministe- 
rio” (4,12; otras versiones no recogen 
estos matices); esta universalidad 
ministerial se afirma además en 4,13: 
“hasta que todos lleguemos...”. 


d) La composición ecuménica. 
La Iglesia es un “corpus mixtum”, un 
cuerpo compuesto no tanto de santos 
y de pecadores, sino más bien de 
hombres que proceden de experien- 
cias religiosas y de culturas diversas. 
Es un ejemplo actualizado de ecume- 
nismo. El autor de la carta, en con- 
formidad con su ambiente histórico, 
está pensando en los judíos y en los 
paganos que han llegado a confluir 
en la nueva realidad eclesial y que 
tienen que dar prueba dentro de ella 
de aquella unidad y de aquella paz 
que Cristo realizó en sí mismo. “El es 
nuestra paz; el que de ambos pueblos 
hizo uno, derribando el muro que los 
separaba, la enemistad; anulando en 
su propio cuerpo la ley, sus manda- 
mientos y decretos. El ha formado de 
los dos, en su propia persona, una 
nueva humanidad, haciendo así la 
paz. El hizo de los dos un solo cuerpo 
y los ha reconciliado con Dios por 
medio de la cruz, destruyendo en sí 
mismo la enemistad” (2,14-16). Pue- 
de apreciarse el procedimiento tan 
cargado y tan repetitivo de este 
texto: señal de que el tema impregna 
el ánimo del autor y le resulta espe- 
cialmente querido. En Cristo, y por 
tanto en la Iglesia (probablemente el 
complemento “en un solo cuerpo” 
supone una dimensión tanto indivi- 
dual como social), quedan superadas 
todas las divisiones; el “hombre 
nuevo” (también aquí tanto en senti- 
do individual-cristológico como so- 
clal-eclesial) es un hombre de paz, 
que favorece y realiza no sólo la mutua 
coexistencia, sino una comunión 
recíproca, de forma que ahora “los 
unos y los otros” pueden presentarse 
“al Padre en un solo Espíritu” (2,18; 
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pero aquí el pneúma podría tener 
solamente un valor psicológico, 
como en Flp 1,27). La confluencia 
simultánea de las diversas ramas his- 
tórico-salvíficas forma parte del 
“misterio” divino revelado ahora a la 
Iglesia: “Este secreto consiste en que 
los paganos comparten la misma 
herencia con los judíos, son miem- 
bros del mismo cuerpo y, en virtud 
del evangelio, participan de la misma 
promesa en Jesucristo” (3,6). Destaca 
aquí la posición totalmente privile- 
glada de Israel, pueblo de Dios desde 
antiguo, al que se es incorporado 
ahora por gracia (cf 2,11.12): “los 
paganos de nacimiento... estabais en 
otro tiempo sin Cristo, alejados de la 
ciudadanía de Israel”; 2,13.19: “Ya 
no sois extranjeros y huéspedes, sino 
que sois ciudadanos de los consagra- 
dos y miembros de la familia de 
Dios”). Vuelve a percibirse la suges- 
tiva imagen paulina del injerto contra 
la propia naturaleza (cf Rom 11,17- 
24); pero ahora se sugiere además 
que la Iglesia está más allá del solo 
Israel (cf los “hijos de la desobedien- 
cia” en 2,2; 5,6) y que los cristianos, 
aunque en continuidad con el plan 
divino de la salvación, forman algo 
nuevo, un “tertium genus”. 


2. EL TEMA DE LA VIDA CRISTIA- 
NA. Desde el punto de vista ético, este 
tema se inserta lógicamente en el 
anterior (cf también la estructura 
epistolar). Ante todo hay que señalar 
la óptica del autor sobre la antropo- 
logía sobrenatural. Cuando dice que 
todos “éramos, por naturaleza, obje- 
to de la ira divina” (2,3), está recor- 
dando el pasado precristiano y pre- 
bautismal (el complemento physei, 
“por naturaleza”, no se relacionó con 
el pecado original hasta los tiempos 
de la controversia pelagiana, mien- 
tras que los padres griegos lo enten- 
dían solamente en el sentido de 
“verdaderamente, en realidad”). 
Pero la superación de esa condición 
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se celebra ensalzando al “Dios rico 
en misericordia” (2,4) y la “excelsa 
riqueza de su gracia” (2,7). Y aquí es 
donde encaja la típica herencia pau- 
lina: “Habéis sido salvados gratuita- 
mente por la fe; y esto no es cosa 
vuestra, es un don de Dios; no se 
debe a las obras, para que nadie se 
llene de vanidad” (2,8-9). La salva- 
ción consiste en una participación 
singular en el destino y en la misma 
identidad dinámica de Cristo; con él 
el cristiano “vive una vida nueva”, 
“resucita”, “está sentado en los 
cielos” (2,5.6) ya desde ahora. La 
ética que de aquí se deduce represen- 
ta una clara superación de la condi- 
ción pagana, que se describe como 
consistiendo en la obcecación de la 
mente, en el alejamiento de la vida de 
Dios, en la dureza del corazón 
(cf 4,17-18), y luego en el libertinaje 
de las costumbres (4,19; 5,3-5), en la 
mentira (4,25), en la ira (4,265), en el 
robo (4,28), en la maledicencia (4,29); 
esta lista se da puramente a título de 
ejemplo. Las exigencias contrarias se 
presentan en cada ocasión con len- 
guajes diversos, aunque mutuamente 
complementarios. 

Un primer módulo expresivo es el 
de “despojarse del hombre viejo” 
para “revestirse del hombre nuevo” 
(4,22,24); este texto es paralelo a Col 
3,8-11, pero allí es más evidente la 
dimensión cristológica del hombre 
nuevo, mientras que lo que aquí 
prevalece es ante todo el aspecto 
moral (en Col: “Os habéis despojado 
del hombre viejo..., para revestiros 
del hombre nuevo”; aquí: “Debéis 
despojaros de vuestra vida pasada, 
del hombre viejo...; revestios del 
hombre nuevo”). La vida cristiana se 
entiende como un proceso continuo 
de renovación, como un camino de 
compromiso que jamás falla en la 
actitud de conformación con el pro- 
yecto divino de un hombre “creado 
según Dios, en justicia y santidad 
verdadera” (4,24). 
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Otro módulo expresivo consiste 
en invitar a la imitación de Dios y de 
Jesucristo (4,31-5,2): esta imitación 
se especifica en lo que hay de más 
típico en el Dios cristiano, es decir, 
en aquel comportamiento de amor, 
que aquí se define abundantemente 
como benevolencia, misericordia, 
perdón (cf 4,32), como agápe y como 
entrega de sí mismo (5,2), de la 
misma manera que ya el prólogo 
celebraba igualmente a Jesús como 
“Hijo querido” por medio del derra- 
mamiento de su sangre (cf 1,6-7). 

Un nuevo módulo expresivo recu- 
rre ala antítesis tinieblas-luz (5,6-14) 
para describir la existencia cristiana 
como una transición liberadora de la 
oscuridad a la luz y como camino 
bajo el resplandor del Señor. En 
particular 5,14 es probablemente un 
antiguo fragmento hímnico, que 
presenta una intimación y una pro- 
mesa, en donde las tinieblas se rela- 
cionan solamente con un sueño sim- 
ple e infructuoso (no pecaminoso); 
de todas formas parece evidente la 
existencia de un contexto bautismal. 

El autor, además, se expresa en 
términos sapienciales (5,15-17), pre- 
sentando el compromiso cristiano en 
el control vigilante de la propia 
conducta como un hecho de sabidu- 
ría, que sabe aprovecharse incluso de 
las malas circunstancias para leer en 
ellas la manifestación de la voluntad 
de Dios. 

Finalmente, la vida cristiana se 
describe como un canto que sube del 
corazón (5,18-20) y que representa 
en su aspecto positivo la acción 
entusiasta del Espíritu (cf la “sobria 
ebrietas” de Filón de Alejandría) en 
oposición al desenfreno de una bo- 
rrachera de vino; el canto se concreta 
en una incesante acción de gracias “ 
Dios Padre en nombre de nuestro 
Señor Jesucristo”. 

Una sección muy particular de la 
parénesis de Ef se refiere al código de 
los deberes familiares (5,21-6,9), que 
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se abre con la invitación a “respetarse 
unos a otros por fidelidad a Cristo” 
(5,21; cf Flp 2,3). Bajo este lema 
programático se van exponiendo por 
orden los deberes en las relaciones 
entre marido y mujer (5,22-33), entre 
hijos y padres (6, 1-4), entre criados y 
amos (6,5-9). El autor tiene presente 
y va desarrollando el pasaje afín de 
Col 3,18-4,1; pero insiste sobre todo 
en el caso de los esposos, cuya rela- 
ción matrimonial va profundizando 
teológicamente a la luz de la relación 
esponsal, análoga y superior, entre 
Cristo y la Iglesia. Entre estos dos 
niveles hay una mutua correspon- 
dencia, por lo que la dignidad cristia- 
na del matrimonio consiste en la 
transparencia del misterio de amor 
que une a Cristo y a la Iglesia, 
mientras que la concreción de la 
relación Cristo-Iglesia se basa y se 
inspira en la más natural y maravi- 
llosa de las experiencias humanas, que 
es la de la unión entre el hombre y 
la mujer; estos dos niveles, bajo 
aspectos formales diversos, presen- 
tan por tanto cada uno una mutua 
precedencia mistérica sobre el otro. 
Es particularmente digna de atención 
la triple aparición del verbo agapán, 
“amar” (5,25.28b.33): un hecho más 
bien único que raro en relación con 
la literatura ambiental para calificar 
la actitud del marido para con la 
mujer. Mientras que la parénesis 
sobre la relación hijos-padres repite 
motivos tradicionales, la que se 
refiere a la relación esclavos-amos 
pone estos dos polos sociales bajo 
una instancia común superior, que 
los empareja a ambos: “Consideran- 
do que ellos y vosotros tenéis un 
mismo amo en el cielo, para el que 
todos son iguales” (6,9; cf v. 8). De 
esta manera se va abriendo camino, 
con discreción, sin violencia, inexo- 
rablemente, la gran revolución social 
del cristianismo, que se basa no en 
motivos de naturaleza o de análisis 
sociológicos, sino en el mensaje 
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inaudito de una fraternidad motiva- 
da desde arriba, desde el “hombre 
perfecto” que es Cristo (4,13; 
cf 4,28). 

La carta se cierra de hecho con una 
página de exhortación, iluminada 
por los esplendores de un combate 
(6,10ss). Con un lenguaje fuertemen- 
te simbólico prestado por el AT 
(cf Is 11,4-5; 59,16-18; Sab 5,17-23) 
se describe la “armadura de Dios 
para que podáis resistir las tentacio- 
nes del diablo” (6,11). La intención 
fundamental del autor consiste en 
evitar a los cristianos toda ilusión, 
toda falsa seguridad, que pudiera 
conducirlos al quietismo o a la irres- 
ponsabilidad propios del que piensa 
que es posible dormirse sobre los 
laureles; los bautizados, precisamen- 
te en cuanto elegidos y redimidos, 
tienen que seguir luchando dura- 
mente contra potencias de varias 
clases (unidas bajo el común deno- 
minador de “diablo”; cf también 
2,2), que buscan sustraerles como sea 
al radio de acción del señorío de 
Cristo. La enumeración de las “ar- 
mas” (=verdad, justicia, paz, fe, 
salvación, Espíritu, palabra de Dios, 
oración) no hace más que remitir al 
bautizado a la plenitud de su identi- 
dad específica, que representa ya por 
sí sola una distinción y una atribu- 
ción de terreno muy clara, que per- 
mite “resistir” y seguir en pie (6,13). 


IV. ESTRUCTURA. Es posible 
señalar sustancialmente esta estruc- 
tura tomando como base dos cesuras 
importantes. La más destacada es la 
que separa los tres primeros capítulos 
de los otros tres. Efectivamente, la 
sección 1-3 termina con una doxolo- 
gía (3,20-21), que normalmente es 
signo de conclusión (cf Rom 11,33- 
36), mientras que 4,1 comienza con 
la fórmula: “Yo os pido”, que ya en 
Rom 12,1 introducía la sección pare- 
nética. En la primera parte el lengua- 
je es de tipo contemplativo, celebra- 
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tivo, mientras que en la segunda es 
exigitivo, con el verbo muchas veces 
en imperativo. 

Hay otra cesura en el capítulo 1 
entre el versículo 14 y el versículo 15; 
aquí tiene lugar el paso de un trozo 
atipico para un comienzo de carta, 
de estilo hímnico, a un auténtico 
comienzo epistolar; de manera que el 
trozo 1,3-14 puede aislarse como 
prólogo de toda la carta. De aquí se 
deriva una estructura que es literaria 
y teológica al mismo tiempo. 

Después del saludo (1,1-2) y del 
prólogo-apertura (1,3-14), vienen 
dos grandes partes: la primera, de 
tono más doctrinal, está dedicada al 
tema del misterio de Dios en Cristo 
como fundamento de la Iglesia (1,15- 
3,21), la segunda, más parenética, 
trata de la nueva vida del cristiano en 
la Iglesia (4,1-6,20); y termina con 
noticias y saludos finales (6,21-24). 
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R. Penna 


ELECCIÓN 


Sumario: L La elección, experiencia primor- 
dial de fe: 1. La elección formula la fe en Dios; 
2. La elección formula la opción concreta por su 
Dios por parte del hombre; 3. Toda la historia 
de Israel expresa elección. 1l. La elección de 
Dios hasta el destierro: 1. Dios elige al rey; 
2. Dios elige al pueblo de Israel; 3. Dios elige a 
Sión/Jerusalén; 11. La elección de Dios en la 
oscuridad del destierro: 1. La elección en el Deu- 
teronomista; 2. La elección en el Déutero-Isaías; 
IV. La elección de Dios después del destierro: 
1. En los profetas y salmistas de la restauración; 
2. En las perspectivas del anónimo Trito-Isaías; 
3. La aportación del escrito sacerdotal; 4. La 
elección en las reelaboraciones del cronista. 
V. Jesús, el “elegido de Dios”: 1. “Elegido”, tí- 
tulo conferido a Jesús; 2. Jesús, “el elegido de 
Dios”, elige a los suyos. VI. La Iglesia, “estirpe 
elegida” de Dios: |. En la línea del AT; 2. En 
relación explícita con Jesús; 3. Denominación 
cristológica y escatológica de los cristianos; 
4. Elegidos “en Cristo desde la enternidad”. 


Por la amplitud ilimitada de todo 
lo que incluye la elección, son mu- 
chos los vocablos y las imágenes que 
contribuyen a formular su realidad 
de conjunto: / alianza (el más fre- 
cuente), / amor y conocimiento de 
Dios (Am 3,2), nueva “creación” (Dt 
32,6) [/ Cosmos], etc. En la elección 
está encerrada toda la salvación, in- 
cluso antes de que fuera historia (Ef 
1,4ss). Aquí nos centraremos sobre 
todo en el verbo principal y más téc- 
nico, el hebreo bahar (griego, eklégo- 
mai), pero sin olvidar aquellas voces 
y expresiones que anticiparon el uso 
del mismo bahar, como, por ejemplo, 
laqah, “tomar”, y otras semejantes. 
Aunque las acepciones profanas o 
comunes de estas voces preceden cro- 
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nológicamente a su respectivo uso 
religioso, éste registra, sin embargo, 
una clara preponderancia cuantitati- 
va respecto al uso profano (especial- 
mente para bahar), particularmente 
cuando la frase tiene por sujeto a 
Dios. Además, el uso teológico de 
bahar con Dios por sujeto es bastante 
irregular, señal de que ese uso no se 
impuso en todos los ambientes reli- 
giosos de Israel. 


IL. LA ELECCIÓN, EXPE- 
RIENCIA PRIMORDIAL DE 
FE. 1. La ELECCIÓN FORMULA 
LA FE EN Dios. Parece ser que bahar 
no se usó antes de la obra deuterono- 
mista. Pero la realidad misma de la 
elección es ciertamente más antigua, 
tanto como la autoconciencia de per- 
tenecer de forma particular a Dios, 
es decir, desde que empezó a nutrirse 
y expresarse la / fe en el Dios que “se 
ha dignado (o bien ha comenzado) 
hacer de vosotros su pueblo” (ISam 
12,22; “pueblo de Dios” en Jue 5,7.11; 
20,2; etc.). La fe, por ejemplo, que se 
manifiesta en el antiquísimo “credo”, 
que sigue estando presente en el ritual 
de las primicias y que se puede leer en 
Dt 26,1-11, cuyo núcleo recuerda la 
iniciativa benévola y poderosa del 
7 Dios que libró a Israel de manos de 
Egipto (vv. 5-9) [/ Liberación/ Liber- 
tad]. A esa misma fe apela la relación 
de la alianza firmada en Siquén bajo 
Josué (Jos 24), en donde la antiquí- 
sima tradición se reviste de formas 
deuteronomistas y exílicas/ posexíli- 
cas. Lo mismo hay que decir de la 
antigua fe, formulada con expresio- 
nes más recientes en Jue 5,2s.5.9.11. 
13.23 y en el primer oráculo de Ba- 
laán (Núm 23,8ss: pueblo puesto 
“aparte”). Este mismo filón puede 
captarse en la presentación de suyo 
reciente de Ex 6,2-7, donde P narra 
la vocación de Moisés, recordando 
por una parte los compromisos ori- 
ginales de Dios con los patriarcas y 
por otra vinculando a la misma elec- 
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ción la intervención inminente de li- 
beración y de rescate “con brazo fuer- 
te y con grandes castigos”: “Yo os 
haré mi pueblo, seré vuestro Dios...” 
(v. 7). 

La antiquísima fe le hacía sentir a 
Israel que era objeto de una iniciativa 
de amor por parte de Dios. Respecto 
a los demás pueblos, Israel se sentía 
distinto y privilegiado: la experiencia 
de la elección formulaba la antigua fe 
y la alimentaba. A partir del Dt esa 
experiencia de fe y de vida se for- 
mulará recurriendo al verbo bahar 
[/ Pentateuco]. 


2. LA ELECCIÓN FORMULA LA OP- 
CIÓN CONCRETA POR SU DIOS POR 
PARTE DEL HOMBRE. Si Jue 5,8 es 
original, el primer uso bíblico de 
bahar indica una opción de no-fe por 
parte del hombre por los dioses: “pre- 
ferían dioses extranjeros”. Por el con- 
texto se deduce que se había hecho 
ya una opción anterior, la que res- 
pondía a la elección con que Dios 
había sido el primero en escoger a su 
pueblo: la primera respuesta, funda- 
mental, de la fe es escoger, “elegir” al 
dios en que se dice que se cree. Elegir 
a otro dios por parte de Israel equi- 
valía a renegar de su propia fe, a 
apostatar. 

Cuando el sujeto de la elección o 
de la opción es el hombre, su objeto 
no es nunca Dios. El hombre escoge 
la vida, los mandamientos, el servi- 
cio, etc. de Dios (Sal 119,30.173), 
pero no a Dios mismo. Pero si se 
trata de las divinidades, se dice que él 
elige o escoge a los dioses. Esta dife- 
rencia tiene no poco relieve teológico 
y espiritual. Se pone así de manifiesto 
que Dios no es una de las diferentes 
posibilidades frente a las que viene a 
encontrarse el hombre que quiere di- 
rigirse a la divinidad. ¡El verdadero 
Dios ya me ha elegido! Israel no debe 
hacer otra cosa más que reconocerle: 
servirle, escoger sus caminos, sus 
mandamientos, obedecerle, etc.; se 
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trata sólo de expresar esta fe en la 
previa elección por parte de Dios. 


3. TODA LA HISTORIA DE ISRAEL 
EXPRESA ELECCIÓN. En los diversos 
libros sagrados y a lo largo de los 
siglos del AT, los diferentes episodios 
de su historia son leídos por Israel 
dentro de la óptica de su elección por 
parte de Dios. La historia vivida no 
se atribuye solamente a las opciones 
autónomas de algún que otro perso- 
naje humano, sino sobre todo a las 
de Dios, a su designio que se mani- 
fiesta en la tierra. Es lo que se percibe 
a partir de la historia de la creación 
(Gén 1-2), en particular desde aquel 
“tomó” (lagah) Dios al hombre y “lo 
puso” en el jardín del Edén, que en 
Gén 2,15 expresa ya a su manera una 
elección. También se habla de elec- 
ción o de preferencia particular a 
propósito de Abel (4,4), igual que de 
Henoc, “tomado” por Dios (Gén 5, 
24). De forma semejante se dice de 
Noé, que “encontró gracia a los ojos 
del Señor” y que “seguía los caminos 
de Dios” (Gén 6,8s). 

En la historia de los patriarcas se 
pone aún más de manifiesto la refle- 
xión de fe sobre la elección. Entre las 
diversas constantes de aquellas anti- 
guas tradiciones populares que se re- 
ferian a los patriarcas, desde Abra- 
hán (el “arameo errante”) hasta José 
y el mismo Moisés, se siente profun- 
damente la libre y soberana elección 
de Dios en la dirección de la historia; 
lo que allí domina de todas formas es 
siempre el amor gratuito y benévolo 
de Dios. Es él, y no los descendientes 
naturales, el que tiene los hilos en su 
mano), es él siempre el que elige. 

Cuando más tarde el pueblo de 
Israel experimente la opresión y la 
esclavitud en Egipto, aquella elección 
asumirá los colores intensos de una 
empresa poderosa y gloriosa de Dios 
que “libera”, “redime”, “rescata”, “ad- 
quiere”, “domina”, etc., a su pueblo 
para hacerlo completamente “suyo”, 
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“su propiedad”, “su herencia”. Aquí 
son muchisimos los textos de la Bi- 
blia, como consecuencia de la con- 
tinua reflexión y actualización de 
aquel acontecimiento fundador den- 
tro del pueblo y de la teología de 
Israel. No menor importancia para 
nuestro tema tiene la posterior histo- 
ria de la entrada en la tierra prome- 
tida, de su ocupación bajo Josué y 
los jueces. En cierto sentido es la pro- 
secución del mismo éxodo, su consu- 
mación. Dios elige a los jefes de “su 
pueblo”, a los que acompaña, prote- 
ge, defiende y concede la victoria. Es 
Dios el que da aquella tierra, desti- 
nándosela para ellos y quitándosela 
a sus anteriores ocupantes. Más allá 
de las formulaciones y de las tradi- 
ciones literarias que nos transmiten 
aquella larga historia, lo que sigue en 
primer plano es la fidelidad de Dios 
a su juramento para con “su pueblo” 
Israel. 


II. LA ELECCIÓN DE DIOS 
HASTA EL DESTIERRO. 1. Dios 
ELIGE AL REY. Desde que comenzó la 
realeza en Israel, el rey es “el elegido” 
(bahar) de Dios (cf 1Sam 10,24 para 
Saúl; 2Sam 16,18 y 6,21 para David). 
La ideología de la elección del rey 
por parte de Dios era común a todo 
el antiguo Oriente. En Israel, sin em- 
bargo, la concepción de la elección 
del rey manifiesta una característica 
propia al admitir la posibilidad del 
rechazo (para Saúl: 1Sam 15,23.26), 
aun permaneciendo indeleble el ca- 
rácter de “elegido” (cf ISam 24,7.11; 
26,9.11.16.23; 2Sam 1,21). Normal- 
mente, el rechazo es justificado por el 
abandono por parte del elegido de su 
misión. Se supone, por tanto, que al 
don de la elección y encargo de una 
misión corresponde, por parte del 
elegido, una respuesta que puede ser 
también negativa. 

En los salmos reales, de época cier- 
tamente anterior al destierro, no es 
raro que se recuerde la elección de 


476 


David (de la que nunca se dudó: 
cf ¡Sam 16,7.13), lo cual suena para 
el salmista como garantía de la elec- 
ción de su descendiente, es decir, del 
monarca que reina en la época de 
composición de aquel salmo, a pesar 
de las acciones y de los testimonios 
contrarios que pueda ofrecer su com- 
portamiento (cf p.ej., Sal 78,67; 89,4. 
20): aquel rey determinado chocaba 
con aquella antigua elección y con 
todo lo que afirmaban las promesas 
hechas por el profeta Natán a David 
respecto a la descendencia real (2Sam 
7). Sumamente elocuente en este as- 
pecto resulta el Sal 89 (también el 
132): Dios es fiel; David y su linaje 
han sido elegidos para siempre, pero 
Dios ha “rechazado” a aquel “ungi- 
do” suyo por sus malas acciones. De 
todas formas, la elección queda a sal- 
vo y ha de seguir vigente. 


2. DIOS ELIGE AL PUEBLO DE Ís- 
RAEL. No es inverosímil que la for- 
mulación expresa de la elección del 
pueblo de Israel tenga que atribuirse 
a un fallo de la realeza como institu- 
ción. Ahora Dios se vuelve directa- 
mente a Israel como “elegido”, 
bahúr. De esta elección habla en par- 
ticular el segundo discurso de Moisés 
en Dt 7,6ss; 10,15; 14,2, Sobre todos 
los demás textos destaca ciertamente 
Dt 7,6-8: la elección se presenta como 
el primer motivo de fondo para sos- 
tener el precepto de no mezclarse con 
Canaán. Los versículos 9-11 añaden 
un segundo motivo para justificar la 
separación de Israel respecto a los 
pueblos que le rodeaban: el recuerdo 
de las tradiciones de la alianza, acon- 
tecimiento con un significado total- 
mente paralelo al de la elección mis- 
ma. Se resalta además el carácter gra- 
tuito de la elección, así como, por 
otra parte, el de la alianza, que se 
hacen remontar ambas expresamente 
a la época patriarcal (cf también 
10,15). Otro elemento interesante, 
aunque derivado: la grandeza de Is- 
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rael no es la causa, sino el efecto de 
la elección, la cual no tiene otra fuen- 
te más que el amor gratuito de Dios 
(v. 7). 

“Elegido entre todas las naciones” 
(Dt 10,15), Israel está obligado a guar- 
dar y a vivir su propio carácter espe- 
cífico que le viene de ese ser bahúr 
por parte de Dios: la elección es el 
fundamento de la total obediencia 
del pueblo a aquel que lo ha “elegido” 
(cf Dt 7,12; 10,12s). Se trata de un 
carácter especialísimo, expresado so- 
bre todo por las dos fórmulas recien- 
tes, a las que hay que reconocer, sin 
embargo, raíces bastante antiguas: es 
decir, haber sido constituido “pueblo 
consagrado”, o “santo”, “para Dios” 
(Dt 7,6; etc.; cf Éx 19 ,6), y “pueblo 
particularmente suyo”, esto es, elegi- 
do por Dios para sí, de forma única 
y especial respecto a cualquier otro 
(cf Dt 7,6; 14,2; etc.; Éx 19,5; Sal 
135,4; hebr. segullah). 


3. DIOS ELIGE A SIÓN/JERUSA- 
LÉN. Con fórmulas especialmente es- 
tereotipadas, el Dt destaca la elección 
de Sión/Jerusalén (hasta 20 textos, 
desde 12,5 hasta 26,2; más 31,11), 
aunque curiosamente no la relaciona 
con la del pueblo. El carácter fijo de 
estas fórmulas demuestra que se trata 
de concepciones preexistentes. Por 
otra parte, es ya el Sal 132, de fecha 
bastante anterior al destierro, el que 
nos habla de Sión elegida para ser 
habitada por Dios (v. 13). Porque lo 
“ama”, Dios ha “elegido el monte 
Sión”(Sal 78,68), que de esta manera 
se convierte en su “morada” (Sal 
68,17). 

Con la elección de Sión/ Jerusalén 
el Dt ofrece un claro testimonio ulte- 
rior de la predilección que Dios tiene 
por Israel: se confirma que él es “su 
pueblo” y que Dios es “su Dios”. Al 
participar en el culto del templo, la 
elección misma se convierte en moti- 
vo y en vehículo de la bendición y de 
la protección divina en la vida coti- 
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diana del israclita piadoso. Sión/Je- 
rusalén están destinadas entonces a 
asegurar un solo templo y un solo 
culto, lo mismo que hay un solo Dios 
y una sola elección (el Dt 12 y 16). El 
Dt, aunque en un estrato tardío, se 
apresura a afirmar también la elec- 
ción de los levitas (la tribu de L.eví) 
entre las demás tribus, lo cual asegu- 
ra automáticamente la elección del 
/ sacerdocio, y por consiguiente ava- 
la la unicidad de la estirpe sacerdotal, 
garantía del recto funcionamiento del 
servicio litúrgico, que a su vez es ga- 
rantía de salvación para el individuo 
y para toda la nación. 

Esta última observación explica la 
ausencia de bahar en los profetas an- 
teriores al destierro, a pesar de que 
conocen y hablan de la elección de 
Sión y de Israel, si bien dejan de 
discutirla (Am 3,2; 9,7). El mismo 
Isaías, natural de Jerusalén y perfec- 
tamente sabedor de la elección tanto 
del templo como del rey, no habla de 
la elección y de la salvación más que 
con un claro significado teológico: la 
salvación para él tiene lugar gracias 
a la fe (Is 7,9; 28,16) y en una pers- 
pectiva escatológica (1s 2,2ss; 9, 1-6). 
Para aquellos profetas, el uso y el 
significado de bahar habría podido 
fomentar peligrosas ilusiones sobre 
la salvación del pueblo; la elección y 
la práctica recta (formal) del culto se 
habrían percibido como garantía con- 
tra toda desventura. Pero esto era 
inadmisible, según toda la tradición 
teológica hebrea. 


II. LA ELECCIÓN DE DIOS 
EN LA OSCURIDAD DEL DES- 
TIERRO. 1. LA ELECCIÓN EN EL 
DEUTERONOMISTA (Dtr). Resulta un 
tanto difícil hoy para nosotros repre- 
sentarnos el hundimiento general y el 
sentido de oscuridad que produjo la 
toma de Jerusalén por los babilonios, 
con el consiguiente destierro. Quedó 
destruido el templo, Jerusalén fue 
profanada y ocupada, Israel se vio 
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oprimido y disperso, la monarquía 
davídica desapareció. El Dtr, que ac- 
túa en Palestina, no puede liberarse 
de este cuadro sumamente oscuro en 
cuanto a la elección, aunque conserve 
todavía cierto atisbo de esperanza. 
Un claro ejemplo de esta esperanza 
(y de esta fe) se percibe en Dt 4,37, 
que nos conserva el único pasaje ex- 
plícito del Dtr sobre la elección del 
pueblo de Israel: “Porque amó a tus 
padres, eligió a su descendencia des- 
pués de ellos, te sacó de Egipto con 
su asistencia y su poder...” No cabe 
duda de que se trata de una adapta- 
ción deuteronomista de Dt 7,6-10, 
pero hay que destacar que el Dtr 
mantiene sin cambios la línea esen- 
cial del Dt sobre la elección; en efec- 
to, la inserta en un discurso que, ade- 
más de la obediencia a Dios, exige 
también y sobre todo la conversión, 
consciente de la triste hora presente: 
“Te convertirás al Señor en tu angus- 
tia y escucharás su voz, pues el Señor, 
tu Dios, es misericordioso, que no te 
abandonará, ni aniquilará, ni se olvi- 
dará de la alianza que juró a tus pa- 
dres” (Dt 4,305). Mas, por otra parte, 
esta misma adaptación participa del 
profundo drama de fe que se originó 
con la caída de Jerusalén y la des- 
trucción del templo. Aun mantenien- 
do la elección, el Dtr indica ahora 
que no se responde ya a ella solamen- 
te con la obediencia a Dios y con la 
vivencia fiel de sus preceptos, sino 
que es necesario reconocer que “el 
Señor es Dios” y que fuera de él “no 
hay otro” (v. 35; cf v. 39), ya que era 
muy real el peligro basado en el terre- 
moto institucional y político-religio- 
so general del año 586 y del destierro 
en Babilonia. Y es precisamente este 
derrumbamiento general el que in- 
troduce una ulterior modificación en 
la lectura de la elección, tal como era 
la del Dt. Para el Dtr la elección se 
sigue remontando al amor gratuito 
de Dios; pero no ya al que se mani- 
fiesta en la constitución de Israel 
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como “pueblo suyo” y con su intro- 
ducción en la posesión de la tierra 
prometida (ahora, de hecho, esa po- 
sesión es problemática), sino en el 
amor que se expresó al prometer 
aquella tierra en herencia: “Para ha- 
certe entrar en su tierra y dártela en 
propiedad” (4,38); se trata, por con- 
siguiente, del amor manifestado en la 
elección de los padres. 

En los libros de los Re el Dtr no 
habla nunca de la elección (1Re 8,8 
probablemente no es deuteronomis- 
ta); el Dtr está fuertemente impresio- 
nado por las numerosas infidelidades 
de todo el pueblo durante toda la 
época monárquica, lo cual perjudica 
en gran parte la permanencia de su 
elección. Tan es así que el Dtr afirma 
el rechazo del reino del norte por 
parte de Dios, rechazo extendido lue- 
go a Judá (2Re 17,19s); y en 2Re 
23,27 Dios dice: “Apartaré también 
de mi presencia a Judá, como aparté 
a Israel”. Así pues, Israel parece ha- 
ber perdido la fuente y el motivo de 
todos sus privilegios, su inalcanzable 
e inconcebible dignidad de “pueblo 
suyo”, de Dios. 

Una suerte análoga parece ser que 
le tocó a la elección de Sión/Jerusa- 
lén y del templo en la perspectiva del 
Dtr. Se recuerda ciertamente la elec- 
ción, de la que no se tiene ninguna 
duda; véanse, por ejemplo, los repe- 
tidos recuerdos de 1Re 8,16.44,48; 
11,13.32.36; 14,21; 2Re 21,7 (que ha- 
bla de la elección “eterna” o “para 
siempre”). Sin embargo, la actual si- 
tuación general no se explica más 
que con una negativa concreta: lo 
afirma expresamente 2Re 23,27 des- 
pués de haber hablado de la exclu- 
sión de Judá: “Rechazaré a esta ciu- 
dad, Jerusalén, que había elegido, y 
el templo del que había dicho: Alli 
estará mi nombre”. También 24,20 se 
mueve en la misma línea: “Por eso el 
Señor montó en cólera contra Jeru- 
salén y contra Judá y los apartó de su 
presencia”. 
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En cuanto a la elección del rey, Dtr 
no abolió las tradiciones favorables a 
la realeza, bien sea de Saúl o bien de 
David o de los descendientes de Da- 
vid. Sin embargo, en el uso lingúísti- 
co parece demostrar cierta precau- 
ción: bahar no se utiliza nunca para 
los descendientes davídicos (como 
acontecía, sin embargo, en los salmos 
reales), sino que se le reserva sólo a 
David. En cuanto a Saúl, dicho rey 
colma la medida en sentido negativo: 
[Sam 10,24 había presentado su elec- 
ción como querida por Dios; 1Sam 
15,23.26 había introducido luego su 
exclusión; ahora el Dtr reduce la elec- 
ción del rey Saúl a una pura y simple 
voluntad popular, comparándola in- 
cluso con la idolatría, puesto que sólo 
Dios puede reinar sobre Israel (1Sam 
8,7). 

No cabe duda de que el cuadro 
general de Dtr es de tintas sombrías. 
Ligada a la historia y verificable en 
ella, la elección parece haberse di- 
suelto. Sin embargo, como se ha se- 
ñalado, no parece que esté todo per- 
dido; parece subsistir aún cierta es- 
peranza para el futuro. Es notable, 
por ejemplo, que la elección de los 
descendientes de David no sea revo- 
cada. También es interesante la ex- 
presión ya señalada para Jerusalén 
en 2Re 21,7, que recuerda la promesa 
de su elección “para siempre”. Y des- 
pués de toda la narración de las su- 
cesivas catástrofes, la obra de 2Re se 
cierra con un rayo de esperanza, con 
una ventana abierta al futuro, pro- 
poniendo la suerte bastante mejor 
que el “rey de Babilonia” reserva a 
“Jeconías, rey de Judá”, a quien le 
concedió “gracia”, lo “sacó de la cár- 
cel”, “le trató benévolamente”, etc., 
lo que permite prever tiempos mejo- 
res y mantiene encendida una llama 
de esperanza en la descendencia da- 
vídica. 


2. LA ELECCIÓN EN EL DÉUTERO- 
Isaías (DtIs). También el Dtls actúa 
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en un periodo de total desconcierto 
espiritual sobre la elección; más aún, 
de una prolunda y auténtica duda 
sobre la misma. Pero su mensaje 
apunta en una dirección contraria a 
la del Dtr, su contemporáneo, 

Después de la descripción-cxalta- 
ción del poder ilimitado de Dios (ls 
40) y el envío inminente del liberta- 
dor Ciro (1s 41,1-7), se introduce el 
tema de la elección para Israel-Jacob: 
“Pero tú, Israel, mi siervo, Jacob, a 
quien yo elegí (bahar), raza de Abra- 
hán, mi amigo...” (41,8). Que Israel 
sea llamado “mi siervo” es un hecho 
nuevo (cf también 44,21; 45,4). El 
título ocupa un puesto destacado en 
la predicación del DtIs y guarda re- 
lación con el tema de la elección 
(43,10.20; 44,1.2; 45,4). La ideología 
de la elección real había relacionado 
a “ebed, siervo, con bahír, elegido (Dt 
17,15-20; 2Sam 7,5; Sal 78,70; 89,4; 
105,6; etc.); aplicando ahora el título 
a todo el pueblo, el Dtls lo amplía 
hasta hacer de él un don de la gracia 
(elección, misión) que había sido de 
David (Is 55,25). Por otra parte, el 
DtlIs no parece prever un futuro para 
los descendientes davídicos; se lo ha- 
bía enseñado muy bien la experiencia 
del triste pasado. Esto mismo ocurre, 
de forma más o menos análoga, con 
la teología del templo: él espera su 
reconstrucción, lo mismo que la de 
Jerusalén (Is 44,26; 49,17-23); pero 
su fe no se basa ni mucho menos en 
la elección de Sión; tal y tan grande 
había sido la magnitud de la catás- 
trofe y tan vana la confianza antes de 
la destrucción. 

También es interesante que Israel- 
Jacob no sea solamente el siervo- 
elegido, sino que además se le vincu- 
le directamente con “Abrahán, mi 
amigo”. Se le quiere asegurar a la 
elección un fundamento inalienable, 
como lo son la sangre y la raza, es 
decir, la relación con el progenitor. Y 
no sólo eso, sino que parece apelar 
a la creación misma, y por tanto a 
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la existencia en la tierra (Is 43,20s; 
44,1s). De todas formas, lo cierto 
es que el Dtls se complace por un 
lado en hacer remontar la elección 
del pueblo de Israel a las raíces más 
remotas posibles, mientras que por 
otro lado la proyecta hacia la sal- 
vación inminente, hacia la “reali- 
dad nueva” que Dios está creando (cf 
43,18; 44,2ss; etc.). Frente a todos 
aquellos cuya fe en la elección del 
pueblo de Israel empezaba a vacilar 
o casi se había apagado por causa de 
las catástrofes recientes, el Dtls insis- 
te, dirigiéndose al Israel supervivien- 
teen su totalidad: “A ti te dije: Tú, mi 
siervo, yo te he elegido y no te he 
desechado” (Is 41,9b), fórmula lite- 
rariamente sobrecargada, y por tanto 
polémica. 

Esta fe del Dtls en la elección del 
pueblo de Israel está muy lejos de 
constituir aquel falso sentimiento de 
seguridad que fue ya un lastre antes 
del destierro y que criticaron los pro- 
fetas preexílicos. En el Dtls no se 
advierte el menor triunfalismo, ni su 
fe se basa de ninguna manera en la 
realeza ni en el templo. Más aún, el 
Dtls transfiere a su “siervo” algunos 
de los elementos propios de la reale- 
za: ya hemos aludido al paralelismo 
siervo-elegido (42,1); recordemos ade- 
más al espíritu del Señor (1Sam 16, 
13; Is 11,2), que pasa ahora al “sier- 
vo” (42,1b). Este “siervo”, un indivi- 


duo ciertamente, recoge los títulos y 


las funciones del rey de Israel al mis- 
mo tiempo. Pero el cuadro que el 
DtIs traza del “siervo” impide todo 
triunfalismo preexílico vinculado a 
la elección. Como Israel, también el 
“siervo” tendrá que responder con la 
fidelidad y la total sumisión a las 
exigencias de la elección. Pero al “sier- 
vo”, en cuanto “elegido”, le corres- 
ponde la misión de ser testigo del 
Señor y de su poderoso amor creati- 
vo, testimonio que se ejerce entre los 
pueblos y que llega a afectar hasta tal 
punto al testigo “siervo” que exige de 
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él el sufrimiento y la muerte, un su- 
frimiento que aparece ya claramente 
vicario (cf Is 52,13-53,12, especial- 
mente los vv. l0ss). Es éste un con- 
cepto nuevo de elección, al abrigo de 
toda posible interpretación presun- 
tuosa y retorcida. 


IV, LA ELECCIÓN DE DIOS 
DESPUES DEL DESTIERRO. 
1. EN LOS PROFETAS Y SALMISTAS 
DE LA RESTAURACIÓN. El contexto 
histórico-cronológico del retorno y 
de la reanudación general de la vida 
en la tierra prometida encierra evi- 
dentemente muchas expresiones y 
descripciones bastante próximas a la 
elección. 

A propósito de la realeza, hay que 
recordar el final de la profecía de 
Ageo: “Te tomaré a ti, Zorobabel, 
hijo de Sealtiel, mi siervo..., y haré de 
tj como un anillo de sellar; porque yo 
te he elegido (bahar)” (2,23). Descen- 
diente de David, el actual goberna- 
dor de los repatriados no puede me- 
nos de guardar relación con el / me- 
sianismo real y con las promesas a 
los dirigentes del pueblo de Israel, tal 
como el profeta había asegurado a 
David. De él se dice que será “toma- 
do”, como se dijo también de Abra- 
hán (Jos 24,3), de los levitas (Núm 
3,12) y del mismo David (2Sam 7,8). 
Por consiguiente, es objeto especial 
de elección y se le confía igualmente 
una misión particular (que aquí no se 
especifica) en la historia de la salva- 
ción. Con Ag se muestra de acuer- 
do su contemporáneo Zacarías. En- 
tre sus muchos temas consolatorios, 
prevé que a Zorobabel, descendien- 
te de David, se le confiará el pueblo 
de Dios y le corresponderán los títu- 
los mesiánicos de “germen” (3,8 y 
6,12) y de hijo del olivo” (es decir 

“ungido”, “consagrado”: 4,14); sobre 
su cabeza se pondrá una “corona” 
(6,115). 

En cuanto a Sión/ Jerusalén, la pro- 

fecía entera de Ag tiene a la vista la 
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reconstrucción del templo, para que 
Israel manifieste de este modo su com- 
promiso de fidelidad como nación y, 
con su culto y su nuevo estilo de vida 
sometida al pacto con Dios, justifi- 
que su existencia de nación indepen- 
diente. Más explícito aún es Zac 1,17: 
“De nuevo abundarán en bienes mis 
ciudades; el Señor se compadecerá 
nuevamente de Sión y elegirá a Jeru- 
salén”. 

El compromiso con Israel (en una 
visión incluso más universalista) se 
manifiesta no sólo en las promesas 
explícitas de Zac 1,16s y 2,15s, sino 
también en el par. ls 14,1: “El Señor 
se compadecerá de Jacob, elegirá 
otra vez a Israel y los restablecerá en 
su país”. Como la primera elección, 
también la nueva dará fruto; enton- 
ces la nación se construyó gracias a 
aquella poderosa y gratuita interven- 
ción de Dios que determinó el éxodo 
de Egipto; algo parecido ocurre aho- 
ra, después del destierro, con el re- 
torno y la reconstrucción del pueblo 
de Dios en su propia tierra. Esta se- 
mejanza se marca más aún con la 
mención de los muchos (pueblos) que 
se unen al pueblo de Dios en el nuevo 
éxodo o retorno del destierro, y con- 
siguientemente en la nueva elección, 
tal como había sucedido en el éxodo 
y en la elección primera. Lo que es de 
Israel es participado ahora por otros; 
su privilegio se amplía, aunque sin 
dejar de ser suyo. Lo subrayan muy 
bien los salmos posexílicos, como Sal 
47,8.10; 135,4; 105,6.43; 106,5. 


2. EN LAS PERSPECTIVAS DEL 
ANÓNIMO TRITO-ISAÍAS. En ls 56-66 
se advierte una nueva concepción de 
la elección de Israel. No es que se la 
niegue, sino que parece no depender 
ya solamente de la “descendencia de 
Jacob”, sino que debe referirse más 
bien a la “descendencia salida de Ja- 
cob” (65,9); no tanto al israelita en 
cuanto tal, sino a los “siervos del Se- 
ñor”, quienes han correspondido efec- 
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tivamente a los favores de Dios. Los 
preceptos, que hasta ahora seguían 
solamente a la elección, ahora pare- 
cen precederla: será pueblo de Dios 
solamente “el que me haya buscado” 
(1s 65,10). En esta perspectiva parece 
como si se hubieran roto los antiguos 
confines y los viejos límites trazados 
por la sangre, los patriarcas y las pro- 
mesas nacionales. Es el caso de los 
eunucos que se someten a las obser- 
vancias y buscan lo que agrada al 
Señor, o bien el de los extranjeros 
que han escogido servir a Dios y ob- 
servar los preceptos y las exigencias 
de la alianza. A los primeros “yo les 
daré en mi casa, entre mis muros, un 
memorial y un nombre” (Is 56,5); a 
los segundos “los llevaré a mi monte 
santo y les daré alegría en mi casa de 
oración”. Además, “sus holocaustos 
y sus sacrificios serán aceptos en mi 
altar”, lo cual tiene explicación en la 
nueva concepción del templo y de 
Jerusalén, y por consiguiente del cul- 
to y del pueblo: “Pues mi casa se 
llamará casa de oración para todos 
los pueblos” (56,7). 

El verdadero Israel será el resulta- 
do de una nueva creación (Is 65,9). 
La elección tradicional del Israel an- 
tiguo parece haber sido escasa en fru- 
tos: generalmente el pueblo no co- 
rrespondió a las exigencias de la elec- 
ción, y mucho menos está correspon- 
diendo ahora, después del destierro. 
Por eso la elección acentúa ahora la 
necesidad de una opción por parte 
del hombre, y no sólo por parte de 
Dios: una opción eminentemente in- 
dividual, libre y siempre posible para 
todo el que la quiera hacer. Si por 
una parte es Dios el que elige, por 
otra es también el hombre el que “bus- 
ca a Dios”, y por tanto realiza así una 
opción y la prosigue con la observan- 
cla de los preceptos. Pero el hombre 
no es propuesto nunca como el mo- 
tivo de la propia elección, pues ésta 
es en todo caso y siempre un acto de 
bondad gratuita por parte de Dios, 
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lo mismo que Jerusalén y su culto 
siguen siendo la referencia obligato- 
ria para el encuentro total con Dios 
y para la pertenencia al verdadero 
pueblo de Ísrael. 


3. LA APORTACIÓN DEL ESCRITO 
SACERDOTAL (P). En el centro están 
el sacerdocio y sus connotaciones ge- 
nerales de legitimidad, santidad y ejer- 
cicio del culto según la voluntad di- 
vina. Además, el sacerdocio (o sacer- 
dote), gracias a la condición y al 
oficio que le son propios, figura 
como la garantia de la elección para 
todo el pueblo de Israel, esto es, 
como signo de la presencia protecto- 
ra y salvadora de Dios en medio de 
su pueblo. Precisamente por eso en P 
no se hace nunca mención de la elec- 
ción del pueblo ni de la del rey: la 
única elegida es la tribu sacerdotal. A 
ella, por tanto, le corresponde la fun- 
ción salvadora, que satisface por me- 
dio del servicio cultual. Es lo que 
aparece con claridad en la parte P de 
Núm 16 (vv, la.2b-11.16-24.274.35), 
donde los descendientes de Aarón se 
ven legitimados en su sacerdocio en 
contra de las pretensiones religiosas 
de los quehatitas. El servicio cultual, 
para el que son habilitados por Dios 
mismo y que es desempeñado con 
perfecta exactitud y puntualidad, es 
la garantía tanto de la presencia de 
Dios en medio del pueblo como de la 
salvación del mismo de toda cala- 
midad. 

Siguiendo esta misma línea, que 
confía al sacerdocio la función de 
testigo de la elección, y por tanto de 
garantía para el pueblo, P indica en 
sus jefes (como ya había ocurrido 
con los patriarcas) a los mediadores 
de la elección, y consiguientemente a 
los mediadores de la salvación para 
todo el pueblo. Lo mismo que con 
Aarón (Sal 105,26), ocurre también 
con Moisés (Sal 106,23), ambos son 
“elegidos”. El objetivo teológico está 
claro: frente al dato de hecho de las 
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continuas infidelidades del pueblo 
y de la persistente posibilidad de 
una expulsión del mismo pueblo 
de la esfera de la elección, P concen- 
tra la elección en sus exponentes, 
concretamente en los dos principales, 
Aarón y Moisés, consolidando de 
esta forma, en el buen comporta- 
miento de un solo elegido, la fe en la 
elección general del pueblo. Es lo que 
podía deducirse ya de alguna manera 
del cuarto cántico del “siervo de 
Dios” en Is 53,11 (y es también lo que 
se observa en el mismo NT, en donde 
la elección de todos se lleva a cabo 
gracias a Cristo, que es fundamental- 
mente el único “elegido de Dios”, el 
elegido por excelencia). 


4. LA ELECCIÓN EN LAS REELABO- 
RACIONES DEL CRONISTA. “Teólogo” 
que relata una historia muy concre- 
ta utilizando fuentes que interpreta 
y adapta a su propio objetivo con 
vistas a escribir una “historia de la 
teocracia”, el cronista no se interesa 
más que por la elección del templo y 
del sacerdocio. Centro de sus pensa- 
mientos y preocupaciones, su elec- 
ción por parte de Dios se expresa 
en términos tradicionales, con refe- 
rencias explícitas a la santificación, 
la perennidad, etc.: véase para los 
levitas 1Crón 15,2; 2Crón 29,11; para 
los sacerdotes, 2Crón 29,11; para el 
templo de Jerusalén, 2Crón 7,12. 
16; 12,13; para Jerusalén y el culto, 
2Crón 33,7. Desde esta centralidad 
se desarrollará con exuberancia en el 
cronista todo lo que se refiere al cul- 
to, índice a su vez de la centralidad de 
la misma elección. 

La concentración del cronista sólo 
en la elección del templo y del sacer- 
docio explica el debilitamiento, si es 
que no la desaparición, de aquel uni- 
versalismo que se había observado a 
partir del destierro: en su teología, el 
templo y el culto quedan limitados a 
Jerusalén, donde está la “casa” de 
Dios y la sede del rey, y todo tiene 
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lugar en el territorio de Judá (1Crón 
17,14; 28,5; 29,23; 2Crón 9,8; 13,8; 
30,5). No obstante, todavía queda 
cierta universalidad: en el reino del 
descendiente de David, tal como él 
lo proyecta; en el hecho de que, se- 
gún él, Dios escuchará también a los 
extranjeros en aquel templo (p.ej., 
2Crón 6,32); a la construcción de 
aquel templo han contribuido tam- 
bién los refugiados y los extranjeros 
(2Crón 2,2-17), etc. Pero toda esta 
valoración del templo y del culto está 
lejos de comprometer al fiel en una 
auténtica y profunda conversión del 
corazón y en una total adhesión 
interna-externa al Señor; una prueba 
de ello, por ejemplo, es la incerti- 
dumbre en que se queda de ordinario 
la expresión “buscar a Dios”, tan a 
menudo repetida en Crón. 


V. JESÚS, EL “ELEGIDO” DE 
DIOS. 1. “ELEGIDO”, TÍTULO CON- 
FERIDO A JESÚS. Atribuido a / Jesús, 
este título es bastante raro: en el bau- 
tismo (lectura muy discutida de Jn 
1,34), en la transfiguración (Lc 9,35), 
en la crucifixión (Lc 23,35) e, indirec- 
tamente, bajo la metáfora de la “pie- 
dra elegida” (1Pe 2,4.6). Pero, a pesar 
de esta escasez, no cabe duda de que 
este título aparece en momentos es- 
peciales y con un contenido de nota- 
ble interés. 

Juan concluye y resume su testi- 
monio sobre Jesús delante del pue- 
blo de “Israel” (Jn 1,31), es decir, 
del pueblo de Dios. Lo fundamenta 
en su propia experiencia personal 
(gr., heóraka), válida entonces y para 
siempre (memartyreka): Jesús es “el 
elegido de Dios” (Jn 1,34; lección 
preferible a “el Hijo de Dios”, por 
razones internas). La referencia a ls 
42,1 (TM, behírí, y LXX, eklektós) y 
a la tradición bautismal transmitida 
por Mc-Mt parece evidente: “elegido 
de Dios” no es más que una variante 
de “predilecto”(Mc 1,11 y par). Para 
cl Bautista, Jesús es el siervo en el 
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que Dios se complace y sobre el cual 
se posa su Espíritu, teología que el 
evangelista hereda y profundiza, in- 
terpretándola en sentido cristiano. 

El “Hijo elegido” de Le 9,35 co- 
menta lo que están viendo los discí- 
pulos en la transfiguración. La “glo- 
ria” se ha hecho visible y muestra 
cuál es la realidad del “elegido”, “mi 
Hijo”, mientras que la voz ilustra la 
visión. También aquí resuena ls 42,1, 
como se dijo anteriormente para Jn 
1,34, mientras que nos alejamos ver- 
balmente del agapérós de Me 1,11 
(¿otra fuente?). De todas formas, pa- 
rece ser que Lc quiso subrayar así 
una especie de crescendo respecto a 
la revelación del bautismo. Cierta- 
mente, el “Hijo mío” de este versícu- 
lo lucano va bastante más allá del 
mero sentido mesiánico del término, 
subrayando fuertemente su peculia- 
ridad tan propia. Propiedad del Hijo 
y particularidad lucana que son tam- 
bién evidentes en Lc 23,35, en la burla 
que los dirigentes del pueblo dirigen 
a Jesús en la cruz. Al nivel puramen- 
te mesiánico, que tuvo que constituir 
el primer contenido de este apelati- 
vo, el evangelista atribuye un sentido 
superior, como puede deducirse de 
todo el contexto inmediato. El títu- 
lo “su elegido” (es decir, “elegido de 
Dios”) exalta ese vínculo especial que 
para el cristiano no se agota en la 
mesianidad de Jesús, sino que lo ma- 
nifiesta como término de una elec- 
ción particular y única, que es preci- 
samente la del Hijo de Dios. 

lPe 2,4.6 recuerda la “piedra viva, 
rechazada por los hombres, pero es- 
cogida por Dios..., piedra angular, 
escogida, preciosa”, que hay que iden- 
tificar ciertamente con Cristo, con- 
siderado aquí como fundamento de 
ese edificio-iglesia en el que los cris- 
tianos son “piedras vivas” que se edi- 
fican “en casa espiritual” (vv. 4-6). 
Así pues, se considera a Cristo como 
resucitado, devuelto de la muerte a la 
vida. En cuanto que están en comu- 
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nión con él, también los cristianos 
son “piedras vivas”, liberadas por el 
mismo Cristo de la muerte para vivir 
con él. 


2. JESÚS, EL “ELEGIDO” DE DIOS, 
ELIGE A LOS SUYOS. El primer impac- 
to de Jesús con los que habrian de ser 
“los futuros proclamadores del evan- 
gelio” (Ep. Barn. 5,9) tiene todos los 
signos de la elección: la oración in- 
tensa y solitaria en el monte por parte 
de Jesús precede al momento solem- 
ne en que él “llamó a sus discípulos 
y eligió (eklégomai) a doce de entre 
ellos, a los que llamó también após- 
toles” (Lc 6,13) [/ Vocación]. Se trata 
de algo muy significativo: lo que está 
a punto de suceder es importante, y 
por eso se subraya que, en definitiva, 
esta elección no tiene más autor que 
a Dios (cf He 1,24). Al mismo tiem- 
po, recuerda a la Iglesia cómo hay 
que proceder a la hora de confiar tal 
o cual ministerio, don de Dios, que 
hay que impetrar en la oración (He 
6,6; 13,2s.; etc.). “Elegidos” cierta- 
mente por Jesús (He 1,2: “mediante 
el Espíritu Santo”), pero según la vo- 
luntad precisa del Padre en orden al 
cumplimiento de su plan salvífico: 
véase, por ejemplo, en Mt 19,28 hasta 
qué punto llega la relación de los 
apóstoles con las doce tribus de Is- 
rael, y por tanto con todo el pueblo 
de Dios, representado ahora por 
ellos. La salvación, que se le confía 
también al Hijo y a su obra, no se 
realiza en concreto sin la presencia y 
el testimonio de los apóstoles en el 
mundo (He 1,8.11). 

También Jn subraya en varias oca- 
siones la elección de los apóstoles 
por parte de Jesús. Acentuada por el 
ego enfático del texto, se la coloca 
entre la confesión de Pedro y la de- 
nuncia del traidor, lo cual le confiere 
un especial significado: “¿No os elegí 
yo a los doce?” (Jn 6,70). No menor 
fuerza tiene el acento en la acción de 
Jesús y en el hecho de una voluntad 
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expresa del mismo de elegir a los após- 
toles, siempre con la presencia del 
traidor en el contexto siguiente: “Yo 
sé muy bien a quiénes he elegido” (Jn 
13,18). Y también es de destacar en el 
aspecto de la gratuidad y liberalidad 
por parte de Jesús, con la consiguien- 
te misión, el texto de Jn 15,16: “No 
me elegisteis vosotros a mí, sino yo 
(egÓ) a vosotros; y os designé para 
que vayáis y deis fruto y vuestro fruto 
permanezca”. La elección de Jesús 
supone incluso una salida del mundo: 
“Yo os elegí y os saqué del mundo” 
(Jn 15,19). Los “suyos” del capítu- 
lo 15, y también en cierto sentido los 
del capitulo 13, no se limitan ya so- 
lamente a los apóstoles, sino que com- 
prenden además atodos los que Jesús 
ha elegido, a todos sus discípulos, de 
cualquier época y de cualquier origen 
que sean [7 Apóstol/Discípulo]. Así 
pues, el horizonte se ha ampliado: no 
se trata ya de una parte respecto a 
otros, como en Jn 6,70 (y Lc 6,13) 
sino de todos los que escuchan, creen, 
siguen a Jesús; todos ellos son objeto 
de su elección. El concepto de amis- 
tad, evocado inmediatamente antes 
(Jn 15,15), se enriquece y se deter- 
mina ahora: todos los discípulos son 
elegidos. Por tanto, ser discípulo es 
un don concedido a través de Je- 
sús, fruto de su precisa y generosa 
elección (en paralelismo con la elec- 
ción por parte de Dios del pueblo 
de Israel). Supondrá odio por parte 
del “mundo” (Jn 15,19) y persecución 
(v. 20), lo mismo que para Jesús; en 
efecto, según el principio de semejan- 
za —o de solidaridad—, conocido 
por los mismos sinópticos y emplea- 
do por ellos en un contexto idéntico 
de persecuciones, “el discípulo no 
está por encima de su maestro, ni el 
criado por encima de su amo” (Mt 
10,24; Lc 6,40; cf Jn 13,16; 15,20). 
En el plano de la salvación en que 
se situó el mismo Jesús se coloca tam- 
bién a los apóstoles y a los discípulos 
todos: la mediación de Jesús hace 
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visible la elección gratuita y benévola 
del Padre; la elección que él hace de 
los suyos asegura ulteriormente la 
misma mediación, comunicando la 
elección de Dios a los suyos y, a tra- 
vés de ellos, atodos los que crean. Un 
verbo importante este último: la elec- 
ción no tiene nada de mágico, ni tiene 
nada que ver con una pasividad o 
una mera aceptación, sino que re- 
quiere un consenso positivo y eficaz 
en la fe (cf Jn 6,64.70s; 13,11.15.17s; 
15,16...). En esta línea entendemos 
He 9,15, donde Jesús dice de Pablo: 
“Este es para mí un instrumento que 
yo he elegido para llevar mi nom- 
bre...” Por tanto, no una elección con 
función atributiva, es decir, “instru- 
mento elegido”, esto es, idóneo y vá- 
lido, ni mucho menos en el sentido de 
“instrumento que yo me he escogido” 
y cosas por el estilo; sino en el sentido 
de que, para Jesús, Pablo será el ins- 
trumento o el medio para difundir 
(incluso hasta hacerla universal) la 
elección que expresa el plan salvífico 
actual de Dios, manifestado por me- 
dio de su Hijo Jesús, lo cual hará 
Pablo llevando fatigosamente y con 
sufrimiento (gr. bastázo) el testi- 
monio de Jesús resucitado “ante los 
paganos, los reyes y los hijos de Is- 
rael”, para que todos estén entonces 
en disposición de creer y de salvarse. 
Desde la fe del discípulo (aquí, Pa- 
blo), por la que él entra activamente 
en el plan salvífico de Dios, a la de 
sus oyentes, que a Su vez aceptan y 
escogen el plan mismo de Dios para 
ellos y para sus hermanos. 


VI. LA IGLESIA, “ESTIRPE 
ELEGIDA” DE DIOS. 1. ENLA 
LÍNEA DEL AT. La escasez de léxico 
de elección en el NT no prejuzga en 
lo más mínimo la presencia de la idea 
fundamental. Desde la experiencia 
fundadora de Jesús, de sus enseñan- 
zas y de su actividad, la / Iglesia se 
considera injertada en el antiguo tron- 
co de Israel. A los numerosos y di- 
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versos datos evangélicos (alegorías, 
metáforas, milagros, parábolas, alu- 
siones, enseñanzas explícitas...) se 
añadirá la llamada formal de Pablo: 
“Tú”, convertido del paganismo al 
cristianismo, “siendo olivo silvestre, 
fuiste injertado en ellas (las ramas 
santas) e incorporado a la raíz y a la 
pingúe savia del olivo” (Rom 11,17), 
es decir, se te ha concedido formar 
parte de aquella “descendencia de 
Abrahán” que procede de la “prome- 
sa” (gr., epanghelía) (Rom 9,78), puro 
don divino (9,11). De este tronco la 
Iglesia saca su forma y su existencia, 
su lenguaje, su contenido, su historia, 
su función, etc. Baste pensar en todo 
el material bíblico que ella hace suyo 
en bloque, acogiéndolo desde su mis- 
mo meollo de “pacto” (ahora tam- 
bién el “nuevo pacto”: cf Lc 22,20; 
1Cor 11,25) y cargándose además de 
aquella “historia de salvación” con- 
fiada antaño a Israel, pero que ella 
vincula ahora a su propio “Señor y 
mesías, Jesús crucificado y resucita- 
do” (cf He 2,36.38-47; 4,10ss). 
Consciente del cumplimiento me- 
siánico que se ha realizado en sus 
más variadas evidencias, no menos 
teológicas que cronológicas, la Igle- 
sia transfiere también a sí misma el 
dato de la elección, que durante tan- 
tos siglos marcó, como hemos visto, 
al pueblo de Israel. Evidentemente, 
no se la quita: “No es que las prome- 
sas de Dios no se hayan cumplido” 
(Rom 9,6); “Dios no ha rechazado a 
su pueblo” (Rom 11,2); incluso aho- 
ra, en el tiempo del evangelio, los 
israelitas, “en cuanto a la elección, 
siguen siendo muy queridos de Dios 
en atención a sus antepasados, por- 
que los dones y el llamamiento de 
Dios son irrevocables” (Rom 11,28- 
29). Pero se siente a sí misma como 
partícipe de esos dones y portadora 
de ellos, consciente de que en el evan- 
gelio y gracias a él (es decir, Jesucris- 
to Señor y salvador nuestro), “nos- 
otros (los que procedemos del judaís- 
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mo) creemos que nos salvamos por la 
gracia de Jesús el Señor, igual que 
ellos (los procedentes del paganis- 
mo)” (He 15,11). Dios “no ha hecho 
diferencia alguna entre ellos y nos- 
otros, purificando sus corazones con 
la fe” (15,9) y “dándoles el Espíritu 
Santo, igual que a nosotros” (15,8). 
Al agregar a los paganos a la Iglesia, 
“Dios dispuso desde el principio es- 
coger (gr., lambánó=*“tomar”) de 
entre los paganos un pueblo consa- 
grado a tu nombre” (15,14). Es inte- 
resante la paradoja intencional del 
final del versículo citado, que es el 
resultado de la aproximación de dos 
términos inconciliables y contrapues- 
tos desde siempre: ex ethnón laós, 
con la que se subraya el aspecto sor- 
prendente e inaudito de la “elección” 
divina. Esto es precisamente lo que 
cumple las “palabras de los profetas” 
(He 15,155s = Am 9,1s, LXX) en una 
clara y definida línea cristológico- 
eclesiológica. 


2. EN RELACIÓN EXPLÍCITA CON 
JESÚS. Sin duda, el punto de partida 
para esta transferencia es la expe- 
riencia misma de Jesús. Es constante 
la relación con él: en su cumplimiento 
de las promesas, en su cualidad del 
Hijo primogénito del Padre y en su 
presentación como compendio de los 
títulos y de las funciones de Israel y 
del “resto” (que al mismo tiempo 
quedan superados), en su función de 
fundador de una comunidad especí- 
fica de salvación escatológica con “el 
nuevo pacto en su (=“mi”) sangre” y 
con el don particularmente significa- 
tivo del Espíritu, etc. Él finalmente es 
la “piedra elegida” que los construc- 
tores desecharon o declararon inútil, 
pero sobre la cual se levantó el edifi- 
cio (cf Mt 21,42; He 4,11; Rom 9,32s; 
Ef 2,20ss, que presentan ciertamente 
perspectivas distintas, y sobre todo 
lPe 2,4.6ss, que recuerda bastante 
claramente el pasaje bautismal-cris- 
tológico de Cor 10,3, que está a su 
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vez vinculado a la sección eclesioló- 
gica de 1Cor 3,11). 

Con una referencia explícita a 
Cristo “piedra elegida” y en contraste 
con todos los que lo quieren acoger, 
el texto de 1Pe 2,9 describe ahora a 
la comunidad cristiana: “Vosotros, 
por el contrario, sois linaje escogido, 
sacerdocio real, nación (gr., éthnos) 
consagrada, pueblo de su propiedad, 
para anunciar las grandezas del que 
os ha llamado de las tinieblas a su luz 
maravillosa...” “Linaje escogido”, 
ghénos eklektón: no menos que éste, 
pero unidos a él, como su comple- 
mento y al mismo tiempo como su 
coronación, a la Iglesia le correspon- 
den también otros títulos honoríficos 
que en el AT servían para designar a 
Israel en su especificidad fundamen- 
tal de pueblo elegido por Dios. Por 
tanto, el tema petrino es claro: para 
él el verdadero Israel es la Iglesia, es 
decir, la comunidad que, en un evi- 
dente contexto bautismal, es descrita 
como la de aquellos que van crecien- 
do “en orden a la salvación” (lPe 
2,2), en estrecha adhesión a Cristo, 
“piedra viva” (2,4), en cuanto resuci- 
tado y en cuanto que ejerce su in- 
fluencia vivificadora sobre todo el 
edificio de los cristianos, constituidos 
a su vez en “piedras vivas”, “edifica- 
dos en casa espiritual” (2,5), etc., y 
por tanto en contraste con el edificio 
(templo) material o terreno, repre- 
sentativo de la anterior economía. 
Así pues, por su íntima relación con 
Cristo le corresponde a la Iglesia en 
cuanto tal aquel conjunto de prome- 
sas y de dones que componían la dig- 
nidad peculiar de Israel como pueblo 
privilegiado de Dios. Es la Iglesia, 
comprendida la formada en su ma- 
yoría por ex paganos (los destinata- 
rios de 1Pe), que “en otro tiempo no 
era pueblo de Dios y (laos Theoú) 
ahora ha llegado a ser pueblo (laos) 
suyo” (2,10). Transformación que, 
sustancialmente, se ha llevado a cabo 
por obra de Dios mediante su “lla- 
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mada” (2,9) y su “bondad-fidelidad” 
(2,10); y por parte del hombre, gra- 
cias a su “fe” (2,7) y a su “obediencia 
a la palabra” (2,8). 


Acogida de fe en Cristo Señor y, 


salvador, que se señala explícitamen- 
te como motivo de la elección tam- 
bién en el exordio de 1Tes: “Sabemos 
muy bien, hermanos queridos de 
Dios, que habéis sido elegidos. Por- 
que nuestro mensaje evangélico no 
os fue transmitido solamente con pa- 
labras, sino también con obras por- 
tentosas...” (1,45). Como siempre, 
también aquí, hablando de la elec- 
ción de la comunidad, destaca el he- 
cho de que su existencia está basada 
en Cristo. Esencialmente, se trata de 
una elección a la fe: al acoger el evan- 
gelio, el cristiano (es decir, la comu- 
nidad de cristianos) acoge y hace 
suyo el plan divino de salvación que 
Dios inauguró sobre la tierra ya con 
Adán (cuando lo “tomó”: Gén 2,15), 
restauró y manifestó concretamente 
con su Hijo Jesús (1 Tes 1,8ss) y pro- 
siguió continuamente en la historia 
humana mediante el don de su gracia 
y de su presencia, encerrado precisa- 
mente en el término teológico de 
“elección”. A esta elección, gracias a 
su Hijo Jesús (y en el Espíritu), es a 
la que Dios convoca ahora a los cris- 
tianos (es decir, los hace “igle- 
sia”= ekkaléo), o sea, alos que “aco- 
gen la palabra” (1,6: ton lógon), lo 
cual lleva consigo una “conversión a 
Dios”, un “servicio a Dios” y una 
“espera del Hijo” (1,95). 


3. DENOMINACIÓN CRISTOLÓGI- 
CA Y ESCATOLÓGICA DE LOS CRISTIA- 
NOS. También el uso de “elegidos” 
para designar a los cristianos está en 
consonancia —al menos en parte— 
con todo el AT; acordémonos de la 
iniciativa divina, de la gratuidad de 
la intervención de Dios, de su bondad 
y de su generosidad como causa de la 
clección y de la función de signo que 
corresponde además, naturalmente, 
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a la realidad teológica que se comu- 
nica con ella... El plural “elegidos” es 
de obligación; en singular no aparece 
más que en Rom 16,13a: “Saludad a 
Rufo, escogido por el Señor”. El “es- 
cogido” parece querer subrayar de 
manera especial el don de gracia di- 
vina que se manifiesta en la vida de 
Rufo y a la cual, por consiguiente, 
correspondería el citado Rufo en 
una medida generosa y digna de ala- 
banza. 

Por otra parte, en analogía con 
“Su madre”, a la que el escritor con- 
sidera como suya propia (“que lo es 
también mía”: 13b); o como los que 
en el posterior versículo 14 son lla- 
mados “hermanos”, o los que en el 
versículo 15 son designados genéri- 
camente como “santos”. Lo mismo 
que el antiguo pueblo de Dios --en 
medio del cual, sin embargo, los efec- 
tos de la elección no han sido hasta 
ahora más que parciales (cf Rom 
11,7), también el cristiano es “elegi- 
do”, en cuanto que es objeto de la 
fidelidad de Dios, de su bondad pre- 
veniente generosa y gratuita (cf Sant 
2,5; ICor 1,27-31; He 15,755.11). Na- 
turalmente, desde que “Dios envió a 
su Hijo, nacido de una mujer, nacido 
bajo la ley” (Gál 4,4) y desde que 
Jesús “fue entregado por nuestros pe- 
cados y resucitado para nuestra jus- 
tificación” (Rom 4,25), “constituido 
Hijo de Dios en poder” (Rom 1l,4a), 
desde entonces la elección veterotes- 
tamentaria exige una consumación 
impuesta por el tiempo (“la plenitud 
de los tiempos”: 1Cor 10,11). Esa 
consumación le exige al hombre una 
apertura y-una acogida sobre todo 
interior —la fe— ante “la manifesta- 
ción de Dios, nuestro salvador, de su 
bondad y su amor por los hombres” 
(Tit 3,4), manifestación y salvación 
que concretamente se revelan “me- 
diante el baño de regeneración y la 
renovación del Espíritu Santo (el bau- 
tismo), a fin de que, justificados por 
su gracia, seamos herederos de la 
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vida eterna, tal y como la esperamos” 
(Tit 3,58). 

Así pues, para los cristianos, “ele- 
gidos” es una designación no sola- 
mente teológica, sino también y so- 
bre todo cristológica. Afirma el he- 
cho de que Dios “en estos días, que 
son los últimos, nos ha hablado por 
el Hijo” (Heb 1,1s). Asumiéndolo 
mediante la fe, el creyente ha llegado 
ya de alguna forma a la salvación, en 
cuanto que participa ya de la obra 
salvífica del Hijo, mientras que vive 
su vida y espera su regreso glorioso. 
En una visión proléptica ejemplar, 
Ap 17,14 nos muestra a los “fieles” 
asociados al Cordero, designados 
como “llamados y elegidos”. El bino- 
mio es elocuente: aparece en él hasta 
qué punto están cercanas en el plan 
amoroso de Dios salvador las dos 
acciones de “llamar” y de “elegir”, 
como si se tratara de dos caras de su 
manifestación, mientras que luego de 
hecho, en la vida del hombre, los dos 
momentos se quedan un tanto sepa- 
rados (cf “elegidos” de 2Tim 2,10). 
Es lo mismo que indica el lóghion 
de Jesús en Mt 22,14 (cf Mt 20,16): 
“Muchos son los llamados, pero po- 
cos los escogidos”. Allí se pone de 
relieve la acción persistente de la be- 
nevolencia divina en la historia, in- 
cluso individual, de la salvación, lle- 
vada y comunicada por Cristo. Es la 
única garantía que posee el hombre 
en camino hacia la salvación final: el 
amor activo y gratuito de Dios, su 
gracia que se adelanta (“llama”) y 
que actúa en el hombre, comprome- 
tido por su parte a corresponder a ese 
don constante de Dios que lo salva 
(“elige”). 

En la palabra “elegidos” los cris- 
tianos incluyen, por consiguiente, no 
sólo la intervención de Dios, sino la 
expresión de su voluntad y ponen de 
relieve su propio compromiso de lle- 
var una vida “digna” (gr., dxia) de 
“Dios, que los llama a su reino y a su 
gloria” (1 Tes 2,12). Los cristianos sa- 
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ben que, ya “salvados” por gracia, no 
se salvarán al final a no ser también 
gracias a Dios y a su “fidelidad”. 
Aquí está precisamente el corazón 
mismo de toda la reflexión sobre la 
elección. De aquí se deduce que hay 
que estar constantemente en guar- 
dia durante toda la vida: además de 
la fe y de su crecimiento, hay que 
tener siempre a la vista la exigencia 
de equipararse con buenas obras, con 
una intensa vigilancia y una perseve- 
rancia incansable. Ser “elegido” es 
una invitación a “estar alerta”: una 
condición de esperanza y de disponi- 
bilidad pronta para ser encontrados 
idóneos, y verse por tanto aproba- 
dos, cuando vuelva el Señor, en dis- 
posición de constituir precisamen- 
te “su” pueblo, “para siempre con 
el Señor” (1Tes 4,17). 

Pertenecientes ya al Señor en vir- 
tud del bautismo (cf ekdektoí de Col 
3,12) y situados como tales ante el 
juicio escatológico (cf los ekleltoí de 
Rom 8,33, que son los kletoí del ver- 
sículo 28 en su situación final), for- 
man ya parte del reino (cf Mt 24,22, 
24.31 y par; Le 18,7). 

La nota escatológica de la elección 
aparece también con evidencia en la 
relación que se establece entre la elec- 
ción y el / Espíritu Santo. En efecto, 
precisamente el Espíritu Santo es la 
manifestación suprema del don divi- 
no, la anticipación en el hombre de 
su eternidad; él es el que garantiza el 
amor de Dios, el que lo manifiesta y 
lo hace activo en nosotros, revelán- 
donos concretamente y haciéndonos 
partícipes del misterio trinitario. El 
Espíritu, por tanto, es el don escato- 
lógico por antonomasia. En lPe 1,1s 
se recuerda que las tres personas con- 
vergen en la elección: el Padre es su 
presencia como causa; el Espíritu 
santificador es su instrumento o su 
forma (mediante su entrega total); el 
objetivo, finalmente, es la unión efec- 
tiva de los cristianos con la sangre de 
Cristo en el sacrificio de la obediencia 
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(cf Ef 1,3-14; ITes 1,4-6; He 15,7- 
11.14). 


4. ELEGIDOS “EN CRISTO DESDE 
LA ETERNIDAD”. En algunos textos 
—no muchos, pero incisivos— la elec- 
ción tiene un claro aspecto de pre- 
temporalidad o de precreaturalidad, 
Naturalmente, la iniciativa viene de 
Dios, y la bondad divina y la gratui- 
dad resaltan más que en otros textos 
(en los que está, sin embargo, presen- 
te: p.ej., ¿Cor 1,2758; Col 3,12; Sant 
2,5; 1Pe 1,1; 2,95). Dios es el que está 
en el comienzo de ese plan de salva- 
ción, en el que la elección se inserta 
expresamente “desde el principio” 
(QTes 2,13; lect.var. sed potior), que 
hay que entender no como el princi- 
pio de la predicación evangélica ni 
como el comienzo de la actividad pau- 
lina en Tesalónica, sino como “co- 
mienzo” (lejano) de algo que todavía 
continúa, es decir, concretamente del 
tiempo. 

Todavía se afirma con mayor cla- 
ridad esta lejanía de la elección en el 
tiempo, e incluso antes aún de que 
comenzara el tiempo, trasponiendo 
al lenguaje cristiano las concepciones 
teológicas judías, de hecho no de- 
masiado atestiguadas en la documen- 
tación que nos ha llegado, pero cier- 
tamente existentes. Esas concepcio- 
nes encuentran evidente eco en Ef 
1,4, referidas a los cristianos “elegl- 
dos en él (en Cristo) antes de la crea- 
ción del mundo”. A la concepción 
bíblica, tan habitual y tan significa- 
tiva de la elección, se añaden aquí 
por lo menos dos consideraciones 
primarias. Realizada “antes de la crea- 
ción del mundo”, la elección de los 
cristianos se coloca en una situación 
de pre-temporalidad tan lejana que 
recuerda expresamente aquella otra 
en que, según 1Pe 1,20, el Padre co- 
nocia al Hijo y en la que también 
nosotros éramos preconocidos y por 
tanto preelegidos por Dios (lPe 
1,15); esa misma situación pretempo- 
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ral en que, según Jn 17,5.24, lo que 
reinaba era el amor del Padre al Hijo, 
y en la que, según |Cor 2.7, el Padre 
“preordenaba” su “sabiduría” con vis- 
tas a nuestra glorificación... 

La segunda consideración que dis- 
tingue y califica a la expresión de Ef 
1,4 respecto a las demás es que csá 
elección tuvo lugar “en él”, es decir, 
en Cristo. Esta expresión debe enten- 
derse en el sentido denso del versicu- 
lo 3 que la precede: ya en nuestra 
elección nosotros estábamos en Cris- 
to; o sea, que la relación con Cristo 
de todos los que ahora, gracias al 
bautismo (incluido en la bendición 
que descendió sobre “nosotros” se- 
gún el v. 3), son “de Cristo”, es tan 
antigua como el mismo Cristo. Desde 
la eternidad los cristianos están in- 
cluidos en Cristo (recuérdese la ima- 
gen que se desarrollará en Ef 4,12, 
[5s: nosotros somos el cuerpo y él la 
cabeza). 

Se observará igualmente el objeti- 
vo especifico de la elección: “para 
que fuésemos santos e irreprochables 
a sus ojos” (Ef 1,4b). Ese es el cum- 
plimiento del proyecto divino: estar 
siempre en una continua presencia 
delante de Dios, indicando a quién 
corresponde verificar esa santidad 
y esa irreprochabilidad relacionadas 
con la elección como efectos con la 
causa. Dios nos ha elegido para ser 
santos, es decir, para participar de su 
misma santidad. Y el versículo $5 si- 
guiente aclara y enriquece ulterior- 
mente el objetivo de nuestra eterna 
elección: Dios nos ha “predestinado 
a ser sus hijos adoptivos” (cf Rom 
8,14s; Gál 4,45), también esto, en pa- 
ralelismo con todo lo que se dijo so- 
bre la elección, “mediante Jesucris- 
to”, tal como sucedió históricamente 
con nuestro bautismo. Y finalmente, 
última aclaración, nuestra elección 
es eis autón, es decir, tiende “a él”, va 
“hacia él” o “para él”; le tiene a “él” 
como objetivo. Es bastante improba- 
ble que en este “él” haya que entender 
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al Padre; es bastante mejor interpre- 
tar la relación en sentido cristológico. 
Además de ese “él” cristológico casi 
constante que domina el contexto in- 
mediato, se puede pensar en Ef 
4,13ss, en donde Cristo es la finalidad 
hacia la cual —como cabeza del cuer- 
po— “crece” el propio cuerpo, y en 
Col 1,20 (y 1,16b): todo ha sido re- 
conciliado “por medio de él”, lo mis- 
mo que ha sido creado “por medio de 
él” (= Cristo) y “para él” (Col 1,16b). 
Además, es bastante convincente la 
alusión a Rom 8,29, que hay que leer 
con 2Cor 8,18 y 1Cor 15,49 (cf Flp 
3,21: Dios ha determinado que los 
cristianos se hagan conformes a la 

“imagen” o “figura” (gr., eikón) de su 
Hijo; así pues, en cuanto tales, ya 
desde ahora y gracias al Espíritu San- 
to somos partícipes de aquello a lo 
que estamos predestinados por nues- 
tra escatología, la plena participación 
y manifestación de esa “imagen” de 
Cristo mismo, de su gloria. Por tan- 
to, elegidos “en él”, o sea en Cris- 
to, desde toda la eternidad, estamos 
también orientados “hacia él”, hacia 
Cristo, como a nuestro objetivo. Gra- 
cias al amor eterno de Dios, el cris- 
tiano es su hijo santo y fiel en Cristo, 
por medio de Cristo y para Cristo. 
Estamos aquí en la expresión más 
alta y más completa de la elección; en 
ella no sólo se resume toda la historia 
de la salvación, sino que se condensa 
toda la salvación, incluso antes y des- 
pués de su realidad histórica en la 
vida de los hombres. 


BIBL.: Corr J., The Biblical Problem of Elec- 
tion, en “Journal of Ecumenical Studies” 21 
(1984) 199-208; De Fralne J.G., Vocazione ed 
elezione nella Bibbia, Ed. Paoline, Roma 1968; 
GuiLLÉN TorRALBA J., La fuerza oculta de Dios; 
la elección en el Antiguo Testamento, Publica- 
ciones del Monte de Piedad y Caja de Ahorros 
de Córdoba, Valencia 1983; Sicar1 A., Llamados 
por su nombre, Ed. Paulinas, Madrid 1981; 
WibserGER H., Die Neuinterpretation des Er- 
wdlungsglaubens Israels in der Krise der Exils- 
zeit, Fs. Eichrodt 1970. 
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ELÍAS/ELISEO 


Sumario: |. Fuentes para la historia de Elías. 
Il. Formación del ciclo. Y. Contexto histórico. 
1V. Perfil biográfico: 1. El profeta-asceta; 2. El 
defensor del yahvismo; 3. El peregrino del Ho- 
reb; 4. El protector de los débiles; 5. Los mi- 
lagros: 6. El rapto al cielo. V. La teología: 
I. Elementos tradicionales; 2. Rasgos innova- 
dores. VI. Elías en el resto de la Biblia. VM. El 
ciclo narrativo de Eliseo. VMI. La personalidad 
del profeta: 1. El taumaturgo; 2. La actividad 
política; 3. El celo por el Señor. 


Figura imponente del antiguo pro- 
fetismo, Elías representa un giro en 
la historia religiosa de Israel por ha- 
ber salvado el culto al verdadero 
Dios en el territorio septentrional del 
país. 


I.. FUENTES PARA LA HIS- 
TORIA DE ELÍAS. Las noticias so- 
bre el profeta Elías se encuentran en 
IRe 17-19;21, y 2Re 1-2. El relato del 
fin del profeta pertenece ya al ciclo 
de Eliseo. El material eliano se com- 
pone de episodios separados, de di- 
versa amplitud, yuxtapuestos sin te- 
ner en cuenta el orden cronológico. 
Se distinguen seis relatos, autónomos 
en su origen: la sequía (1Re 17,1; 
18,1s.16s.44ss), el juicio de Dios en el 
monte Carmelo (1Re 18,20-40), la teo- 
fanía en el Horeb (IRe 19,3,8-13), la 
vocación de Eliseo (1Re 19,19ss), el 
episodio de la viña de Nabot (1Re 
21,1-9.11-20) y la petición de un 
oráculo por parte de Ocozías (2Re 
1,2-8.17). Se refieren además cuatro 
anécdotas milagrosas: la alimenta- 
ción de Elías junto al río Querit (1Re 
17,2-6), la multiplicación de la harina 
y del aceite en Sarepta (1Re 17,7-16), 
la resurrección del hijo de la viuda 
(IRe 17,17-24) y el aliento recibido 
del ángel (1IRe 19,4-8). Finalmente, 
se leen dos episodios que guardan 
relación con el rey: el encuentro con 
el soberano (1Re 18,2-15) y el intento 
de arrestar al profeta (2Re 1,9-16). 
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[l. FORMACIÓN DEL Cl- 
CLO. La tradición oral sobre la vida 
del profeta, adornada por la fantasía 
popular, y la fijación por escrito de 
los episodios comenzaron inmedia- 
tamente después de la desaparición 
del profeta y llegaron a una primera 
conclusión ya a finales del siglo 1X 
a.C. El escrito comprendía dos gru- 
pos de textos: el primero, conservado 
en [Re [7-19, estaba formado por 
narraciones y anécdotas donde se 
presentaba a Elías como profeta, tau- 
maturgo, activamente comprometi- 
do en la lucha contra los idolos y, en 
consecuencia, perseguido por la cor- 
te. Se advierte además una violenta 
hostilidad contra Ajab y la casa rei- 
nante. Este conjunto de material se 
resiente de la influencia del ciclo de 
Eliseo, compuesto medio siglo más 
tarde con un arte literario menor. En 
el segundo grupo —presente en lRe 
20-21; 2Re 1,2-8— se introduce a 
Elías con el título de “tesbita” y al rey 
Ajab, llamado “rey de Samaria”, tra- 
tado con mayor indulgencia. Un ter- 
cer elemento de la tradición es el que 
constituyen dos anécdotas conteni- 
das en [Re 17,17-24 y 2Re 1,9-16, 
donde aparece Elías como hombre 
de Dios y se pone especialmente de 
relieve el elemento milagroso. Estas 
dos anécdotas constituyen un vínculo 
entre las dos primeras colecciones de 
textos. Además, todo el ciclo eliano 
sufrió cierta elaboración por parte de 
los círculos deuteronomistas cuando 
fue insertado en el libro de los Reyes. 
Pero, incluso en su forma actual, el 
ciclo de Elías se cuenta entre los tes- 
timonios más antiguos de la literatu- 
ra bíblica y entre las obras maestras 
de la prosa hebrea. 


II. CONTEXTO HISTORI- 
CO. Elías vivió en el siglo 1x a.C., en 
el reino del norte, bajo los reyes Ajab 
(874-853) y Ocozías (853-852). El pa- 
dre de Ajab, Omri, había fundado 
una nueva capital en Samaría, habi- 
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tada por la población cananea (IRe 
16,32; 2Re 10,19ss). La alianza con el 
rey de Tiro quedó sancionada por 
Ajab mediante el matrimonio con- 
traído con la hija del rey, Jezabel. 
Esta alianza, hecha con fines politi- 
cos, es decir, para resistir a las ame- 
nazas de Damasco, dio gran impulso 
a los círculos cananeos del reino del 
norte. Gracias a Jezabel se implantó 
en Israel el culto a Baal de Tiro y el 
país se vio invadido por una multitud 
de profetas y servidores del dios pa- 
gano. La religión del verdadero Dios 
estaba amenazada de sincretismo y 
extinción. En Samaría el rey hizo 
construir un templo en honor de Baal 
(1Re 16,32). Hasta entonces la resis- 
tencia profética a la política de la 
corte había sido esporádica; con 
Elías toma ahora una amplitud im- 
prevista. 


IV. PERFIL BIOGRÁFICO. 
I. EL PROFETA-ASCETA. El nombre 
de Elías significa “Mi Dios es Yah- 
véh”., El profeta, del que no se men- 
ciona ni el padre ni la genealogía, es 
llamado “el tesbita”, probablemente 
por ser natural de Tisbé, localidad 
identificada con la actual Khirbet el- 
Istib, en Galaad, a unos 25 kilóme- 
tros al norte del río Yabbok. Parece 
ser que la población de la Trasjorda- 
nia había permanecido más fiel al 
yahvismo que los habitantes de la 
Cisjordania. Elías pertenece al tipo 
de los profetas ambulantes, que no 
están en relación ni con un templo ni 
con las comunidades de profetas. 
Llevaba el manto de piel típico de los 
beduinos del desierto, heredado de la 
antigúedad, ceñido por un cinturón 
de cuero QRe 1,8), desdeñando así la 
moda refinada procedente de Feni- 
cia. Una característica de su actividad 
es que aparecía y desaparecía de for- 
ma inesperada y repentina (lRe 
17,5s; 18,5-12; 2Re 2,165). Desarrolló 
su actividad profética reprochando y 
amenazando (1Re 17,1; 18,21; 2Re 
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1,3), pero también haciendo prome- 
sas en nombre de Dios (¡Re 18,1). 
Realizó una acción simbólica (1Re 
19,19ss) y practicó la intercesión pro- 
fética (IRe 18,42ss). Elías no pro- 
nunció ningún juicio de destrucción 
ni exigió la conversión, sino más bien 
un cambio de dirección del hombre, 
en el que había que dar la vuelta al 
corazón (IRe 18,37). 


2. [EL DEFENSOR DEL YAHVISMO. 
En la base del relato sobre la sequía 
que duró tres años está la explicación 
de Elías sobre una verdadera sequía 
(cf Flavio Josefo, Antiq. Jud. VMI, 
13,2), provocada por Yhwh. La lluvia 
era considerada como un don proce- 
dente de Baal, el dios cananeo de la 
vegetación, mientras que Elías afir- 
maba que Yhwh era el único Dios 
que concedía la fecundidad de los 
campos. La narración del juicio de 
Dios en el monte Carmelo, descrita 
con un arte dramático consumado, 
muestra cómo Elías logró obtener 
que la región del Carmelo, habitada 
por una población mixta, incorpora- 
da a Israel procedente del reino de 
Tiro, fuera considerada como terri- 
torio israelita y se adorase allí sola- 
mente a Yhwh, a pesar de la presencia 
de un santuario cananeo. La matanza 
de los profetas de Baal tiene que com- 
prenderse como la afirmación del de- 
recho de Yhwh sobre la tierra que 
pertenecía a su pueblo. Dada la pro- 
tección del baalismo por parte de la 
autoridad oficial, Israel estaba a pun- 
to de perder su propia identidad re- 
ligiosa. En este momento crítico Elías 
salvó la fe en el único Dios utilizando 
los medios violentos y bárbaros de su 
tiempo. 


3. EL PEREGRINO DEL HOREB. 
Huyendo de la persecución de Jeza- 
bel, Elías no busca refugio en los san- 
tuarios, sino que recorre al revés el 
camino del pueblo liberado de Egip- 
to, dirigiéndose al monte Horeb, en 
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donde Dios se había revelado a Moi- 
sés. La misteriosa teofanía, indica- 
da como “paso del Señor” (IRe 19, 
11), reviste un profundo significado. 
Yhwh no es como el dios fenicio de 
la tempestad, del fuego y del terre- 
moto, sino que actúa de modo silen- 
cioso y casi imperceptible. Se mani- 
fiesta no de forma concreta ni me- 
diante el poder indeterminado del 
espíritu, sino a través de las palabras 
susurrantes de los profetas y de la 
acción invisible producida por los 
acontecimientos externos. Elías se ve 
introducido en una nueva concep- 
ción de Dios, de su naturaleza, de su 
manifestación y de su manera de 
obrar. El Dios de Israel se desmarca 
claramente de la figura del dios semi- 
ta naturalista, 

El mensaje divino que recibe Elías 
se refiere al futuro de Israel: una tri- 
ple unción marcará la intervención 
de Dios, que no sólo asegura la suce- 
sión profética (vocación de Eliseo), 
sino que instala a los nuevos monar- 
cas de Israel (Jehú) y de Siria (Ja- 
zael). Sólo el primero de estos en- 
cargos fue cumplido por Elías (1Re 
19,19ss). 


4. EL PROTECTOR DE LOS DÉBI- 
LES. El profeta fue también un apa- 
sionado defensor de la justicia entre 
los hombres. Después del homicidio 
de Nabot, propietario de la viña, atri- 
buido a la pagana Jezabel, Elías se 
opuso con todas sus fuerzas al pro- 
pósito de Ajab de suprimir el antiguo 
derecho de propiedad israelita y de 
introducir un régimen monárquico 
absolutista con el correspondiente 
derecho de Estado. El profeta no lo- 
gró convertir a la casa real a la pura 
fe del yahvismo. Lo demuestra la na- 
rración de Ocozías, que se dirige al 
dios de Ecrón para saber si curaría 
de su herida. El rey tenía realmen- 
te confianza en ese dios, que lleva- 
ba por título el de “príncipe de la 
tierra” (Ba'al 'eres), cambiado luego 
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en “príncipe de las moscas” (ña “al ze- 
bul = Belcebú). 


5. Los /MILAGROs. Es maravi- 
llosa la misión de Elías entre los pa- 
ganos. Sarepta, la fenicia Sarafand, 
situada a unos 15 kilómetros al sur 
de Sidón, era una aldea perteneciente 
al territorio del padre de Jezabel. 
También este país se vio afectado por 
la sequía. Pero Dios concedió la ben- 
dición del agua, con el aumento de la 
harina y del aceite a Elías, en Fenicia, 
en favor de una pobre viuda, con la 
que el profeta compartía su pan (IRe 
17,7-16). 

El relato de la resurrección del hijo 
de la viuda de Sarepta(1Re 17,17-24) 
presenta ciertas analogías con la na- 
rración de la resurrección del hijo de 
la sunamita realizado por Eliseo (2Re 
4,8). Existe una dependencia literaria 
entre los dos textos y es probable que 
este relato haya sido añadido al ciclo 
de Elías por los discípulos de Eliseo. 

La expedición de las tres tropas 
sucesivas con la misión de capturar 
al profeta (2Re 1,9-16), de las que las 
dos primeras fueron devoradas por 
el fuego del cielo, guarda afinidad 
literaria con el ciclo de Eliseo, y pa- 
rece ser el resultado de una cierta 
ampliación midrásica debida a algún 
devoto del profeta. 


6. EL RAPTO AL CIELO. El trasla- 
do de Elías al cielo en un carro de 
fuego (Re 2,1-11) en presencia tan 
sólo de Eliseo, sin dejar huellas de 
una tumba, a imitación de Henoc 
(Gén 5,24), es un relato misterioso, 
que por una parte sirve para glorifi- 
car a Elías en cuanto que entra en la 
esfera de lo divino y por otra de- 
muestra cómo solamente Eliseo en- 
tró en la plenitud del poder del hom- 
bre de Dios, de quien recibió el man- 
to con el que golpeó las aguas del 
Jordán. La narración presenta un ca- 
rácter artificial debido a las diversas 
repeticiones (triple orden de Elías a 
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Eliseo, triple intervención de los hijos 
de los profetas); el apóstrofe dirigido 
por Eliseo a Elías (“¡Padre mío, pa- 
dre mio, carro y caballería de Is- 
rael!”) es el mismo que se le dirige a 
Eliseo en el lecho de muerte [Re 
2,12; 13,14). Según otra versión (1Re 
19,19), Eliseo recibió el manto de 
Elías desde el día de su vocación. El 
género literario de la narración pare- 
ce ser el de los relatos que intentan 
describir ciertas realidades invisibles 
mediante imágenes concretas. 


V. LA TEOLOGÍA. 1. ELr- 
MENTOS TRADICIONALES. En el reino 
del norte, en la época del sincretismo, 
Elías propugna con vigor los princi- 
pios fundamentales de la antigua fe 
yahvista. Solamente Yhwh es el Dios 
de Israel, puesto que es el Dios de 
Abrahán, de Isaac y de Israel (IRe 
18,36), el Dios de los ejércitos (IRe 
18,15). Sólo él tiene que ser adorado 
en Galilea y en Samaría. Él dirige la 
suerte del pueblo y de los individuos; 
es el tutor de los derechos del hom- 
bre, incluso contra el despotismo mo- 
nárquico, puesto que también el rey 
está sometido a ese derecho divino. 
En el poder de Yhwh se encuentran 
la vida y la muerte de los hombres; de 
él depende la salvación. Elías es un 
eslabón en la larga cadena tradicio- 
nal de israelitas que intentaron frenar 
la aceptación de las costumbres y de 
las ideas de los cananeos, motivo de 
la degeneración de la religión yahvis- 
ta. En este sentido aparece como el 
representante del ideal nómada de la 
civilización hebrea, como una especie 
de reencarnación del antiguo y aus- 
tero periodo exódico de la existencia 
del pueblo de Israel. 


2. RASGOS INNOVADORES. Pero 
el profeta supo adaptar la fe de los 
antepasados a las nuevas exigencias 
de la situación histórica que le tocó 
vivir. No son los Baales los que con- 
ceden la lluvia y la fecundidad; no 
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son ellos la causa de la sequía, sino 
que es Yhwh el que preside los ritos 
de la naturaleza. Por primera vez 
Elías anuncia que Yhwh es el origen 
de aquellos bienes que los cananeos 
atribuian a las fuerzas divinizadas de 
la naturaleza. El símbolo de Dios no 
son los fenómenos turbulentos de la 
atmósfera, sino la acción tranquila 
y silenciosa, apenas perceptible, de 
aquellos que son sus enviados: los 
profetas. 

La tradición ha equiparado a Elías 
con Moisés. Efectivamente, Elías, lo 
mismo que el gran legislador de Is- 
rael, asentó la fe en Yhwh en el Es- 
tado de Israel sobre bases nuevas, 
afirmando la antigua tradición y 
ofreciendo una nueva concepción 
más profunda y más comprensiva de 
la naturaleza y de la acción divina. 
Con enorme vigor, Elías fue el pri- 
mero en oponerse a los intereses po- 
líticos de los monarcas cuando esta- 
ban en contradicción con los princi- 
pios religiosos. Elías es el precursor 
y el pionero de los profetas de la 
época clásica. 


VI. ELÍAS EN EL.RESTO DE 
LA BIBLIA. Después del destierro 
de Babilonia, Elías fue considerado 
como aquel que ha de volver a anun- 
ciar el juicio final, con la tarea de 
convertir a las familias de los hom- 
bres, para que la maldición no caiga 
sobre la tierra (Mal 3,235). El Siráci- 
da tejió el elogio del profeta “de fue- 
go” (Si 48,1-11). El autor de 1Mac 
2,48 atribuye su rapto al cielo a su 
celo por la gloria del Señor. 

En el NT se pone a Elias en rela- 
ción con Juan Bautista. Efectivamen- 
te, éste se presenta como revestido 
del poder del tesbita (Lc 1,17), y los 
levitas llegan a preguntarle si es él el 
profeta Elías (Jn 1,205). Jesús afir- 
ma que antes del día del Señor hará 
su aparición Elías (Mc 9,11ss), que 
tendrá que sufrir mucho; más aún, 
que ya había venido y le habían ma- 
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tado, identificando manifiestamen- 
te al profeta con Juan Bautista (Mt 
11,14). El pueblo de Palestina pensa- 
ba también que Jesús era Elías, que 
había regresado (Mt 16,14; Mc 6,15; 
8,28; Le 9,8.19). En el episodio de la 
transfiguración, Elías se encuentra 
con Moisés al lado de Jesús (Mt 
17,3ss; Mc 9,4s; Lc 9,305) y hablan de 
su desenlace. La unión de los dos 
profetas del AT se explica por el he- 
cho de que ambos son los anunciado- 
res del tiempo mesiánico (Dt 18,15; 
Mal 4,23), y el tiempo del mesías, que 
en la concepción judía correspondía 
al de Moisés, tenía que ser preparado 
por Elías. Los que insultaban a Jesús 
en la cruz relacionaron con Elías el 
comienzo del Sal 22,2, puesto en la- 
bios de Jesús (Mt 27,47.49; Mc 
15,355). Como prueba de que Dios 
ha conservado siempre un resto en 
Israel, san Pablo en Rom 11,2-5 cita 
a |Re 1,10.18. El autor de la carta de 
Santiago aduce 1Re 17,1; 18,48, para 
mostrar la eficacia de la oración di- 
rigida a Dios por el profeta Elías 
(Sant 5,175). 


VII. EL CICLO NARRATIVO 
DE ELISEO. Las informaciones so- 
bre el profeta Eliseo están contenidas 
en 2Re 2-13. Los capítulos 2-8 for- 
man un bloque completo, pero inte- 
rrumpido por peripecias políticas, 
como la introducción al reinado de 
Jorán (2Re 3,1ss), cuya conclusión 
se encuentra en 2Re 8,1-6. Después 
de este relato viene el de la participa- 
ción de Eliseo en la unción de Jazael 
(Re 8,7-15) y de Jehú (Re 9,1ss) y 
la narración de la muerte del profe- 
ta Re 13,14-21). El ciclo de Eliseo 
es menos homogéneo que el de Elías, 
presentando un carácter más arti- 
ficial. Hay cierto número de rela- 
tos que provienen de la tradición po- 
pular; otros proceden de cronistas 
bien informados, y otros, además, de 
un hagiógrafo que quería conservar 
para la posteridad los recuerdos del 
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profeta. Los trozos no siguen un or- 
den cronológico, pertenecen a diver- 
sos géneros literarios y están estre- 
chamente relacionados con el ciclo 
de Elías tanto por su forma como por 
su contenido. Pueden distinguirse va- 
rios tipos de narraciones. Un primer 
grupo comprende narraciones sobre 
la vida privada del profeta, ricas en 
episodios maravillosos que se trans- 
mitían en los círculos de “los hijos de 
los profetas”. Algunos prodigios se 
parecen a los de Elías, como la mul- 
tiplicación del aceite en favor de la 
viuda (2Re 4,1-7), la resurrección del 
hijo de la sunamita (2Re 4,8-37). 
Otros prodigios tienen más bien el 
sabor de florecillas edificantes, como 
la desintoxicación de la olla envene- 
nada (2Re 4,38-41), la multiplicación 
de veinte panes para alimentar a cien 
personas (2Re 4,42ss), la recupera- 
ción milagrosa del hacha (2Re 6, 1-7), 
la reanimación de un cadáver por el 
contacto con los huesos secos de Eli- 
seo (2Re 13,21). La curación del sirio 
Naamán presenta las características 
de las florecillas franciscanas por la 
ingenuidad con que se narra el hecho 
y por la profunda espiritualidad que 
anima al profeta (2Re 5,1-27). Una 
segunda serie de episodios está rela- 
cionada con la intervención del pro- 
feta en las peripecias políticas de su 
tiempo, como las guerras arameas, 
descritas con colores populares (2Re 
6,6-7,20), la usurpación de Jazael 
(Re 8,7-15) y la muerte misma del 
profeta (2Re 13,14-25). Hay dos epi- 
sodios que parecen derivarse de otras 
fuentes: la usurpación de Jehú (2Re 
9,11-21) y la historia de Atalía QRe 
11-12), que provienen probablemente 
de los archivos del templo. 


VII. LA PERSONALIDAD 
DEL PROFETA. El nombre de Eli- 
seo significa “Dios ha salvado”. Na- 
tural de Abel-Mejolá, situado a unos 
14 kilómetros al sudeste de Bet-Seán, 
Eliseo pertenecía a una familia aco- 
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modada. Llamado por Elias en su 
seguimiento, abandonó su casa y sus 
campos y siguió al maestro, siendo 
su discípulo predilecto, su ejecutor 
testamentario y su sucesor. Perma- 
neció célibe durante toda su vida, 
como el profeta de Tisbé. A diferen- 
cia de Elías, recogió a su alrededor 
una comunidad de profetas, con los 
que llevó una vida común, sin estar 
ligado a ningún santuario. Desempe- 
ñó el cargo de superior, ya que se 
sirvió de “los hijos de los profetas” 
como quien puede disponer de los 
diversos miembros de la comunidad 
(Re 9,1-10). El hecho de que Eliseo 
recibiera dos tercios del espíritu de 
Elías prueba que fue distinto de su 
maestro (2Re 2,1-13). Efectivamente, 
no imitó su austeridad en el vestir ni 
su predilección por los lugares solita- 
rios. Vivió algún tiempo en el monte 
Carmelo, como Elías; pero luego des- 
arrolló su ministerio en el seno de la 
comunidad profética, acompañado 
siempre de su criado Guejazí, visi- 
tando varios centros habitados, 
como Jericó, Betel, Gálgala, Sama- 
ría, hasta llegar a Moab, Edón y Da- 
masco. Estuvo dotado de dones ca- 
rismáticos, como el de la presciencia 
(Re 5,26; 6,12.32; 7,15; 8,12), y co- 
noció el éxtasis artificial (2Re 3,15). 


1. EL TAUMATURGO. Para los 
círculos proféticos Eliseo es el gran 
hombre de Dios y el extraordina- 
rio obrador de prodigios, realiza- 
dos en favor de los miembros de las 
cofradías, de los pobres y de los des- 
venturados del país. Utilizó además 
el poder taumatúrgico para defen- 
der la dignidad profética y para ha- 
cerse respetar por algunos jovenzue- 
los que se burlaban de él: “Eliseo fue 
a Betel y, cuando iba por el camino, 
unos rapazuelos que habían salido 
de la ciudad empezaron a burlarse de 
él, diciéndole: “¡Sube, calvo! ¡Sube, 
calvo!”” (2Re 2,2355). 

En algunos episodios prodigiosos 
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Eliseo se presenta como celoso pas- 
tor, como en la ayuda a la pobre 
viuda, a la sunamita y al sirio Naa- 
mán. Los prodigios atribuidos al pro- 
feta atestiguan la inmensa irradiación 
que tuvo Eliseo entre sus seguidores 
y el pueblo. 


2. LA ACTIVIDAD POLÍTICA. Más 
aún que Elías, Eliseo se vio envuelto 
en los problemas políticos de su tiem- 
po, tanto en su patria como fuera de 
ella, Fue el inspirador de la caída de 
la dinastía de los Omridas y tuvo un 
papel decisivo en las relaciones con 
la dinastía de Damasco. En tiempos 
de la grave crisis de Siria (2Re 6,8- 
7,16), Eliseo se convirtió en el paladín 
nacional de la lucha contra los ara- 
meos. Dio sabios consejos al rey de 
Israel en guerra contra Siria (2Re 6) 
y sostuvo su coraje durante un asedio 
(Re 5-6). Fue el alma de la resisten- 
cia patriótica cuando Israel tuvo que 
sufrir reveses militares, de forma que 
el rey Joás, al visitarle en su lecho de 
muerte, pudo llamarlo: “¡Padre mío, 
carro y caballería de Israel!” (2Re 
13,14). Eliseo hizo por la defensa de 
Israel mucho más que las armas de 
guerra. Sin salir de la esfera religiosa, 
el profeta pronunció un juicio severo 
sobre los problemas morales, sobre 
las alianzas políticas y sobre las hos- 
tilidades militares cuando éstas su- 
ponían un peligro para la religión 
yahvista. 


3. ELCELOPOR EL SEÑOR. El mo- 
tivo de inspiración de toda la activi- 
dad de Eliseo fue la profunda fe yah- 
vista, arraigada en la tradición de la 
alianza y preocupada por su eficacia 
en las vicisitudes internas y externas 
del país. Eliseo no alcanzó la talla 
espiritual de Elías; pero, como figura 
carismática, estuvo animado de sen- 
timientos de benevolencia y de bon- 
dad hacia los desventurados y los 
oprimidos. Se mostró cruel y sin 
compasión con la impiedad y el de- 
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lito. Con su vivo sentimiento patrió- 
tico hizo tomar conciencia al pueblo 
de Israel de que la acción política 
pertenece desde el principio a la ac- 
tividad de los profetas del AT y de 
que las dimensiones de la religión 
yahvista superaran los límites de Is- 
rael, extendiéndose a todas las dinas- 
tías y a todos los pueblos. 
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ENSEÑANZA 


Sumario: l. Introducción: 1. La enseñanza en 
el mundo griego; 2. El conocimiento y su trans- 
misión en la Biblia: a) La actividad cognoscitiva, 
h) La enseñanza. Il. Dios, único maestro de Is- 
rael: 1. Yhwh conoce a su pueblo; 2. Dios ins- 
truye a Israel; 3. Un pueblo en la escuela de 
Dios; 4. Los intermediarios de la enseñanza de 
Yhwh; 5. El conocimiento de Yhwh; 6. Dios, 
maestro de los últimos tiempos. Il. La enseñan- 
za de Jesús y de los apóstoles: 1. La vida pública 
de Jesús: a) Jesús maestro, b) Los discípulos de 
Jesús; 2. La pedagogía de Jesús según los sinóp- 
ticos: a) Jesús, mesías escondido (Marcos), b) El 
nuevo Moisés (Mateo), c) El profeta de los úl- 
timos tiempos (Lucas); 3, El conocimiento de 
Dios en el mensaje de Pablo; 4. La enseñanza 
divina según Juan; 5. Conocimiento y sana doc- 
trina en las demás cartas del NT. IV. Con- 
clusión. 


I.. INTRODUCCIÓN. El acceso 
ala instrucción ha sido desde siempre 
una prerrogativa de grupos restringi- 
dos de personas, que han administra- 
do como algo suyo los aspectos más 
importantes de la vida política, social 
y religiosa. Solamente en los tiempos 
modernos la instrucción se ha puesto 
al alcance de capas cada vez más am- 
plias de la población mundial. Al 
mismo tiempo, el enorme desarrollo 
de los medios de comunicación social 
ha hecho posible la difusión de un 
caudal inmenso de datos, de infor- 
maciones y de conocimientos que an- 
tes estaban reservados a unos círcu- 
los restringidos de especialistas. 

La mayor difusión de este tipo de 
cultura no ha resuelto, sin embargo, 
ul problema fundamental de la for- 
mación integral de la persona huma- 
na, que corre siempre el peligro de 
verse ahogada por la avalancha de 
miormaciones que llegan hasta ella, 
sin lograr asimilarlas y utilizarlas 
para su crecimiento intelectual y es- 
piritual. Así pues, en nuestra socie- 
did se plantea de forma cada vez más 
urgente el problema de cómo trans- 
mitir no sólo ciertos datos y nocio- 
nes, sino también principios y valores 
de fondo que ayuden a la persona a 
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organizar el material informativo y a 
servirse de él a fin de crear mejores 
condiciones de vida para sí mismo y 
para los demás, 

Un problema análogo es el que se 
plantea en el terreno religioso. Las 
nociones y los modelos de comporta- 
miento que en el pasado se transmi- 
tían de generación en generación, con- 
frontados con otras infinitas ideas y 
posibilidades, pierden aquel carácter 
absoluto que parecían tener. Surge 
entonces la necesidad de presentar el 
mensaje cristiano de una forma nue- 
va que logre crear convicciones pro- 
fundas y personales y al mismo tiem- 
po sugiera modelos de comporta- 
miento adecuados a las situaciones 
siempre nuevas de la vida. 

El problema de la formación inte- 
gral de la persona humana sólo puede 
enfrentarse y resolverse replanteán- 
dose con seriedad todo el problema 
del conocimiento y de su transmi- 
sión. Este esfuerzo es tanto más ur- 
gente cuanto que el mundo occiden- 
tal, bajo el influjo de la cultura y de 
la mentalidad griega, descuidó quizá 
aspectos importantes de este proce- 
s0, que están quizá más valorados en 
otras culturas, como, por ejemplo, la 
bíblica. Por consiguiente, es impor- 
tante volver a la Biblia no sólo para 
renovar los métodos de la enseñanza 
catequética y teológica, sino también 
para sacar de ella perspectivas y es- 
tímulos en orden a un replanteamien- 
to de la pedagogía en todos los ni- 
veles, 


1. LA ENSEÑANZA EN EL MUNDO 
GRIEGO. En el mundo griego el cono- 
cimiento, expresado con el verbo ghi- 
nosko y sus derivados, es el acto por 
el que una realidad externa (persona 
o cosa), después de haber sido perci- 
bida por medio de los sentidos, es 
apropiada por el entendimiento. Por 
consiguiente, el conocimiento llega a 
identificarse con la comprensión pro- 
funda de una cierta realidad, y en 
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consecuencia con la capacidad de 
juzgar y de discernir entre realidades 
diversas. Además, si tiene como ob- 
jeto a una persona, el conocimiento 
puede asumir un matiz de confianza 
y de amistad con ella. Es importante 
observar que el objeto del conoci- 
miento puede ser no sólo una reali- 
dad concreta, sino también una idea 
presente en la mente del sujeto. En 
este caso tenemos un conocimiento 
de tipo especulativo, que encuentra 
su máxima aplicación en el campo 
filosófico. 

En el período helenista, el signifi- 
cado del conocimiento no cambia sus- 
tancialmente. Sin embargo, se abre 
camino una tendencia que desembo- 
cará más tarde en el movimiento 
“gnóstico” del siglo 11 d.C., en virtud 
de la cual el verdadero conocimiento 
(gnósis) no es ya el resultado de una 
búsqueda intelectual, sino el objeto 
de una revelación divina alcanzada a 
través de los gestos sacramentales, de 
la magia, del misticismo o de las es- 
peculaciones pseudofilosóficas. El co- 
nocimiento gnóstico tiene por objeto 
a Dios mismo, la divinidad original 
del alma y su caída en el cosmos ma- 
terial hostil a Dios; precisamente a 
través de este conocimiento el alma 
se libera de la materia y encuentra el 
camino de retorno a la esfera divina. 

El acto de enseñar se expresa en 
griego con el verbo didásko, que se 
usa en el sentido de “instruir” a al- 
guien o de “enseñar” alguna cosa. 
Por medio de la enseñanza, el maes- 
tro (didáskalos) comunica no sólo 
habilidades artísticas o técnicas, sino 
también conocimientos, ideas y valo- 
res. Raras veces se habla de una en- 
señanza por parte de los dioses. El 
aprendizaje se indica más bien con el 
verbo mantháno, que asume un ma- 
tiz especial en el terreno especulativo: 
para Sócrates, aprender significa pe- 
netrar en la esencia de las cosas, a fin 
de llegar así al conocimiento de la 
ética, de donde saca inspiración la 
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praxis; Platón opina que el aprendi- 
zaje es fruto del recuerdo de un sa- 
ber inconscientemente presente en el 
hombre. En los filósofos posteriores 
mantháno indica ordinariamente la 
adquisición de un conocimiento teó- 
rico. El que se une a un maestro para 
ser guiado en el aprendizaje de ciertas 
capacidades o conocimientos es un 
alumno (mathetes); pero con Sócra- 
tes este término viene a indicar más 
bien al “discípulo”, es decir, al que en 
vez de aprender del maestro tiene que 
penetrar con él en la esencia de las 
cosas. 

Afín al concepto de enseñanza es 
el de “educación” (paideía);, antigua- 
mente la paideía consistía en dar a 
conocer a los jóvenes aristócratas las 
tradiciones, las costumbres y las leyes 
de la pólis. A los sofistas se debe la 
difusión de la educación, aunque con 
criterios más bien nocionales; a ellos 
se opuso Sócrates, afirmando que el 
educador, sirviéndose del diálogo 
como instrumento, tiene que hacer 
que el discípulo llegue al conocimien- 
to del bien para que pueda actuar de 
forma recta, Tanto Platón como Aris- 
tóteles desarrollaron la intuición de 
Sócrates, poniendo la educación de 
los ciudadanos en la base de su estado 
ideal. En el siglo 1 de nuestra era pre- 
valece, finalmente, el modelo estoico, 
en virtud del cual la educación debe 
tender a la formación del jefe, que 
sabe ser responsable ante sí mismo y 
ante la razón. 

En el pensamiento griego el cono- 
cimiento es, por tanto, un proceso 
intelectual, a través del cual el hom- 
bre, después de haber entrado en con- 
tacto con la realidad externa, se la 
apropia y la reexpresa a través de 
ideas y de conceptos, pero sin quitar- 
le su carácter “objetivo”. Todo lo que 
implica deseo, posesión, compromiso 
con lo que ha sido conocido de este 
modo, queda reservado a otras facul- 
tades, llamadas apetitos, que se con- 
sideran claramente inferiores al en- 
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tendimiento. Lo mismo puede decir- 
se a propósito de la enseñanza, cuya 
finalidad es no tanto estimular la vo- 
luntad del alumno, sino más bien po- 
ner en movimiento un proceso in- 
telectivo similar a aquél por el que 
atravesó el maestro. Efectivamente, 
es en el conocimiento, cuyo objeto 
último es el bien, en donde tendrá 
origen toda una serie de decisiones 
de las que dependerá el recto obrar 
de la persona. 


2. ELCONOCIMIENTO Y SU TRANS- 
MISIÓN EN LA BIBLIA. Si se pasa del 
mundo griego al mundo bíblico, se 
ve inmediatamente que tanto el co- 
nocimiento como la enseñanza llegan 
a asumir matices y significados mu- 
cho más amplios y complejos. 


a) La actividad cognoscitiva. El 
conocimiento se expresa en hebreo 
con los términos derivados de la raíz 
vd". Ésta puede indicar, lo mismo que 
el verbo griego “conocer”, la percep- 
ción de la realidad externa que se 
obtiene mediante el uso de los sen- 
tidos y de la experiencia directa 
(cf Gén 8,11; ISam 22,3), o bien el 
conocimiento obtenido mediante la 
búsqueda y la reflexión, es decir, el 
acto de reconocer y de comprender 
(cf Gén 42,33; Is 41,22). Esta misma 
raíz puede indicar también el resul- 
tado del conocer, es decir, el saber 
(cf Gén 12,11; 20,7), o bien la capa- 
cidad de distinguir correctamente las 
cosas (cf Gén 4,11; 2Crón 12,8) y de 
discernir el bien del mal (cf Dt 1,39; 
2Sam 19,36 y, según algunos autores, 
Gén 2,9.17; 3,22). 

Junto a estos significados, que son 
también propios del conocimiento 
griego, la raíz yd" tiene algunos otros 
que se apartan más o menos del pri- 
mordial. A veces se usa para indicar 
la posesión de una habilidad o com- 
pctencia particular, como, por ejem- 
plo, la caza (Gén 25,27), el arte de 
navegar (1Re 9,27), la técnica del es- 
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cribir (Is 29,1 1-12), el arte de tocar el 
arpa (ISam 16,16.18). Otras veces el 
conocimiento llega a coincidir con la 
experiencia personal de una realidad 
propia de la vida humana, como la 
falta de hijos (Is 47,8), el dolor (Is 
53,3) o la venganza (Ez 25,14). Final- 
mente, el conocimiento puede indicar 
el interés que uno demuestra por un 
objeto, pidiendo cuentas de él (cf Gén 
39,6.8) o intentando comprender su 
entidad (cf Sal 31,8). 

Cuando se trata de una persona, 
conocer puede consistir en estar in- 
formado sobre su pasado o sobre sus 
méritos (cf Ex 1,8) o tener trato fami- 
liar con ella (cf Dt 22,2), habiendo 
experimentado ya sus cualidades per- 
sonales (cf 2Sam 3,25); pero sobre 
todo significa preocuparse por el 
otro, atender a sus necesidades (cf Dt 
33,9; Is 63,16). Este carácter inter- 
personal del conocimiento hace que 
la raíz yd' pueda usarse para indicar 
la relación sexual entre el hombre y 
la mujer (cf Gén 4,1.17.25). Nótese, 
finalmente, que, en sentido absoluto, 
el conocimiento puede indicar el arte 
de vivir propio del sabio (cf Dan 1,4; 
Sal 73,22). 

Todos estos significados que el he- 
breo capta en la raíz yd" nos hacen 
comprender cómo para él el conoci- 
miento abraza toda la esfera afectiva 
y decisional que los griegos reserva- 
ban a otras facultades. Conocer llega 
entonces a indicar no sólo la percep- 
ción de una realidad, sino también el 
dejarse afectar por ella de todas aque- 
llas maneras que van de la percepción 
a la posesión del objeto conocido. 
Por eso mismo la fuente de donde 
procede el conocimiento no es para 
los hebreos la inteligencia, sino el co- 
razón (cf Prov 3,1; 7,2-3), es decir, la 
facultad de donde proceden no sólo 
los pensamientos y los juicios, sino 
también los deseos y las opciones 
que van determinando todas las par- 
tes integrantes de la existencia hu- 
mana. 
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b) Laenseñanza. La presencia de 
estructuras escolares está atestiguada 
en Israel desde los tiempos más re- 
motos; a ellas se refieren algunos tex- 
tos bíblicos, a los que se ha añadido 
recientemente el descubrimiento de 
algunos restos arqueológicos. Pero 
se sabe muy poco de los métodos que 
se usaban en la enseñanza. Sólo se 
pueden sacar algunas indicaciones 
del modo con que se usan en la Biblia 
las dos raíces que indican la enseñan- 
za, o sea, lmd y yrh. 

La raiz Imd se utiliza principal- 
mente para indicar el aprendizaje o 
la adquisición de una capacidad me- 
diante un ejercicio adecuado. Así, 
puede indicar el adiestramiento de 
los animales (cf el adjetivo “doma- 
do”, en Os 10,11 y Jer 31,18), la ins- 
trucción en el arte militar (cf Jue 3,2; 
2Sam 22,35; Is 2,4), en el canto de un 
poema (cf Dt 31,19,22) o en la escri- 
tura (Dan 1,4). A veces Imd puede 
indicar también la enseñanza dada 
por un sabio (cf Prov 5,13) o por el 
padre (cf Dt 11,19), o bien la orien- 
tación que se le da a alguien hacia 
una vida malvada (cf Jer 2,33), men- 
tirosa (Jer 9,4) o idolátrica (Jer 9,13). 

La raíz yrh, por el contrario, tiene 
más bien el significado de informar, 
instruir. Puede indicar la instrucción 
dada a los obreros por un artesano 
(cf Ex 35,34) o al rey por su diestra 
(Sal 45,5). Pero de ordinario se usa 
en los libros sapienciales para indi- 
car la enseñanza (de aquí el término 
tórah, instrucción) impartida por el 
padre (cf Prov 4,1-2) o por la madre 
(cf Prov 1,8; 6,20), o más frecuente- 
mente por el sabio (cf Prov 3,1; 7,2; 
13,14), que por eso mismo es llamado 
móreh, maestro (cf Prov 5,13). Los 
libros sapienciales contienen amplias 
colecciones de máximas sacadas de 
la experiencia, que los sabios trans- 
mitían a los discípulos, a los que a 
menudo se dirigían de forma directa, 
llamándolos “hijos” (cf Prov 1,8.10; 
2,1; 3,1). Por eso podemos suponer 
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que en Israel fueron precisamente los 
sabios los que desempeñaban el papel 
de educadores de la juventud, papel 
que consistía esencialmente en hacer 
aprender toda una serie de dichos 
sapienciales de carácter eminentemen- 
te práctico, controlando su observan- 
cia en los diversos momentos de la 
jornada. 

El carácter práctico de la enseñan- 
za en Israel se deduce además del 
hecho de que la educación se designa 
a veces con la raíz ysr, que indica 
fundamentalmente castigo, incluso 
corporal (cf Prov 19,18; 29,17), y 
consiguientemente disciplina, que es 
el efecto provocado por él (cf Prov 
4,13; 5,23). El objeto de la educación 
así entendida es la adquisición de la 
verdadera sabiduría (cf Prov 1,2-3), 
que coincide con el conocimiento y 
el temor de Dios (cf Prov 2,1-9) y 
que conduce a la plenitud de la vida 
(cf Prov 4,13; 10,17). 

De estas breves indicaciones se pue- 
de deducir que la enseñanza en el 
mundo bíblico no tiende tanto a la 
formación intelectual del joven, sino 
más bien a una formación integral de 
la persona, insistiendo más en la vo- 
luntad que en la inteligencia. Tanto 
el conocimiento como la enseñanza 
incluyen, pues, toda la esfera de la 
experiencia, de la voluntad y de las 
relaciones sociales, asumiendo así un 
significado mucho más profundo y 
vital que el que estas actividades re- 
visten en la cultura occidental. En 
esta linea se puede comprender el uso 
específico que la Biblia hace de estos 
conceptos en el terreno religioso. 


IL. DIOS, ÚNICO MAESTRO 
DE ISRAEL. La experiencia reli- 
giosa de Israel se desarrolla a partir 
de la / alianza. Esta consiste en una 
relación permanente que Yhwh es- 
tablece con Israel después de haber- 
lo liberado de la opresión de los 
egipcios, haciendo de él su pueblo 
(cf Ex 19,4-6; Dt 7,6-8; Jos 24,1-13), 
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La elección divina supone para Israel 
la exigencia de adherirse a Yhwh re- 
conociéndolo como único Dios y 
amándolo con todo el corazón (Dt 
6,4-5; cf Jos 24,14-24); es éste el pri- 
mer mandamiento de la alianza, al 
que sigue toda una serie de precep- 
tos religiosos y sociales, entre los cua- 
les se le asigna un puesto central al 
/ decálogo (Ex 20,2-17). Por su par- 
te, Dios se compromete a bendecir al 
pueblo en caso de fidelidad, pero ame- 
nazándolo con los más severos casti- 
gos en caso de transgresión de sus 
preceptos (cf Dt 28). 

La estructura de la alianza israelita 
muestra con claridad el carácter in- 
terpersonal y dinámico de las rela- 
ciones que ligan a Israel con su Dios. 
De aqui surge, por tanto, la exigencia 
de una constante comunicación y de 
una plena reciprocidad de actitudes y 
de opciones. No sorprende, pues, el 
hecho de que las relaciones entre 
Dios y su pueblo se hayan descrito a 
menudo con la terminología del co- 
nocimiento y de la enseñanza, que en 
el mundo bíblico tenía ya un profun- 
do significado de relación y de inter- 
cambio interpersonal. 


l. YHwH CONOCE A SU PUEBLO. 
La alianza es el fruto de una iniciativa 
libre y gratuita de Dios. Pues bien, es 
significativo que la decisión divina 
de liberar a Israel de la opresión de 
los egipcios se presente como un acto 
de conocimiento: “Dios miró a los 
israelitas y los atendió” (lit., “los co- 
noció”) (Ex 2,25). Pero el conoci- 
miento divino puede tomar un signi- 
ficado más profundo, llegando a sig- 
nificar la elección como resultado de 
los actos salvíficos realizados por 
Y hwh en favor de Israel: “Sólo a vo- 
sotros escogí entre todas las familias 
de la tierra; por eso os pediré cuentas 
de todas vuestras iniquidades” (Am 
3,2); “Habéis sido rebeldes al Señor 
desde el día mismo en que os cono- 
ció” (Dt 9,24). Un significado análo- 
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go tiene la expresión: “El Señor cuida 
(l1t., “conoce”) de los que a él se aco- 
gen” (Nah 1,7). 

También la elección de cada indi- 
viduo dentro del pueblo y las relacio- 
nes que Dios establece con ellos se 
definen a veces como un conocimien- 
to. Así se dice de Abrahán que había 
sido escogido (lit. “conocido”) por 
Dios (Gén 18,19); Moisés es conoci- 
do por Dios por su nombre (Ex 
33,12.17), cara a cara (Dt 34,10); Je- 
remías fue conocido antes de ser for- 
mado en el seno maternal (Jer 1,5); 
David ve en la promesa que le ha 
hecho Natán una expresión del co- 
nocimiento que Dios tiene de él 
(Sam 7,20). En todos estos casos el 
conocimiento de Dios implica un en- 
cargo que el elegido tiene que cumplir 
en favor de todo el pueblo. 

El conocimiento que Dios tiene de 
Israel se extiende a todas las situacio- 
nes en que sus miembros llegan a 
encontrarse, así como a todos sus 
pensamientos y deseos más íntimos: 
“Señor, tú me has examinado y me 
conoces; sabes cuándo me acuesto y 
cuándo me levanto, desde lejos te das 
cuenta de mis pensamientos; tú ves 
mi caminar y mi descanso, te son 
familiares todos mis caminos” (Sal 
139,1-3). Los israelitas apelan con 
frecuencia en su oración a este cono- 
cimiento, que es fruto de familiari- 
dad y de amor, para probar su pro- 
pia inocencia (cf Jer 12,3; Sal 40,10; 
Job 31,6), para invocar una nueva 
intervención salvífica (Jer 15,5; Sal 
69,20), para confesar sus propios pe- 
cados (Sal 69,6; cf Ex 32,22) o para 
pedir la corrección y la ayuda divina 
(Sal 139,23; 142,4). Dios mismo afir- 
ma que conoce intimamente a Israel 
(cf Is 48,4; Ez 11,5; Am 5,12), subra- 
yando a veces que ha alcanzado este 
conocimiento a través de las pruebas 
a las que lo ha sometido (cf Dt 8,2; 
13,4; Jue 3,4). 

En síntesis, el conocimiento que 
Dios posee de Israel no tiene nada de 
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abstracto o de teórico, sino que con- 
siste, por el contrario, en un compro- 
miso directo en favor suyo, que se 
manifiesta en gestos prácticos de sal- 
vación y se concreta en una relación 
estable de fidelidad y de amor. 


2. DIOS INSTRUYE A ISRAEL. El 
conocimiento que Dios tiene de Is- 
rael precisamente porque se realiza a 
través de una relación estable de alian- 
za supone que Dios se da a conocer 
a su pueblo. Dios se revela a Israel 
ante todo manifestándole su nombre: 
“Yo soy el Señor; yo me aparecí a 
Abrahán, a Isaac y Jacob como po- 
.deroso, pero no me di a conocer a 
ellos bajo mi nombre de Señor 
(Yhwh)”(Éx 6,3; cf ls 64,1; Sal 76,2). 
Y en realidad este nombre, explicado 
con la fórmula “Yo soy el que soy” 
(Ex 3,14), es, según la Biblia, la ex- 
presión más significativa y concisa 
del ser divino, entendido como “ser 
con” Israel para salvarlo. 


Por eso mismo se comprende có- 
mo son precisamente las obras sal- 
víficas el medio que Dios ha escogido 
para dar a conocer a su pueblo el 
misterio más íntimo de su persona, A 
través de ellas Dios ha dado a cono- 
cer su salvación y su justicia (Sal 8,2; 
cf Le 1,77): “Él reveló sus caminos a 
Moisés y sus portentos a los israeli- 
tas. El Señor es misericordioso y 
compasivo, el Señor es paciente y 
todo amor” (Sal 103,7-8; cf Éx 34,6- 
7). También en el futuro serán sus 
obras las que den a conocer su mano, 
es decir, su poder salvífico (Is 66,14; 
Jer 16,21; Sal 109,27). 

Mediante sus obras Dios no sólo 
se da a conocer, sino que instruye a 
Israel, presentándose así como su 
único maestro. En efecto, es él el que 
adiestra las manos del rey para la 
guerra (2Sam 22,35; Sal 144,1), el 
que enseña a Israel su voluntad (Sal 
143,10), su camino (Sal 25,4.9) y lo 
que le es provechoso (Is 48,17), ins- 
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truyéndolo con solicitud y cariño (Jer 
32,33; cf Sal 71,17; 94,10.12). 

En esta función pedagógica que le 
es propia, Dios es representado según 
los esquemas de la educación huma- 
na, que no ahorra correcciones y prue- 
bas: “Reconoce en tu corazón que el 
Señor, tu Dios, te corrige como un 
padre lo hace con su hijo” (Dt 8,5). 
Pero es sobre todo el amor el medio 
del que Dios se sirve para educar a 
Israel: “Y yo enseñaba a Efraín a 
caminar, lo llevaba en brazos... Con 
cuerdas de cariño los atraía, con la- 
zos de amor...” (Os 11,3a.4). El pe- 
ríodo del desierto es aquél en que 
Dios dio la primera educación a Is- 
rael, manifestándose por medio de 
sus prodigios y corrigiéndolo con 
pruebas y sufrimientos (Dt 11,2-7; 
cf 4,36). 

La función de maestro propia de 
Yhwh no aparece sólo en los textos 
que hablan expresamente de ella; aflo- 
ra también siempre que se le presenta 
como aquel que escoge y guía a Israel 
(Dt 32,10-12), como el que marcha 
delante de él en forma de columna de 
nube (Ex 13,21; Sal 78,14) o como el 
pastor que guía a su rebaño (Sal 23). 

En conclusión, es importante sub- 
rayar el aspecto personal y dinámico 
de la enseñanza divina: Dios enseña, 
no comunicando nociones, sino dán- 
dose a conocer mediante sus obras. 
En otras palabras, Dios educa a su 
pueblo presentándose como un mo- 
delo que imitar: “Sed santos, porque 
yo, el Señor, vuestro Dios, soy santo” 
(Lev 19,2). Solamente en este con- 
texto es donde se comprende recta- 
mente lo que es la enseñanza divina 
por excelencia, o sea, su ley. 


3. UNPUEBLO EN LA ESCUELA DE 
Dios. Todas las tradiciones del 
/ Pentateuco han relacionado directa 
o indirectamente con la alianza sinaí- 
tica la mayor parte de los preceptos 
en que se basaba la existencia de Is- 
rael como pueblo de la alianza. Esta 
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disposición del material legislativo, 
que tiene un carácter más bien teoló- 
gico que histórico, se basa en la intui- 
ción según la cual también los pre- 
ceptos forman parte de la revelación 
que Dios ha hecho de sí mismo a 
Israel. 

Esta intuición hizo ciertamente 
que prescripciones de diversos tipos 
y de diverso origen llegaran a desig- 
narse en cierto momento con el tér- 
mino de tórah (cf Dt 4,8; Is 5,24; Jer 
6,19; 8,8; Sal 78,5). Esta palabra se 
tradujo impropiamente por “ley” ya 
en la versión griega de los LXX. Su 
verdadero significado, según se de- 
duce de los libros sapienciales, es el 
de “instrucción” (de la raíz yrh, ins- 
truir). Se ve entonces claramente que 
para Israel los preceptos divinos no 
eran tanto normas jurídicas cuanto 
enseñanzas que Yhwh, como aliado 
y maestro, le había impartido a ma- 
nera de explicitación y concreción de 
la enseñanza contenida en las vicisi- 
tudes de la historia de la salvación. 
En otras palabras, los preceptos son 
una tórah en cuanto que expresan, 
en términos de comportamiento hu- 
mano, lo que Dios mismo hizo por 
Israel y lo que Israel, a su vez, tiene 
que hacer para ser fiel a Dios. 

Por eso se comprende cómo lsrael, 
ul contemplar precisamente las obras 
de Dios, se siente llamado a observar 
sus preceptos. En efecto, son éstos la 
vía maestra de la fidelidad a Yhwh y 
u ellos se refieren los autores sagra- 
dos cada vez que presentan al pueblo 
como un discípulo que tiene que 
uprender a obrar bien (Is 1,17), que 
tiene que aprender la justicia (Is 
26,9.10) y la doctrina (Is 29,24), pero 
sobre todo que tiene que saber lo que 
cs temer a Yhwh (Dt 4,10; 14,23; 
17,19). Y los que recitan los salmos 
no dejan de pedirle a Dios que les 
enseñe sus decretos (Sal 119,12. 
20.64) para ser capaces de observar 
su ley (Sal 119,33-34). 

La vinculación que existe entre la 
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historia y la ley explica igualmente la 
importancia que asume en la litera- 
tura deuteronomista y sacerdotal el 
concepto de recuerdo (memorial): Is- 
rael es muchas veces invitado a re- 
cordar las obras salvíficas de Yhwh, 
bien consideradas en sí mismas (Dt 
7,18; 8,2.18; 15,15), bien actualizadas 
en una fiesta litúrgica (Éx 12,14; 
13,3.9). Efectivamente, es este recuer- 
do constante el único medio capaz de 
provocar la fidelidad de Israel como 
fruto de reconocimiento y de imita- 
ción, y no de miedo o de interés. 
Así pues, está claro que en la Biblia 
la historia y la ley son dos aspectos 
complementarios de la instrucción 
que Dios ha dado a su pueblo. En 
consecuencia, los preceptos divinos 
no se consideran nunca como una 
imposición o como un yugo pesado, 
sino que se aceptan con gozo como 
un medio eficaz de liberación tanto 
personal como comunitaria. 


4. Los INTERMEDIARIOS DE LA 
ENSEÑANZA DE YHWH. Para instruir 
y educar a su pueblo Dios se sirve de 
intermediarios. Entre ellos el primer 
puesto le corresponde a Moisés en su 
calidad de guía y de mediador de la 
alianza. En el momento de su voca- 
ción Dios le hace esta promesa: 
“Anda, yo estaré en tu boca y te en- 
señaré lo que has de decir” (Éx 4,12). 
En el Sinaí aparece como el maestro 
que instruye al pueblo en nombre de 
Dios: “...Yo te daré unas tablas de 
piedra con la ley y los mandamientos 
que he escrito para instruirlos” (Ex 
24,12). Su enseñanza queda sinteti- 
zada en el largo cántico que lleva su 
nombre, en el que predomina la na- 
rración de las obras divinas (Dt 32,1- 
43; cf v. 2). Por esta función privile- 
glada de intermediario y maestro, la 
ley de Dios es llamada también “ley 
de Moisés” (1Re 2,3; cf Dt 1,5; 4,8; 
Jos 1,7-8; Esd 7,6). 

La enseñanza dada por Dios por 
medio de Moisés se transmite ante 
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todo de padres a hijos. Al padre le 
corresponde la tarea de enseñar las 
palabras de Dios a sus hijos (Dt 6,7; 
22,29; Sal 78,5) narrando, especial- 
mente con ocasión de las fiestas prin- 
cipales del año, lo que Dios ha hecho 
por su pueblo (Ex 12,26; 13,8). La 
catequesis paterna consiste esencial- 
mente, sobre la base de un sano mé- 
todo pedagógico, en ir respondiendo 
progresivamente a las preguntas que 
suele hacerle el niño (Dt 6,20-25). 

Además se les reserva una tarea 
específica de enseñanza a los sacer- 
dotes. Ellos son los depositarios de 
un conocimiento de Dios (Os 4,6; 
Mal 2,7) que tiene por objeto el de- 
recho sacral en que se basa la existen- 
cia de Israel como pueblo de Dios. 
De ese conocimiento ellos sacan su 
enseñanza, llamada igualmente tó- 
rah (Os 4,6; cf Dt 33,10; Mig 3,11; 
Jer 18,18; Ez 7,26; Mal 2,7-9). Esta 
consistía originalmente en una breve 
instrucción sobre un tema particu- 
lar eminentemente de carácter cultual 
(cf Lev 10,10-11; Ez 22,26; 44,23); 
pero con el tiempo la enseñanza de 
los sacerdotes se fue extendiendo a 
todos los terrenos relativos a la alian- 
za de Dios con Israel (cf Os 4,6; Jer 
2,8; 5,31). La tórah de los sacerdotes 
llega entonces a coincidir con la ley 
de Dios que ellos, en el contexto de 
las fiestas principales, anuncian al 
pueblo para instruirlo acerca de la 
voluntad de Dios (cf Dt 31,9-13). 

También los profetas desarrolla- 
ban en Israel una función de ense- 
ñanza. Ocasionalmente su mensaje 
es llamado también tórah (cf 1s 1,10; 
8,16-20), en donde tórah se traduce a 
veces por “revelación”). Pero a dife- 
rencia de los sacerdotes, que se inspi- 
ran en la tradición recibida, los pro- 
fetas son los portavoces de Dios, que 
les indica en cada ocasión lo que tie- 
nen que comunicar al pueblo (cf Dt 
18,15-20). 

Hay que recordar, finalmente, a 
los sabios, cuya enseñanza, como he- 
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mos visto más arriba, se designaba 
normalmente con el término de fó- 
rah. Los sabios eran estudiosos ex- 
pertos en el arte de escribir (escribas) 
y se dedicaban, aparte de la colección 
de máximas, a la recopilación de las 
antiguas tradiciones de Israel. En este 
sentido Jeremías les reprocha haber 
reducido a mentira la ley (tórah) del 
Señor (Jer 8,8). Durante el destierro 
son precisamente estos escribas, so- 
bre todo los de origen sacerdotal, los 
que llevan a cabo la recopilación de 
la ley (Pentateuco). Al final del des- 
tierro será Esdras, sacerdote y escriba 
(Esd 7,11), experto en la ley de Moi- 
sés (Esd 7,6), el que promulgue esta 
ley, fijada ya por escrito, en presencia 
de todo el pueblo de Jerusalén (Neh 
8,1-4). Desde este momento será el 
escriba, doctor de la ley, el que des- 
empeñe la función principal de inter- 
mediario de la enseñanza divina, que 
€l presenta como interpretación de la 
ley escrita. Este escriba encuentra su 
modelo más significativo en el Sirá- 
cida, que saca su enseñanza de la ley, 
identificada ahora con la sabiduría 
divina (Si 24,22-32). En el escriba 
tiene su origen la figura del rabbi 
(maestro), que ocupará un lugar de 
primer plano en la vida religiosa de 
los judíos en tiempos de Cristo. 

No sólo los sabios, sino también 
los sacerdotes y los profetas desem- 
peñaron una actividad educativa, di- 
rigida al círculo restringido de unos 
discípulos. En efecto, vemos que Sa- 
muel fue educado en el templo por el 
sacerdote Elí (1Sam 2,11), y análoga- 
mente el rey Joás fue educado por el 
sacerdote Yehoyadá (2Re 12,3); ade- 
más, es probable que los “hijos de los 
profetas” (2Re 2,3-18; 4,38-41; 6,1-2) 
no fuesen más que discípulos creci- 
dos en su escuela, mientras que de 
discípulos en sentido propio habla 
por lo menos una vez Isaias (Is 8,16). 
Pero después del destierro serán ya 
solamente los escribas los que reúnan 
a su alrededor a jóvenes discípulos 
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(talmid) para transmitirles la ense- 
ñanza tradicional (que por eso mis- 
mo será llamada talmud, enseñanza) 
y convertirlos en sus continuadores 
en el estudio y la interpretación de 
la ley. 

Las indicaciones que el AT nos 
ofrece sobre los intermediarios de la 
enseñanza divina muestran clara- 
mente que éstos no son, al menos 
hasta tiempos más recientes, estudio- 
sos de profesión, sino más bien guías 
o dirigentes del pueblo, que desem- 
peñaron una función de primer orden 
en la historia de la salvación. A ellos 
se debe el que la enseñanza divina 
haya mantenido a lo largo de los si- 
glos ese carácter histórico y dinámico 
que tuvo desde el principio, sin redu- 
cirse al rango de simples doctrinas. 


5. EL CONOCIMIENTO DE YHWH. 
La enseñanza dada por Dios directa- 
mente o por medio de los intermedia- 
rios establecidos por él tiene la fina- 
lidad de suscitar por parte del pueblo 
una respuesta de fe, que a menudo se 
describe como un acto de conocimien- 
to. Á veces se trata de reconocer las 
obras de Yhwh en cuanto inspirado- 
ras de una conducta justa (Dt 11,2; 
Os 11,3; 1s 41,20; Mig 6,5; cf Dt 8,5). 
Pero de las obras se pasa espontá- 
neamente a conocer/reconocer que 
Yhwh es Dios (Dt 4,39; cf Is 43,10; 
Sal 46,11; Ez 35,9; 36,23). De este 
modo se llega al conocimiento que 
tiene por objeto el nombre de Dios 
(lRe 8,43; Sal 9,11), o más directa- 
mente a Dios mismo (Os 6,6; 13,4; 
Jer 9,22-23; Dan 11,32; Sab 2,13); a 
veces se habla con el mismo signifi- 
cado de conocimiento en sentido ab- 
soluto (cf Is 1,3; 43,10). 

El conocimiento de Dios, tal como 
aparece en la Biblia, no es un hecho 
puramente intelectual, sino más bien 
un compromiso personal que tiene 
su fundamento en el reconocimiento 
de las obras divinas y desemboca en 
la fidelidad y en la obediencia a su 
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ley. En este sentido es significativo lo 
que dice Jeremías a propósito de Jo- 
sías: “Hacia justicia al débil y al po- 
bre y todo le iba bien. ¿No es eso 
conocerme? —dice el Señor—” (Jer 
22,16). Se comprende entonces cómo 
la falta de conocimiento de Dios lleve 
consigo la transgresión de todos los 
mandamientos: “No existe ya fideli- 
dad ni amor del prójimo, ni conoci- 
miento de Dios en el pais, sino jura- 
mentos falsos, mentiras, homicidios 
y robos, adulterios, violencias y san- 
gre que provoca sangre” (Os 4,1-2). 
A menudo esta falta de conocimiento 
aparece como el pecado mayor (Os 
8,1-2; Is 5,13; Jer 2,8; 8,7-8); cuando 
lo comete Israel, se pone en el mismo 
plano que los paganos, que por defi- 
nición no conocen a Dios (Jer 10,25; 
Sal 79,6). 

Esta manera de concebir el cono- 
cimiento de Dios se mantiene inalte- 
rada en los tiempos del judaísmo. 
Pero a veces en el judaísmo helenista, 
en contacto con la cultura griega, el 
conocimiento de Dios toma un matiz 
más intelectual, llegando a significar 
el reconocimiento de su existencia a 
partir de lo creado (Sab 13,1-9). 


6. DIOS, MAESTRO DE LOS ÚLTI- 
MOS TIEMPOS. El conocimiento de 
Dios por parte del hombre se men- 
ciona la mayor parte de las veces para 
subrayar su ausencia y el rechazo que 
Israel ha opuesto a Dios durante toda 
su historia. Por eso se comprende 
que los profetas prefieran ver en el 
conocimiento de Dios una prerroga- 
tiva de los últimos tiempos, cuando 
Dios se manifestará de forma plena 
y definitiva como el verdadero maes- 
tro de Israel. 

Según Oseas, el mismo Dios anun- 
cia a Israel, su esposa infiel: “Me ca- 
saré contigo en la fidelidad, y tú co- 
nocerás al Señor”(Os 2,22). En Isaías 
la esperanza se ensancha: un día el 
templo de Dios será colocado en una 
situación elevada y todos los pueblos 
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subirán a él para ser instruidos por 
Dios y aprender su ley (Is 2,2-5). El 
mismo profeta afirma que será un 
descendiente de David aquél en quien 
descansará el Espíritu de conoci- 
miento y de temor del Señor y el que 
difundirá ese conocimiento del Señor 
por todo el país (Is 11,2.9; cf 33,6). 
Finalmente, es Isaías el que, a pesar 
de anunciar una gran tribulación, le 
asegura a Israel: “Tu maestro no se 
esconderá más, sino que tus ojos le 
verán” (Is 30,20). 

El profeta Jeremias, por su parte, 
anuncia que en los últimos tiempos 
Dios establecerá con los hijos de 1s- 
rael una nueva alianza, dentro de la 
cual escribirá su ley en su corazón, es 
decir, en lo que, según la Biblia, es el 
órgano mismo del conocimiento; en 
consecuencia, afirma: “No tendrán 
ya que instruirse mutuamente, di- 
ciéndose unos a otros: “¡Conoced al 
Señor!”, pues todos me conocerán, 
desde el más pequeño al mayor 
—dice el Señor—, porque perdonaré 
su crimen y no me acordaré más de 
sus pecados” (Jer 31,34). La ense- 
ñanza escatológica de Yhwh no con- 
siste en la comunicación de nuevas 
doctrinas o preceptos, sino en una 
transformación del corazón, que 
hará al pueblo capaz de observar ple- 
namente la ley de Dios. Este cambio 
del corazón es atribuido por Ezequiel 
a la obra del Espíritu (Ez 36,26-27), 
que aparece así como el maestro in- 
terior del pueblo. Por medio del Es- 
píritu Yhwh desempeñará algún día 
directamente la función de pastor de 
Israel (Ez 34,11-16; cf Jer 23,3; 
31,10). 

En el Déutero-Isaias aparece la fi- 
gura del siervo de Yhwh, que es en- 
viado a llevar la enseñanza (tórah) 
divina hasta las islas más lejanas (Is 
42,4; cf 49,6); él puede hacerlo por- 
que es el modelo perfecto del discipu- 
lo, que escucha y proclama incansa- 
blemente la palabra de Dios (Is 50,4). 
Su sufrimiento es presentado como 
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un castigo (músar, corrección, disci- 
plina) que nos da la paz (Is 53,5) y 
como un medio que le proporciona 
un conocimiento pleno (Is 53,11). De 
esta forma, el siervo se convierte en 
el mediador final del conocimiento 
de Dios. En efecto el profeta anuncia 
a Jerusalén: “Tus hijos serán todos 
discípulos del Señor” (1s 54,13). 

En este contexto de anhelos y de 
esperanzas hay que leer igualmente 
aquellos textos sapienciales en los 
que la sabiduría de Dios aparece 
como una persona divina que guía la 
historia de la salvación (Sab 10, 1-11) 
e instruye a los hombres en los sen- 
deros de Dios (Prov 8,1-11. 32-36; 
9,1-6; cf Sab 7,21; 9,18), llegando de 
esta forma a identificarse con la ley 
(Si 24,1-22; Bar 4,1). En la sabiduría 
es Dios mismo el que se convierte en 
maestro de Israel, guiándolo a la ob- 
servancia de su ley. 

En conclusión, Yhwh se presenta 
en el AT no sólo como el salvador, 
sino también como el maestro de Is- 
rael, que instruye a su pueblo hacién- 
dose conocer por medio de sus obras 
y de su ley y conduciéndolo por el 
camino de la fidelidad y de la obe- 
diencia. La enseñanza divina se lleva 
a cabo en la historia por medio de 
intermediarios, mientras que para los 
últimos tiempos se preanuncia una 
intervención directa de Yhwh en la 
intimidad de los corazones median- 
te el Espíritu y la sabiduría. Israel 
se presenta así como un pueblo de 
discípulos, aun cuando esta prerro- 
gativa no alcanza su pleno cumpli- 
miento hasta la llegada de los últimos 
tiempos. 


III. LA ENSEÑANZA DE JE- 
SUS Y DE LOS APOSTOLES. El 
conocimiento y el proceso mediante 
el cual se comunica este conocimien- 
to siguen manteniendo en el NT las 
características de dinamicidad y de 
interpersonalidad que estos concep- 
tos revisten en el AT. Pero hay ahora 
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una importante novedad: todo el 
tema del conocimiento y de la ense- 
fianza se centra ahora en la persona 
de Jesucristo, en el que se ve el cum- 
plimiento de las promesas relativas a 
la intervención final de Dios como 
maestro de su pueblo. 


l. LA vIDA PÚBLICA DE JESUS. 
No siempre le resulta fácil al historia- 
dor reconstruir con seguridad los 
momentos y los aspectos caracterís- 
ticos de la carrera terrena de Jesús 
[/ Jesucristo]. Pero hay una cosa se- 
gura: Jesús se presentó a sus contem- 
poráneos como un predicador itine- 
rante, que anunciaba la venida del 
reino de Dios y enseñaba a las gentes 
sobre las exigencias de Dios en la 
hora última de la salvación (Mc 
1,15). 


a) Jesús maestro. Aunque no pa- 
rece que Jesús asistiera a las escuelas 
rabínicas de la época, todos los evan- 
gelistas están de acuerdo en presentar 
a Jesús como un maestro. Efectiva- 
mente, a menudo lo encontramos de- 
dicado a enseñar en lugares públicos 
(Mc 4,1), en las sinagogas (Mc 1,21; 
Jn 6,59) y en el templo (Mc 11,17; Mt 
21,2; Jn 7,14). Sus palabras ilumirra- 
doras van tocando los problemas 
más acuciantes de su tiempo, como, 
por ejemplo, las prácticas religiosas, 
la familia, los preceptos morales, las 
telaciones con el poder político. 
Como método pedagógico, hace am- 
plio uso de las parábolas, con las que 
abre incluso para las mentes más sen- 
cillas los misterios del reino de Dios 
(ef. Mc 4,33). 

Como los maestros de su tiempo, 
Jesús aparece desde el principio ro- 
deado de discípulos (cf Mc 1,16-20; 
2,13-14; 3,13-19) y no elude la con- 
liontación y la discusión con los 
otros maestros, los escribas (cf Mc 
1,22-23; 12,28-34). Los evangelios re- 
vcuerdan en varias Ocasiones que fue 
llumado rabbi, bien por sus discipu- 
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los (Mc 9,5; 11,21; 14,45), bien por 
otras personas (Mc 10,51), pero más 
a menudo traducen este título hono- 
rífico con el término griego didáska- 
los, maestro, que todos utilizan nor- 
malmente cuando se dirigen a él. 

Mas por otra parte hemos de dar 
crédito alos evangelistas cuando afir- 
man que la gente encontraba profun- 
das diferencias entre Jesús y los escri- 
bas. Marcos observa que sus oyentes 
“se maravillaban de su doctrina, por- 
que les enseñaba como quien tiene 
autoridad, y no como los maestros 
de la ley” (Mc 1,22; cf v. 27). Esta 
sensación de la gente común encuen- 
tra una confirmación en las palabras 
de los fariseos que le interrogan sobre 
el pago del tributo a los romanos: 
“Maestro, sabemos que eres sincero 
y que no te importa nada el qué dirán, 
porque no tienes respetos humanos y 
enseñas de verdad el camino de Dios” 
(Mc 12,14). De todos los pasajes del 
evangelio se deduce con claridad que 
la diferencia entre Jesús y los escribas 
consistía sobre todo en el hecho de 
que, mientras éstos transmitían las 
enseñanzas de los doctores que les 
habían precedido, Jesús anunciaba 
con autoridad propia la voluntad de 
Dios. 

El origen de la autoridad de Jesús 
se explica en un pasaje que, a pesar 
de su claro sabor joaneo, presenta 
caracteres innegables de autentici- 
dad: “Mi Padre me ha confiado todas 
las cosas; nadie conoce perfectamen- 
te al Hijo sino el Padre, y nadie co- 
noce al Padre sino el Hijo y aquél a 
quien el Hijo se lo quiera manifestar” 
(Mt 11,27; cf Le 10,22); es precisa- 
mente esta relación íntima con el Pa- 
dre, expresada en los términos bibli- 
cos del conocimiento, lo que garan- 
tiza el carácter sobrenatural de la 
enseñanza de Jesús. En la última 
cena, refiriéndose a las grandes pro- 
fecías de la nueva alianza y del siervo 
de Yhwh (Lc 22,20 par; Cor 11,24- 
25), anuncia implícitamene que, me- 
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diante su muerte y mediante la me- 
moria que de ella harán sus discípu- 
los, el conocimiento personal y vivo 
de Dios se difundirá por todo el mun- 
do. 


b) Los discípulos de Jesús. Jesús, 
a pesar de tener discípulos como los 
demás escribas, se distinguía de éstos 
por la relación que mantenía con 
ellos. En efecto, mientras que Jos es- 
cribas reunían en torno a sí a los 
jóvenes que deseaban hacerse a su 
vez maestros, Jesús escoge él mismo 
a sus discípulos entre personas adul- 
tas y entregadas ya a una actividad 
profana (cf Mc 1,16-20; 2,13-14). Les 
pide una separación radical de la vida 
precedente y una adhesión total a él 
y asu mensaje (Mc 8,34; 10,17-21; Le 
9,57-62; cf Mt 8,18-22). Y los manda 
como representantes suyos a predicar 
y a echar los demonios (Mc 6,6-13; 
Mt 9,35-10,25; Lc 9,1-6; 10,1-16). 

Los datos que nos ofrecen los 
evangelios llevan a la conclusión de 
que los discípulos de Jesús no eran, 
como los de los escribas, alumnos 
destinados a hacerse maestros y a 
transmitir las enseñanzas recibidas, 
sino más bien seguidores, enviados a 
anunciar con la palabra y con la vida, 
en nombre de Jesús, su mensaje. En 
su experiencia se repite y llega a su 
cumplimiento en toda su radicalidad 
y totalidad el camino de fe recorrido 
por Israel bajo la guía de Yhwh 
[/ Apóstol/discípulo]. 


2. LA PEDAGOGÍA DE JESÚS SE- 
GÚN LOS SINÓPTICOS. Los /evange- 
lios sinópticos fueron escritos en una 
época posterior a la de los primeros 
testigos de la vida de Jesús. Por tan- 
to, es comprensible que cada uno de 
los evangelistas, aunque utilizando 
un material ampliamente tradicional, 
presente la figura de Jesús maestro 
dentro de una perspectiva que le es 
propia y que le sugiere, aparte de su 
personal intuición de fe, la reflexión 
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propia de la comunidad en que vive 
y actúa. 


a) Jesús, mesías escondido 
(/ Marcos). La perspectiva dentro de 
la cual presenta el segundo evangelis- 
ta la persona y la obra de Jesús es la 
del secreto mesiánico. Desde el prin- 
cipio se señala a Jesús como el Hijo 
de Dios, tanto por el evangelista (1,1), 
como por el Padre (1,11). Pero Jesús 
no hace valer esta dignidad; se limita 
a anunciar el reino de Dios (1,15), 
con gestos y palabras (1,14-8,26). En- 
tretanto surge el interrogante sobre 
su identidad (1,27; 2,7; 4,41; 6,2). 
Pero Jesús no da ninguna respuesta; 
más aún, impide que el endemoniado 
hable (1,24-25.34; 3,12) y procura 
mantener ocultos sus milagros (1,44; 
5,43; 7,36; 8,26). 

El secreto llega a su cumbre cuan- 
do Pedro proclama a Jesús como me- 
sías, y éste le ordena que no se lo diga 
a nadie (8,27-30). Desde ese momen- 
to Jesús abandona a la gente y se 
dedica a la instrucción de sus apósto- 
les, presentándose a ellos como el 
Hijo del hombre que tiene que sufrir, 
morir y resucitar (8,31; 9,31; 10,33- 
34). En este contexto, la voz del Pa- 
dre lo proclama nuevamente como 
su Hijo querido (9,7). El secreto me- 
siánico sólo se rompe cuando Je- 
sús, una vez reconocido como hijo de 
David por el ciego Bartimeo (10,47- 
48), hace su entrada mesiánica en Je- 
rusalén (11,8-10) y proclama él mis- 
mo su dignidad mesiánica ante el 
sumo sacerdote (14,61-62) y ante Pi- 
lato (15,2). Por eso es crucificado; 
pero precisamente en el momento de 
su muerte es reconocido como Hijo 
de Dios por el centurión romano 
(15,39). 

Esta presentación de Jesús como 
el mesías escondido que se revela en 
la cruz es fruto de una profunda re- 
flexión sobre el método seguido por 
él en su enseñanza. En efecto, el evan- 
gelista desea subrayar que el reino de 
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Dios y la verdadera identidad del que 
lo anuncia no se revelan tanto en sus 
prodigios y en sus palabras cuanto 
más bien en la única palabra de la 
cruz, de la que todo lo demás recibe 
luz y significado. 


b) Elnuevo Moisés (/ Mateo). A 
diferencia de Marcos, Mateo presen- 
ta a Jesús desde el principio como 
el mesías anunciado por los profe- 
tas (1,20-23), a quien corresponde la 
tarea de instruir a la humanidad so- 
bre la voluntad última y definitiva de 
Dios (3,15). Éste es el motivo por 
el cual el primer evangelista subra- 
ya de forma particular la enseñan- 
za de Jesús, condensándola en cinco 
grandes discursos, que constituyen 
algo así como el esqueleto de su obra 
(5,1-7,29; 9,37-11,1; 13,1-52; 18,1-35; 
24,1-25,46). 

Entre los discursos de Jesús ocupa 
un puesto especial el “sermón de la 
montaña” (5,1-7,29), en donde Jesús 
se presenta como el nuevo Moisés 
que promulga la nueva ley, en la que 
encuentra su cumplimiento la ley an- 
tigua (5,17-20); la nueva ley alcanza 
su síntesis más completa en el pre- 
cepto del amor (7,12; cf 22,37-40). A 
diferencia de los escribas y fariseos, 
Jesús habla en nombre propio (“Sa- 
béis que se dijo... Pero yo os digo...”) 
y pone de relieve el carácter radical 
de la voluntad divina, pidiendo a sus 
discípulos que imiten a Dios mismo, 
haciéndose perfectos como él (5,21- 
48). En efecto, para entrar en el reino 
no basta con decir “Señor, Señor”, 
sino que hay que escuchar la pala- 
bra de Jesús y ponerla en práctica 
(7,21-27). 

Para Mateo los discípulos consti- 
tuyen la verdadera familia de Jesús, 
en la que todos se comprometen a 
cumplir bajo su guía la voluntad del 
Padre (12,49-50); en su escuela es don- 
de el discípulo aprende a ser perfecto 
como el Padre (19,21; cf 11,29). Así 
pues, el grupo de discípulos constitu- 
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ye ya en germen la Iglesia, deposita- 
ria y anunciadora del mensaje de Je- 
sús, que es su único maestro (23,8- 
10); después de su desaparición, los 
discípulos deberán hacer nuevos dis- 
cípulos (28,19), los cuales serán a su 
vez discípulos de Jesús y tendrán que 
aprender a observar todo lo que él ha 
ordenado (28,20). 


c) El profeta de los últimos tiem- 
pos (7 Lucas). La enseñanza de Jesús 
es presentada por el tercer evangelista 
en clave eminentemente profética. A 
su regreso a Galilea después del bau- 
tismo de Juan, Jesús se presenta por 
primera vez en público como el pro- 
feta elegido por Dios y dotado del 
Espíritu para llevar la buena noticia 
a los pobres (4,16-27). La presencia 
de Espíritu, anunciado ya por los 
profetas como el maestro escatológi- 
co de Israel, acompaña y cualifica su 
anuncio (4,14.18; 10,21). El carácter 
autoritario y definitivo de su obra 
queda debidamente subrayado en la 
escena de la transfiguración: Moisés 
y Elías, los dos profetas esperados 
para los tiempos mesiánicos, han des- 
aparecido ya cuando la voz del cielo 
anuncia: “Este es mi Hijo, el elegido, 
escuchadlo” (9,33-35). Así pues, so- 
lamente Jesús es el profeta que anun- 
cia de modo definitivo el reino de 
Dios. 

También la muerte de Jesús es pre- 
sentada en perspectiva profética: Je- 
sús sale como profeta al encuentro 
del destino que le aguarda en Jerusa- 
lén (13,33,34). En el trasfondo está 
la experiencia del profeta siervo de 
Yhwh que Jesús tiene que recorrer 
hasta el fondo (cf 17,25). Aunque 
desanimados y desilusionados, los dis- 
cípulos de Emaús no vacilan en re- 
cordar a Jesús como “un profeta po- 
deroso en obras y palabras ante Dios 
y ante todo el pueblo” (24,19); igual- 
mente en cualidad de profeta Jesús 
explica las Escrituras, primero a ellos 
(24,25-27) y luego a los “once”(24,44- 
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45), enviándolos como testigos guia- 
dos por el Espíritu a predicar la con- 
versión y el perdón de los pecados 
(24,47-49). 

En el hibro de los / Hechos de los 
Apóstoles Lucas muestra cómo la en- 
señanza de Jesús llega hasta los últi- 
mos confines del mundo por medio 
de los apóstoles y de Pablo (1,8; 
28,31). Por eso se los presenta mu- 
chas veces en el acto de enseñar (2,42; 
5,21.25.42; 13,14); pero su enseñanza 
no se hace en nombre propio, sino en 
nombre de Jesús (4,18), y tiene como 
contenido esencial su persona (13,12) 
y las cosas relacionadas con él (18,25; 
28,31). La enseñanza de los apóstoles 
va ala par con su testimonio y con su 
predicación, guiada y sostenida con- 
tinuamente por la presencia eficaz 
del Espíritu Santo (2,4; 4,8; 6,10; 
8,29.39; 13,9). 

Como efecto de la predicación de 
los apóstoles se desarrolla, según los 
Hechos, la comunidad primitiva, cu- 
yos miembros son llamados “discí- 
pulos”, no ciertamente de los apósto- 
les, sino de Jesús (cf 6,1,2.7; 9,1-26). 
Estos discípulos no son sino los “cris- 
tianos” (11,26), que prosiguen en el 
tiempo y en el espacio la comunidad 
de los primeros discípulos reunidos 
en torno a Jesús. 

La presentación de la enseñanza 
de Jesús por parte de cada evangelis- 
ta se refiere al papel representado en 
el AT por los diversos mediadores de 
la enseñanza dada por Dios a su pue- 
blo. Está claro que en esta perspecti- 
va el interés se desplaza insensible- 
mente del mensaje a la persona que 
lo transmite. 


3. ELCONOCIMIENTO DE DIOS EN 
EL MENSAJE DE / PABLO. El tema del 
conocimiento de Dios, más bien mar- 
ginado en los sinópticos, vuelve a apa- 
recer en Pablo bajo el impulso del 
choque-encuentro con el mundo grie- 
go. Frente a la exaltación de un co- 
nocimiento religioso de tipo intelec- 
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tual, considerado como el medio más 
eficaz de conseguir la salvación, Pa- 
blo afirma con energía que el mun- 
do, es decir, la humanidad no creyen- 
te, no ha conocido a Dios (1Cor 1,21; 
cf 2,8.11.14; Gál 4,8; Rom 1,28). No 
es que haya faltado cierto conoci- 
miento intelectual tanto entre los pa- 
ganos (Rom 1,19-21) como entre los 
judíos (2,18.20-21; cf 10,2-3); pero 
todos ellos no supieron alcanzar el 
conocimiento pleno que lleva consi- 
go la glorificación y el agradecimien- 
to (Rom 1,21-23). 

Así pues, la salvación no tiene su 
origen en un conocimiento que el 
hombre alcance con sus fuerzas, sino 
en un acto de la misericordia de Dios, 
en el que se encuentra de forma plena 
la sabiduría y el conocimiento (Rom 
11,33); en efecto, él fue el que primero 
conoció a los creyentes (1Cor 8,3; 
13,12; Gál 4,9; Rom 8,29). De este 
gesto salvífico de Dios es de donde se 
deriva para el hombre el verdadero 
conocimiento, que tiene como objeto 
a Dios (Gál 4, 9; cf 1Cor 13,12). Este 
conocimiento, del que se deducen 
luego las opciones prácticas del cre- 
yente, tiene que seguir los mismos 
pasos que el amor (1Cor 13,2), puesto 
que sin él cualquier sabio corre el 
peligro de henchirse de orgullo (1Cor 
8,1) y de escandalizar a los hermanos 
más débiles (1Cor 8,7.11). Finalmen- 
te, el conocimiento está destinado a 
realizarse plenamente sólo en el reino 
(1Cor 13,12). 

El verdadero conocimiento se lo 
da Dios a los creyentes por medio de 
Cristo, que es la manifestación en la 
tierra de la sabiduría increada de 
Dios, para enseñar a los hombres sus 
caminos (Cor 1,24.30). Él realiza 
esta tarea por medio del Espíritu 
(1Cor 2,10-16; cf 2Cor 3,3), que es el 
artífice de la nueva alianza anunciada 
por los profetas (2Cor 3,6). Por eso 
mismo, la ley antigua, que se ha con- 
vertido ya en letra muerta por causa 
del pecado, es sustituida por el Espí- 
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ritu enviado por Cristo (2Cor 3,6; 
Rom 2,29; 7,6), con cuya obra inte- 
rior va tomando forma la ley, es de- 
cir, la enseñanza de Cristo (Gál 6,2; 
cf Rom 3,27). Así pues, Pablo puede 
afirmar: “La ley del Espiritu, que da 
la vida en Cristo Jesús, me ha librado 
de la ley del pecado y de la muerte” 
(Rom 8,2), mostrando así que el Es- 
píritu es el maestro interior del cre- 
yente, que lo guia en su camino ha- 
cia el Padre (cf Rom 5,5; 8,4-16; Gál 
4,5-7). 

El giro radical impreso por Cristo 
a la historia de la salvación hace que 
en adelante el conocimiento de Dios 
se identifique con la obediencia a Cris- 
to (2Cor 10,5) y con su conocimiento: 
Dios ha hecho brillar en nuestros co- 
razones “el conocimiento de la gloria 
de Dios, reflejada en el rostro de 
Cristo” (2Cor 4,6) y difunde por me- 
dio de los apóstoles el perfume del 
conocimiento de Cristo en el mundo 
entero (2Cor 2,14). De esta forma el 
conocimiento de Cristo se convierte 
para Pablo en el bien supremo: va a 
la par con el amor y con la fe en él y 
supone la plena asimilación a su 
muerte y resurrección (Flp 3,8-11). 
En esta perspectiva se comprende 
que Pablo afirme haber sido adoctri- 
nado por Cristo (Gál 1,12), pero sin 
«aludir más que de pasada a la ense- 
ñanza que él mismo imparte (lCor 
4,17; 14,19), aun reconociendo la pre- 
sencia en la comunidad de personas 
que tienen el encargo de enseñar 
(ICor 12,28-29; 14,6.26; Rom 6,17; 
12,7; Gál 6,6). 

En conclusión, en la visión de Pa- 
blo el conocimiento de Dios es el 
iesultado de un encuentro personal 
con Cristo, que mediante el Espíritu 
desempeña el papel de maestro esca- 
tológico del pueblo de Dios. 


4. LA ENSEÑANZA DIVINA SEGÚN 
“JuAN. Los escritos joaneos, más 
mn que las cartas paulinas, utilizan 
+ Lema bíblico del conocimiento y de 
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la enseñanza para dibujar la acción 
salvífica de Dios en Jesucristo; es éste 
un claro indicio de la presencia de 
tendencias gnósticas, en función de 
las cuales elabora su pensamiento el 
evangelista. 

El término “conocer” lo utiliza 
Juan para describir la relación que 
une a Jesús tanto con el Padre como 
con los que le siguen: “Yo soy el buen 
pastor, y conozco mis ovejas y ellas 
me concen a mí, igual que mi Padre 
me conoce a mi y yo conozco al Pa- 
dre” (Jn 10,14-15). Respecto a su re- 
lación con el Padre, Jesús afirma: 
“Yo lo conozco, porque procedo de 
él y él me ha enviado” (7,29); “Lo 
conozco y guardo su palabra” (8,55). 
El conocimiento que el Padre tiene 
del Hijo significa, por tanto, elección 
y envío, mientras que el del Hijo sig- 
nifica fidelidad plena y obediencia 
total. Ésta se presenta como el resul- 
tado de una enseñanza: “Nada hago 
por mi cuenta, sino que digo lo que 
me enseñó el Padre (8,28). Está claro 
que la enseñanza del Padre no tiene 
nada de abstracto y de teórico, sino 
que es más bien el fruto de una íntima 
comunión de vida. 

La finalidad por la que el Hijo ha 
venido al mundo es la de comunicar 
a los hombres la enseñanza que ha 
recibido del Padre: “Esta doctrina no 
es mía, sino del que me ha enviado. 
El que quiera hacer la voluntad de 
Dios conocerá si mi doctrina es de 
Dios o si hablo por mi cuenta” (7,16- 
17). Tampoco aquí se trata de una 
enseñanza de tipo doctrinal, sino de 
la revelación de la relación única que 
une al Hijo con el Padre: “Si no hago 
las obras de mi Padre, no me creáis; 
pero si las hago, aunque no me creáis 
a mí, creed en las obras, para que 
sepáis y reconozcáis que el Padre está 
en mí y yo en el Padre” (10,37-38). 
Esta revelación, por otra parte, no se 
hace con palabras, sino mediante el 
don que Cristo hace de su vida por 
sus ovejas (10,15); en efecto, este don 
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no es más que la expresión, en térmi- 
nos humanos, del conocimiento que 
el Hijo tiene del Padre. 

La enseñanza de Jesús provoca en 
los hombres la respuesta de la fe, que 
se define igualmente en términos de 
conocimiento: “Mis ovejas escuchan 
mi voz; yo las conozco y ellas me 
siguen” (10,27); “Nosotros creemos y 
sabemos que eres el santo de Dios” 
(6,69). Aceptando la enseñanza de 
Jesús los creyentes entran en una re- 
lación íntima de comunión con él y 
con el Padre: “Si os mantenéis firmes 
en mi doctrina, sois de veras discipu- 
los míos, conoceréis la verdad y la 
verdad os hará libres” (8,31-32); “Si 
me habéis conocido a mí, conoceréis 
también a mi Padre. Y desde ahora 
lo conocéis y lo habéis visto” (14,7). 
Conocer al Padre significa para Juan 
creer en su amor y permanecer en él 
(1Jn 4,16), y tiene como consecuencia 
el compromiso pleno en la relación 
que él tiene con el Hijo: “Aquel día 
vosotros conoceréis que yo estoy en 
mi Padre, vosotros en mí y yo en 
vosotros” (Jn 14,20; cf 1Jn 4,15). En 
realidad, es el mismo Padre el que 
atrae a los hombres a Cristo para 
poder conducirlos hacia sí (Jn 6,65). 

Para realizar plenamente su pro- 
yecto, el Padre manda a través de 
Cristo su Espíritu Santo: “El Espíritu 
Santo, el que el Padre enviará en mi 
nombre, él os lo enseñará todo y os 
recordará todo lo que os he dicho” 
(14,26); “Cuando venga él, el Espíritu 
de la verdad, os guiará a la verdad 
completa. Pues no os hablará por su 
cuenta, sino que os dirá lo que ha 
oído y os anunciará las cosas venide- 
ras. El me honrará a mí, porque re- 
cibirá de lo mío y os lo anunciará” 
(16,13-14). Así pues, el Espíritu es, 
como para Pablo, el maestro que rea- 
liza en lo íntimo de los corazones el 
conocimiento escatológico de Dios 
que vino a traer Cristo. 

En este contexto se comprende por 
qué el mundo, entendido como la 
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humanidad pecadora, no conoció ni 
a Cristo (1,10), ni a Dios (17,25; 
cf 7,28; 1Jn 3,6), ni a los creyentes en 
Cristo (1Jn 3,1). Por el contrario, el 
que conoce a Dios y a su enviado, 
Jesucristo, tiene la vida eterna (Jn 
17,2-3). A los discípulos, que han te- 
nido la experiencia directa del “verbo 
de la vida”, se les ha dado el encargo 
de anunciárselo atodos los hombres, 
para que éstos, entrando en comu- 
nión con ellos, puedan ser a su vez 
acogidos en la comunión del Padre y 
del Hijo (1Jn 1,1-4). 

Como puede constatarse fácilmen- 
te, el tema del conocimiento y el tema 
paralelo de la enseñanza desempeñan 
una función central en los escritos 
joaneos. Si es verdad que esto pudo 
deberse a ciertos influjos gnósticos, 
hay que reconocer, sin embargo, que 
sus contenidos se derivan sustancial- 
mente del AT. Para Juan está real- 
mente claro que en la enseñanza de 
Jesús y en el envío del Espíritu se 
realiza plenamente, en armonía con 
las promesas de los profetas, aquel 
conocimiento profundo y vital que 
había comenzado a darse entre Dios 
y su pueblo en el contexto de la alian- 
za. 


5. (CONOCIMIENTO Y SANA DOC- 
TRINA EN LAS DEMÁS CARTAS DEL 
NT. El tema del conocimiento y de la 
enseñanza ocupa un lugar importan- 
te en las cartas a los / Efesios y a los 
7 Colosenses, en las que se hace sentir 
un fuerte influjo de tipo sapiencial. 
En estas cartas aparece con insisten- 
ciael concepto de / “misterio”, con el 
que se designa el plan salvífico de 
Dios, que había sido mantenido en 
secreto en el pasado y que ahora se 
ha revelado mediante Cristo y los 
apóstoles. Este misterio se identifica 
con el mismo Cristo, como cabeza y 
unificador de todo el universo (Ef 
1,9-10; Col 1,27). 

Por eso los cristianos están llama- 
dos a caminar hacia “el conocimiento 


s13 


pleno de todo y a descubrir el secreto 
de Dios, que es Cristo, en el que se 
encuentran ocultos todos los tesoros 
de la sabiduría y de la ciencia” (Col 
2,2-3). El conocimiento del misterio 
llega a coincidir prácticamente con el 
conocimiento de Dios (Ef 1,17; Col 

1,10), de su gracia (Col 1,6) y de su 
voluntad (Col 1,9), con el conoci- 
miento de Cristo (Ef 4,13) y de su 
amor (Ef 3,19) y, finalmente, con el 
conocimiento en sentido absoluto 
(Col 2,3; 3,10). De todo el contexto 
se deduce con claridad que no se trata 
de un conocimiento abstracto, sino 
de una relación vital, inspirada por el 
amor, que tiene como artífice al Es- 

íritu (Ef 3,5). 

:l conocimiento del misterio se le 
confiere de manera especial al após- 
tol Pablo (Ef 3,2-4), que a su vez ha 
recibido la tarea especifica de darlo a 
conocer a los gentiles (Ef 3,8-9). La 
instrucción recibida por los cristianos 
tiene como objeto la persona misma 
de Cristo y la verdad que hay en él 
(Ef 4,20-21). Este adoctrinamiento no 
ofrece un carácter simplemente teó- 
rico, sino que conduce a una praxis 
que distingue con claridad al cristia- 
no de los paganos (Ef 4,17-20) y tien- 
de a “presentar a todos los hombres 
perfectos en Jesucristo” (Col 1,28), 
consolidándolos en la fe (Col 2,7). Al 
verdadero conocimiento se oponen 
las doctrinas de los herejes (Ef 4,14; 
Col 2,22), a las que los cristianos tie- 
nen que sustraerse aceptando la guía 
no sólo de los apóstoles, sino de los 
que tienen en la Iglesia un carisma 
particular de enseñanza (Ef 4,11). 
U'ambién es un deber de los creyentes 
instruirse y aconsejarse mutuamente 
con toda sabiduría (Col 3,16). 

En las cartas pastorales [/ Timo- 
teo; / Tito] el conocimiento de Dios 
cede el puesto al conocimiento de la 
verdad (Tim 2,4; 4,3; 2Tim 2,25; 3,7; 
Vit 1,1). Tampoco aquí se trata de un 
hecho puramente intelectual, sino de 
una opción de vida que abarca toda 
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una serie de opciones y de decisiones 
prácticas. De forma paralela surge el 
concepto de doctrina (1Tim 6,1.3), 
que es la enseñanza del Señor (Tit 
2,10), recibida a través de la tradición 
(Tit 1,9), de la que Pablo es deposi- 
tario (2Tim 3,10). Se la llama buena 
o sana doctrina (1Tim 1,10; 4,6; 2Tim 
4,3; Tit 1,9; 2,1), en contraste con las 
falsas doctrinas de los herejes (1 Tim 
4,1; Tit 1,11). La misión de enseñar 
la sana doctrina les corresponde ante 
todo a Pablo (1Tim 2,7; 2Tim 1,11) 
y a sus colaboradores (ITim 4,11. 
13.16; 6,2; 2Tim 4,2); éstos, por su 
parte, deben transmitir lo que han 
oído del apóstol a hombres capa- 
ces de enseñar también a los demás 
(Tim 2,2); de manera especial son 
los “epíscopos” los que tienen que 
saber exhortar en la sana doctrina 
(Tit 1,9). 

También en las otras cartas hay 
numerosas alusiones al tema del co- 
nocimiento que tiene por objeto a 
Dios (2Pe 1,2,3; Heb 8,11 en la cita 
de Jer 31,34), a Cristo (2Pe 1,3.8; 
2,20; 3,18), el camino de la justicia 
(Pe 2,21) y la verdad (Heb 10,26); a 
veces se habla también de conoci- 
miento en sentido absoluto (1Pe 3,7; 
2Pe 1,5-6). Sobre la enseñanza es in- 
teresante en la carta a los / Hebreos 
la alusión a la corrección de Dios 
(Heb 12,5-12) y, en la cita de Jer 
31,31-34, la referencia a la instruc- 
ción que Dios da directamente a su 
pueblo (Heb 8,10-11). También en 
esta carta es fuerte la polémica con- 
tra la falsa doctrina de los herejes 
(cf Heb 13,9). 

En conclusión, también en estas 
cartas sigue vivo el carácter dinámico 
e interpersonal tanto del conocimien- 
to como de la enseñanza. Pero al 
mismo tiempo se afirma, en polémica 
contra las herejías nacientes, la ten- 
dencia a buscar la garantía de la fe en 
un conjunto de doctrinas de claro 
origen apostólico y transmitidas en 
la Iglesia por vía de tradición. Pero 
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incluso éstas no son tanto proposi- 
ciones dogmáticas cuanto más bien 
normas y orientaciones que se deben 
tener presentes en la vida. 


IV. CONCLUSIÓN. En la cul- 
tura griega el conocimiento, y tam- 
bién por tanto la enseñanza, se con- 
cebían como procesos de carác- 
ter eminentemente intelectual. En el 
mundo bíblico, por el contrario, esos 
dos conceptos se emplean para ex- 
presar una relación entre personas, 
en la que se ven envueltas, además 
del entendimiento, todas las demás 
facultades humanas. Esto hace posi- 
ble su utilización en el terreno reli- 
gloso: el obrar de Dios en la historia 
se convierte entonces en expresión de 
un gran proyecto educativo, que tie- 
ne como objetivo la comunicación a 
Israel de un conocimiento que con- 
siste esencialmente en la fidelidad a 
su Dios. Se comprende que en este 
contexto tanto la obra de Jesús como 
la del Espíritu pudieran entenderse 
espontáneamente como una ense- 
ñanza que tendía a comunicar vital- 
mente el conocimiento de Dios y de 
su voluntad salvífica. 

Del estudio de los conceptos bíbli- 
cos de conocimiento y de enseñanza 
se derivan algunos importantes coro- 
larios sobre la manera como ha de 
expresarse y comunicarse la verdad 
religiosa. Ante todo, hay que subra- 
yar el hecho de que el verdadero maes- 
tro de los creyentes es Dios, el cual 
desarrolla su obra en sus corazones 
mediante la obra del Espíritu. De 
aquí se deduce que el libro de texto 
de la enseñanza religiosa tiene que 
ser fundamentalmente la Biblia, en 
cuanto narración de las obras salví- 
ficas de Dios a través de las cuales 
Dios mismo se da a conocer al hom- 
bre. El estudio de la palabra de Dios 
contenida en la Escritura ha de reali- 
zarse, sin embargo, en una actitud de 
oración y de disponibilidad a la ac- 
ción del Espiritu, del cual solamente 
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puede venir la última comprensión 
del mensaje bíblico. 

Hay que recordar además que las 
obras realizadas por Dios para la sal- 
vación de la humanidad no termina- 
ron con la muerte de Jesús y del úl- 
timo de los apóstoles. En efecto, Dios 
sigue actuando en la Iglesia y en el 
mundo. Una auténtica enseñanza re- 
ligiosa debe poner continuamente de 
manifiesto la obra actual de Dios, 
leyéndola e interpretándola a la luz 
de la palabra de Dios contenida en la 
Biblia. 

Otro aspecto importante de la en- 
señanza religiosa es el papel que en 
ella ha de representar toda la comu- 
nidad. La relación de amor y de so- 
lidaridad que une a todos sus miem- 
bros es la expresión más completa, 
aunque provisional, de aquello a lo 
que tiende la actuación de Dios en el 
mundo. Está claro que en la comuni- 
dad existen personas dotadas de es- 
peciales carismas de enseñanza; pero 
si les falta la colaboración activa, me- 
diante el ejemplo y el testimonio, de 
todos los demás miembros de la co- 
munidad, su enseñanza se reducirá 
fácilmente a una mera comunicación 
de doctrinas y de explicaciones hu- 
manas. 

Finalmente hay que recordar que 
la enseñanza religiosa tiene que ca- 
minar siempre a la par con la praxis 
conforme con el mensaje transmiti- 
do. Con esto no se quiere afirmar que 
la enseñanza religiosa no deba conte- 
ner enunciados doctrinales, sino más 
bien que éstos se han de sacar y ela- 
borar continuamente dentro de una 
praxis conforme con la actuación de 
Dios en el mundo y en la historia. 

Estos principios, válidos para la 
enseñanza religiosa, pueden ofrecer 
puntos de reflexión también para 
cualquier otro tipo de enseñanza, que 
nunca tiene que realizarse fuera de 
relaciones interpersonales y sociales 
profundas, y que debe tener en cuen- 
ta continuamente la praxis y los ob- 
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jetivos por los que se comunican cier- 
tas nociones. 
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Sumario: L Canonicidad v canon de la Biblia: 
[- La Biblia como libro y como problema teoló- 
gico: a) El canon y la canonicidad, b) El libro y 
los libros, c) El dogma del canon como acto de 
le en la unidad de la Biblia, d) Tradición y canon; 
>. Historia del canon bíblico: a) Periodización, 
h) El cuerpo de las Escrituras de Israel, c) Las 
Escrituras antiguas en la Iglesia de los orígenes, 
+1) Las nuevas Escrituras cristianas, e) El discer- 
vimiento patrístico del canon, f) El debate mo- 
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derno sobre el canon y la canonicidad; 3. El 
problema teológico actual: a) Valor de los crite- 
rios de canonicidad, h) Índole del juicio de ca- 
nonicidad, c) Acerca del sentido del AT como 
Escritura cristiana, «) Canon y ecumenismo. 
Il. Inspiración: 1. El problema; 2. El dato: a) El 
testimonio bíblico, +) La identificación moderna 
del tema y el dogma católico, e) La humanidad 
del libro sagrado y el carisma hagiográfico; 3. La 
interpretación teológica: a) La interpretación 
por esquemas conceptuales, b) La interpretación 
económica, c) Inspiración y revelación. I11. Tex- 
to: 1. Los hechos; 2. Texto e inspiración. 
IV. Verdad (inerrancia) de la Escritura: 1. La 
inerrancia contra la sospecha de error; 2. La 
inerrancia como problema de verdad. 


Il CANONICIDAD Y CANON 
DE LA BIBLIA. !. La BIBLIA 
COMO LIBRO Y COMO PROBLEMA TEO- 
LÓGICO. a) El canon y la canonici- 
dad. La entidad teológico-literaria 
que llamamos Biblia, tal como es re- 
conocida en la Iglesia católica roma- 
na, consta de 73 escritos, que se dis- 
tinguen en dos grupos mayores: AT 
(46) y NT (27). El número de los 
escritos recibidos en el / judaísmo es 
de 24. Se trata, obviamente, sólo de 
las Escrituras que llamamos nosotros 
AT, exceptuando siete libros (Tob, 
Jud, 1 y 2Mac, Sab, Si, Bar) y de 
algunas secciones de Est y Dan. El 
cómputo no resulta obvio a causa de 
algunas agrupaciones o, viceversa, 
subdivisiones de libros. El uso de las 
Iglesias protestantes coincide con el 
judío para el AT; con el de las otras 
confesiones cristianas para el NT. 

El elenco de las Escrituras recono- 
cidas (y, por metonimia, su conjunto, 
el libro) se llama canon, es decir, re- 
gla, norma. La lista es norma ecle- 
siástica para la aceptación de las Es- 
crituras; éstas a su vez son norma 
divina para la Iglesia y para su fe. De 
esta manera, canonicidad es ante 
todo la normatividad de la Biblia 
para la fe y para la Iglesia; derivada, 
y más formalistamente, la pertenen- 
cia de un escrito al canon bíblico. 


b) El libro y los libros. Norma y 
elenco: por un lado, y ante todo, el 
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libro, la Biblia, es visto por la fe como 
realidad unitaria; pero desde el punto 
de vista de la estructura literaria, de 
la ubicación histórica y de los conte- 
nidos teológicos, se presenta vario, 
múltiple y desigual. “El libro” es a la 
vez los libros (biblía, de donde Biblia 
es un plural); por no hablar de que, 
dentro de gran parte de estos escritos, 
se replantea el problema de esta uni- 
dad completa. Así pues, el problema 
teológico del canon es, por un lado, 
el del reconocimiento de la canonici- 
dad de los escritos, y por tanto de la 
determinación de su elenco; y, por 
otro, es el problema de la unidad de 
la Biblia dentro de la multiplicidad 
de las Escrituras. El condiciona in- 
trinsecamente la posibilidad misma 
de la Biblia de hacer de norma auto- 
rizada de nuestra fe. No podría ser 
norma sino de palabra, tanto si no 
fuese posible individuar qué escritos 
forman parte de ella como si por falta 
de toda lógica interna se convirtiese 
en un centón sin sentido y acaso con- 
tradictorio. 

A los escritos bíblicos les une en 
primer lugar precisamente el mismo 
carácter formal de su canonicidad o 
autoridad canónica, que no se ha de 
entender sólo en el sentido positivo, 
y ala postre extrínseco e infundado, 
de un reconocimiento de orden ecle- 
siástico. La Iglesia sabe que no puede 
decidir los términos de la Biblia y su 
autoridad libremente, sino que sólo 
puede reconocerlos sin duda y con 
seguridad. La canonicidad de la Bi- 
blia o, en otras palabras, su misma 
biblicidad es un hecho objetivo, que 
precede a nuestra fe, aunque está 
orientado a ella. Es por definición 
por este aspecto, en cuanto formal, 
por el que la Biblia es ella misma y 
una. Desde el punto de vista, por así 
decir, material, esta unidad de la Bi- 
blia toma cuerpo, sin embargo, en 
una tradición de fe, cuya compleja 
andadura histórica justamente ella, 
la Biblia, expresa. Si se prescinde de 
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esta referencia a lo concreto, históri- 
co y material, la formalidad canónica 
de los escritos bíblicos aparecería con 
el rostro desfigurado por el forma- 
lismo. 


c) Eldogma del canon como acto 
de fe en la unidad de la Biblia. La 
afirmación de la canonicidad de la 
Biblia significa entonces, en concre- 
to, un acto de fe en la capacidad de 
este criterio formal de hacer de co- 
águlo alrededor de la cual aquella 
historia, aquella tradición, con estos 
escritos que la expresan y que com- 
ponen el canon bíblico, puede ser co- 
rrectamente interpretada. Un acto de 
fe, en otros términos, en el hecho de 
que la Biblia es la palabra autorizada 
que interpreta con un juicio último y 
según Dios la historia de la tradición 
en la que ha nacido; más aún, nuestra 
misma historia en cuanto está en con- 
tinuidad con aquélla. La Biblia dice 
el sentido que tienen según Dios la 
historia de Israel y la historia de Je- 
sús, la historia de la Iglesia de los 
orígenes y, a partir de ahí, nuestra 
historia. En esta función y desde esta 
perspectiva, el dogma del canon des- 
emboca en la capacidad de la multi- 
tud de palabras y testimonios bibli- 
cos de ser una palabra y un testi- 
monio. 

La referencia a nuestra historia es 
necesaria. La Biblia no existe para sí 
misma, sino para nosotros. Si bien 
cada uno de los escritos que la com- 
ponen ha tenido un origen determi- 
nado y destinatarios primitivos muy 
distintos de nosotros, por otro lado 
están abiertos a un empleo ulterior 
por parte nuestra; y, en particular, 
está orientada a ese empleo su colec- 
ción, que los configura como canon. 
También la llamada a la fe en sentido 
estricto es necesaria. La Biblia no se 
presenta sólo como una hipótesis his- 
toriográfica y teológicamente plausi- 
ble de interpretaciones de la tradición 
en que nació y en la que es leída, sino 
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como su lectura auténtica y propia- 
mente divina. Sólo así puede repre- 
sentar para la fe una norma en su 
género absoluta; esto es lo que se 
expresa con la doctrina de la inspira- 
ción [/ abajo, 11]. 


d) Tradición y canon. Así pues, 
en relación con la tradición de los 
orígenes y con el momento actual, 
la oposición Biblia-tradición, que 
constituyó un capítulo mayor de la 
controversia entre catolicismo y pro- 
testantismo, aparece radicalmente 
insostenible. Si es insostenible una 
oposición (perspectiva tendencial 
clásica del protestantismo), por ra- 
zones del todo análogas es insosteni- 
ble una yuxtaposición (perspectiva 
tendencial clásica del catolicismo pos- 
tridentino). El problema real (porque 
hay un problema real; difícilmente 
surgen y se perpetúan controversias 
de estas dimensiones sin un problema 
real) es el de establecer los términos 
de una relación en todo caso necesa- 
ria. La Biblia existe en la tradición, 
y no tendría sentido sino dentro de 
ella y con vistas a ella. También las 
tradiciones religiosas diversas de la 
hebreo-cristiana tienen sus libros sa- 
grados. También las tradiciones de 
orden profano tienen con frecuencia 
textos fundamentales, que definen no 
solamente sus desarrollos accidenta- 
les, sino su identidad profunda (cf las 
constituciones de los Estados moder- 
nos). La tradición viva, no como al- 
ternativa a la Biblia, sino como his- 
toria del pueblo de los creyentes 
(cf DV 8), es el único lugar en el que 
la Biblia se puede conservar y es po- 
sible reproponer su palabra. 

Pero la Biblia es afirmada como 
canónica no sólo por la tradición y 
en la tradición, sino también para la 
tradición de la / fe. Esto significa que 
la tradición da testimonio de la Biblia 
como norma que la trasciende. El 
juicio con el que se enuncia la cano- 
nicidad de la Biblia y se identifica el 
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canon expresa la índole no inmanen- 
tista de la fe y de la tradición de la fe. 
El juicio sobre la canonicidad y sobre 
el canon es momento intrínseco de la 
autoconciencia del pueblo de Dios 
precisamente como pueblo que per- 
tenece a Dios y no a sí mismo. Por 
eso el desarrollo de la conciencia de 
la fe respecto al canon, en el AT y en 
el NT, forma parte de modo decisivo 
del desarrollo de la conciencia de la 
alianza en el pueblo de la antigua y 
de la nueva alianza, desarrollo esti- 
mulado por la / revelación de Dios 
antes que por la meditación de los 
creyentes, la cual en todo caso no 
es autónoma. En cuanto a la Iglesia 
posapostólica, se debe compartir la 
afirmación de Cullmann, según la 
cual la posición del canon por parte 
de la Iglesia es un acto de humildad. 
Sin embargo, desde un punto de vista 
católico no se puede aceptar que esta 
humildad ofrezca el rostro dialéctico 
de la negación del valor de la tradi- 
ción en oposición a la sola Escritura. 
Porel contrario, la tradición, al reco- 
nocer el canon bíblico (la Biblia 
como canon), al paso que afirma la 
autenticidad de su fe, confiesa la ne- 
cesidad de la Biblia para el manteni- 
miento de esta fidelidad. En qué tér- 
minos se ha de pensar esta necesidad 
de la Biblia y qué consecuencias se 
derivan de ahí para la / hermenéuti- 
ca bíblica, es precisamente la pregun- 
ta que es justo y fructuoso que se 
haga la reflexión teológica. 

Para responder a esta pregunta no 
ayudan sólo los términos abstractos 
en los cuales enuncian la teología y el 
dogma eclesiástico la indole sagrada 
y canónica (concilio Tridentino: DS 
1504; Vaticano I: DS 3006; 3029) de 
la Biblia. Testimonio significativo e 
importante de la fe respecto a la Bi- 
blia es la praxis de la Iglesia y de la 
misma teología. Se comprueba el re- 
torno, constante en el curso de los 
siglos, a las Escrituras como pun- 
to de referencia autorizada y auten- 
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tificadora para la predicación y la 
oración, litúrgica e individual; para 
la reflexión teológica, para la orien- 
tación espiritual, para el discernimien- 
to y las reformas eclesiales. En la 
misma Biblia encontramos enuncia- 
do este panorama de funciones: 
“Pues toda Escritura divinamente ins- 
pirada es útil para enseñar, para re- 
prender, para corregir, para educar 
en la justicia, a fin de que el hombre 
de Dios sea perfecto, dispuesto a ha- 
cer siempre el bien” (2Tim 3,16-17; 
cf 2Pe 1,19; Qo 12,11). Y el Vatica- 
no Il dicta: “(La Iglesia), juntamente 
con la sagrada tradición, las ha teni- 
do siempre (las Escrituras), y las si- 
gue teniendo, como regla suprema de 
su fe... Así pues, es menester que toda 
la predicación eclesiástica, así como 
la religión cristiana misma, se nutra 
y rija por la Sagrada Escritura” (DV 
21). “La sagrada teología estriba, 
como en fundamento perenne, en la 
palabra de Dios escrita, juntamente 
con la sagrada tradición, y en ella se 
robustece firmisimamente y constan- 
temente se rejuvenece... Con la mis- 
ma palabra de la Escritura se nutre 
saludablemente, y santamente se vi- 
goriza también el ministerio de la pa- 
labra, es decir, la predicación pasto- 
ral, la catequesis y toda la instrucción 
cristiana, en que la homilía es menes- 
ter que tenga lugar preeminente” 
(DV 24). 


2. HISTORIA DELCANON BÍBLICO. 
El canon biblico nació en una tradi- 
ción de fe, o en todo caso en el plexo 
histórico de una pluralidad de tradi- 
ciones. Al final (y ciertamente ya du- 
rante su desarrollo, a pesar de las 
dispersiones y las tensiones) se las 
comprendió como historia única; y a 
esta comprensión unitaria se debe la 
posibilidad de entender la Biblia 
como canon. Para la comprensión 
teológica del canon de la Biblia no 
podemos referirnos simplemente a 
un concepto abstracto de historici- 
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dad, sino que debemos considerar la 
historia concreta de aquella irrepeti- 
ble gesta que originó la Biblia. Por 
eso la historia del canon tiene un in- 
terés teológico no accidental. 


a) Periodización. Una periodiza- 
ción mayor de esta historia, ligada a 
las estructuras teológicas más carac- 
terísticas del canon mismo, debe pre- 
ver tres tiempos, que en alguna me- 
dida se entrelazan. Ante todo el tiem- 
po del AT y del surgir del canon 
veterotestamentario dentro de la(s) 
tradición(es) de Israel. Luego el tiem- 
po de Jesús y de la Iglesia de los 
orígenes, ya sea en cuanto interpreta 
el ATreleyendo su sentido, su estruc- 
tura, su canon, ya en cuanto genera 
el NT. Es un tiempo bajo el signo de 
lo definitivo, conforme al carácter 
escatológico de la figura de Jesús, y 
por ello, en relación con el canon, 
tiene carácter esencialmente conclu- 
sivo, El tercer tiempo, que le sigue, es 
por tanto tiempo de reflexión teoló- 
gica sobre el canon como dato auto- 
rizado ya cerrado, sobre el sentido y 
sobre la responsabilidad del cual que- 
da, sin embargo, mucho que meditar 
y comprender. 


b) El cuerpo de las Escrituras de 
Israel. La historia del canon de las 
Escrituras de Israel se presenta a la 
vez como la historia de su colección 
en un cuerpo de escritos y como la 
historia de la conciencia de su auto- 
ridad. Esta conciencia es de fe, según 
se ha dicho, y por tanto implica reve- 
lación. La historia de la conciencia 
de la fe nos ayuda, aquí en particular, 
a comprender los caminos del proce- 
so revelador que supone, y que no se 
nos notifica independientemente si 
no es con pequeñas referencias. La 
historia de la conciencia de la auto- 
ridad de las Escrituras no supone 
completada su colección, en el senti- 
do en el que luego nos preguntare- 
mos. Es más, los dos procesos se 
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entrelazan y mutuamente se condi- 
cionan hasta formar una única histo- 
ria. En efecto, la fe en la autoridad de 
estos textos precede y causa no sólo 
su colección, sino con frecuencia 
también su misma redacción; y ello 
es tanto más cierto cuanto más ésta 
supone formas textuales, escritas u 
orales, ya precedentemente compa- 
ginadas (fuentes), ya autorizadas por 
la tradición de la fe, de las cuales 
deriva luego el documento literario 
definitivo y canónico. 

Así la autoridad de los escritos está 
ligada a la autoridad de su contenido 
y de su forma de proponerse a la fe 
de Israel: los textos legales como ley 
de Dios, los textos históricos como 
memorial para la fe del pueblo de las 
intervenciones de Dios en los oríge- 
nes y a lo largo de la historia de la 
alianza, los textos proféticos como 
interpretación divina de la historia, 
los litúrgicos como lenguaje tipo de 
la oración de la fe, y así sucesivamen- 
te para los sapienciales, apocalípti- 
cos, edificantes, etc. La historia del 
reconocimiento de los escritos sagra- 
dos y fundantes, es decir, canónicos, 
viene a coincidir así con la historia de 
la conciencia teológica del pueblo de 
Dios, con sus desarrollos y sus invo- 
luciones, con sus maduraciones y sus 
crisis, con su continuidad y sus perio- 
dizaciones, con la referencia memo- 
rial a los acontecimientos instituyen- 
tes y la proyección escatológica hacia 
el futuro de Dios diversamente pre- 
figurado. 

En esta historia van tomando for- 
ma un primer grupo de Escrituras 
(tórah), libro de la alianza y de la ley 
como fundamento del pueblo; un se- 
gundo grupo (profetas, anteriores y 
posteriores), libro de la interpreta- 
ción de la historia de Israel a la luz de 
la alianza gracias a la conservación 
del don en él de la palabra de Dios; 
un tercer grupo más heterogéneo 
(“escritos”), libro de los desarrollos 
que extienden el mensaje de la ley y 
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de los profetas en direcciones varias, 
podríamos decir, como son varios los 
caminos de la vida en los cuales tien- 
de a expresarse la fe. 

El primer cuerpo de escritos se cie- 
rra y hace canónico después del des- 
tierro; el segundo es conocido en su 
forma definitiva en tiempo del Sirá- 
cida (principios del siglo 11 a.C.). El 
nieto del Sirácida, que traduce al 
griego la obra (finales del siglo 11 
a.C,), conoce ya una tercera serie de 
escritos; pero en el judaísmo no se 
pronunció una palabra definitiva so- 
bre este tercer cuerpo más que hacia 
finales del siglo 1 d.C. En tiempo de 
Jesús, que la fe cristiana confiesa 
tiempo final, escatológico, el canon 
de las Escrituras de Israel está, pues, 
definido en gran parte, pero no san- 
cionado en sus últimos particulares. 
Se ha hablado de formas diversas de 
canon (más amplio, alejandrino; más 
reducido, palestinense) en el judaís- 
mo del tiempo alrededor de Jesús. 
Probablemente es más correcto no 
hablar de cánones diversos, sino más 
bien de usos parcialmente no idénti- 
cos, no elevados aún a la definitiva 
rigidez canónica en ninguna de las 
áreas del judaísmo. 


c) Las Escrituras antiguas en la 
Iglesia de los orígenes. El tiempo de 
los orígenes cristianos (Jesús, Iglesia 
apostólica) comprende para la histo- 
ria de la Biblia la adopción cristiana 
del cuerpo de los libros sagrados de 
Israel y la formación del NT. Las 
Escrituras de Israel son releídas por 
Jesús y a la luz del misterio de Jesús 
como Escrituras que encuentran en 
él su cumplimiento. En este sentido 
se las puede aceptar como Escrituras 
cristianas, y no sólo recordadas como 
palabra de Dios para el pueblo de 
Israel. Así se convierten en “AT” (la 
fórmula, referida a las Escrituras, en 
2Cor 3,14). Su estructura normativa 
es compaginada, y cas] invertida; po- 
larizada ahora definitivamente en 
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Cristo, y no en la tórah, lo cual no 
deja de plantear problemas interpre- 
tativos de amplio relieve, ya que su 
estructura histórico-literaria no pue- 
de menos de seguir siendo la vetero- 
testamentaria. En los orígenes de este 
fenómeno está el modo mismo de 
aceptar Jesús sinceramente las Escri- 
turas de Israel y su autoridad, aunque 
afirmando la autoridad de su propia 
persona como más originaria que 
ellas y como clave para la inteligencia 
de su verdad última. 

También la determinación del ca- 
non del AT debe haberse producido 
en este horizonte. Una aceptación ma- 
terial del canon judío no hubiera sido 
posible para aquella franja todavía 
indeterminada que éste presentaba 
en tiempos de Jesús. El criterio deci- 
sivo -—más aún que el de la acepta- 
ción y el uso personal de Jesús— pa- 
rece haber sido el del cumplimiento 
de las Escrituras en él, es decir, el 
hecho de haber sido aceptadas y re- 
clamadas por la Iglesia de los oríge- 
nes con vistas al anuncio del misterio 
de Cristo. Esta recepción y este uso 
no parecen haber sido determinados, 
para las partes aún no estabilizadas 
en el canon de las Escrituras judías, 
a partir de una verificación analítica 
de cada uno de los escritos y de su 
cumplimiento en Jesús. Es presumi- 
ble, en cambio, que en un primer 
tiempo se usaran las Escrituras para 
el anuncio evangélico como un todo, 
sin afán particular de determinar los 
criterios de canonicidad y reconoci- 
miento; y que a todo esto, medido 
por el uso más general de las Iglesias 
de los orígenes y no por el de las 
escuelas y las sinagogas judías, se re- 
firiera la Iglesia conforme se le fue 
planteando más explícitamente el 
problema del canon. 


d) Las nuevas Escrituras cristia- 
nas. Dentro del anuncio apostólico 
del misterio de Cristo y como mo- 
mento suyo, nace además el NT. Los 
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escritos que lo componen, surgidos 
en y de las tradiciones de las Iglesias 
a través de itinerarios más rápidos, 
pero no menos complejos que los que 
habían dado origen al AT, van com- 
paginándose en una colección de car- 
tas paulinas (conocida ya de 2Pe, aun- 
que no sabemos si en la forma actual) 
y en un grupo de cuatro escritos per- 
tenecientes al nuevo género “evange- 
lio” (a finales del siglo 11 la cuaterna 
es ya tan compacta que se puede ale- 
gorizar sobre el número), y en otros 
escritos, entre ellos He, ligado al 
cuerpo de los evangelios por razones 
literarias e histórico-teológicas, y 
otros que se pueden situar diversa- 
mente. 

El proceso de canonización de los 
escritos neotestamentarios, análoga- 
mente a lo que había ocurrido para 
el AT, supuso discernimiento entre 
escritos genuinos y menos genuinos 
o incluso extraviados. El criterio de 
este discernimiento fue la memoria 
de Jesús transmitida auténticamente 
en las Iglesias, mientras que a su vez 
los escritos canónicos fueron recono- 
cidos en las Iglesias como la garantía 
objetiva de la autenticidad de la tra- 
dición y de la fe. Las Iglesias no co- 
nocieron nunca un canon sólo neo- 
testamentario, sino que colocaron los 
nuevos escritos junto a las Escrituras 
de Israel, que se habían cumplido en 
Cristo, como coesenciales, unos y 
otras a su modo, para el anuncio del 
evangelio de Jesús, para la apología, 
para la liturgia, para la catequesis y 
para la edificación. Precisamente en 
torno a la cuestión de la relación en- 
tre AT y NT, así como entre las res- 
pectivas Escrituras, se abre el tercer 
momento de la historia de la fe res- 
pecto al canon y a la canonicidad de 
la Biblia. 


e) El discernimiento patrístico 
del canon. El debate eclesiástico y 
teológico sobre el canon y la canoni- 
cidad de la Biblia ya conclusa y con- 
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fiada a la tradición posapostólica se 
puede dividir en tres grandes momen- 
tos: el patrístico, de la controversia 
marcionita a principios del siglo v; 
el momento de Lutero y de la defini- 
ción tridentina del canon; el debate 
hermenéutico moderno y contempo- 
ráneo. 

El hereje Marción (mitad del si- 
glo 11) no reconocía el AT (alianza y 
libros), que atribuía a un Dios mal- 
vado, opuesto al del NT. También en 
el NT mantenía un canon especial 
(el “evangelio”: Lc, más el “apóstol”: 
10 cartas paulinas, todo ello depura- 
do de las citas veterotestamentarias). 
Ante esta postura, las Iglesias forma- 
lizaron su propia recepción de las 
Escrituras de los dos testamentos, y 
al menos desde entonces tuvieron un 
canon oficial. Para el AT no era una 
novedad la configuración en un ca- 
non; para el NT es difícil ir más allá 
de la conjetura a propósito del grado 
de explicitación del canon y de sus 
extremos en los tiempos que prece- 
dieron ala controversia suscitada por 
Marción. 

Acerca de los confines del canon, 
tanto del AT como del NT, todavía 
hay incertidumbres entre los padres 
sustancialmente hasta el siglo v (es- 
porádicas las referencias sucesivas). 
Se refieren éstas a aquellos escritos 
del AT que el judaísmo no admite, y 
también, por razones diversas, a siete 
escritos del NT (Heb, Sant, 2Pe, 2Jn, 
3Jn, Jud, Ap). Entre tanto, se aclaró 
definitivamente el rechazo de los 
apócrifos. La concordia sobre el ca- 
non se fue formando finalmente alre- 
dedor de un complejo criterio de apos- 
tolicidad de las Escrituras. Al sentido 
de este criterio en relación con el AT 
se ha hecho ya referencia; la reflexión 
teológica sobre él es muy compleja, y 
cl testimonio patristico no formal. 
Para el NT apostolicidad implicaba, 
en un nexo difícil de analizar, origen 
apostólico de los documentos, auto- 
ridad apostólica de su entrega a las 
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Iglesias, fidelidad de su contenido a 
la doctrina de los apóstoles. 

Basándose en el primer aspecto se 
suscitaron ya en la época patrística 
problemas de autenticidad literaria, 
en particular sobre la paternidad 
paulina de Heb (que, por lo demás, 
Heb no exige en rigor) y juanista de 
Ap. Por lo demás, la literatura apó- 
crifa se apoyaba en general precisa- 
mente en la atribución de los escritos 
a figuras apostólicas o en todo caso 
de la primera generación cristiana. 
Para comprender el problema hemos 
de estar atentos a no abordarlo par- 
tiendo de una concepción moderna 
de la figura del autor y de la paterni- 
dad literaria. El uso, que para nos- 
otros es en todo caso inadmisible, de 
la pseudoepigrafía (atribución ficti- 
cia), en la mentalidad antigua se juz- 
gaba con criterios más elásticos y po- 
livalentes. No es que se admitiera 
cualquier pseudoepigrafía; pero se es- 
timaba apropiada la atribución a un 
jefe de escuela autorizado (incluso 
lejano) de escritos producidos dentro 
de la tradición que era heredera legí- 
tima suya. De ahi ya en el AT la 
paternidad mosaica de toda la ley, la 
davídica en general de los salmos, la 
salomónica de muchos escritos sa- 
pienciales. Si se prescinde de buena 
parte de las cartas paulinas, puede 
que no haya escrito en el NT que 
escape a una hipótesis más o menos 
fundada de pseudoepigrafía. Por lo 
demás, la atribución de algunos es- 
critos es tradicional, es decir, que 
proviene de testimonios externos y 
no del escrito mismo (todos los evan- 
gelios, p.ej.). 

Hay que notar que los padres, al 
valorar los escritos del NT con el 
metro de la apostolicidad, no consi- 
deran extensible ilimitadamente este 
derecho a servirse del nombre de los 
apóstoles. No dudan que ellos mis- 
mos son herederos legitimos de la 
tradición apostólica (en general son 
obispos, entre otras cosas); sin em- 
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bargo, saben que pertenecen a una 
época que no está ya en condiciones 
de producir Escrituras. De este modo 
llegamos al segundo aspecto de la 
apostolicidad de los escritos neotes- 
tamentarios: son considerados testi- 
gos de los orígenes, y como tales son 
recibidos. Asi ya el fragmento de Mu- 
ratori (finales del siglo 11) excluye 
del canon bíblico al Pastor de Her- 
mas, aunque lo reconoce como bue- 
no y edificante, por ser escrito recien- 
te. Se inicia así (al menos por lo que 
sabemos) la distinción entre docu- 
mentos bíblicos y documentos bue- 
nos de la tradición cristiana sucesiva; 
para la formación del canon es casi 
tan necesaria como la distinción en- 
tre escritos conformes o disconfor- 
mes respecto a la tradición de la fe. 

También este tercer criterio, o sea 
la ortodoxia, se usó en la era patrís- 
tica, sobre todo para rechazar las 
obras de grupos heréticos que se atri- 
buían origen y autoridad apostólicos 
(apócrifos). Este género de valora- 
ción supone en la tradición de las 
Iglesias y en los obispos de los si- 
glos 11-V una fuerte conciencia y se- 
guridad de su capacidad de permane- 
cer fieles (por un don del Espíritu) a 
la doctrina de los apóstoles; hasta el 
punto de que es legítimo preguntarse 
qué garantía, apoyo y norma encuen- 
tra (y sobre todo busca) en los escri- 
tos una tradición ya tan segura de sí 
que se considera capaz de discernir 
los mismos escritos basándose en el 
contenido. En realidad, esta descrip- 
ción del reconocimiento del canon 
por parte de los padres y de las Igle- 
sias parece simplificadora. Un pri- 
mado sin más de las Iglesias y de su 
magisterio respecto a los escritos 
neotestamentarios no existió jamás; 
y la tan repetida fórmula agustiniana 
“ego vero evangelio non crederem, 
nisi me catholicae ecclesiae commo- 
veret auctoritas” expresa sólo en su 
carácter paradójico la mitad (y no la 
más importante) de la actitud de la 
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tradición. El discernimiento de la ca- 
nonicidad de los escritos neotesta- 
mentarios por parte de la comunión 
de las Iglesias en los primeros siglos 
fue un hecho progresivo; y el recono- 
cimiento o rechazo, también con el 
metro de la ortodoxia, de los escritos 
más controvertidos se verificó por la 
acción de las Iglesias firmemente re- 
feridas a los escritos de más serena 
apostolicidad y formados y regula- 
dos continuamente por ellos. Aun- 
que no es fácil indicar la medida del 
fenómeno, ciertamente la coherencia 
interna fue un factor importante de 
la creciente clarificación del canon. 


D) El debate moderno sobre el 
canon y la canonicidad. La proble- 
matización del canon tradicional a 
principios de la época moderna por 
parte de Lutero ha estado presidi- 
da por la cuestión de la pureza del 
evangelio, es decir, por la capacidad 
de las Escrituras de comunicar (“ur- 
gere”) a Cristo como única palabra 
de salvación de Dios para nosotros. 
Al asumir como criterio de canonici- 
dad —evidentemente según su propia 
comprensión— la doctrina de la jus- 
tificación por la sola fe, en la cual 
veía expresada la confesión de Cristo 
como único salvador y la negación 
de cualquier presunción de autosal- 
vación, Lutero marginaba como de 
menor valor a Sant, Jud, Heb, Ap. 
En cambio, para el AT siguió el ca- 
non judío. 

Frente a esta problematización, lo 
mismo que frente a críticas suscitadas 
por Erasmo atendiendo a razones de 
orden literario sobre la canonicidad 
de Mc 16,9-20; Lc 22,43-44; Jn 7,53- 
8,11, el concilio de Trento (sesión IV, 
8-4-1546, DS 1501ss) definió el canon 
de los escritos bíblicos, dando su lista 
y ordenando admitirlos “integramen- 
te, con todas sus partes, como es cos- 
tumbre leerlos en la Iglesia católica y 
se encuentran en la vieja edición la- 
tina Vulgata”. Por su parte, la llama- 
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da “ortodoxia protestante” (filón doc- 
trinal y dogmático de la teología pro- 
testante más antigua, cuyo máximo 
representante fue J. Gerhard; fórmu- 
las confesionales; uso de las Iglesias), 
abandonando el evangelismo de Lu- 
tero, se afirmó más bien en una po- 
sición biblista, volviendo al canon 
neotestamentario de los 27 escritos y 
permaneciendo para el AT en las po- 
siciones más estrictas del canon ju- 
dío. 

La teología católica, empeñada en 
defender el dogma tridentino y la in- 
tegridad del canon, ha insistido du- 
rante mucho tiempo en la idéntica 
autoridad de todos los escritos bíbli- 
cos, y en particular de los protocanó- 
nicos y deuterocanónicos. La distin- 
ción de escuela entre escritos proto- 
canónicos y deuterocanónicos se 
debe a las elaboraciones escolásticas 
del siglo XVI. Se llama protocanóni- 
cos a aquellos escritos cuya canoni- 
cidad es históricamente indiscutible 
(prescindiendo del asunto marcioni- 
ta); deuterocanónicos son aquellos 
escritos y fragmentos del AT y del 
NT cuya pertenencia al canon, como 
se ha ido recordando, fue objeto de 
disputa. La afirmación de la iderrti- 
dad canónica de todas las Escrituras 
es válida y necesaria en la medida en 
que, como hacía la teología católica 
postridentina, se adopta un concepto 
formal de canonicidad y nos coloca- 
mos en el punto de vista de la índole 
divina de la autoridad de la Biblia. 
En cambio, en la medida en que se 
atiende específicamente a la media- 
ción humana (lingiística) de esa 
autoridad, reconociendo el alcance 
del contenido y no sólo el formal de 
la canonicidad de la Biblia, el proble- 
ma del valor idéntico de todos los 
escritos debe abrirse de nuevo. No se 
trata de desenterrar la cuestión mar- 
cionita ni de reiniciar el debate anti- 
guo sobre los deuterocanónicos. Se 
trata más bien de renovar en conjun- 
to los términos de la cuestión, po- 
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niendo de manifiesto su significado 
propio, que es hermenéutico (la ca- 
nonicidad como premisa que carac- 
teriza la relación entre la Biblia y la 
fe del que la lee) y subordinando, 
como es jerárquicamente justo, la afir- 
mación del canon a la de la canonl- 
cidad de la que recibe sentido. Tam- 
bién esto es tradicional. 

El Vaticano ll se ha hecho eco de 
ambas direcciones de la tradición, en 
particular reconociendo los escritos 
del AT como verdadera palabra de 
Dios, que tiene para nosotros valor 
perenne (DV 14), aunque “contengan 
también cosas imperfectas y tempo- 
rales” (DV 15) y encuentren “su com- 
pleto significado en el NT” (DV 16). 
En cuanto al NT, en él “la palabra de 
Dios... se presenta de modo eminen- 
te” (DV 17). Y, en especial, “a nadie 
se le oculta que, entre todas las Escri- 
turas, aun del Nuevo Testamento, 
descuellan con razón los evangelios” 
(DV 18). 

La reflexión teológica más reciente 
tiene una prehistoria justamente en 
la exhortación luterana a ir más allá 
del texto de la Escritura para captar 
aquello a lo que se refiere; pues la 
Escritura es canónica no por afir- 
marse a sí misma como libro, sino 
con vistas a la palabra de la que es 
mediadora. En este sentido, como se 
ha dicho, esa reflexión (directamente 
sobre la canonicidad, y sólo en obli- 
cuo sobre el canon) tiene un carácter 
precisamente hermenéutico. Ha asu- 
mido diversas formas según el modo 
en que se ha concebido nuestra rela- 
ción con el contenido de la Escritura. 
Así la concepción pietista de la fe ha 
llevado a interpretar la canonicidad 
de la Escritura según el criterio de lo 
edificante. En cambio, la teología ilu- 
minista ha dado la preferencia a la 
universalidad de la religión natural 
o, por otro camino, a la genuinidad 
histórico-crítica de la documenta- 
ción. La teología dialéctica ha inter- 
pretado el problema de Lutero en 
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sentido existencialista hasta la sepa- 
ración bultmaniana entre el NT 
como fuente de acceso crítico al Jesús 
de la historia y como palabra que me 
interpela a la decisión por Dios en el 
Cristo de la fe. Más complejas y ar- 
ticuladas son las posiciones bultma- 
nianas (Kimmel, Kásemann, Aland, 
Marxsen, Ebeling...). 

Con referencia precisa a la cues- 
tión del canon, esta teología se ha 
presentado a menudo como proble- 
ma del “canon dentro del canon” (en 
sentido evidenciativo-verificativo o 
en sentido selectivo), o como cuestión 
de articulación y de articulación in- 
terna del canon con vistas a la elabo- 
ración eventual de una / teología bí- 
blica. En cambio, no ha conducido 
(después de Lutero) a ninguna tenta- 
tiva de modificación real del canon 
recibida en las Iglesias. Por su parte, 
la teología católica, mantenida por el 
dogma tridentino al abrigo de cues- 
tiones sobre la extensión del canon, 
ha dejado también las cuestiones re- 
lativas a la canonicidad más bien en 
la sombra. Ha preferido seguir pro- 
poniendo también la tradición, junto 
a la reflexión sobre la Biblia misma 
(y aveces en contraposición polémica 
con ella) como criterio de reconoci- 
miento del canon y la comprensión 
correcta y profunda de su contenido 
y de su autoridad. En este sentido 
cf DV 8: “Por la misma tradición co- 
noce la Iglesia el canon íntegro de los 
libros sagrados, y las mismas letras 
sagradas son en ella entendidas más 
a fondo y se tornan constantemente 
eficaces”. 


3. EL PROBLEMA TEOLÓGICO AC- 
TUAL. El problema teológico actual 
respecto al canon bíblico se podría 
plantear así: ¿Qué sentido tienen hoy 
los criterios de canonicidad usados 
por las Iglesias de los primeros siglos? 

¿Qué itinerarios teológicos y herme- 
néuticos nos sugieren? La distancia 
de la época de los orígenes (en el 
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sentido de contigúidad menos inme- 
diata), el hecho de la prescripción 
tradicional sancionada por el dogma 
tridentino (pero también, en la prác- 
tica, por el uso de las Iglesias acató- 
licas), la teología de la revelación, 
madurada después de la época ilumi- 
nista, la dimensión ecuménica en lu- 
gar de controversista asumida por el 
debate son otros tantos factores que 
inducen a esperar que las preguntas 
indicadas no sean ociosas. 


a) Valor de los criterios de cano- 
nicidad. El criterio de la originalidad 
literaria puede proporcionar una im- 
portante dinámica de la transmisión 
de la revelación y garantizarle justa- 
mente a través del documento bíblico 
una eficacia perenne. El anuncio del 
evangelio, ahora y ya en los comien- 
zos, en la predicación oral y en la 
palabra escrita, por un lado es abso- 
lutamente adecuado para despertar 
la fe (cf Jn 20,29); por otro, es irre- 
ductiblemente diverso de la experien- 
cia originaria del encuentro de Jesús 
por parte de los primeros testimo- 
nios, a partir de la cual en la Iglesia 
se hace memoria del Señor (cf Lc 1,1- 
4; 1Jn 1,1-3). La Escritura, y en par- 
ticular el NT, a] permitir a través de 
la forma del documento escrito acce- 
der a una formulación de primera 
mano de esta experiencia, ofrecería 
no tanto la más profunda o completa 
o útil o interesante formulación de la 
fe cuanto aquélla con la que es nece- 
sario que se enfrente toda formula- 
ción que no quiera sustituir por arbi- 
trio e invención la objetividad y el 
carácter definitivo de la palabra que 
Dios nos ha dicho en Jesucristo. 

La elaboración teológica de esta 
indicación requiere ante todo una 
apología apropiada de lo que a este 
propósito nos supone más problema 
a nosotros, asaber: del método pseu- 
doepigráfico. Esta reflexión debería 
unir una investigación histórico-teo- 
lógica sobre los hechos y sobre los 
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textos que tenga en cuenta puntual- 
mente los recientes resultados de los 
métodos histórico-formal, histórico- 
tradicional,  histórico-redaccional, 
con una profundización filosófico- 
antropológica sobre la experiencia de 
fe, su traducción lingúística y los te- 
mas conexos. Ya en este punto se 
debería tener en cuenta la diferencia- 
da concepción de la autoridad apos- 
tólica y de la apostolicidad que pre- 
sentan las tradiciones neotestamen- 
tarias, lo cual es tanto más necesario 
cuando se las confronta con estas in- 
dicaciones que se derivan del empleo 
de los otros parámetros de apostoli- 
cidad usados por los antiguos. 

El parámetro jurídico-cronológi- 
co, según el cual son apostólicos los 
escritos de la época de los apóstoles 
y están garantizados por su autori- 
dad, evidencia y desarrolla, justa- 
mente en virtud de su índole positi- 
vista, el carácter no manipulable de 
la revelación mediata de las Escritu- 
ras. Para que el resultado de esta 
perspectiva no sea solamente negati- 
vo, es decir, que no se reduzca a un 
distanciamiento de lo que no es la 
revelación (valor en todo caso tam- 
bién precioso) sin ayudar a delinear 
lo que es, quizá la teología funda- 
mental debería afanarse sobre todo 
en el examen y en la aplicación a este 
tema de las relaciones entre histo- 
ria y misterio, entre memoria y tradi- 
ción. 

Difícilmente se podrán recorrer es- 
tos caminos sin evocar precisamente 
cel parámetro recordado en primer lu- 
gar y el que apela al contenido apos- 
tólico de los escritos del NT. A través 
de esta consideración del contenido, 
el criterio de la apostolicidad tiende 
a transformarse en el de la evangeli- 
cidad en sus diversos matices (doctri- 
na evangélica, energía evangelizado- 
ra...). De ese modo se evidencia la 
relatividad del documento en rela- 
ción con lo que está destinado a co- 
municar; y así la teología se ve forza- 
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da a considerar como un hecho uni- 
tario, y a comprender justamente 
como tal, el discernimiento de la 
identidad de la Escritura y el discer- 
nimiento de la identidad de Jesús. 


b) Indole del juicio de canonici- 
dad. No parece posible un juicio de- 
finitivo,que se adueñe en una sintesis 
teológica de los términos objetivos 
de lo que estos y, eventualmente, 
otros parámetros expresan. La sínte- 
sis surge dentro del acto hermenéu- 
tico, en el cual hay que habérselas 
realmente con la Biblia; y, por tan- 
to, sólo puede ser objetivada limita- 
damente y a condición de adoptar 
justamente la praxis hermenéutica 
concreta como punto de partida co- 
rrecto. Esta indole limitada y esta 
corrección de enfoque hay que reco- 
nocerlas especialmente a la definición 
tridentina del canon. Pues ella toma 
como punto de referencia la praxis 
más que milenaria de la Iglesia y la 
fotografía en el perfil limitado y pre- 
ciso de la enumeración de los escritos 
canónicos. Como en todo problema 
teológico, el hecho de que los resul- 
tados de la reflexión tengan siempre 
carácter no exhaustivo no significa, 
en definitiva, que estén privados de 
verdad y que no puedan manifestar 
un progreso en la inteligencia del mis- 
terio; Justamente es lo contrario. 


c) Acerca del sentido del AT 
como Escritura cristiana. En parti- 
cular, un análisis que aspirara a ser 
más completo no podría descuidar lo 
que aquí simplemente se ha apunta- 
do, a saber: la más que difícil proble- 
mática de la elaboración teológica de 
la apostolicidad del AT. Sus libros, 
“integralmente asumidos en la predi- 
cación evangélica”, justamente así 
para la fe cristiana “adquieren y ma- 
nifiestan su completo significado” 
(DV 16). También a este propósito es 
punto de partida prácticamente obli- 
gado la tradición hermenéutica de 
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las Iglesias. Reinterpretando la tra- 
dición alegórica que se afirmó a par- 
tir de Orígenes y purificándola no 
sólo de las ingenuidades técnicas de 
la exégesis patrística y medieval, sino 
sobre todo de la concepción a pesar 
de todo insuficientemente histórica 
de la verdad de las Escrituras común 
en la teología del pasado, debería ser 
posible integrar de modo teológica- 
mente correcto y fecundo la concep- 
ción formalista, y por tanto gris y sin 
relieve, del canon y de la canonicidad 
heredada, en lo que se refiere a la 
relación AT-NT, de la teología de la 
controversia antimarcionita. 


d) Canon y ecumenismo. Final- 
mente, no habrá que desestimar la 
valencia ecuménica de este interro- 
garse, integrando y problematizando 
cada uno de los parámetros a partir 
de los otros (evidentemente, sobre el 
fondo de los datos de la historia). No 
es difícil reducir emblemáticamente, 
al menos en principio y con el justo 
sentido de los obligados matices his- 
toriográficos, las posiciones sobre el 
sentido de la Biblia mantenidas por 
las grandes confesiones de Occidente 
y por las grandes escuelas teológicas 
contemporáneas (iluminista-liberal, 
existencialista-dialéctica...) a los prin- 
cipales parámetros de la apostolici- 
dad, o al menos al modo de relacio- 
narlas entre si. La forma (pacifica, 
dialéctica, relativista, sincretista, es- 
catológica...) y los términos concre- 
tos de toda síntesis teológica respecto 
a la canonicidad y al canon de las 
Escrituras son contemporáneamente 
ya por sí mismos una propuesta me- 
todológica y de contenido para el 
ecumenismo. Corresponden a otras 
tantas maneras de concebir la comu- 
nión eclesial, y los caminos para des- 
arrollarla y, donde sea necesario, co- 
rregirla. 

Por este camino, en particular, se 
ha movido E. Kásemann, sostenien- 
do que las rupturas eclesiales no po- 
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drían sanarse a partir del canon, y 
que por tanto el NT no es plataforma 
suficiente para el camino ecuménico, 
como muchos sostienen, puesto que 
él mismo es intrínseca y necesaria- 
mente conflictivo. Una propuesta ecu- 
ménica católica inspirada deberá 
afirmar, en cambio, posibilidades 
reales de comunión eclesial ya en el 
cauce de la historia, y correspondien- 
temente posibilidades de síntesis en 
el plano de la teología bíblica. Por 
eso mismo, aunque consciente de los 
límites inevitables de cualquier pro- 
yecto, se empeñará en formular hi- 
pótesis de itinerario en esta direc- 
ción. 


Il. INSPIRACIÓN. 1. EL 
PROBLEMA. Por “inspiración” de la 
Biblia, y con las expresiones sustan- 
cialmente equivalentes, de las cuales 
la más tradicional es aquella por la 
cual se confiesa que la Biblia es “pa- 
labra de Dios”, la fe y la teología 
indican el fundamento de la canoni- 
cidad de la Escritura en la trascen- 
dencia del misterio de Dios. Esta re- 
lación de la Biblia con el misterio se 
puede contemplar de diversas mane- 
ras. La más usual es la que señala a 
Dios como origen trascendente de 
las Escrituras. Por lo demás, no hay 
que excluir que el mismo concepto 
de inspiración valga para indicar útil- 
mente también la presencia actual del 
misterio en la palabra de la Escritura 
y la transparencia de la Escritura en 
relación al misterio. Es además tras- 
cendente la finalidad de las Escritu- 
ras; ellas ofrecen “la sabiduría que 
conduce a la salvación por medio de 
la fe en Jesucristo” (2Tim 3,15) y sos- 
tienen en el itinerario de la esperanza 
(cf Rom 15,4); son, pues, instrumen- 
to para la adhesión a Dios que se nos 
ofrece como salvación. 

En virtud de la inspiración, referi- 
das inmediatamente a Dios, son sa- 
gradas las Escrituras. Sacralidad y 
canonicidad de las Escrituras son in- 
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separables, porque la autoridad que 
les viene de Dios las hace normativas 
y necesarias, es decir, justamente lo 
que se entiende al señalarlas como 
canónicas. Pero no podrían reivindi- 
:ar semejante autoridad sobre la Igle- 
sia y sobre la fe (virtud teológica que 
tiene como objeto precisamente a 
Dios) sino en virtud de una inmedia- 
tez al misterio, que es justamente lo 
que se expresa con la doctrina de la 
inspiración. 

También se puede decir que la doc- 
trina de la inspiración se refiere a la 
Biblia en sí, y la de la canonicidad a 
la Biblia en relación a nosotros. Pero 
menos oportunamente; sobre todo si 
la consideración de la Biblia en sí da 
a entender que se puede pensar sen- 
satamente la Biblia por sí misma. En 
cambio, carecería del todo de sentido 
prescindir de su ser propter nos, pues 
Dios ciertamente no da origen a un 
libro suyo para satisfacer exigencias 
expresivas propias. La observación, 
sobre cuya aparente evidencia se po- 
drían hacer observaciones sutiles, en 
conjunto no debe parecer superflua. 
La reflexión teológica sobre la inspi- 
ración de la Biblia ha sido a veces 
realmente víctima de abstracciones, 
precisamente por haber considerado 
el misterio divino de la Escritura des- 
enganchado de su referencia intrín- 
seca a aquel diálogo de la salvación 
en el que está inserta y para el cual ha 
sido pensada. 


2. ELDATO. a) El testimonio 
bíblico. Una reflexión sobre la pala- 
bra de Dios escrita se encuentra sólo 
anunciada enel AT. La formación de 
un canon, o al menos de sus partes 
bien definidas, precede a la explicita- 
ción del sentido teológico de los es- 
eritos de Israel. Mas no sería correcto 
esperar que ya desde el principio, 
mientras que los documentos bibli- 
cos y su cuerpo estaban aún tomando 
formas, la doctrina de la inspiración 
surgiese en los términos y según los 
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interrogantes explícitos de la teología 
posbíblica. El tema de la palabra de 
Dios, relacionado con la experiencia 
del Dios que habla, ha iluminado cier- 
tamente la recepción de las Escrituras 
de Israel bastante antes de que se 
pensase en interrogarse sobre el sen- 
tido preciso de la forma escrita de 
esta palabra. Asi la palabra de la tó- 
rah, por ejemplo, fue venerada y 
amada ante todo en su realidad com- 
plexiva de ley-sabiduría-palabra y es- 
crito. Algo análogo puede decirse del 
tema del Espíritu de Dios, cuya ac- 
ción por medio de los profetas y de 
los sabios de Israel (y luego de los 
apóstoles y de los discípulos de la era 
apostólica) fue reconocida en los do- 
cumentos provenientes de ellos y de 
sus escuelas antes de que se sintiese la 
necesidad de formular explícitamen- 
te la pregunta acerca de los escritos 
en cuanto tales. 

El paso, en términos generales de 
historia de la cultura, de una tradi- 
ción preferentemente oral y consue- 
tudinaria a otra en la que el escrito 
habría desempeñado un papel decisi- 
vo, debe haber constituido el fondo 
apropiado para la aparición de la 
cuestión teológica acerca de la índole 
sagrada de las Escrituras. Estas se 
convirtieron en instrumento normal 
de memoria de los acontecimientos 
originarios por los cuales fueron ge- 
neradas la antigua y luego la nueva 
alianza, y en los que encontraron (y 
la segunda sigue encontrando) su 
propio sostén y su orientación. Para 
la doctrina católica, que rechaza la 
exclusividad del principio “sola Scrip- 
tura”, esta función no se entiende 
como alternativa a la tradición viva, 
que es una forma más vasta y que, en 
conjunto, comprende también la Bi- 
blia, la sola forma adecuada de la 
memoria de la alianza. 

Si no debemos esperar del AT una 
doctrina formal sobre el tema de la 
inspiración, hay que observar, sin 
embargo, que los temas de la expe- 
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riencia de la antigua alianza ayudan 
a leer los textos más recientes y más 
explícitos sobre la Escritura y su ín- 
dole sagrada, principalmente el de 
2Pe 1,20-21 y el de 2Tim 3,15-16. 2Pe 
se refiere a la graphé como lugar de 
palabra profética auténtica. En el ori- 
gen de esta palabra profética (de ella 
se habla formalmente, no de la gra- 
phé en cuanto documento) está la 
iniciativa no del hombre, sino del Es- 
piritu Santo; de tal modo que ella es 
palabra de parte de Dios. Los mis- 
mos temas (Dios, el Espíritu) se en- 
cuentran en 2Tim en el adjetivo theó- 
pneustos, “inspirado por Dios”, atri- 
buido a (o predicado de) “toda 
Escritura”. El sentido del adjetivo, 
que se hizo luego técnico, ha de esta- 
blecerse, pues, a partir del tema del 
Espíritu que viene de Dios, o por 
medio del cual obra Dios. Ha de en- 
tenderse también a partir del conte- 
nido, cuyas grandes directrices teoló- 
gicas son el esfuerzo por ser fieles a 
la doctrina (esto también en 2Pe), la 
“salvación por medio de la fe en Je- 
sucristo” (v. 15), la “preparación” del 
“hombre de Dios” para el ministerio 
eclesiástico, que no carecerá de prue- 
bas. Otro tema fundamental emerge 
del contexto del pasaje de 2Pe, y es 
el de la espera de la “estrella matuti- 
na” (manifiestamente Cristo), hasta 
cuya aparición nos es preciosa la pa- 
labra profética de la Escritura “como 
lámpara que luce en lugar tenebroso” 
(v. 19). 

Se trata en ambos textos directa- 
mente de las Escrituras veterotesta- 
mentarias, pero a las cuales se com- 
para esencial, y aun primariamente, 
la doctrina y el testimonio apostólico 
(también esto en ambos contextos). 
Se nos encamina, pues, a poder ha- 
blar de inspiración para el cuerpo 
entero de las Escrituras cristianas, 
AT y NT, pues estas anotaciones so- 
bre la índole sagrada de las Escrituras 
se formulan, en efecto, en un mo- 
mento en que su canon comienza a 
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aparecer articulado en sus dos gran- 
des secciones. 1 Tim 5,18 cita, en efec- 
to, a Le 10,7 como “Escritura” (y la 
unidad interna del cuerpo de las pas- 
torales es sólida), mientras que la 
misma 2Pe no vacila en comparar las 
cartas paulinas con las “otras Escri- 
turas” (3,16). 

Así pues, en conjunto el cuadro 
teológico ofrecido por los dos textos 
presenta indicios significativos para 
la comprensión de la Biblia precisa- 
mente como palabra de Dios escrita. 
La ausencia de Cristo, a la cual hay 
que ser fieles y que es esperado, hace 
preciosa la referencia precisamente 
al documento. Por su parte, el tema 
pneumatológico, mientras que es re- 
almente apto para dar relieve a la 
eficacia de la palabra de la Escritura 
y a su finalidad de salvación, en una 
teología neotestamentaria no puede 
separarse precisamente de la memo- 
ria, de la confesión en la fe y de la 
espera de Jesucristo. El Espiritu San- 
to (2Pe 1,21) captado en el origen de 
las Escrituras proféticas no es distin- 
to de aquel cuya efusión está en el 
origen de la Iglesia y de su testimonio 
de fe; es el Espíritu del cual declarará 
el símbolo de Constantinopla que 
“ha hablado por medio de los profe- 
tas”, confesando asi la continuidad 
de AT y de NT. 


b) Laidentificación moderna del 
tema y el dogma católico. El proble- 
ma de la relación entre carácter sa- 
grado de la palabra y carácter sagra- 
do de la Escritura (en términos más 
técnicos: entre revelación e inspira- 
ción) es en realidad un problema mo- 
derno. Estudiando el pensamiento de 
santo Tomás al respecto, la teología 
neoescolástica no ha descubierto más 
que las cuestiones sobre la profecía 
(S.Th., VHIL qq. 171-174). Para que 
se planteara el problema era necesa- 
rio pasar por la crisis de desconfianza 
en el lenguaje propia de la teología 
nominalista, y la correspondiente po- 
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sición dramática del problema her- 
menéutico con Lutero, y por el bibli- 
cismo de la teología de la ortodoxia 
protestante. En la teología católica la 
distinción entre revelación e inspira- 
ción, y consiguientemente la interro- 
gación sobre ésta como tema separa- 
do, surgió con L. Lessio y el debate 
sobre sus tesis (1587-1588). El con- 
texto era el de la problemática co- 
nocimiento natural-conocimiento so- 
brenatural. Y en su tiempo, precisa- 
mente en nombre del conocimiento 
racional, en la teología iluminista no 
se podrá dejar de preguntar qué sen- 
tido tiene, y si tiene sentido, conside- 
rar la Biblia algo más y diverso de un 
libro como todos los otros. 

Este contexto permite comprender 
por qué, a diferencia del concilio de 
Trento, que tenía sólo el problema 
del canon bíblico, el concilio Vatica- 
no Í, celebrado después de la crisis 
de la confianza en la Biblia surgida 
con el iluminismo, tuvo el más radi- 
cal de la inspiración. Al reprobar dos 
teorías quizá no entre las más impor- 
tantes, y al aceptar positivamente las 
lormulaciones más tradicionales de 
la fe, el concilio enseña que los libros 
del AT y del NT “la Iglesia los con- 
sidera sagrados y canónicos no por- 
que, compuestos por sola obra hu- 
mana, hayan sido luego aprobados 
por su propia autoridad; y tampoco 
solamente porque contienen la reve- 
lación sin error; sino porque, com- 
puestos por inspiración del Espíritu 
Santo, tienen a Dios por autor, y 
como tales (es decir, como sagrados 
y canónicos, n.d.r.) han sido consig- 
nados a la Iglesia” (DS 3006). 

Además de reiterar la enseñanza 
dogmática del Vaticano l, el Vatica- 
no Il se servirá también de la otra 
(órmula más clásica, puntualizando 
de este modo la unidad diferenciada 
de Escritura y tradición: “La Sagrada 
Escritura es palabra de Dios...; la sa- 
grada tradición transmite integramen- 
te la palabra de Dios” (DV 9). La 
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afirmación de que la Escritura es 
realmente “palabra de Dios” no im- 
pide que el concilio no confunda re- 
velación e inspiración: la doctrina so- 
bre la Sagrada Escritura y su inspira- 
ción está ubicada, en efecto, dentro 
del discurso sobre la transmisión de 
la divina revelación. En cuanto al 
misterio del origen divino y humano 
de la Escritura, el Vaticano Il, ha- 
ciéndose eco también de la enseñanza 
de los papas del último siglo, insiste 
en el respeto que ha tenido Dios hacia 
los autores humanos, que son “ver- 
daderos autores” (DV 11). Así mani- 
fiesta la Biblia la divina “condescen- 
dencia”: “Y es así que las palabras de 
Dios, expresadas en lenguas huma- 
nas, se han hecho semejantes al len- 
guaje humano, a la manera como un 
día el Verbo del Padre eterno, al to- 
mar la carne de la flaqueza huma- 
na, se hizo semejante a los hombres” 
(DV 13). 


c) La humanidad del libro sagra- 
do y el carisma hagiográfico. Justa- 
mente a propósito de la cuestión de 
la verdadera y plena humanidad de 
la Escritura han versado los capítulos 
más significativos de la historia de la 
doctrina de la inspiración; y no es 
extraño, ya que precisamente la co- 
rrecta relación con lo humano nos 
señala lo correcto de la Imagen teo- 
lógica del Dios que está en el origen 
de la Biblia y del origen de la Biblia 
de Dios. Es una dinámica necesaria 
de todo conocimiento de Dios. En 
particular, es teológicamente necesa- 
rio que no se imagine a Dios como 
concurrente del hombre, sino como 
al que lo acoge y lo salva; la afirma- 
ción de la verdadera y plena humani- 
dad de la Biblia y la precisión de sus 
términos pretenden expresar en defi- 
nitiva esto. 

Los principales capítulos en los 
que esta clarificación se ha desarro- 
llado hasta hoy son tres: el de la plena 
intencionalidad humana, el de la cul- 


Escritura 


turalidad y de la “historicidad de la 
obra de los autores sagrados. La pri- 
mera precisión se opone a una con- 
cepción estática o de alguna forma 
pasiva de los autores inspirados; la 
segunda a una suerte de “naturalidad 
universal” de su palabra; la tercera 
impone que se comprenda todo es- 
crito bíblico como situado en la cro- 
nología, en la sociología y en cual- 
quier otra coordinada histórica, de 
modo que se siga lo puntualmente 
que la escucha de la palabra de la 
Biblia entraña el esfuerzo hermenéu- 
tico por salvar la distancia entre el 
texto y el lector. 

Esta serie de precisiones que ha 
ido poco a poco exigiendo el esfuerzo 
de inteligencia de la Biblia y de su 
misterio le permite a la doctrina de la 
inspiración hacer justicia al origen y 
fisonomía reales del libro sagrado. 
En particular, el concepto de hagió- 
grafo (autor sagrado, inspirado), fun- 
damental para la reflexión teológica 
sobre la inspiración, se ha de enten- 
der hoy a la luz de las más recientes 
adquisiciones de la ciencia bíblica. 
Sabemos, en efecto, que sólo rara- 
mente las páginas de la Escritura tu- 
vieron en su origen un autor que las 
escribiese del modo como suelen es- 
cribir los autores modernos. En gran- 
dísima parte, los escritos bíblicos tie- 
nen tras de sí una compleja elabora- 
ción de tradiciones orales y escritas, 
de relecturas, recomprensiones, reto- 
ques y otras actividades redacciona- 
les; y no en último término, la activi- 
dad de quien, al introducir los escri- 
tos en un cuerpo más vasto (canon), 
hizo realmente evolucionar, si no 
el significado verbal, el sentido del 
conjunto y su mensaje para nosotros 
[/ Pentateuco; / Palabra; / Revela- 
ción). 

La Escritura nace, pues, en el pue- 
blo de Dios y en su tradición; y la 
inspiración es don que se ha de en- 
tender en el marco de la acción del 
Espíritu que plasmó la tradición de 
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Israel y de la Iglesia de los orígenes 
en lo concreto de la alianza, antigua 
primero y luego nueva. En esta tra- 
dición del pueblo de Dios y de su fe, 
la inspiración es carisma que invade 
en diversa medida y según modalida- 
des diversas a todos los que de algún 
modo contribuyeron intrínsecamente 
a dar origen a la Biblia. Desde este 
punto de vista, el carisma de la ins- 
piración presenta una fenomenología 
que está lejos de ser uniforme. La 
reflexión neoescolástica ha realizado 
complejos análisis a propósito de la 
psicología de los autores inspirados; 
estos esfuerzos, aunque presentan la 
debida diligencia para que en nada el 
origen de la Biblia parezca sustraído 
al influjo del Espíritu que mueve e 
ilumina, resultan en conjunto abs- 
tractos, El primado en la reflexión 
debe atribuirse no a este o a aquel 
personaje (autor, redactor, etc.), sino 
al documento; él es el que está inspi- 
rado, y los que lo engendraron estu- 
vieron inspirados en la medida en 
que contribuyeron a su constitución. 
El primado, si queremos ser precisos, 
se le ha de reconocer a la Biblia en su 
fisonomía definitiva, es decir, a todo 
el conjunto del canon, compuesto de 
AT y NT; por lo que hay que dar la 
razón a N. Lohfink cuando afirma 
que el último autor inspirado del AT 
fue la Iglesia apostólica, que lo adop- 
tó en su predicación del misterio de 
Jesucristo. 

Por lo demás, es también eviden- 
te la abstracción subyacente a este 
modo de entender la inspiración y al 
endurecer este primado del docu- 
mento (por otra parte, no sabremos 
realmente pensar esta o cualquiera 
otra realidad sino abstrayendo, por- 
que tal es la condición de nuestro 
humano pensar). Si la actividad de 
las varias personas que están en el 
origen de la Biblia, en su formalidad 
de actividad que origina la Biblia 
bajo el influjo de la inspiración, es 
actividad pasajera, no hay motivo 
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para creer que no esté insertada en 
general de modo coherente en el de- 
venir personal y eclesial de estas mis- 
mas personas. Definido en referencia 
a la Escritura inspirada que llega a 
nosotros y a la cual se refiere nuestra 
fe, el carisma de la inspiración apa- 
rece desgajado de manera presumi- 
blemente más bien artificial de la que 
en conjunto debe haber sido la obra 
del Espíritu en y a través de estos 
creyentes, en su comunidad, en el 
cauce de las tradiciones del pueblo de 
Dios. La artificiosidad, inevitable, ex- 
presa nuestro punto de perspectiva, 
histórico y teológico, desde el cual 
consideramos a posteriori aquel do- 
cumento realmente inconfundible en 
su misterio y en su función, que es la 
Sagrada Escritura. Pero nada obliga 
a considerar que en principio el Es- 
píritu haya dado el carisma que lla- 
mamos inspiración de manera arbi- 
traria. Por eso no podemos estimar- 
nos libres de buscar la lógica de este 
don en la historia de la salvación, por 
las mismas razones por las que no 
podemos contentarnos con aceptar 
el canon bíblico como un dato mera- 
mente positivo, sino que debemos 
«afrontar el problema teológico de su 
sentido articulado y de su criteriolo- 
gía. No se trata, en el fondo, de dos 
problemas diversos, sino de dos mo- 
dos de enunciar el mismo problema. 


3. LA INTERPRETACIÓN TEOLÓGI- 
CA. Diversas son las vías tradiciona- 
les a lo largo de las cuales se ha inten- 
tado la interpretación teológica de la 
relación de inspiración entre Dios y 
cl hagiógrafo con vistas al libro sa- 
grado, Cada una es digna de atención 
y de reflexión, ya sea en conexión 
con la actual identificación de la fi- 
gura del hagiógrafo, según se ha di- 
cho, ya sea en sí misma. Podemos 
cutalogar estas vías en dos grandes 
grupos: las vías de la interpretación 
por esquemas conceptuales según di- 
versas analogías y las vías de la inter- 
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pretación económica, y en concreto 
trinitaria, histórica y salvífica. 


a) La interpretación por esque- 
mas conceptuales. Las principales 
imágenes ofrecidas por la patrística 
para la inteligencia del misterio de la 
inspiración son las de la dictatio, del 
autor y de la autoridad, y del instru- 
mento (órgaron). Cada una a su 
modo experimenta un proceso de ri- 
gidez en la elaboración escolástica. 
Pierden en este proceso un poco de la 
fluidez y del carácter aproximativo 
del antropomorfismo, pero también 
un poco de su rica capacidad evoca- 
dora. Adquieren rigor, y con ello la 
capacidad de prestarse a una profun- 
dización agudamente crítica en el 
dato; pero también una rigidez que 
las hace menos disponibles para ser- 
vir, según la analogía, a las vías del 
misterio. 

Dictare es un decir intenso: el hom- 
bre dice la palabra de la Escritura; 
Dios la dictat. La Escritura es pala- 
bra autorizada, nítida, profunda, su- 
gestiva; todo esto se expresa en la 
imagen de la dictatio. Destinatario 
de esta dictatio es en primera instan- 
cia el hagiógrafo; pero a través de él 
lo es también todo creyente. El entu- 
mecimiento de la dictatio en “dictado 
verbal” (Báñez, 1584) expresa incisi- 
vamente la sacralidad puntual del do- 
cumento en su realidad textual, lo 
cual es de suyo pertinente. Pero pier- 
de muchos matices respecto a la pa- 
labra como misterio de comunica- 
ción en favor de este único aspecto. 
Hace que retroceda la atención del 
lector, resolviéndolo casi todo en una 
relación entre Dios, el hagiógrafo y 
el texto. Y necesita precisiones no 
indiferentes, por un lado para que no 
se conciba al hagiógrafo como una 
especie de copista pasivo, y por otro 
para que no se desenfoque en una 
sacralidad indiscriminada aquella re- 
lación intrínseca que vige en todo 
escrito entre el tenor verbal del texto, 
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su contenido, su dinámica comuni- 
cativa, etc. Pues el carácter sagrado 
del texto bíblico no lo hace fin en sí 
mismo (sería un absurdo), sino que 
es característica que le compete den- 
tro de su existir como forma de la 
comunicación divina. 

La confesión de Dios como autor 
de las Escrituras, que, como se ha 
visto, hace suya también el texto dog- 
mático del Vaticano 1, en un sentido 
más general indica sólo su origen di- 
vino, que las cubre con una “autori- 
dad” divina (en los múltiples mati- 
ces de que es capaz este término po- 
livalente que deriva justamente de 
“autor”). Además, el uso de la ima- 
gen con referencia a la Escritura es 
derivado; más originario en teología 
es su uso con referencia a la economía 
de la salvación, de la cual la Escritura 
es expresión particularmente signifi- 
cativa y auténtica. Dios es autor de 
los escritos del AT y del NT en cuanto 
que, más en la raíz, es el único autor 
(como decía la antigua fórmula anti- 
marcionita, antidualista) de la anti- 
gua y de la nueva alianza. Así pues, 
los escritos bíblicos son fruto de ini- 
ciativa divina, de divina autoridad. 
Tratándose de libros, era del todo 
sencillo entender el concepto de autor 
en términos estrictamente literarios 
(Franzelin, 1870ss; y más aún la teo- 
logía neoescolástica dependiente de 
la encíclica Providentissimus Deus), 
indicando así que Dios es origen pró- 
ximo, y no sólo remoto, de la Biblia. 
Autor en sentido literario no sería, 
por ejemplo, el que simplemente su- 
giriese la idea o alentase su composi- 
ción, financiase la edición o acogiese 
un libro con aplauso. Y Dios, respec- 
to a la Biblia, ciertamente no es sólo 
eso. Pero cuando se presta atención 
a la complejidad del fenómeno litera- 
rio Biblia y al hecho de que su comu- 
nicación no es simplemente asevera- 
tiva, no se puede dejar de notar que 
no se puede pensar a Dios en primera 
persona como sujeto del dudar, del 
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implorar, del interrogar, del imprecar 
de los hagiógrafos y de sus textos, 
como puede serlo de afirmar doctri- 
nal o narrativamente. Y ello sugiere 
que no se han de descuidar los mati- 
ces de los que la imagen es desde 
siempre realmente capaz. 

La imagen del instrumento indica 
directamente no la relación de Dios 
con el libro o con el lector, sino la del 
hagiógrafo con Dios. De él evidencia 
diversos matices según el modo de 
entender la imagen (órgano respecto 
al cuerpo, pluma para el escritor, ins- 
trumento musical, son las principales 
declinaciones patrísticas del tema). 
Su endurecimiento neoescolástico en 
los términos de causalidad eficiente 
instrumental ha servido para pun- 
tualizar aspectos significativos de la 
actividad inspiradora de Dios: doble 
causalidad genuina respecto al libro, 
dependencia total del hagiógrafo, y 
también del libro, de Dios, respecto 
del obrar propio de cada una de las 
causas, divina y humana, y consi- 
guiente posibilidad de identificar en 
la Biblia signos respectivamente de 
su origen de Dios y de su plena ver- 
dad humana, etc. Los límites de la 
elaboración conceptual de la imagen 
del instrumento en términos de cau- 
salidad eficiente instrumental son de- 
bidos a la inadecuación del concepto 
de causalidad eficiente para definir 
en general la comunicación interper- 
sonal a través de la palabra. La Biblia 
corre el riesgo de ser considerada 
como un producto de Dios y del 
hombre, y no como una palabra; 
pero un producto es extrínseco res- 
pecto a su causalidad eficiente, mien- 
tras que en la palabra se expresa, y se 
comunica, la persona misma que ha- 
bla. En cambio, más o menos nítida- 
mente, esto no escapaba al uso pa- 
trístico de la imagen. Y no se trata de 
un matiz de poca monta: la Biblia es 
palabra de salvación precisamente 
porque a través de ella se hace me- 
morta de la alianza, y Dios personal- 


533 


mente nos interpela. Además, apelar 
u la causalidad eficiente es rígida- 
mente solidario de una concepción 
de la salvación (y, por tanto, de la 
misma Biblia), en la cual se entiende 
u Dios como si obrara propiamente 
según la unidad de la naturaleza y no 
según la trinidad de las personas. 
Pero esto, sobre el fondo de los cami- 
nos abiertos por la más reciente teo- 
logía de la gracia (y, por otra parte, 
más en consonancia con el dato bí- 
blico y patrístico), crea dificultades, 
sobre todo con vistas a la interpreta- 
ción de la imagen princeps de la ins- 
piración (que evoca el misterio del 
lspíritu) y de la de la palabra de Dios 
(que evoca el misterio del Verbo y de 
su encarnación). 


b) La interpretación económica. 
lundamentación trinitaria y com- 
prensión dentro de las coordinadas 
de la historia de la salvación son los 
caminos más prometedores para una 
lectura actual, “económica”, de la ín- 
dole sagrada de la Escritura. El dato 
bíblico, arriba rápidamente recogido, 
no deja de sugerir indicaciones en 
esta dirección. En primer lugar es 
necesario dar evidencia a la índole 
nlusiva, imaginativa, no cartesiana, 
del concepto mismo de inspiración; 
por el hecho de haberse convertido 
cn la sigla técnica para indicar lo sa- 

rado de la Biblia no se le priva de su 
bit nativa, que es la de remitir a 
una acción misteriosa particular del 
Espíritu Santo y un soplo por parte 
dle Dios. También la indicación de la 
Escritura como palabra de Dios re- 
mite al misterio del Lógos. Todo esto 
we ha de comprender dentro de las 
líncas básicas de la historia de la sal- 
vación. 

Il Espíritu que presidió la encar- 
nación del Lógos y que ungió a Jesús 
pira su misión, hace ahora memoria 
de Jesús en la Iglesia y mantiene des- 
pierta su espera; y ha suscitado y ani- 
ma de continuo este especialísimo 
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instrumento de la memoria y de la 
espera de Jesús que es la palabra de 
la Escritura. Así la Escritura es pala- 
bra de Dios en referencia a Jesús y 
como eco suyo; por lo demás, no 
podría ser de otra manera. Es palabra 
de Dios “como en un espejo, en ima- 
gen” (1Cor 13,12), porque tal es hoy 
la condición de toda palabra que se 
nos ha dado para que la aceptemos 
en la fe. Pero es realmente eficaz para 
la salvación, como nos lo recuerda 
2 Tim 3,15-17. El Espíritu también en 
ella, e incluso en ella de modo parti- 
cular, se revela como don y bendición 
suprema de Dios. 

Por lo demás, no se puede eludir, 
en esta perspectiva tan iluminadora, 
el interrogante teológico acerca de la 
singularidad y originalidad de la Es- 
critura. Puesto que sin el Espíritu 
Santo ni siquiera se podría decir “Je- 
sús es Señor” (1Cor 12,3), toda pala- 
bra que evangeliza el misterio de Je- 
sús suscitando la fe y llamando a la 
esperanza está dicha en el Espíritu. 
¿En qué consiste, pues, el carácter 
inconfundiblemente especifico de la 
Biblia, por el cual es palabra de Dios 
y está inspirada por él?; ¿qué es la 
índole específica que la doctrina de la 
inspiración justamente se esfuerza 
por diversos caminos en enunciar? 
La renovación profunda del plantea- 
miento de la problemática nos deja 
ante este interrogante desguarneci- 
dos de soluciones teológicas ya acre- 
ditadas. Repetir simplemente la teo- 
logía de la dictatio, del autor, del 
instrumento no sería decir cosas fal- 
sas, pero significaría dar respuestas 
que no atinan con la pregunta. 

Parece más bien necesario perma- 
necer fieles a los caminos de la histo- 
ria de salvación y al carácter central 
que en ella tiene el misterio de Jesús. 
Puesto que el Espíritu, al suscitar la 
Biblia como animando toda predica- 
ción del evangelio, no nos da una 
palabra de Dios ulterior o alternativa 
respecto a Jesús (¡sería monstruoso!), 
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sino totalmente relativa a él y al ser- 
vicio de su misterio, no deberemos 
buscar un significado teológico inde- 
pendiente del misterio de la inspira- 
ción, distinto de esta relación de la 
Escritura a Jesucristo. La singulari- 
dad de su indole inspirada no será 
otra cosa, como se decía desde el 
principio, que el fundamento de la 
necesidad y normatividad (canonici- 
dad) de la Escritura para la memoria 
de Jesús y para la fe en él. Toda 
buena explicación teológica de la ins- 
piración debería dar cuenta ante todo 
de esta relación, es decir, de esta fun- 
ción memorial, en la cual está esen- 
cialmente incluida la relectura del AT 
como profecía de Jesucristo. 


c) Inspiración y revelación. La 
DV deja abierto precisamente en este 
punto el problema teológico de la 
Inspiración de la Escritura. A la ubi- 
cación de la doctrina acerca de la 
Escritura en el contexto de la trans- 
misión de la divina revelación no co- 
rresponde, en efecto, una elaboración 
particular del tema; más bien (cosa 
muy comprensible en un documento 
conciliar) se reiteran, no sin oportu- 
nos retoques, los desarrollos doctri- 
nales de los documentos papales del 
último siglo, recibidos ya sustancial- 
mente por la teología de los manua- 
les. Pero a partir de la ubicación de 
la Biblia en el contexto de la transmi- 
sión de la revelación, el problema de 
definir la Biblia en relación con Jesús 
se plantea como problema de definir 
la Biblia en relación con la revela- 
ción. Pues la DV enseña precisamen- 
te que Jesús es la plenitud de la reve- 
lación. A partir de Lessio, según se 
ha dicho, la relación inspiración-re- 
velación no se puede pensar en térmi- 
nos de identidad sustancial. 

El problema propiamente es éste: 
¿qué sentido tiene que la Biblia sea 
palabra de Dios como transmisión 
de una palabra más originaria, si bien 
siendo ella tan originaria que se la 
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debe llamar precisamente palabra de 
Dios? Parece necesario responder 
pensando la inspiración de la Escri- 
tura como componente del momento 
mismo originario de la revelación, 
aunque teniendo en cuenta el hecho 
de que la Biblia es documento, es 
decir, forma escrita para que se trans- 
mita la revelación. Si la tradición ecle- 
siástica pertenece a la transmisión de 
la revelación y no a la misma revela- 
ción, la Escritura, en cambio, perte- 
nece indisolublemente a ambos mo- 
mentos. Justamente este su modo de 
ser dentro de un proceso (la historia 
de la salvación) que está sostenido y 
animado por el Espíritu desde el prin- 
cipio al fin caracteriza su inspiración. 
De suyo, si bien se mira, el problema 
es el de cómo está Dios en el origen 
del libro, pero con estas precisiones: 
que el libro no es pensado como en- 
tidad literaria de suyo consistente, 
sino como expresión y documenta- 
ción de aquel acontecimiento perso- 
nal e histórico que es la revelación; 
y que Dios no es identificado como 

causalidad eficiente absoluta, sino 
como el Dios que se ha revelado: en 
concreto, como el Padre que envía el 
Espíritu para hacer memoria de su 
Verbo Jesucristo. 

Como documento, pues, la Biblia 
pertenece a la transmisión de la reve- 
lación y trasciende los tiempos; pero 
es momento intrínseco del expresarse 
originario sin el cual la revelación no 
sería real. Pues el lenguaje humano 
no es envoltorio casual de la revela- 
ción; en ella Dios se dirige a nosotros 
precisamente asumiendo las formas 
de nuestro modo de expresarnos. En- 
tre esas formas, la verbal, reproduci- 
ble en el documento escrito, aunque 
no la única, tiene una función expli- 
citadora decisiva e insustituible. Así 
pues, la palabra, hablada y escrita, es 
momento esencial del ser, y no sólo 
de la sucesiva reformulación de la 
revelación; pero ésta no puede redu- 
cirse a palabra verbal. 
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Frecuentemente, la palabra que ha 
confluido en la Escritura es la pri- 
mera enunciación del momento de 
la historia de la revelación que se 
expresa en aquella determinada pá- 
gina; otras veces es reenunciado de 
una revelación ya aclarada en sí mis- 
ma, ya formulada. También en este 
segundo caso el paso de una for- 
mulación a otra, por hipótesis más 
upta para la transmisión canónica, o 
la misma reiteración redaccional de 
una formulación ya estabilizada, no 
pueden dejar de suponer una clari- 
ficación, una precisión, una selección 
de sentido, guiadas por el carisma 
inspirativo. En el primer caso más 
claramente aún, el carisma inspira- 
dor interviene activamente en el pro- 
greso de la revelación originaria. 

Una comprensión teológicamente 
satisfactoria de la inspiración no pue- 
de, pues, prescindir de una compren- 
sión correspondientemente atenta de 
la revelación. La concepción de la 
revelación divina como comunica- 
ción en forma conceptual y asevera- 
liva de verdades perennes llevaba casi 
inevitablemente a la teología de la 
inspiración a fluctuar entre pensarla 
como notificación de nuevas verda- 
des o como simple impulso a trans- 
mitir por escrito verdades preceden- 
temente reveladas. Pero si la revela- 
ción, como enseña la DV, ocurre en 
una historia por medio de “palabras 
y icontecimientos intrínsecamente co- 
nexos” (DV 2), ya que la palabra es 
esencialmente repetible, mientras que 
el ncontecimiento es por su naturale- 
¿it único (a menos que se reproduzca 
en el /símbolo, y puede que en el 
sieramento), no será imposible pen- 
sur la inspiración como carisma que, 
generando una palabra en conexión 
von el acontecimiento de los orígenes, 
ofrece a través del documento que la 
representa la posibilidad de ser inter- 
pelados directamente por aquellos 
mismos orígenes, y en concreto por 
Uristo, plenitud de la revelación. 
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Quedará por determinar ulterior- 
mente esa conexión necesaria, es de- 
cir, propiamente la índole profética y 
apostólica de la palabra bíblica. En 
especial el AT es palabra que, al 
acompañar la preparación de Cris- 
to, ya lo ha ido formulando en la 
esperanza, proporcionando asi el hu- 
mus teológico y lingilístico necesario 
para su revelación (por continuidad 
o por contraste). Está, pues, inspira- 
do con vistas y en referencia a él. El 
NT recoge el testimonio originario 
sobre él, memoria y anuncio; sin esa 
palabra, Cristo no sería para nos- 
otros plenamente revelación, porque 
la plenitud del acontecimiento reve- 
lador que es él permanecería prisio- 
nera de su singularidad histórica. Sin 
esta palabra tampoco la plenitud de 
presencia ofrecida por el sacramento 
conseguiría permanecer en la conti- 
nuidad visible de la memoria y estaría 
privada de una de sus dimensiones 
esenciales. Por eso “la Iglesia ha ve- 
nerado siempre las divinas Escritu- 
ras como lo ha hecho con el cuerpo 
mismo del Señor” (DV 21); ellas de 
algún modo son cuerpo del Señor, su 
voz: “El es el que habla cuando en la 
Iglesia se lee la Sagrada Escritura” 
(SC 7). A través de ellas, hechas efi- 
caces en la Iglesia, “Dios, el cual ha 
hablado en el pasado, no cesa de ha- 
blar con la esposa de su Hijo queri- 
do” (DV 8); a través de su palabra y 
la celebración de la memoria eucarís- 
tica nos congregamos en la iglesia, 
para ser nosotros mismos cuerpo de 
Cristo. 


MM. TEXTO. La consideración 
del texto bíblico y de sus problemas 
completa aquella atención a la mate- 
rialidad de la Biblia, para la cual ha 
sido ya necesario examinar la cues- 
tión del canon. Me los significados y 
de los límites por los cuales está mar- 
cada la cuestión del canon es casi ve- 
hículo extremo el problema del tex- 
to. Evidentemente, no se suscitarían 
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problemas si la materialidad del tex- 
to no presentase dificultades y estu- 
viera con indiscutible seguridad con- 
forme con el original. Sin embargo, 
el acceso a toda obra antigua plantea 
problemas textuales en medida nota- 
ble; ciertamente bastante más nota- 
bles de lo que cualquier errata corrige 
está en condiciones de señalar, ofre- 
ciendo una solución sustancialmente 
adecuada para las obras contempo- 
ráneas, y más para las posteriores a 
la invención de la imprenta. La Biblia 
no escapa a la condición de cualquier 
obra antigua; ciertamente, no escapa 
en nombre de su índole sacra. 

De suyo la mayor parte de los pro- 
blemas relativos al texto bíblico es de 
orden crítico, y no inmediatamente 
teológico. Sin embargo, en el origen 
de toda gran orientación de la misma 
crítica textual de la Biblia hay opcio- 
nes teológicas ineludibles. Si no de- 
terminan inmediatamente los méto- 
dos, sí deciden los objetivos de la 
crítica, por lo que no pueden menos 
de orientar sus caminos. En efecto, 
no es indiferente el modo en que se 
precisa el valor canónico que hay que 
reconocer a los diversos momentos y 
a las diversas formas de la transmi- 
sión del texto mismo; siempre que, 
desde un punto de vista crítico, se 
consiga establecer efectivamente una 
estratificación de tal suerte. Por otra 
parte, no podría menos de ser abs- 
tracta una consideración teológica de 
la problemática del texto bíblico que 
no prestase suma atención a la con- 
dición concreta de los mismos textos; 
si la reflexión teológica no puede re- 
solverse en empirismo, tampoco le es 
lícito ignorarlo o descuidarlo. Por 
tanto, es aquí oportuno recordar, al 
menos a grandes rasgos, la condición 
efectiva de la transmisión del texto 
bíblico; y luego, en un segundo mo- 
mento, indicar las líneas fundamen- 
tales de las sugerencias teológicas que 
plantea y de los problemas teológicos 
que suscita, 
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l. Los HECHOS. Desde el punto 
de vista de la investigación del senti- 
do teológico del problema del texto 
bíblico, los hechos de mayor relieve, 
y que por tanto más estimulan la in- 
vestigación, son, por un lado, la can- 
tidad de los manuscritos y de las for- 
mas textuales, y por otro el panora- 
ma que ofrece el fenómeno de las 
traducciones. La cantidad se ha de 
medir sobre el fondo de la condición 
general de la transmisión de los tex- 
tos antiguos. Lo imponente de la tra- 
dición manuscrita del AT y del NT 
no admite comparación con ninguna 
otra obra de la antigiiedad, entre 
otras cosas por el más que compren- 
sible motivo de que la cultura medie- 
val de Occidente fue cristiana, y en 
particular monástica. Pero no sólo 
hemos de tener en cuenta la solicitud 
de la Iglesia, sino también la de las 
comunidades judías; fuera de ellas 
hubiera sido, si no imposible, del 
todo improbable la transmisión del 
texto hebreo del AT. Luego si el ca- 
non del AT, en su última determina- 
ción, no nos viene del judaísmo pos- 
terior a Jesús, sino del mismo Jesús 
y de la Iglesia apostólica, ciertamente 
somos deudores al judaísmo poste- 
rior del texto. Es verdad que, en prin- 
cipio, las mismas Iglesias hubieran 
podido conservarlo, pero de hecho 
ha llegado a nosotros a través de ma- 
nuscritos sinagogales. 

Respecto a la cristiana, la tradición 
judía es más especificamente “reli- 
gión del libro”, incluso por la feno- 
menología de los manuscritos bibli- 
cos: antiquísima, y en alguna medida 
ya precristiana, es la fijación de un 
texto estándar (texto masorético, 
TM), y múltiples los artífices que ase- 
guraron su copia minuciosamente 
fiel. Los manuscritos cristianos, y en 
particular los del NT, presentan una 
mayor variedad de formas y de fami- 
lias textuales, signo de una genealo- 
gía más compleja de errores, pero 
también de un afán de recensión más 
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reiterado, es decir, de revisión pro- 
gramada, más o menos crítica. Una 
y otra condición del texto tienen sus 
ventajas: la mayor fijación hace más 
fiel la transmisión del texto exacto, 
pero hace también más dificil enmen- 
dar eventuales errores que en él se 
pueden introducir. Uno y otro méto- 
do manifiestan también una teología 
diversa. La adhesión judía más mi- 
nuciosa a la letra no se ha de inter- 
pretar ciertamente a través de las ca- 
tegorías paulinas de la letra y el espí- 
ritu (cf 2Cor 3,6), cuyo significado 
no es pertinente para el problema 
textual. Más bien se ha de tener pre- 
sente la gran importancia de los li- 
bros sagrados para la identidad mis- 
ma del pueblo judío después de ha- 
berse visto éste privado de la tierra, 
del templo y de todas las instituciones 
conexas. 

Junto a esta minuciosa fidelidad 
textual, el judaísmo (y el judeo-cris- 
tianismo mientras existió) conoció el 
[enómeno targúmico, es decir, de tra- 
ducciones parafrásticas, destinadas 
sobre todo al uso litúrgico. Pertenece 
al área de las traducciones, pero re- 
vela una libertad que nuestra menta- 
lidad moderna encuentra desconcer- 
tante en mayor grado que la misma 
multiplicidad de las variantes que ha- 
cen incierto el texto sagrado. Sin em- 
bargo, esta libertad probablemente 
corresponde a la minuciosidad de 
que se ha hablado: precisamente el 
carácter sagrado de la lengua clásica 
del pueblo de Dios engendra aquella 
udhesión al carácter físico del texto 
que la fe judía no estima deber culti- 
var igualmente en las traducciones. 
Y viceversa, la fe cristiana parece es- 
tablecer una mayor soltura, sin llegar 
¡1 una desenvoltura incompatible con 
la veneración del documento sagra- 
do; pero también transfiere esta ve- 
neración con mayor espontaneidad a 
cualquier traducción a las lenguas de 
las gentes, a las cuales reconoce lla- 
madas todas ellas a expresar la fe 
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según se lo da el Espíritu (cf He 
2,11). 

El valor de las traducciones del 
texto bíblico es en principio relativo 
a su fidelidad al original, y esto se ha 
sobrentendido siempre, atnque en la 
Iglesia se estableciera una condición 
jurídica privilegiada para cualquier 
versión oficial (en particular para la 
Vulgata latina: DS 1506; 3825). Des- 
de este punto de vista, a la crítica 
textual no le interesa servirse de las 
traducciones sino en la medida en 
que permiten ir más allá de si mismas, 
y puede que más allá de la actual 
condición textual ofrecida por los ma- 
nuscritos más antiguos en lengua más 
primitiva. (Evidentemente, en direc- 
ción diametralmente opuesta se mue- 
ve toda la problemática pastoral de 
las traducciones en cuanto servicio al 
actual frescor de la palabra.) Sin em- 
bargo, el principio de la relatividad 
al texto original se ha tomado en 
consideración generalmente en refe- 
rencia inmediata a las traducciones 
más recientes, y en todo caso poste- 
riores a la redacción conclusiva de la 
literatura canónica, entre las cuales, 
en todo caso se encuentra la Vulgata. 
No necesariamente idéntica es la con- 
dición de las traducciones más anti- 
guas, y por tanto en cierta medida del 
mismo fenómeno targúmico. El pro- 
blema más destacado a este propósi- 
to se refiere a la Biblia griega llamada 
“Setenta” (LXX), como principal 
transmisor de la lectura neotesta- 
mentaria del AT. Evidentemente, 
una crítica textual que persiga pro- 
pósitos preferentemente historiográ- 
ficos, es decir, encaminada a deter- 
minar formas más antiguas y más 
recientes del texto, y eventualmente 
una red motivada de dependencias, 
valorará las traducciones sólo a par- 
tir de su diversa fenomenología. Pero 
una crítica que sea momento de la 
investigación teológica sobre la Bi- 
blia, y por tanto a la cual le interese 
primariamente el texto canónico jus- 
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to en cuanto tal, no podrá simple- 
mente identificar original con anti- 
guo. Al dato historiográficamente 
comprobable o comprobado deberá 
hacerle ulteriores preguntas, que no 
serán independientes del modo en 
que se conciban la inspiración y la 
canonicidad de la Biblia. 


2. TEXTOE INSPIRACIÓN. En par- 
ticular, no será indiferente definir la 
inspiración a partir del proceso que 
genera el libro sagrado o del resul- 
tado de tal proceso, es decir, del li- 
bro sagrado o canónico, consignado 
como tal a la Iglesia y reconocido por 
su fe. En el primer caso se tenderá a 
privilegiar lo que es más antiguo; en 
el segundo, a lo que es definitivo. Si 
inspiración es proceso que continúa 
hasta la plena definición canónica del 
libro sagrado, texto bíblico (“origi- 
nal”, pues, en sentido teológico, y no 
redactivamente historiográfico) será 
el que expresa esta última determina- 
ción. Habrá que pensar que el proce- 
so de esta estabilización no ha sido 
idéntico para todas las partes de la 
Escritura. En la medida en que la 
Iglesia apostólica, también por me- 
dio de su testimonio en los escritos 
neotestamentarios, da el último sello 
ala canonicidad del AT, no se puede 
excluir que procesos de traducción se 
vean envueltos intrínsecamente en 
esta cuestión. La paradoja teológica 
del canon cristiano de las Escrituras 
no puede menos de reflejarse en la 
cuestión del texto; pues la Escritura, 
para la fe cristiana, es documento del 
origen escatológico de la nueva alian- 
za, es decir, tiene función memorial 
de un principio que tiene índole úl- 
tima. 

Sila teología de la inspiración y de 
la canonicidad plantea problemas y 
avanza exigencias a la investigación 
del texto, la reflexión crítica sobre 
las condiciones del texto no deja por 
su parte de formular interrogantes a 
la teología de la inspiración y de la 
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canonicidad. En primer lugar, entre 
los aspectos de la genuina humani- 
dad de la Biblia se impone considerar 
su fragilidad textual, elemento que, a 
priori, no tenderíamos ciertamente a 
tener en cuenta, y que incluso nos da 
un cierto fastidio porque choca con- 
tra los cánones más comunes de lo 
sagrado. Desde luego, no hay incon- 
veniente en creer en una providencia 
divina eficaz, en una singular solici- 
tud del Espíritu para que el docu- 
mento bíblico se transmita genuina- 
mente; pero es obligado pensar esta 
providencia de tal manera que expli- 
que la situación concreta del texto 
bíblico. Es oportuno y correcto (y 
útil para no razonar en términos de- 
masiado mitológicos) pensar que la 
solicitud del Espíritu es mediata a 
través de la solicitud de la tradición 
de la comunidad creyente, judía y 
cristiana; sin embargo, es necesario 
darse cuenta también de los frutos 
negativos de la solicitud torpe o, vi- 
ceversa, de la negligencia de los cre- 
yentes. 

Pero además podemos percatar- 
nos una vez más de los equívocos con 
que se enfrenta la reflexión teológica 
sobre la Escritura si se deja guiar por 
una concepción apriorista de lo que 
es documento y qué es sacralidad más 
que por la concepción concreta de 
este documento que la fe confiesa 
como sagrado. Con frecuencia nos 
vemos forzados en realidad a pre- 
guntarnos (sin tener, al menos por 
ahora, una respuesta clara y unívoca) 
qué texto se ha de considerar teoló- 
gicamente original. Tenemos tam- 
bién escritos cuyas tradiciones tex- 
tuales son discretamente diferen- 
tes entre sí (Rahlfs, en la edición crí- 
tica de los LXX, no encuentra mu- 
chas veces mejor solución que jun- 
tarlas por extenso). De algunos escri- 
tos sólo poseemos la traducción, no 
un texto en lengua original. De una 
manera más general, las variantes 
más o menos significativas son miles. 
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Además debemos rechazar tam- 
bién la tentación del docetismo bíbli- 
co, que ciertamente eliminaría en su 
conjunto el sentido de la Escritura. 
En otras palabras: un espiritualismo 
que simplemente eludiera las cues- 
tiones suscitadas por las dificultades 
textuales en nombre del primado in- 
discutible del contenido, del mensaje, 
del significado global, tendría por un 
lado razón: las dificultades de inter- 
pretación teológica de la Biblia sólo 
rara vez hunden sus raices en proble- 
mas de orden textual. Pero por otro 
lado destruiría el sentido mismo del 
documento, que está ligado intrínse- 
camente, aunque no exclusivamente, 
asu materialidad. Desvirtuaría, entre 
otras cosas, un dato estimulante de la 
experiencia exegética, a saber: lo in- 
teresantes que son con frecuencia po- 
sitivamente los caminos que se abren 

recisamente por los resultados de la 
investigación crítica del texto. 

Entre un materialismo bíblico so- 
focante, que puede también no supo- 
ner ciertamente una teoría del dicta- 
do verbal, y un docetismo que aten- 
to sólo a los contenidos redujera al 
límite la Biblia a un documento cual- 
quiera de la tradición de la fe, la teo- 
logía de la inspiración debe buscar 
aún (debe encontrar aún) los cami- 
nos que hagan justicia a la condición 
real, también textual, del documento. 
Probablemente deberá también to- 
mar en cuenta, de manera más cons- 
ciente, la diferente importancia que 
la materialidad del texto reviste se- 
gún los géneros literarios, aunque 
ciertamente los problemas de crítica 
textual no se distribuyen adecuada- 
mente según un criterio de este gé- 
nero. Pues habitualmente nacen de 
factores extrínsecos según la degene- 
ración de lo físico, contra lo cual, o 
en relación a la cual, el pensamien- 
to occidental desde hace dos milenios 
y medio se esfuerza en captar y afir- 
mar la verdad del hombre. En parti- 
cular, parece justo que se siga (por 
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los caminos que L. Alonso Schókel 
ha allanado), tomando directamen- 
te en consideración la complejidad 
de las Escrituras como fenómeno li- 
terario, 


IV. VERDAD (INERRANCIA) 
DE LA ESCRITURA. El problema 
de la verdad de la Biblia es de por sí 
un problema, mejor es el problema 
de la / hermenéutica; por tanto, su 
consideración global no se debería 
buscar significativamente más que en 
esa voz. Pero en realidad puede exis- 
tir alguna razón para no omitir algu- 
na indicación al respecto a manera 
de apéndice de estas consideraciones. 
En los manuales más recientes, de 
la verdad de la Biblia se hablaba en 
los términos negativos de la ¡nerran- 
cia en un capítulo dedicado a los 
“efectos de la inspiración”. Como mo- 
tivo para tratar aquí el tema, esto de 
suyo es bastante extrínseco, y por lo 
tanto se podría descartar. Sinembar- 
go, la historia entera de la reflexión 
católica sobre la inspiración en el úl- 
timo siglo ha estado muy condicio- 
nada, y casi presidida, por la proble- 
mática de la inerrancia; por lo cual 
no se podrian hoy separar los dos 
discursos sin hacer que de este modo 
perdiera la teología de la inspiración 
la memoria de sus recientes itinera- 
rios. Además, la hermenéutica no tie- 
ne motivos para comprometerse más 
que positivamente con los caminos 
para la apropiación de la verdad de 
la Biblia. Las cuestiones relativas pre- 
cisamente a la inerrancia como no- 
no-verdad podrían verse acanto- 
nadas, perdiendo también aquí, si 
no otra cosa, la memoria útil de los 
caminos erróneos que no hay que 
seguir. 


l. LA INERRANCIA CONTRA LA 
SOSPECHA DE ERROR. La muy estre- 
cha conexión entre la reflexión sobre 
la inspiración y sobre la inerrancia se 
puede documentar por contraste del 
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mismo modo en que el Vaticano I 
rechaza la tesis de la simple identifi- 
cación: los libros de la Biblia, enseña, 
son considerados sagrados y canóni- 
cos entre otras cosas “no sólo porque 
contienen la revelación misma sin 
error” (DS 3006); esto ciertamente 
está lejos de excluirse, pero se consi- 
dera insuficiente. Para una buena 
comprensión teológica del sentido de 
este texto dogmático, es útil conside- 
rarlo sobre el fondo de la problemá- 
tica general del Vaticano I. El conci- 
lio se preparaba a hablar de infalibi- 
lidad a propósito del magisterio del 
papa en el momento de su máximo 
compromiso. El concepto de infali- 
bilidad no es muy diverso del de ine- 
rrancia, si no es en cuanto que ésta se 
refiere a la Biblia como hecho ya aca- 
bado, mientras que la infalibilidad 
mira también a eventuales formula- 
ciones de la doctrina ubicadas en el 
futuro, y por tanto se mueve en el 
área de lo posible. Afirmar en este 
contexto que la inerrancia no es su- 
ficiente para explicar la inspiración 
de la Escritura significaba colocar la 
Biblia inconfundiblemente más allá 
de cualquier expresión de la tradición 
cristiana, y en particular más allá del 
dogma. 

Por consiguiente (en cuanto es po- 
sible hablar en más o en menos sobre 
conceptos negativos), la misma ine- 
rrancia requería ser afirmada en tér- 
minos más absolutos que los de la 
infalibilidad de la tradición y del ma- 
gisterio dogmático que la rige y la 
expresa. En particular, esta infalibi- 
lidad, según la tesis unánime de la 
teología católica y la formulación mis- 
ma que el Vaticano l usa a propósito 
del papa (cf también el Vaticano II, 
LG 25), es limitada al ámbito de la fe 
y de la moral, con vistas al cual tiene 
sentido la tradición de la Iglesia y 
para cuya custodia se ha constituido 
el magisterio. En cambio, la inerran- 
cia de la Biblia, anclada en la verdad 
de Dios que es su autor, requiere ser 
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afirmada sin limitaciones de ninguna 
clase; y así, en particular, sin limita- 
ciones de ámbito, de competencia. 
Precisamente en estos términos se en- 
tendía y expresaba la trascendencia 
de la verdad de la Escritura en el 
contexto teológico en la transición 
del siglo. 

La afirmación de esta ilimitada 
inerrancia de la Biblia en cuanto pa- 
labra de Dios ha servido de fondo a 
debates nada fáciles. Los problemas 
se suscitaban partiendo de la con- 
frontación del texto bíblico con las 
conclusiones a menudo nuevas y sor- 
prendentes de diversas disciplinas: las 
ciencias físicas, paleontológicas, la ar- 
queología, la historia, etc., parecian 
oponer sus resultados a las declara- 
ciones de la Biblia. Los desarrollos 
eventualmente originados por la dis- 
cusión del dato científico interesan 
menos directamente al problema bí- 
blico. A lo sumo, en particular a par- 
tir de la arqueología, se ha podido 
observar repetidamente que “la Bi- 
blia tenía razón”. En cambio, merece 
tomarse en cuenta el principio pro- 
puesto incansablemente por el ma- 
gisterio (desde León XIII al Vatica- 
no 11) sobre el aspecto de la verdad 
de la Escritura. El principio es que lo 
que afirma la Biblia como escrito hu- 
mano, por estar afirmado por Dios 
autor principal de la Escritura, no 
puede menos de ser absolutamente 
cierto; es necesario, por otra parte, 
preguntarse cuidadosamente qué es 
lo que afirma la Biblia, siendo crite- 
rio de ello la intención de los hagió- 
grafos, valorada también en relación 
con las diversas formas de decir. 

Lo que sólo lentamente se ha ido 
adquiriendo en la hermenéutica ca- 
tólica, y en particular en las declara- 
ciones y directrices del magisterio a 
su respecto, es el sentido de la varia- 
bilidad histórico-cultural de estas 
formas de decir. Por ejemplo, las di- 
rectrices de León XIII (Providentis- 
simus Deus: DS 3288) acerca de las 
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relaciones entre verdad de la Biblia y 
ciencias de la naturaleza conocían di- 
versos modos de hablar de las reali- 
dades de orden físico, pero tenían a 
su disposición sólo criterios objeti- 
vistas para valorar la verdad o la fal- 
sedad de esos modos de decir. (Nóte- 
se que aquí lo verdadero y lo falso 
no se verifican sólo dentro de los mo- 
dos de decir; hay modos verdaderos 
y modos falsos de hablar de ciertos 
temas.) 


2. LA INERRANCIA COMO PRO- 
BLEMA DE VERDAD. Lentamente se 
ha hecho de dominio común, y ha 
sido sancionada por Pío XII (Divino 
afflante Spiritu) y por el Vaticano Il 
(DV 12), la conciencia de que las for- 
mas de decir del Oriente antiguo no 
se pueden decidir a priori o valorarse 
con los criterios del Occidente mo- 
derno. Y sobre todo que el ángulo de 
perspectiva del sujeto hablante (el de 
su intención comunicativa, no el de 
sus Opiniones personales, ángulo de 
perspectiva que no queda inexpresa- 
do, sino que constituye, para decirlo 
en términos escolásticos, el objeto for- 
mal de la comunicación) puede ser 
sumamente vario, y por tanto infor- 
mar de modo muy diverso la mate- 
rialidad de las palabras. De ahí la 
imposibilidad de hablar de la ine- 
rrancia de la Biblia prescindiendo de 
la consideración de los géneros lite- 
rarios históricamente estudiados; y, 
todavía más puntualmente, de la in- 
tención comunicativa del hagiógrafo, 
es decir, de la índole cultural e histó- 
rica de la acción hagiográfica, de las 
cuales se ha hablado antes. De ahí 
también el impulso a hablar no tanto 
de inerrancia cuanto de verdad de la 
Escritura, orientando la atención ala 
rica variedad de lo verdadero y de sus 
formas, de sus significados y de su 
alcance existencial y salvifico, conce- 
bido en términos intelectualistas, y 
cn todo caso con la doble y rígida 
univocidad de un concepto formal- 
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mente dos veces negativo (inerrante 
como no-no-verdadero). 

También el famoso texto del Vati- 
cano II sobre la verdad de la Biblia 
se ha de entender en el marco de este 
desarrollo del estado de la cuestión. 
Enseña DV 11: “Así pues, como quie- 
ra que cuanto los autores inspirados 
o hagiógrafos afirman ha de tenerse 
como afirmado por el Espíritu Santo, 
síguese deberse profesar que los li- 
bros de la Sagrada Escritura enseñan 
con firmeza, con fidelidad y sin error 
aquella verdad que, por nuestra sa- 


lud, quiso Dios quedara consignada 


en las letras sagradas”. Ya durante el 
debate conciliar se declaró solicita y 
oficialmente que el inciso “por nues- 
trasalud” no pretendía tener carácter 
limitativo a la inerrancia, sino sólo 
declarativo de la finalidad y de la 
orientación de la Escritura y de su 
verdad. Se notó también ampliamen- 
te que la inerrancia en este texto se 
entendía oportunamente como una 
simple caracterización de la verdad 
de la Biblia. 

Si esto está claro, parece también 
bastante transparente qué es lo que 
en cambio requiere ulterior indaga- 
ción para una aclaración que quizá 
no será fácil. En primer lugar, ¿cómo 
se ha de concebir la verdad de la 
Biblia allí donde las formas de decir 
no tienen carácter aseverativo? Cier- 
tamente, con vistas a este interrogan- 
te se ha de leer el principio de la 
correspondencia entre la intención 
del hagiógrafo y la intención del Es- 
píritu a través de una mediación no 
obvia. En segundo lugar, ¿el fin de la 
comunicación (y en nuestro caso el 
fin salvífico) es tan extrínseco respec- 
to a la misma comunicación que no 
nos permite satisfacernos últimamen- 
te con la distinción entre carácter li- 
mitativo y carácter declarativo del 
inciso “por nuestra salvación”? Pero 
de esta segunda etapa nace una ter- 
cera: ¿qué relación se puede estable- 
cer en general (y especialmente para 
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los diversos textos) entre el fin perse- 
guido por Dios, del cual formalmente 
hablaba el concilio, y el fin entendido 
por el hagiógrafo? Pues difícilmente 
se podría prescindir de este último 
fin como criterio caracterizador, y 
por ello también a su modo delimita- 
dor del sentido humano del texto. 
Pero esta tercera pregunta no se po- 
dría afrontar seriamente sin abrir una 
cuarta: quién es propiamente el ha- 
glógrafo que se ha tomado en consi- 
deración más arriba a propósito de la 
inspiración. 

Ciertamente, ya a priori la inten- 
ción salvifica de Dios tiene horizon- 
tes más vastos que la! de cualquier 
hombre posible por inspirado que 
esté: esto no admite discusión para 
cualquier teología razonable. Parece 
también claro a posteriori que los 
autores sagrados, tanto del AT como 
del NT, tuvieron ciertamente alguna 
conciencia del destino salvífico de sus 
escritos, pero no dotada de aquella 
profundidad de perspectiva que se 
nos ha dado a nosotros gracias al 
desarrollo del tiempo de la salvación 
desde los profetas y los apóstoles has- 
ta nuestra época posapostólica. Si ni 
los hagiógrafos del AT ni los de NT 
escribieron explícitamente, por hipó- 
tesis, para nosotros, hombres del si- 
glo xx (mientras que Dios quiso sin 
duda también especificamente la Es- 
critura para nosotros, pero justamen- 
te como cuerpo de aquellos escritos, 
de aquellos autores, con aquel signi- 
ficado próximo y con aquellos desti- 
natarios directos), se puede presumir, 
sin embargo, y conviene que se veri- 
fique lo más puntualmente posible 
en los diversos textos, que ellos han 
escrito conscientemente dentro de 
una tradición abierta al futuro de 
Dios, mientras que la indole docu- 
mentaria de sus escritos los destina 
connaturalmente también a lectores 
no contemporáneos suyos, y eso des- 
de el principio. En estos términos hay 
que resolver presumiblemente la cues- 
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tión muchas veces suscitada de la 
conciencia que tuvieron los hagió- 
grafos o que no tuvieron de su inspi- 
ración. Cómo interviene este contex- 
to de los escritos en la tradición de la 
alianza antigua y nueva en la deter- 
minación de la intencionalidad ha- 
giográfica, es problema sutil pero 
ineludible para la hermenéutica, para 
la cual el problema de la verdad de la 
Escritura se le plantea explícitamente 
como problema suyo. 

Parece claro también por qué no 
es indiferente a este propósito pre- 
guntar quién es el hagiógrafo. El pri- 
mado atribuido no a este O a aquel 
escritor o redactor más significativo, 
sino al escrito canónico en su forma 
definitiva, aunque estratificada, per- 
mite también ver incorporada en la 
última redacción y en la última relec- 
tura inspirada de los escritos sagra- 
dos una conciencia de su función a lo 
largo de la historia de la salvación 
que no se puede presumir tan explí- 
cita en los autores más antiguos, y 
que sólo en el NT se puede compren- 
der más plenamente también en refe- 
rencia a] AT. No se ha de excluir que 
el destino “para nuestra salvación”, 
no en cuanto oculto en el misterio de 
Dios o simplemente notificado a nos- 
otros en términos generales, sino en 
cuanto incorporado así a la intención 
hagiográfica definitiva, y por tanto a 
la Biblia, sirva de criterio hermenéu- 
tico verdadero y propio. De él debe- 
ríamos servirnos no ya para admitir 
errores en la Biblia fuera de tal área, 
sino para excluir como verdadero sen- 
tido bíblico lo que manifiestamente 
no tiene nada que ver con ello. 

La inerrancia de la Biblia quedaría 
establecida de manera absoluta, y al 
mismo tiempo se podría evidenciar el 
alma de la verdad oculta en aquella 
apelación a la fe y la moral (es decir, 
a los temas relativos a la salvación) 
que a su tiempo se refutó como inde- 
bidamente limitativo. La problemá- 
tica quedaría limpia de falsas cues- 
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tiones justamente por leerla en su as- 
pecto más correcto. Podría resultar 
claro cómo entender que los confines 
de la inerrancia bíblica coinciden con 
los confines de la misma Biblia, pero 
sin distinguirse materialmente de los 
de la pertenencia de la tradición y del 
dogma. Pues no existe separación en- 
tre la intención canónica última de la 
Biblia y la tradición de la fe. La tarea 
de afirmar aquella trascendencia de 
la verdad de la Biblia que la teología 
a caballo del siglo tendía a formular 
en términos de contenido recaería en 
la relación hermenéutica, que no se 
podrá eludir, entre nuestra precom- 
prensión de “nuestra salvación” y la 
presentación que de ella da la Escri- 
tura incluso por el solo hecho de ser 
esta Escritura. Esa relación irreduc- 
tiblemente no es paritaria: no puede 
ser nuestra fe criterio del significado 
y de la verdad de la Biblia; pero la 
Biblia, palabra de Dios, es canon de 
nuestra fe. 
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ESDRAS/NEHEMÍAS 


Sumario: Í. Cuestiones historiográficas: 
|. ¿Nehemías antes que Esdras?; 2. La historia 
posexilica. II. Cuestiones literarias: 1. El cuadro 
de la narración; 2. Una redacción compleja. 
11. La fundación del judaísmo: |. Los sucesos 
fundadores, 2, El espacio sagrado; 3. La raza 
santa; 4. La “tórah”, texto sagrado y carta cons- 
titucional; 5. La espiritualidad de la penitencia. 


l.. CUESTIONES HISTORIO- 
GRÁFICAS. Esd y Neh constitu- 
yen un cuerpo histórico, narrativo 
y teológico tan profundamente ho- 
mogéneo que resulta imposible una 
exposición por separado. La misma 
versión de los LXX recogió en un 
solo volumen los dos textos (Esd 
1-10= Esd hebreo; Esd 11-23 = Neh 
hebreo). Además, hay que hacer una 
referencia obligada a / 1-2 Crón, que 
pertenecen al mismo proyecto histo- 
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riográfico a pesar de tener su conte- 
nido específico. 


l. ¿NEHEMÍAS ANTES QUE Es- 
DRAS? A pesar de alguna vuelta re- 
ciente a la disposición histórica tal 
como nos la ofrece el texto de Esd- 
Neh que ha llegado a nosotros, la 
mayor parte de los exegetas contem- 
poráneos (a partir de A. van Hoo- 
nacker en 1890) piensa que hay que 
invertir el orden y que Nehemías cro- 
nológicamente ha de preceder a Es- 
dras. Esta nueva distribución, que 
entre otras cosas está atestiguada por 
el apócrifo 3 Esdras (por el 100 a.C.) 
y está confirmada indirectamente por 
la documentación de los papiros de 
Elefantina (498-399 a.C.), se basa fun- 
damentalmente en la convicción de 
que el redactor final de Esd-Neh con- 
fundió a los dos Artajerjes | y IL 
Artajerjes 1 (465-423 a.C.) sería el 
soberano persa bajo el cual actuó Ne- 
hemías, y Atajerjes II (404-358) bajo 
el que actuó Esdras. 

En esta perspectiva podríamos ima- 
ginar esta secuencia histórico-litera- 
ria. Bajo Dario 1 (522-486 a.C.), Zo- 
robabel reconstruye el templo (520- 
515 a.C.): Esd 1,1-4,5; 5,1-6,22. Bajo 
Artajerjes I, Nehemías, copero del 
rey persa, lleva a cabo sus misiones 
en Jerusalén: Neh 1,1-7,5; 11-12 (al- 
gunos versículos); 9-10; 13; Esd 4,7- 
24 (obstruccionismo samaritano). 
Bajo Artajerjes II entra en escena el 
sacerdote Esdras, que emprende su 
reforma radical del Estado teocráti- 
co, con la ruptura de los matrimonios 
mixtos, la pureza sacral de la nación 
y la promulgación de la ley: Esd 7-10; 
Neh 8. Esta reconstrucción, por ra- 
zones que desbordan nuestra exposi- 
ción, correspondería también mejor 
a la historia de la formación de la 
llamada tradición sacerdotal. 

Por el contrario, si se quisiera se- 
guir el orden cronológico literal de 
los dos libros, tal como nos han lle- 
gado, se tendría esta secuencia: Es- 
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dras llega primero a Jerusalén, el año 
458 a.C., séptimo año de Artajerjes 1 
(Esd 7,8); Nehemías se junta con él 
en el 445, año vigésimo del rey (Neh 
2,1), permaneciendo en Jerusalén do- 
ce años (Neh 13,6), o sea, hasta el 
433. Vuelto a Persia, tras una perma- 
nencia indeterminada regresó a Jeru- 
salén todavía en tiempos de Artajer- 
jes [. No faltan, sin embargo, al lado 
de estas dos reconstrucciones funda- 
mentales, otras propuestas menores 
y todavía más complejas. 


2. LA HISTORIA POSEXÍLICA. 
Sobre la base de los datos de Esd- 
Neh y de los ofrecidos por los libros 
bíblicos posexílicos podemos inten- 
tar un esbozo general de la historia 
del / judaísmo en sus etapas esencia- 
les. Esto nos permite encuadrar ade- 
más las obras posteriores a Esd-Neh. 
Primera etapa: la primera oleada de 
repatriados, bajo el estímulo de / Ag 
y de / Zac y guiados por Zorobabel 
y Josué, reconstruyen el altar y el 
templo (515 a.C.). El poder va siendo 
asumido progresivamente por la cla- 
se sacerdotal (entre los profetas hay 
que señalar al menos al Tercer 
/ Isaías y a / Malaquías). 

Segunda etapa: primera misión de 
Nehemías en la segunda mitad del si- 
glo v a.C., con la reconstrucción de 
las murallas y la repoblación de Je- 
rusalén. La segunda misión (430 a.C. 
en adelante) anticipa algunos ras- 
gos de la reforma nacional de Es- 
dras. Esdras llega a Jerusalén el año 
séptimo de Artajerjes Il, es decir, en 
el 398 a.C. 

Tercera etapa: en el siglo Iv toma 
cuerpo la memoria tradicional sobre 
Esdras, junto al documento autobio- 
gráfico de Nehemías. Entretanto, con 
el dominio de Alejandro Magno, se 
abre el proceso de helenización. Los 
diadocos, es decir, los sucesores de 
Alejandro, se disputan Palestina. Sur- 
ge entonces la obra de las / Crónicas 
(D, probablemente entre el siglo IV y 
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el 11 a.C., mientras Palestina está go- 
bernada por los Tolomeos de Egipto. 

Cuarta etapa: Palestina pasa bajo 
el poder de los seléucidas y su rígida 
operación de “normalización” hele- 
nista (sobre todo con Antíoco IV). 
Estalla la revuelta de los / Macabeos; 
se hace una probable reedición de la 
obra de las Crónicas. 


II. CUESTIONES LITERA- 
RIAS. Si la articulación de Esd-Neh 
lantea, como hemos visto, algunos 
interrogantes de no fácil solución, su 
calidad literaria está no menos eriza- 
da de dificultades. Queda fuera de 
nuestro objetivo descifrarlas en todos 
sus detalles. Por tanto, nos contenta- 
remos con algunos datos orientativos 
esenciales. 


1. ELCUADRODELA NARRACIÓN. 
Prescindiendo de la reconstrucción 
expuesta anteriormente, que antici- 
paría la acción de Nehemías respecto 
a la de Esdras, los dos libros bibli- 
cos nos ofrecen una estructura de 
la narración en cinco grandes seccio- 
nes. La primera (Esd 1-6) está dedi- 
cada a la primera fase de la recons- 
trucción después de la repatriación 
(cc. 1-2): el altar, los fundamentos 
del nuevo templo (c. 3), los primeros 
atisbos de hostilidad (c. 4) con una 
larga suspensión de los trabajos del 
templo, nuevas hostilidades por parte 
del gobernador Tatenay, desbloqueo 
de las rémoras burocráticas, cons- 
trucción y consagración del templo 
con una solemne celebración pascual 
(cc. 5-6). 

La segunda sección (cc. 7-10) está 
dedicada a Esdras, que llegó a Jeru- 
salén con una aportación sustanciosa 
del tesoro real persa y con un nuevo 
grupo de repatriados. La operación 
principal de Esdras es la de hacer 
rucial y religiosamente compacta la 
nación; se consigue este objetivo me- 
diante la abolición de los matrimo- 
nios mixtos, cuya disolución se reali- 
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za después de una liturgia penitencial 
y un solemne compromiso comuni- 
tario. 

La tercera sección (Neh 1-7) intro- 
duce a Nehemiías, que es autorizado 
por Artajerjes para volver a Palestina 
y colaborar en la reconstrucción del 
Estado judío. Al llegar a Jerusalén, 
comienza la obra de restauración de 
las murallas (cc. 1-2) con la colabo- 
ración de voluntarios y con hostili- 
dades externas de varios tipos (c. 3). 
Prosigue con entusiasmo la construc- 
ción del baluarte de las murallas 
(c. 4), mientras que Nehemías pro- 
mueve una reforma social, sellándola 
con un compromiso oficial comuni- 
tario (c. 5). Entre los adversarios en- 
tra en escena el amonita Tobías 
(c. 6), que no consigue, sin embargo, 
detener los trabajos ni impedir que 
se terminen las murallas; la ciudad es 
repoblada (cf 7; Esd 2). 

En la cuarta sección (Neh 8-12) 
vuelve a aparecer Esdras, que pro- 
mulga en una grandiosa asamblea li- 
túrgica la ley del Estado teocrático 
(c. 8). Una liturgia penitencial com- 
promete al pueblo a la observancia 
de sus estatutos, sobre todo los rela- 
tivos a los matrimonios mixtos, el 
sábado, las ofrendas al templo (cc. 9- 
10). La repoblación (llamada tam- 
bién “sinecismo” o “sinoicismo”) de 
la ciudad, la consagración de las mu- 
rallas y otras noticias detalladas 
(cc. 11-12) cierran esta sección. 

La última sección (Neh 13-14), des- 
pués de una cita de Dt 23,3-6 sobre 
la separación de los amonitas y moa- 
bitas, recoge diversos datos relativos 
a la segunda misión de Nehemías: 
primeras intervenciones contra los 
matrimonios mixtos, medidas contra 
Tobías y sus infiltraciones en el tem- 
plo, reanudación de los subsidios al 
personal del culto, el sábado, etc. 


2. UNA REDACCIÓN COMPLEJA. 
El elemento más curioso que pone de 
manifiesto una lectura incluso super- 
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ficial de Esd-Neh es la imprevista 
aparición de la primera persona en 
Esd 7,27-9,15 y su predominio en el 
libro de Nehemías. En este segundo 
caso estamos con toda probabilidad 
ante un documento autobiográfico 
que fue encuadrado por el redactor 
final junto con otros materiales (Neh 
9-12, excepto 12,27-43, está en terce- 
ra persona). Para Esdras, por el con- 
trario, parece que se trata de una 
simple imitación introducida en el 
nivel redaccional. De todas formas, 
los dos libros revelan también la pre- 
sencia de otros documentos autóno- 
mos, reelaborados e insertos en la 
trama de la narración. Pensamos en 
el edicto de Ciro (Esd 1,2ss), en la 
colección de documentos arameos Ci- 
tados en la lengua original en Esd 
4,6-6,18; pensamos igualmente en el 
rescripto entregado por Artajerjes a 
Esdras, que también está redactado 
en Arameo (Esd 7,12-26). 

En esta obra de recopilación ad- 
quieren un relieve particular las lar- 
gas citas de listas; es famosa la lista 
de los repatriados de Esd 2 (cf Neh 
7), con la que se vincula idealmente 
la de los que se dedicaron a la recons- 
trucción de las murallas de Neh 3, 
porque está hecha de los descendien- 
tes de los primeros. Con la lista de 
Esd 2 se relacionan también los jefes 
de familia que acompañan a Esdras 
(Esd 8) y también en parte la lista de 
las familias “manchadas” por los ma- 
trimonios mixtos (Esd 10). De esta 
forma se traza una red muy sutil que 
une atoda la comunidad de la restau- 
ración judía en una profunda solida- 
ridad espiritual y social. 


IM. LA FUNDACIÓN DEL 
JUDAÍSMO. La unidad compacta 
de los dos libros aparece sobre todo 
a nivel ideológico. En ellos, como 
en 1-2Crón, aunque con diversas to- 
nalidades, se dibuja de forma clara 
la fundación de la teología y de la 
praxis del hebraísmo posexílico, el 
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que convencionalmente será definido 
como “judaísmo”. Se trata de una 
experiencia con caracteres muy cla- 
ros, destinada a dejar una huella per- 
manente en el mundo hebreo sobre 
todo extrabíblico. Intentemos iden- 
tificar los elementos fundamentales 
de esta estructura teológica, moral, 
espiritual y social en una especie de 
cuadro esencial que ordene los mate- 
riales de ambas obras. 


1. Los SUCESOS FUNDADORES. 
Así como en la base de la teología del 
éxodo, que tuvo tanta importancia 
en el crecimiento religioso y nacional 
de Israel, hay un conocimiento histó- 
rico relacionado con una expulsión o 
una huida de Egipto en torno al si- 
glo XIII a.C., así también el nuevo 
giro del judaísmo tuvo su origen en 
otro acontecimiento histórico. El 
edicto de Ciro y el retorno al hogar 
nacional de Palestina son cuidadosa- 
mente registrados en Esd-Neh, no 
sólo por amor a la crónica o a los 
anales de la historia, sino también 
porque de ellos nace la nueva comu- 
nidad. Ciertamente, no estamos en 
presencia de una elaboración seme- 
jante a la del “segundo éxodo” que 
desarrolló el Segundo Isaías a través 
de una rica tipología y de una herme- 
néutica original (p.ej., ls 35; 43,14- 
21). Sin embargo, es posible intuir en 
el registro de los acontecimientos una 
alusión a las dos grandes etapas de la 
experiencia del éxodo. 

La primera es la de un verdadero 
y propio éxodo, el retorno. Esd-Neh 
celebran tres de estos retornos con 
especial atención: el de Sesbasar, 
“jefe de Judá”, encargado oficialmen- 
te por Ciro, que le entregó “cinco mil 
cuatrocientos objetos de oro y pla- 
ta” (Esd 1,8-11); el retorno solemne 
dirigido por Zorobabel y por un co- 
mité de otros diez jefes, entre ellos 
el sacerdote Josué (Esd 2,1-70; 7,6- 
72); finalmente, el retorno de Esdras, 
sacerdote aarónida, acompañado de 
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un fuerte contingente de hebreos ba- 
bilonios (Esd 7,1-10.28b; 8,1-36), con 
el que hay que emparejar espiritual- 
mente, aunque es distinto, el regreso 
solitario de Nehemías (Neh 2,1-9). 
En la distribución esmerada de las 
listas y de las anotaciones se respira 
una atmósfera hierática; es la con- 
ciencia de que se está abriendo un 
horizonte nuevo y decisivo con un 
futuro muy esperanzador. 

La segunda etapa del antiguo éxo- 
do era la de la conquista de Canaán, 
precedida por las conocidas aspere- 
zas de la experiencia del desierto. 
También aquí la narración conoce 
todas las resistencias clásicas que se 
levantan contra una acción santa, 
considerada como una de las grandes 
intervenciones salvíficas de Dios. Es- 
tán ante todo las hostilidades natura- 
les, ligadas a las ruinas, al abandono 
de la ciudad santa y de su territorio. 
Como sabemos por el testimonio del 
contemporáneo Ageo, casi puede ha- 
blarse de resistencias cósmicas, pare- 
cidas al hambre y a la sed del desierto; 
las cosechas destruidas por la sequía 
parecen apagar todos los entusias- 
mos (Ag 1,6.9-11). Está además da 
hostilidad militar y política, repetidas 
veces experimentada, por parte del 
“pueblo del país”, es decir, de los 
residentes actuales de Palestina (Esd 
3,3; 9,1-2.11; 10,2.11; Neh 10,29-31); 
está la de los habitantes de Asdod, de 
Amón, de Moab, la de los árabes 
(Neh 4,1-2.5-6; 6,1-2) y, sobre todo, 
la resistencia más sutil y más peligro- 
sa de los samaritanos (Esd 4), frente 
a los cuales los repatriados reaccio- 
nan con enorme dureza e intransi- 
gencia, rompiendo definitivamente 
con ellos los lazos que tenían, sin 
embargo, en común. Por consiguien- 
te, es ésta una experiencia dura, la 
del regreso, iluminada incluso por 
los relámpagos de la guerra santa: 
“Con una mano trabajaban y con 
la otra empuñaban el arma” (Neh 
4,11). 
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2. EL ESPACIO SAGRADO. La sa- 
cralidad que se cierra con fronteras 
para impedir que el profano la con- 
tamine es también ciertamente una 
opción política de autodefensa y de 
proteccionismo. Sin embargo, como 
se ve muy bien en estas páginas, la 
comunidad posexílica va teorizando 
progresivamente la “segregación” del 
pueblo del resto del mundo a nivel 
incluso teológico. Nace de este modo 
un sacralismo espacial, casi con la 
finalidad de objetivar la pureza, la 
santidad, la unidad de la comunidad. 
He aquí entonces la importancia de- 
cisiva que tiene en esta auto-segrega- 
ción la reconstrucción del templo. 
Nada más llegar a Sión, Zorobabel y 
Josué levantan un altar para los ho- 
locaustos (Esd 3,3). En torno a ese 
altar empezará a delimitarse el área 
del templo, cuyas vicisitudes son 
como el espejo delos apuros de aque- 
llos años. Los trabajos, ya de suyo 
fatigosos y llenos de obstáculos, se 
ven interrumpidos por las poblacio- 
nes indígenas (Esd 4,4-5) hasta “el 
año segundo del reinado de Darío, 
rey de Persia” (520 a.C.; Esd 4,24). 
Por impulso de los profetas Ageo y 
Zacarías se asiste entonces a una re- 
anudación de los trabajos (Esd 5,1- 
2), que proseguirán en medio de di- 
ficultades, esta vez también de índole 
burocrática (Esd 6,1-12), para con- 
cluirse en el 515 a.C. (Esd 6,13-15). 

La solemne consagración del tem- 
plo con la celebración de la primera 
liturgia oficial de la pascua (Esd 6,16- 
22) constituye un giro fundamental 
en la espiritualidad judía. En torno a 
aquel espacio sagrado Israel se va 
estructurando, se va haciendo com- 
pacto, se santifica y quizá se deja 
deslumbrar por algún destello mesiá- 
nico; puede ser que Zorobabel apa- 
rezca ante los ojos de los repatria- 
dos como una figura mesiánica, al 
menos si nos atenemos a ciertas alu- 
siones de Zac 6,12-13 y Ag 2,23 y la 
interpretación de los que leen los can- 
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tos del siervo de Yhwh del Segundo 
Isaías como destinados a él (P. Gre- 
lot, E. Sellin, H. Winkler). En su 
“elogio de los padres”, el Sirácida no 
vacilará en concentrar en el hecho de 
la construcción del templo toda la 
gloria de Zorobabel y de Josué: “En 
sus días reedificaron la casa y levan- 
taron un santuario consagrado al Se- 
ñor, destinado a una gloria eterna” 
(49,12). Las refinadas distinciones 
entre sagrado y santo, entre espacio 
y tiempo, propias de la teología deu- 
teronomista (2Sam 7; 1Re 8), quedan 
ahora simplificadas. El judaísmo exal- 
ta la sacralidad “objetiva”, espacial, 
y, con un personaje bíblico de Raci- 
ne, célebre poeta francés, podría de- 
clarar: “Ce temple est mon pays, je 
nen connais point d'autre” (“Este 
templo es mi país; no conozco ningún 
otro”). 

La sacralidad espacial alcanza su 
cumbre, sin embargo, cuando se de- 
cide circunscribirla a toda la ciudad 
de Jerusalén reconstruida, como 
para delimitar así un gueto sacral. La 
operación está marcada por el sím- 
bolo de las murallas que se asentaron 
ya a comienzos del reinado de Jerjes 
(486-465 a.C.) y con Artajerjes (465- 
423 a.C.), suscitando ya las protestas 
formales de los samaritanos (Esd 
4,6.12). Después de una interrupción 
ordenada por Artajerjes (Esd 4,21- 
23), la reconstrucción continuó con 
Nehemías, en un entorno épico y sa- 
cral propio de un acto supremo. Este 
trabajo ocupa toda la actividad de 
este ex copero del rey de Persia (Neh 
2,12-4,17) y se transforma en un gesto 
sagrado (los obreros son también gue- 
rreros en contra de las fuerzas de los 
enemigos de fuera, así como sacerdo- 
tes de un nuevo templo: Neh 6, 1-13). 
En cincuenta y dos días (Neh 6,15) 
las murallas encierran por fin a los 
elegidos, defendiéndolos del mundo. 
Y la solemne consagración de las mis- 
mas, y por tanto de la ciudad, com- 
pleta la sacralidad del espacio de Is- 
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rael (Neh 12,27-43). El Sirácida can- 
tará entonces la obra de Nehemías; 
pero en sus palabras, que aparecen 
más “laicas”, no se alude a este aspec- 
to de total sacralidad y de aislamien- 
to: “También es grande el recuerdo 
de Nehemías, que nos levantó muros 
derruidos, puso puertas y cerrojos y 
restauró nuestras moradas” (49,13). 


3. LA RAZA SANTA. Desde fuera 
la sacralidad se transfiere a las perso- 
nas mismas, tal como ocurría con los 
sacerdotes. Pero la consagración de 
las personas se lleva a cabo, también 
aquí, a través de un acto “objetivo”. 
La finalidad fundamental es definir 
de modo verificable e inequívoco la 
autenticidad de los hijos de Israel, es 
catalogar objetivamente a los “pu- 
ros”, bloqueando cualquier infiltra- 
ción, diversidad y pluralidad. Así 
pues, estamos ante el sueño típico de 
los movimientos integristas de todos 
los tiempos: el de la ciudadela de los 
santos, que rechazan, desprecian y 
luchan contra todo lo que está fuera 
de su baluarte. Nace así la exigencia 
de constituir la “raza santa” (Esd 9,2; 
cf Lev 19,2): “Los de la raza de Israel 
se separaron de todos los extranje- 
ros” (Neh 9,2). Por consiguiente, el 
lema es: “Reconoced vuestra culpa 
ante el Señor, Dios de nuestros pa- 
dres, y cumplid su voluntad. Sepa- 
raos de las gentes paganas y de las 
mujeres extranjeras” (Esd 10,11; cf 
Esd 9,1; Neh 9,2; 10,29; 13,3). “Así 
que cuando oyeron la ley, excluyeron 
de Israel a todos los extranjeros” 
(Neh 13,3). 

El problema resulta acuciante en 
la cuestión de los matrimonios mix- 
tos. Lo cierto es que contaminaban 
la ciudad santa y el mismo suelo san- 
to, tal como había ocurrido en los 
tiempos de la conquista del éxodo 
(Núm 25; 31; Jue 3,6). Se hace, pues, 
necesario intervenir sin miramientos. 
La primera intervención se refiere a 
las genealogías, que no debían man- 
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cillarse por hijos de generaciones ex- 
trajudías. Se redactan registros ge- 
nealógicos (Neh 7,5; Esd 8,3) y son 
expulsadas 652 personas según Esd 
2,59-60 (642 según Neh 7,63-65). 
Pero la intervención más llamativa 
fue contra los matrimonios mixtos y 
contra los hijos nacidos de ellos: im- 
placablemente esas mujeres y sus hi- 
jos son “excomulgados” de la comu- 
nidad pura (Esd 9,1-2.12.14; 10,2.10- 
11.13.18,44; Neh 13,3). He aquí cómo 
describe Nehemías en sus memorias 
la operación “raza pura”: “Vi tam- 
bién en aquellos días a judíos que se 
habían casado con mujeres asdodi- 
tas, amonitas y moabitas. La mitad 
de sus hijos hablaban asdode o la 
lengua de otros pueblos y no sabían 
hablar judío. Yo los reprendí, los 
maldije, hice azotar a algunos de 
ellos, les arranqué los cabellos y les 
hice jurar en el nombre de Dios: “No 
caséis a vuestras hijas con extranje- 
ros, y vosotros y vuestros hijos no os 
a con extranjeras” ” (Neh 13,23- 
5). 

Pues bien, la intervención de Ne- 
hemías no fue la más dura. En efecto, 
él intentó comprometer a todo Israel 
en una adhesión comunitaria y per- 
sonal (Neh 10,31). Esdras, por el con- 
trario, actuó como un jurista frío 
(Esd 10): constituyó una comisión de 
27 sacerdotes y 83 laicos, cuyos resul- 
tados eran inapelables y ejecutivos, 
formalizados en listas de proscrip- 
ciones, canonizadas en una asamblea 
oficial (Esd 10) y selladas por un acto 
de culto (Esd 9). Las últimas líneas 
de su libro son terribles en su tenor 
burocrático: “Todos éstos (los de las 
listas de proscritos) se habían casado 
con mujeres extranjeras: las despi- 
dieron a ellas y a sus hijos” (Esd 
10,44). 

Ciertamente, la situación de emer- 
gencia en que se encuentra Israel pue- 
de hacer comprender esta opción teo- 
crática; la perspectiva unitaria de la 
antropología bíblica puede llevar tam- 
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bién, como veremos, a la fusión entre 
pureza fisiológica y pureza moral 
(Esd 9,1-2; Neh 13,27). Pero este “no” 
integrista a todo lo que es distinto y 
extranjero tendrá también consecuen- 
cias peligrosas, conduciendo a la co- 
munidad posexílica a una especie de 
autosecuestro y a una experiencia es- 
piritual asfixiante que producirá ex- 
ternamente rechazos violentos del ju- 
daísmo, como la sucesiva fama de 
“odium generis humani”. Sin embar- 
go, como se vislumbra en algunas 
tímidas señales de objeción y como 
aparecerá más claramente en el si- 
glo 11 con la época de los Macabeos, 
en la que fue aún más fuerte la con- 
testación, no todo Israel parece com- 
partir esta cerrazón radical. Es ejem- 
plar en este sentido la voz profética; 
pensemos solamente en la famosa pá- 
gina universalista del Segundo Isaías, 
presente en Is 19,16-25, o en los pa- 
sajes del Tercer Isaías sobre el culto 
y los extranjeros (Is 56,3-7; 60; 66,21; 
cf Ag 2,7-8). Aun cuando el alcance 
de estas declaraciones es objeto de 
discusión, está fuera de duda que el 
clima espiritual es muy distinto. A 
esta luz se comprenden también cier- 
tas reacciones de Pablo. En particu- 
lar, la célebre declaración de Gál 
3,23-28, donde Cristo se presenta 
como el que abre la puerta de la pri- 
sión judía (v. 23), para afirmar que 
en adelante ya “no hay judío ni grie- 
go” (v. 28). O aquella de Ef 2,14-18, 
en la que Cristo “de ambos pueblos 
hizo uno, derribando el muro que los 
separaba”, es decir, el muro que se- 
paraba el patio de los judios del de 
los gentiles. 


4. LA“TORAH”, TEXTO SAGRADO 
Y CARTA CONSTITUCIONAL. Piedra 
angular de la religión y del Estado 
teocrático judío, la “ley” impone su 
“yugo” a la comunidad religiosa y 
civil. Es lo mismo que establece tam- 
bién Artajerjes al legitimar el valor 
jurídico civil de la tórah (Esd 7,25). 
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Entonces Esdras, sacerdote (Esd 7, 
25; Neh 8,2) y escriba (Neh 8,9), se 
convierte en jefe del Estado sobre la 
base de una carta constitucional, que 
es igualmente texto religioso codifi- 
cado. Por eso es constante el retrato 
que de él nos ofrece el libro: “Era un 
escriba experto en la ley de Moisés, 
dada por el Señor, Dios de Israel... 
Se había dedicado a estudiar la ley 
del Señor, a ponerla en práctica y a 
enseñar la ley y las costumbres en 
Israel... Sacerdote y escriba experto 
en la ley del Dios del cielo...” (Esd 
7,6.10-11.21). 

Pero el texto fundamental para de- 
finir la incidencia y la cualidad de 
esta ley-tórah es el capítulo 8 de Ne- 
hemías, que a menudo se titula como 
“el día de nacimiento del judaísmo”. 
En el centro de este día natal domina 
“el libro de la ley de Moisés” (v. 1), 
que según la mayor parte de los exe- 
getas debe considerarse como una 
“primera edición” de la sustancia del 
actual / Pentateuco (otros, en el pa- 
sado, pensaban que se trataba tan 
sólo del Levítico o del “código sacer- 
dotal”). Estamos quizá en el año 444 
a.C., enel mes séptimo del año (tiSrí), 
en la Puerta de las Aguas: Esdras se 
pone en pie, rodeado de 13 asesores 
laicos y de 13 levitas (vv. 4.7) y “todo 
el pueblo (qgahal= asamblea) estaba 
atento a la lectura del libro de la ley” 
(v. 3). Se procede, pues, a la lectura 
del texto sagrado: el verbo utilizado 
paraf$ puede aludir a una “división en 
trozos”, según un modelo de leccio- 
nario como el que más tarde se pon- 
drá en uso en la lectura sinagogal, o 
bien este término se refiere a una ver- 
sión en arameo, la lengua que se ha- 
blaba entonces, según un primer tar- 
gum. Después de la lectura “se expli- 
có el sentido” (v. 8): se trata de una 
auténtica catequesis, que se dirige a 
la “comprensión” del pueblo. Y la 
comprensión da origen a la conver- 
sión (v. 9) y al compromiso en la ca- 
ridad (vv. 10.12). La proclamación 
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de la tórah desemboca entonces en la 
fiesta de las chozas (vv. 14ss), dado 
que la ley es también la norma del 
culto. Más aún, si consideramos con 
una mirada panorámica Neh 8-10, 
podríamos imaginarnos una unidad 
ritual más amplia en tres fases: la 
catequesis sobre la tórah durante la 
fiesta de las chozas (c. 8), la confe- 
sión de los pecados durante un rito 
penitencial (c. 9), la renovación de la 
alianza con la fórmula oficial (c. 10). 

De esta manera, “agrupada en tor- 
no al templo, al cobijo de las murallas 
de la ciudad santa, purificada de todo 
elemento extranjero, la comunidad 
judía vive bajo la autoridad de su 
clero y de sus doctores en la obser- 
vancia de la ley de Dios” (Osty). La 
segregación y la teocracia serán du- 
rante siglos la norma de esta comu- 
nidad, incluso a veces en las mismas 
formas presentes en la diáspora, mien- 
tras que progresivamente se irá en- 
sanchando el cosmopolitismo, espe- 
cialmente con Alejandro Magno, y 
empezará a poner sitio a esta ciuda- 
dela piadosa y enamorada de la orto- 
doxia. 


5. LA ESPIRITUALIDAD DE LA PE- 
NITENCIA. Ya hemos señalado que la 
pureza biológica, en la visión unitaria 
simbólica de la Biblia, implica tam- 
bién una referencia a la pureza ética. 
El judaísmo posterior al destierro 
siente de forma muy clara el pecado 
y la culpa: en la óptica de la retribu- 
ción, la destrucción de Jerusalén se 
vio como castigo por el delito de los 
padres. Nacen de este modo algunos 
textos litúrgicos penitenciales y autén- 
ticos rituales del perdón (pensamos 
particularmente en el Kippur, que 
después del destierro tuvo su codifi- 
cación última y su mayor éxito: véase 
Lev 16). Nos gustaría detenernos 
ahora especialmente en las tres súpli- 
cas penitenciales presentes en Esd 9, 
Neh 1,5-11 y Neh 9, que dan la im- 
presión de ser los arquetipos de un 
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género que se difundirá a continua- 
ción (véase Is 59,9-5; 63,7-64,11; Dan 
3,26-45; 9,1-19; Bar 1,15-3,8; Est 4 
LXX). 

La primera, la del capítulo 9 de 
Esdras, está inserta en el contexto de 
la cuestión de los matrimonios mix- 
tos; pero este tema entra tan sólo 
secundariamente en la súplica, que es 
estereotipada y que va acompañada 
de la mención de “una asamblea muy 
numerosa de israelitas que lloraban”. 
En Esd 10,1 la súplica se define como 
hitwaddah (=“confesión”), término 
característico de la teología “sacer- 
dotal” (cf Lev 5,5; 16,21; 26,40; Núm 
5,7), empleado igualmente para otras 
“confesiones” (Neh 1,6; 9,2-3; Dan 
9,4.20). La “confesión” de los peca- 
dos es también “confesión” de fe en 
Dios; es un acto de glorificación al 
Señor, al que se reconoce como justo 
respecto al hombre injusto e infiel. 
La súplica de Esdras se abre con una 
confesión comunitaria del pecado y 
del mal que ese pecado ha causado a 
Israel: “Dios mío, estoy confundido 
y me avergiienzo de levantar mi ros- 
tro hacia ti, porque nuestras iniqui- 
dades sobrepasan nuestra cabeza, y 
nuestros delitos llegan hasta el cie- 
lo...” (Esd 9,6-7). Viene luego la ce- 
lebración positiva de la misericordia 
de Dios. Dios ha usado como instru- 
mento de su manifestación la política 
religiosa liberal de los soberanos per- 
sas, que han permitido a Israel re- 
construir el hogar nacional (9,8-9). 
Se vuelve de nuevo a la confesión de 
los pecados según el léxico idolátrico 
(“inmundicia”, “abominación”, “im- 
pureza”) con que los profetas habían 
atacado las infidelidades de Israel a 
la alianza con su Señor (Ez 36,17). A 
esta culpa se añade ahora el pecado 
especifico de la impureza contraída 
con los matrimonios mixtos, prohi- 
bidos por el Deuteronomio (7,3). Y 
después de la confesión de los ver- 
sículos 10-12, viene el propósito. Una 
exhortación a la restauración de la 
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pureza nacional recoge el compromi- 
so que todos los ciudadanos del futu- 
ro Estado judio tendrán que cumplir 
con fidelidad total (9,13-15). 

Nehemías entra en escena precisa- 
mente con una súplica que se conser- 
va al principio de su “memorial” 
(Neh 1,5-11). Se trata de una confe- 
sión de los pecados comunitarios de 
Israel, fuertemente entreverada de lo- 
cuciones deuteronomistas: “Señor..., 
Dios del cielo..., que tus oídos estén 
atentos para escuchar la plegaria de 
tu siervo..., confesando los pecados 
que (los israelitas) han cometido con- 
tra ti. Yo mismo y la casa de mi padre 
hemos pecado...” (1,6). Pero la súpli- 
ca más conocida del libro es la del 
capítulo 9, que, según el TM, es pro- 
nunciada por un grupo de levitas 
(9,5), mientras que para los LXX es 
Esdras el sacerdote que la dirige a 
Dios. Esta “confesión” se inscribe en 
el ámbito de una ceremonia pública 
posterior a la lectura de la ley y a la 
fiesta de las chozas, ceremonia que 
había interpelado a la conciencia co- 
lectiva de la nación. Por eso mismo 
la atribución sólo a Esdras, presiden- 
te de la asamblea litúrgica, puede pa- 
recer más convincente. Como señala 
la Bible de la Pléiade, “esta súplica es 
una de las plegarias litúrgicas más 
bellas y completas que se conservan 
en el AT fuera de los salmos”. Va 
igualmente acompañada de un com- 
pleto aparato ritual (vv. 1-5). 

La piedad judía ve el arrepenti- 
miento como una fuerza dinámica 
que penetra horizontalmente el espa- 
cio de la colectividad entera, existen- 
te y presente delante de Dios, y que 
recorre verticalmente el tiempo de 
toda la genealogía hebrea con sus 
pecados presentes y pasados. Por 
tanto, es lógica, la referencia al “cre- 
do” histórico de los beneficios divi- 
nos, al que correspondió el “anticre- 
do” de las continuas infidelidades hu- 
manas (Ez 20; Sal 78; 106). Tenemos 
entonces, en la primera parte de la 
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plegaria, los artículos de fe de la crea- 
ción (v. 6), de los patriarcas (vv. 7- 
8), del éxodo y del Sinaí (vv. 9-15a), 
de la tierra (15b). Por el contrario, la 
respuesta del hombre está hecha de 
rebelión. Pero este “no” de los hom- 
bres no detiene la misericordia de 
Dios. Con un procedimiento literario 
de cuño oratorio y retórico y con 
expresiones deuteronomistas se pasa 
nuevamente lista a los artículos de fe, 
mostrando una vez más la carga de 
amor contenida en ellos (9,16-25). En 
el ardor del discurso, según el es- 
quema tradicional “a oleadas” que se 
repiten, se vuelve a la secuencia 
“gracia-pecado-castigo-conversión- 
perdón”, para indicar que la miseri- 
cordia de Dios no se apaga, a pesar 
de los rechazos del hombre y a pesar 
de la justicia divina que ha de actuar 
castigando (9,26-31). Una peroración 
final (9,32-36) contiene la invocación 
penitencial por la situación trágica 
de 1srael: “Has sido justo en todo lo 
que nos ha sobrevenido, porque tú 
has demostrado tu lealtad, y nos- 
otros, en cambio, nuestra maldad” 
(9,33). 
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ESPERANZA 


7 Apocalíptica IV, 5; / Cosmos II, 
1b; / Dios MM, 3d; / Mesianismo V 


ESPÍRITU SANTO 


Sumario: Introducción lexicográfica. 1. Anti- 
guo Testamento: 1. Dimensión cosmológica y 
antropológica de “rúah”; 2. Los hombres del 
Espíritu; 3. El Espíritu de la primera creación y 
de la renovación moral; 4. La promesa del Es- 
píritu escatológico: a) El Espíritu y el mesías, 
b) El Espíritu sobre el pueblo de Dios. 11. Nuevo 
Testamento: 1. El Espíritu en el nacimiento de 
Jesús; 2. El Espíritu en la vida terrena de Jesús; 
3. El Espíritu del resucitado; 4. El Espíritu en el 
cristiano; 5, El Espíritu y la Iglesia; 6. Espiritu 
y esperanza, 


A partir de los grandes tratados 
Sobre el Espíritu Santo de Basilio de 
Cesarea (Capadocia) y Ambrosio de 
Milán en el siglo 1v, hasta los movi- 
mentos pentecostales contemporá- 
neos, la reflexión cristiana y la vida 
de la Iglesia han colocado siempre el 
tema del Espíritu en el centro de su 
interés y de su identidad. En efecto, 
ya en la Biblia aparece como encru- 
cijada de todos los contenidos funda- 
mentales de la revelación. Desde la 
primera creación a la última, pasan- 
do por los momentos fuertes de la 
historia de la salvación y robuste- 
ciendo los aspectos constitutivos del 
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misterio cristiano, el Espíritu tiene 
siempre una presencia insuprimible y 
determinante. De este gran aspecto 
temático es ya indicio la notable va- 
riación léxica en el uso del nombre, 
tanto en hebreo como en griego. Por 
tanto, comenzamos por aquí nuestra 
exposición. 


INTRODUCCIÓN LEXICOGRÁFICA. 
La locución “espíritu santo”, que se 
ha hecho comuníisima en el lenguaje 
cristiano y se ha usado siempre para 
designar la tercera persona de la Tri- 
nidad divina, es en cambio relativa- 
mente rara en las Sagradas Escrituras 
y no está claramente asociada a una 
dimensión personal de la realidad 
significada. En el AT (de 389 veces 
que aparece el nombre “espíritu” en 
el TM y 277 en los LXX) aparece 
sólo tres veces en el hebreo del TM 
(Sal 51,1: “No retires de mí tu santo 
espíritu”; Is 63,10.11: “Pero ellos se 
rebelaron contra él y afligieron su 
santo espíritu... ¿Dónde está el que 
puso dentro de él su santo espíritu?”, 
en la forma, respectivamente, de rúah 
qod3eka y rúah qod3o), dos veces en 
el griego de los LXX (Sab 1,5: “Por- 
que el santo espíritu que nos forma 
huye de la doblez”; 9,17: “¡Quién co- 
noció tu designio, si tú no le diste la 
sabiduría y enviaste desde los cielos 
tu santo espíritu?”) y una vez en el 
griego de Teodoción (en la historia 
canónica de Susana, Dan 13,45: 
“Dios suscitó el santo espiritu de un 
joven, llamado Daniel”; en cambio, 
los LXX tienen “espiritu de inteli- 

encia”). En el NT es mucho más 
recuente, pero no corresponde a un 
tercio de las veces que aparece pneú- 
ma(379), estando presente 101 veces 
(sólo el libro de los Hechos la emplea 
41 veces), al que se añade la expresión 
“Espíritu de santificación” en Rom 
1,4. Evidentemente, este uso más 
«ubundante no se puede explicar to- 
mando por base sólo el AT, sino que 
hay que verlo sobre el fondo del ju- 
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daíismo intertestamentario, ya sea de 
Qumrán, ya del rabinismo (menos 
del judaísmo helenista); este fondo es 
el que explica también el significado 
más fuerte y teológico asumido ahora 
por la locución que aún no conocían 
los escasos empleos del AT (excepto 
Sab 9,17), por estar allí más bien en 
perspectiva antropológica. 

Estas observaciones únicamente 
deben inducirnos a retener que el 
tema bíblico del Espíritu no se puede 
etiquetar con la locución “Espíritu 
Santo”, ya sea porque ésta no designa 
siempre el Espíritu divino, ya porque 
la divinidad del Espíritu está presente 
en otras locuciones que exponemos 
aquí ahora. La primera presenta “el 
Espíritu” en posición absoluta, sin 
atribuciones ni cualidades ni propie- 
dades; pero en el AT remite general- 
mente al fenómeno cósmico del vien- 
to [/ infra, l, 1], mientras que en el 
NT (unas 120 veces) tiene claro valor 
teológico (cf Mc 1,10: “Vio los cielos 
abiertos y al Espíritu que descendía 
sobre él”). La segunda es “(el) Espí- 
ritu de Dios” (18 veces en el AT con 
'Elohím y similares, a más de algunas 
expresiones antropomórficas como 
“narices, boca”; unas 30 veces en el 
NT, de las cuales una vez el “Espíritu 
del Padre” en Mt 10,20). La tercera 
es “(el) Espíritu del Señor” (27 veces 
en el AT con Yhwh; y sólo cuatro 
veces en el NT: Lc 4,18; He 5,9; 8,39; 
2Cor 3,17s, siempre con valor no cris- 
tológico, sino teológico en sentido 
estricto). En cuarto lugar notamos 
que, mientras el AT no habla nunca 
de un “Espíritu del mesías” (pero cf 
Is 11,4; Lam 4,20), el NT, y más con- 
cretamente san Pablo, hablan de “Es- 
píritu del Hijo” (Gál 4,6), “Espíritu 
de Cristo” (Flp 1,19), expresiones que 
volverán luego en He 16,7; 1Pe 1,11. 
Por último, son problemáticas algu- 
nas expresiones genitivales abstrac- 
tas, que aparecen tanto en el AT (cf 
Núm 5,14: “espiritu de celo”; Dt 34,9: 
“espíritu de sabiduría”; Is 11,2: “espi- 
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ritu de sabiduría y de discernimiento, 
espíritu de consejo y de fortaleza, es- 
píritu de conocimiento y de temor del 
Señor”; Zac 12,10: “un espiritu de 
piedad y de imploración”), ya sea so- 
bre todo en el NT (sólo en las cartas 
y en Juan; cf Jn 14,17: “el espíritu de 
verdad”, Rom 8,2: “el espíritu de la 
vida”; 1b, 8,15: “un espiritu de escla- 
vitud..., el Espíritu de adopción”; 
2Cor 4,13: “espíritu de fe”; Ef 1,17: 
“un espíritu de sabiduría y de revela- 
ción”; Ap 19,10: “el espiritu de pro- 
fecia”), donde hay que precisar cada 
vez si se trata de un simple genitivo 
epexegético (donde el sustantivo “es- 
píritu” no tiene un particular relieve 
semántico) o si, en cambio, se trata 
de un verdadero y propio genitivo de 
especificación. 

Otro aspecto lexicográfico se re- 
fiere a los verbos que describen la 
acción de rúah-pneúma, y que son 
muy variados. Damos algunas citas a 
modo de ejemplo. En el AT: el Espí- 
ritu está encima (Núm 24,2), irrumpe 
sobre (Jue 14,6.19), se adueña (I|Sam 
16,145), se apodera (Jue 6,34), cae 
sobre (Ez 11,5), entra en (Ez 2,2), se 
derrama (Is 32,15), empuja (Jue 
13,25), lleva lejos (1Re 18,12), toma 
(Ez 3,14), arroja QRe 2,16), conduce 
(Ez 8,3), llena (Dt 34,9). En el NT: 
desciende (Mt 3,16 par), viene (Jn 
15,26; He 1,8), llena (Lc 1,15; He 2,4; 
4,8.31), reposa sobre (1 Pe 4,14), entra 
(Ap 11,11), habla (Mt 10,20; Ap 2,7), 
grita (Gál 4,6), está pronto (Mt 
26,41), vivifica (Jn 6,62; 1Cor 15,45; 
1Pe 3,18), testimonia (He 5,32; Rom 
8,6), impide (He 16,65), habita en 
(Rom 8,9.11; ¡Cor 3,16), socorre e 
intercede (Rom 8,26), justifica (1 Cor 
6,11), calienta (1Tes 5,19), fructifica 
(Gál 5,22), es signo de novedad (Rom 
7,6; 2Cor 3,6). Resulta evidente ya 
por este lenguaje que el Espíritu no 
está absolutamente a disposición de 
los hombres, sino que expresa la tras- 
cendencia y la imprevisibilidad de 
Dios. 
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Del conjunto de la situación lexi- 
er se desprende lo compleja 
que es la realidad del Espíritu según 
la Biblia. Este hecho ya por sí solo 
indica la riqueza, la polivalencia del 
Espiritu, que es muy difícil encerrar 
en una definición, a menos que ésta 
se contente con afirmar generalida- 
des: “Rúah define la libre voluntad 
de relación de Dios con la creación, 
especialmente con los hombres, y 
ante todo con su pueblo; el Espíritu 
tiene sentido sólo a nivel de relación” 
(D. Lys, 347). 


TL. ANTIGUO TESTAMENTO. 
1. DIMENSIÓN COSMOLÓGICA Y AN- 
TROPOLÓGICA DE “RÚAH”. No se pue- 
de comprender plenamente la natu- 
raleza del espíritu, ni tampoco la del 
Espiritu Santo en su más alto nivel 
de teologización, si no se parte de lo 
que con toda probabilidad es Su pri- 
mer estadio semántico. Todavía en el 
evangelio de Juan se leerá, a propó- 
sito del misterioso renacimiento bau- 
tismal según el Espíritu (pneúma), 
que “el viento (pneúma) sopla don- 
de quiere; oyes su voz, pero no sabes 
de dónde viene y a dónde va” ” (3,8). 
Pero, normalmente, el NT usa para 
designar el viento los términos áne- 
mos o pnoé (cf Mc 4,37; He 2,2). En 
cambio, en el AT no hay diferencia 
alguna terminológica para indicar la 
intervención de Dios tanto en el hom- 
bre como en los fenómenos cósmicos. 
En ambos casos se habla de rúah (de 
Dios). Así, leemos a propósito del 
viento que empujó las aguas del mar 
Rojo para que arrastrara a los egip- 
cios: “Al soplo de tus narices se agol- 
paron las aguas... Soplaste con tu 
aliento, y los cubrió el mar” (Éx 
5,8.10). Mas lo que vale en el mo- 
mento decisivo del éxodo de Egipto 
caracteriza la actividad general de 
Yhwh: “Haces tu carro de las nubes 
y caminas en las alas del viento; to- 
mas por mensajeros a los vientos” 
(Sal 104,35). Se nota en estos textos 
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la preocupación implícita por distin- 
guir claramente el Dios bíblico de los 
agentes cósmicos, e incluso de hacer- 
lo señor de ellos; en realidad, el AT 
no llegará nunca a decir (como hará 
Jn 4,24) que “Dios es espíritu”, debi- 
do a un posible falso entendimiento 
inmanentista de semejante locución; 
a lo más se exclama: “¿A dónde po- 
dría ir lejos de tu espíritu, a dónde 
podría huir lejos de tu presencia?” (Sal 
139,7), donde el paralelismo sinoní- 
mico entre “espiritu” y “presencia” 
está, sin embargo, sólo para indicar 
la ubicuidad de Dios comparado con 
la del aire (del que en todo caso se 
dice “tu espíritu”), además de su dis- 
tinción frente al hombre. Pero gene- 
ralmente en este sentido rúah está 
presente sin especificaciones divinas; 
y entonces se habla de brisa lige- 
ra (Job 4,15), de viento fuerte (Ex 
10,19), de viento impetuoso (Job 
8,2), de viento arrollador (Sal 55,9), 
o también de viento de oriente, del 
desierto, del mar, etc. Pero es Dios el 
que lo desencadena (Gén 1,4), lo hace 
salir (Jer 10,13), lo conduce (Ex 
10,13), hace que suba (Núm 11,31), 
invierte su curso (Ex 10,19), lo para 
(Sal 107,25). 

En segundo lugar, el rúah caracte- 
riza también al hombre, ya sea con el 
significado fisiológico de “aliento, res- 
piración, hálito” (cf Zac 12,1: “El Se- 
ñor formó el espíritu en lo íntimo del 
hombre”; Is 42,5: “da el aliento- 
nesamah al pueblo que habita en la 
tierra, y el soplo-rúah a los que se 
mueven en ella”; 1Re 10,5: “la reina 
de Sabá... se quedó sin respiración”; 
Qo 12,7: con la muerte, “el soplo vital 
vuelve a Dios que lo ha dado”; cf Gén 
7,22; Sab 15,11), ya en sentido 
psicológico-intelectual como “ánimo” 
en sus varios estados (cf Gén 41,8: 
“por la mañana su espíritu estaba 
conturbado”;, ISam 1,15: “Yo soy 
una mujer con el espíritu oprimido”, 
Prov 16,32: “El que domina su espí- 
ritu vale más que el que conquista 
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una ciudad”; Ez 13,14: “Me ba triste, 
afectado en mi espíritu”; Is 61,3: 
“Para darles... alabanza en lugar de 
espíritu abatido”), “capacidad racio- 
nal y volitiva” (cf Ex 35,21: “Luego 
vinieron, cada uno movido por su 
corazón, cada uno impulsado por su 
espíritu..., para la obra de la tienda 
de la reunión”; Esd 1,1: “El Señor 
suscitó el espíritu de Ciro, rey de Per- 
sia”, Sal 32,2: “No hay engaño en su 
espíritu”; Sal 51,14: “Me sostenga un 
espíritu generoso”; Dt 2,30: “El Señor 
había hecho inflexible su espíritu y 
endurecido su corazón”). Pero, en 
todo caso, también aquí está Dios en 
el origen, puesto que él es el “Dios de 
los espíritus que están en todo vivien- 
te” (Núm 16,22; 27,16); “él tiene en su 
poder el alma-nefes de todo ser vivo 
y el soplo-rúah de toda persona hu- 
mana” (Job 12,10); y el salmista re- 
conoce a propósito de las relaciones 
entre Dios y los seres vivientes: “Si 
retiras tu espíritu, expiran y retornan 
al polvo; si envías tu espíritu, son 
creados, y renuevas la faz de la tierra” 
(Sal 104,29-30). Hay, pues, un evi- 
dente tearquismo, que hace del espí- 
ritu una propiedad de Dios, el cual lo 
otorga como quiere; o, mejor, en el 
dinamismo de la rúah, tanto en sen- 
tido antropológico como cosmológi- 
co, se revela la presencia activa del 
mismo Dios. El es fundamentalmen- 
te un principio de relación Dios- 
mundo y Dios-hombre, como se ma- 
nifiesta aún más claramente a nivel 
de historia de la salvación y de acti- 
vidad creadora. 


2. Los HOMBRES DEL ESPÍRITU. 
Las tradiciones más antiguas sobre 
la intervención histórico-salvífica de 
la rúah se refieren a dos categorías de 
hombres (aparte la conexión con in- 
térpretes de sueños en Gén 41,38; 
Dan 4,5.6.15), que en la historia de 
Israel tuvieron un papel decisivo: por 
una parte, los hombres de la pazabra 
y de la revelación, es decir, los pro- 
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fetas; y, por otra, los hombres de la 
acción y de la responsabilidad políti- 
ca, a saber: los jueces y los reyes. 
Cada una de estas categorías se Ca- 
racteriza por una evolución particu- 
lar en sus relaciones con el Espiritu. 

a) El movimiento profético en ls- 
rael no se diferencia en sus comienzos 
de fenómenos similares del ambiente 
cananeo [/ Profecía], y se caracteriza 
por manifestaciones de entusiasmo 
irracional, colectivo y descompuesto, 
El caso más elocuente se refiere al 
momento de la vida del joven David 
perseguido por Saúl; éste “envió 
mensajeros para que lo apresasen. 
Ellos vieron la comunidad de profe- 
tas profetizando. Samuel estaba al 
frente de ellos. Entonces el Espíritu 
del Señor se apoderó de los mensaje- 
ros y se pusieron también ellos a pro- 
fetizar” (lSam 19,20); después de 
una segunda y una tercera misión, 
acabada del mismo modo, fue Saúl 
en persona “a Nayot de Ramá. Pero 
el espíritu del Señor se apoderó tam- 
bién de él y fue profetizando... Se 
despojó también él de sus vestidos y 
profetizó en presencia de Samuel; des- 
pués cayó desnudo en tierra y estuvo 
así todo el día y toda la noche” (1b, 
19,23-24; cf también 10,6.10). Un he- 
cho por el estilo es ciertamente tam- 
bién el narrado en Núm 11,26-29 a 
propósito de Eldad y Medad, los cua- 
les profetizaban en el campamen- 
to provocando las protestas de Jo- 
sué, mientras que Moisés declaró: 
“¿Quién puede dar a todo el pueblo 
del Señor profetas? El Señor es el que 
da su espíritu” (ib, 11,29; la versión 
de La Santa Biblia de Ed. Paulinas 
traduce, en cambio: “Ojalá que todo 
el pueblo del Señor profetizara y el 
Señor les diera su espíritu”). En estos 
casos el Espíritu divino aparece como 
un don no sólo esencialmente libre e 
imprevisible, sino también revocable 
y en todo caso pasajero (cf Núm 
11,25: “se pusieron a profetizar, pero 
no continuaron”): una especie de exal- 
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tación, que en todo caso no está or- 
denada a pronunciar un mensaje, a 
una revelación de la voluntad de 
Dios. Se trata de puros fenómenos 
extáticos, de los cuales está ausente 
la palabra. Es un pneúma sin lógos. 

De esta forma de nabismo popu- 
lar se diferencia, y en cierto modo 
se distancia, el profetismo clásico de 
los siglos VIHN-VH a.C. anterior al des- 
tierro. En orden histórico, Oseas, 
Amós, (el Proto-)Isaías, Miqueas, So- 
fonías, Nahún, Habacuc, Jeremías, 
evitan intencionalmente toda cone- 
xión personal con la rúah Las excep- 
ciones de Os 9,7 y Mig 3,9 son sólo 
aparentes; en el primer caso (“Israel 
grita: ¡El profeta es un necio! El hom- 
bre inspirado delira”) se refiere sólo 
a una opinión de condena por parte 
del pueblo (en 2Re 9,11 un discípulo 
de Eliseo es llamado “aquel loco”); 
en el segundo caso (“Yo, en cambio, 
estoy lleno de fuerza gracias al espí- 
ritu del Señor, de justicia y de for- 
taleza”), simples motivos literarios ha- 
cen estimar la locución et rúah Yhwh 
como una glosa posterior (así en su 
mayoría los comentaristas, tanto 
protestantes como católicos). Sólo en 
el pasaje narrativo posterior (¿histo- 
riográfico o legendario?) de 2Re 
2,9.15 se alude al “espíritu de Elías”, 
que Eliseo pide y obtiene con ocasión 
de la partida del maestro, en la me- 
dida de dos tercios; mas con esto se 
quiere evidenciar sólo la autoridad 
de Eliseo, que se presenta como el 
heredero espiritual de Elías. Sin em- 
bargo, ya desde el siglo 1x se va 
abriendo camino una conexión de la 
rúah con la palabra profética; pues, 
cuando en presencia del rey Ajab el 
profeta Miqueas, hijo de Yimlá, con- 
tradice los auspicios favorables de un 
grupo de falsos profetas, uno de ellos 
le da una bofetada, diciendo: “¿Es 
que el espíritu del Señor me ha deja- 
do a mí para hablarte a ti?” (IRe 
22,24; cf también el oráculo de Ba- 
laán: Núm 24,2). 
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En la literatura profética, la cone- 
xión explícita entre rúah y actividad 
del profeta reaparece en el siglo vI 
con el período del destierro. Pero aho- 
ra se ha producido ya una decanta- 
ción del tema; el viejo nabismo ha 
llegado a su ocaso, y lo mismo los 
grupos de los “hijos de los profetas” 
de la época de Elías y de Eliseo. Des- 
pués de los grandes personajes que 
van de Oseas a Jeremías, la figura del 
profeta ha purificado su propia ima- 
gen. Ya no está a merced de una rúah 
irracional y risible. Los grandes pro- 
tetas de los siglos VI11-VII han llevado 
al primer plano el valor de la palabra 
de Dios, ya sea de amenaza o de pro- 
mesa (cf Am 3,7: “El Señor Dios no 
hace nada sin que manifieste su plan 
a sus siervos los profetas”). Pues bien, 
no era posible descuidar el empalme 
entre semejante autoridad profética y 
aquella rúah divina, que en todo caso 
indica su origen superior además de 
la soberana libertad; pues el profetis- 
mo es un hecho irreductible a la ins- 
titución (cf los conflictos con el sa- 
cerdocio), y más que nunca el Espí- 
ritu puede desplegar su dignidad y 
garantizar su aceptabilidad. 

Ezequiel sobre todo declara más 
de una vez: “Descendió sobre mí el 
lspíritu del Señor”, que me dijo: “Di”: 
Así dice el Señor...” (11,5; cf 2,2; 
3,12.14.24), y al momento se hace 
evidente la conciencia de que debe 
toda su identidad profética, es de- 
cir, de hombre de palabra, a aquella 
fuerza divina y soberana, que en otra 
parte es calificada simplemente, por 
metonimia, como “la mano del Se- 
ñor” (Ez 1,3; cf 1Re 18,46; 2Re 3,15). 
Más aún, ya en la misteriosa visión 
maugural de su ministerio, Ezequiel 
percibe como su centro “una rúah 
impetuosa proveniente del norte” (1,4. 
12.20.21), que no es otra cosa que 
cl vivido halo de la gloria del Señor 
(et 1,28). 

"También el Déutero-Isaías, en ple- 
no destierro babilónico, no teme de- 
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cir con toda claridad: “Y ahora el 
Señor Dios me ha enviado su Espíri- 
tu” (Is 48,16); y sabemos lo confor- 
tante y estimulador, original y es- 
pléndido que es su mensaje, portador 
de “fuerza al cansado y vigor al fati- 
gado” (1s 40,29); ahora el profeta es 
una “voz” que grita (cf 40,3) y anun- 
cia (cf 40,6), con la robusta certeza de 
que “la palabra de nuestro Dios per- 
manecerá para siempre” (40,8). Y lo 
mismo el Trito-Isaías, profeta anóni- 
mo de los repatriados, proclamará: 
“El espíritu del Señor Dios está sobre 
mí, porque el Señor me ha ungido, 
me ha enviado a llevar la buena nue- 
va a los pobres...” (Is 61,1), donde 
finalmente se establece incluso una 
relación implícita de causa y efecto 
entre la presencia del Espíritu de 
Dios y la misión evangelizadora de 
quien es su depositario, hasta el pun- 
to de que este texto tendrá una fun- 
ción determinante en la visión lucana 
de la identidad y del ministerio de 
Jesús (cf Lc 4,16-21). Sobre estas ba- 
ses es posible después del destierro 
interpretar toda la historia de Israel 
como una incesante relación dialéc- 
tica entre las intervenciones pneumá- 
ticas de los profetas y el endureci- 
miento del corazón del pueblo elegi- 
do, como expresamente se afirma en 
Zac 7,12 y Neh 9,30. Y, finalmente, 
la tradición rabínica posterior podrá 
afirmar: “Cuando murieron los últi- 
mos profetas: Ageo, Zacarías y Ma- 
laquías, el Espíritu Santo cesó en Is- 
rael” (Toseftah, Sota 13,2; Talmud 
babilónico, Sanhedrín 11a), aunque 
ninguno de estos tres profetas habla 
de una experiencia propia pneumáti- 
ca. 

Mas no hay que olvidar que en los 
umbrales del NT, en Qumrán, el mis- 
terioso maestro de justicia se procla- 
ma beneficiario de un “Espíritu San- 
to” que le permite bien “el conoci- 
miento del misterio” de la sabiduria 
de Dios (1QH 12,12), bien la puri- 
ficación del corazón de toda iniqui- 
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dad (1QH 17,26), y lo canta en sus 
himnos. 

b) Quizá má claramente aún, el 
Espíritu es prerrogativa de los que, a 
nivel de acción, ejercen una misión 
pública en el ámbito del pueblo de 
Dios. Nos referimos aquí a aquellos 
textos en los cuales es el Espíritu de 
Dios el que entra en acción (y no el 
espíritu humano, como en Ag 1,14: 
“El Señor levantó el espíritu de Zo- 
robabel”, o en Esd 1,1: “El Señor 
suscitó el espiritu de Ciro, rey de Per- 
sia”, cf también Jer $1,11; [Crón 
5,26; 2Crón 21,16; 36,22). Es extraño 
que el AT no establezca nunca una 
conexión explícita entre la rúah y 
Moisés, el cual es, sin embargo, en 
toda la tradición hebrea no sólo el 
profeta, sino también el guía y el le- 
gislador por excelencia. No obstante, 
leemos en Núm 11,16.17: “Reúneme 
a setenta de los ancianos de Israel... 
Tomaré una parte del espíritu que tú 
tienes y se lo daré a ellos para que 
compartan contigo el peso de este 
pueblo” (cf ib, 11,25). Comentando 
este pasaje, Filón de Alejandría en el 
siglo 1 d.C. explicará: “No se piense 
que el hecho de tomarlo ocurriera 
mediante separación o división, sino 
que es como en el caso del fuego: 
aunque se encendieran mil antor- 
chas, queda siempre igual y no dismi- 
nuiría en nada” (De gigantibus 25). 
El fin de aquella participación se ex- 
presa gráficamente con la imagen de 
“llevar el peso del pueblo”, o sea tener 
la responsabilidad de su conducción, 
por encima de las dificultades y del 
cansancio del pueblo (cf Núm 11,14- 
15). Será más bien del que continúe 
la misión de Moisés, es decir, Josué, 
del que se dirá con toda claridad: 
“Josué, hijo de Nun, estaba lleno del 
espíritu de sabiduría, porque Moisés 
le había impuesto las manos (Dt 34,9; 
cf Núm 27,18), aunque éste es un 
juicio global, que no se considera ul- 
teriormente en los detalles narrativos 
que se refieren al personaje. 
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Diverso es, en cambio, el caso de 
los jueces, los cuales reiteradamente 
son colocados bajo la acción de la 
rúah divina: así Otoniel (Jue 3,10), 
Gedeón (ib, 6,34), Jefté (ib, 11,29), 
Sansón (ib 13,25; 14,6.19; 15,14); a 
esta serie pertenece de hecho también 
la figura de Saúl (cf lISam 11,6). En 
todos estos casos la rúah está orde- 
nada esencialmente a una interven- 
ción operativa (cf Jue 3,10: “El Espí- 
ritu del Señor vino sobre él, de modo 
que pudo salvar a Israel”, es decir, 
del dominio del extranjero Cusán Ri- 
satayín); confiere fuerza, determina- 
ción y coraje, al que nadie puede re- 
sistir, ni sus beneficiarios ni menos 
aún sus antagonistas, como se ve con 
evidencia en la historia de Sansón. 
Pero hay que notar que tanto en los 
jueces como en Saúl el Espíritu tiene 
el carácter de algo provisional. La 
suya es una acción de tono carismá- 
tico, suscitada justamente por una 
rúah potente pero pasajera, que per- 
manece sólo temporalmente en con- 
tacto con el hombre, aunque en todo 
caso es típica su calificación de prin- 
cipio dinámico nuevo, imprevisto e 
impetuoso. 

El rey David (ISam 16,13) es un 
caso aparte por dos motivos. Ante 
todo leemos que el Espíritu del Señor 
salah = “irrumpió” en él, verbo no 
usado para los jueces y que sugiere la 
idea de una “invasión”, de una pe- 
netración irrevocable, de una toma 
de posesión estable, hasta el punto de 
que el texto precisa explícitamente: 
“desde aquel día en adelante”. Ade- 
más se establece aquí la explícita co- 
nexión del don del Espíritu con la 
unción real (cf ib, 16,13a): y en el AT 
es éste un caso único, aunque la un- 
ción se atestiguará también a propó- 
sito de otros personajes (así los reyes 
Saúl, Absalón, Salomón, Jehú, Joás, 
Joacaz; y lo mismo para el sumo 
sacerdote, y, después del destierro, 
para los otros sacerdotes), pero sin 
mencionar jamás al Espíritu, excepto 
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Is 61,1 [/ infra, 4a]. He aquí por qué 
de David se dice que “el Señor se 
ha creado un hombre según su cora- 
zón” (ISam 13,14). Y he ahí también 
por qué permanece como el arqueti- 
po del rey ideal, e incluso como va- 
riante del ungido escatológico, el me- 
sías [/ infra, 4a]. 

Un caso aparte es el texto de Lam 
4,20, que, refiriéndose a la captura 
del rey Sedecias con ocasión de la 
destrucción de Jerusalén por manos 
de los babilonios en el 586 a.C., se 
expresa así: “El soplo de nuestras na- 
rices (rúah 'appená), el ungido del 
Señor, ha sido capturado en sus fo- 
sas, Él del cual decíamos: 'A su som- 
bra viviremos en medio de las gen- 
tes””. Esta definición del rey como 
“soplo de nuestras narices”, es decir, 
como “nuestra razón de vida”, es 
inaudita en el AT y se ha de leer sobre 
un fondo de comparación religiosa 
(sobre todo al estilo áulico egipcio; 
p.ej., una inscripción de Abydos ce- 
lebra a Ramsés Il justamente como 
“soplo de nuestras narices”; cf tam- 
bién las cartas de El-Amarna; toda- 
vía Séneca, De clem. 1,4, definirá al 
emperador spiritus vitalis), según el 
esquema difundido de un poder divi- 
no del soberano que asegura la exis- 
tencia ideal de sus súbditos. La de- 
claración, en sí misma muy fuerte, es 
templada, sin embargo, por calificar 
al rey como “Ungido del Señor”: la 
vida que de él dimana en definitiva 
depende estrechamente de la rúah del 
mismo Señor; es decir, el rey no pue- 
de ser “espíritu vital” sino en la me- 
dida en que él es consagrado de Yhwh 
y participa de su espíritu. En esta 
óptica, el ungido cumple esencialmen- 
te una función de mediación vivifi- 
cante entre Dios y el pueblo. Sin em- 
hargo, la conjunción entre unción y 
I:spíritu divino es aquí sólo implícita, 
pues, propiamente, el término “so- 
plo” tiene valor antropológico. 

Justamente la suma rareza de una 
conexión entre el Espíritu y el ungido 
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no permite hablar de una institucio- 
nalización verdadera y propia de la 
rúah divina; ésta permanece suma- 
mente libre, no sujeta por definición, 
ni vinculable a los canales comunes 
de las estructuras jurídico-políticas 
de Israel. Esto lo confirma, además 
del hecho de que entre los reyes sólo 
David es llamado su beneficiario, so- 
bre todo la comprobación de que el 
tema del espíritu no se vincula jamás 
con el sacerdocio (que es la espina 
dorsal de las instituciones veterotes- 
tamentarias) y que además está del 
todo ausente de los textos legislati- 
vos (p.ej., en el Lev no aparece nun- 
ca el término; y lo mismo vale de 
hecho también para el Dt, y para las 
páginas legislativas de Ex y Núm). 
No que estos textos no sean “palabra 
de Dios”; al contrario, Israel los tuvo 
siempre por tales (puede que más que 
otros). Pero es como si Dios, junto a 
los textos normativos, lo mismo apo- 
dícticos que casuísticos, con los cua- 
les se intenta controlar el comporta- 
miento moral, cultural o social en 
esquemas predeterminados o en pre- 
ceptos vinculantes, hubiera querido 
reservar una especie de libertad y de 
imprevisibilidad, un espacio de inter- 
vención no calculado, que deja una 
puerta siempre abierta a la afirma- 
ción de su soberanía y a la vez a la 
evolución de las instituciones mis- 
mas, en base también a las cambian- 
tes exigencias de la vida humana. 
Justamente sobre esta brecha entre 
ley y Espiritu fundará el NT (sobre 
todo Pablo) la originalidad de sus 
posiciones. 


3. EL ESPÍRITU DE LA PRIMERA 
CREACIÓN Y DE LA RENOVACIÓN MO- 
RAL. La conexión de la rúah de Dios 
con la formación del mundo no es 
frecuente en el AT. El célebre texto 
de Gén 1,2 (“La tierra estaba desierta 
y caótica, y las tinieblas cubrían el 
abismo y el espíritu de Dios aletea- 
ba sobre las aguas”) no es de signifi- 


Espíritu Santo 


cado univoco. Mientras que la inter- 
pretación tradicional ve en la rúah 
Elohím al Espiritu divino en cuanto 
presencia dinámica de Dios mismo 
que interviene para llevar a cabo el 
paso del caos primordial al cosmos 
(hasta el comentario rabínico Genesis 
Rabbáll, 4, veía en él “al Espíritu del 
rey mesías”), algunos autores con- 
temporáneos descubren ahi simple- 
mente un elemento cosmológico in- 
forme, equivalente a “viento tempes- 
tuoso” (cf Sab 5,23), que pertene- 
ce también a la descripción del caos 
(cf G. von Rad); en efecto, después 
del versículo 2 esta rúah no aparece 
más, entrando, en cambio, en primer 
plano la “palabra” de Dios creadora. 
Y en algunos salmos de alabanza, 
Dios es celebrado por su potencia 
que se ha desplegado ya en la cosmo- 
gonía: “Con su palabra el Señor hizo 
los cielos, y con el soplo de su boca 
todo lo que hay en ellos” (Sal 33,6), 
y que además obra continuamente en 
una constante recreación: a los seres 
vivientes “les retiras su espíritu y 
mueren..., les envías tu espíritu y son 
creados, y renuevas la faz de la tierra” 
(Sal 104,29.30; cf Job 34,14-15: “Si él 
retirara hacia sí su soplo, si retrajera 
su aliento, al instante perecería toda 
criatura y el hombre al polvo volve- 
ría”). En estos textos hímnicos, cuan- 
do se trata de la creación, la rúah está 
en paralelismo con el dabar (pala- 
bra), a la cual le corresponde el pri- 
mer puesto; sólo en la intervención 
ulterior y continua de Dios en su 
creación la rúah ocupa sola el campo, 
pero la referencia es únicamente alos 
seres vivientes, y el * “espíritu” en cues- 
tión no es tanto un principio agen- 
te, incluso instrumental, cuanto más 
bien un don benignamente concedi- 
do a los mismos. En todo caso, esto 
quiere decir que todos los seres crea- 
dos, pero sobre todo los que llevan 
en sí el soplo de la vida, son deudores 
a Dios de su existencia; y justamente 
la rúah constituye el signo de esta 
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dependencia, ya sea que el “espíritu” 
haya intervenido para ponerlos en el 
ser (permaneciendo “de Dios”), sea 
que los cualifique actualmente (como 
cosa “suya”). La rúah representa el 
lazo de unión entre Dios y lo creado, 
puesto que partiendo del polo divi- 
no llega al polo creatural, donde se 
establece (mientras que, en cambio, 
el dabar permanece como una pro- 
piedad de Dios): “Pues que tu espi- 
ritu incorruptible está en todas las 
cosas” (Sab 12,1; la frase es de im- 
pronta estoica: cf Crisipo en J. von 
Arnim, Stoicorum veterum fragmen- 
ta 11, 154,7ss). 

A lo escaso del discurso sobre el 
Espíritu creador corresponde el esca- 
so relieve temático del Espíritu como 
principio de vida moral interior (a 
nivel histórico; para el nivel escato- 
lógico, / infra, 4a). Normalmente, se- 
gún hemos visto, el impacto an- 
tropológico del Espiritu de Dios se 
cualifica por un nuevo dinamismo 
puesto en acto, pues el Espíritu dipu- 
ta siempre a su beneficiario a una 
misión o en todo caso al ejercicio de 
una función, ya sea en el orden de la 
palabra o en el de la acción. Un solo 
texto parece constituir claramente 
una excepción; es la oración del Sal 
51,12-13: “Oh Dios, crea en mí un 
corazón puro, renueva en mí un es- 
píritu nuevo. No me rechaces lejos de 
tu rostro, no retires de mí tu santo 
espiritu”. Ya la referencia al “cora- 
zón” pone la demanda del Espíritu 
en relación con lo que de más íntimo 
y personal hay en el hombre (cf Gén 
8,21: “El corazón del hombre está 
inclinado al mal desde la adolescen- 
cia”); por lo demás, poco antes había 
suplicado el salmista: “Lávame de to- 
das mis culpas, límpiame de mi peca- 
do” (ib, 51,4). Así pues, tener en sí el 

“santo espíritu” de Dios significa ser 
rehecho desde la raíz, vivir en su pre- 
sencia, tener “la alegría de la salva- 
ción” (ib, 51,14); y todo esto repre- 
senta una neta superación del estado 
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de pecado, con el cual incluso el Es- 
piritu está en alternativa. Esta temá- 
tica se prosigue parcialmente en el 
libro de la Sabiduría, donde sophíg y 
preúma se convierten en sinónimos: 
“La sabiduría no entra en alma ma- 
lévola... Porque el santo espíritu que 
nos lorma huye de la doblez, se aleja 
de los pensamientos insensatos y se 
siente ultrajado si ocurre una injusti- 
cia" (Sab 1,4.5; cf 7,7). La incompa- 
tibilidad de la rúah-pneúma con el 
mal es un dato harto elocuente, tanto 
sobre el origen como sobre la natu- 
raleza del Espíritu, es decir, sobre sy 
divinidad. Los aspectos éticos del Es- 
píritu de Dios se desarrollarán en los 
upócrifos, en particular en los Testg- 
mentos de los doce Patriarcas; así 
Test. Sim. 4,4: “José era un hombre 
hucno, porque en él estaba el Espjr;- 
tu de Dios” (cf Test. Ben. 8,2-3). En 
cambio, en el rabinismo es frecuen. 
te la idea del Espíritu Santo Como 
premio al que es ya moralmente justo 
(cf P. Scháfer, 127-130). 


4. LAPROMESA DEL ESPÍRITU Es. 
CATOLÓGICO, La típica concepción 
isruclita acerca de la orientación te- 
leológica de la historia no podía pres- 
cindir de los componentes pneumáti- 
cos de la futura y definitiva manifes- 
tación de Dios a su pueblo y a todos 
los hombres. De modo que a los 
ncontecimientos escatológicos les co- 
rresponde también una particular ma- 
nilestación de la rúah; y ello en dós 
niveles: individual (sobre el mesías) y 
comunitario (sobre el pueblo). 


1) El Espíritu y el mesías. La aso- 
cinción entre estas dos entidades es 
nigo típico (y prácticamente exclusi- 
vo) del libro de la escuela de / Isaías. 
Texto clave es Is 11, el cual, a Propó- 
sito del retoño brotado de las raíces 
del tronco de Jesé, profetiza: “S obre 
él reposará el Espíritu del Señor: es- 
plritu de sabiduría y de inteligencia 
expíritu de consejo y de fuerza, espí- 
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ritu de conocimiento y de temor de 
Dios... Al tirano herirá con la vara de 
su boca, matará al criminal con el' 
soplo de sus labios” (vv. 2.4b). Se 
trata de un segundo David y de su 
dotación pneumática (el verbo “re- 
posar” = núah, indica una morada 
permanente). Esta se refiere menos a 
la persona que al ejercicio de una 
función. Pues el Espíritu del Señor se 
refracta en una serie de tres pares de 
cualidades subjetivas, que describen 
otras tantas virtudes de gobierno 
propias del rey, el cual, según Israel 
y el Oriente antiguo, debía personi- 
ficar al máximo los ideales de la sa- 
biduría y de la justicia (cf 2Sam 
14,17.20; 1Re 3,28). El futuro David 
intervendrá para hacer triunfar la 
justicia, dando “sentencias en favor 
de los pobres del país” (Is 11,4a) y 
aniquilando a los impíos “con el so- 
plo de sus labios” (ib, 4b; es decir, 
con su palabra soberana; cf el apócri- 
fo Salmos de Salomón 17,41-42; y 
también 1QSab 5,24-26; 4Q pe3er de 
Isaías a), y es una intervención de 
carácter divino, como aparece por el 
paralelismo con el “espiritu del jui- 
cio” de Dios mismo en ls 4,4. Su 
aparición y consolidación coincidirá 
con el restablecimiento de la paz uni- 
versal (cf Is 11,6-9). Por eso la rúah 
lo dinamiza no sólo en sentido con- 
denatorio, sino también para restau- 
rar condiciones de vida semejantes al 
Edén. 

El libro del Déutero-Isaías perfila 
la misteriosa figura de un siervo de 
Yhwh, al que el Señor califica como 
“mi elegido, en quien mi alma se com- 
place. He puesto sobre él mi espíritu, 
para que traiga la justicia a las na- 
ciones” (1s 42,1). Aquí y en el contex- 
to siguiente aparecen connotaciones 
reales y proféticas a la vez, que hacen 
de este personaje “un siervo sentado 
en un trono y adornado con el manto 
del profeta” (H. Gressmann); en todo 
caso, es habilitado para sus cometi- 
dos justamente por el Espiritu de 
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Dios puesto “sobre” él (esta preposi- 
ción, como en ls 11,2 y 61,1, indi- 
ca la proveniencia ab extra del Es- 
píritu). 

El Trito-Isaías después del exilio 
vuelve sobre el tema: “El Espíritu del 
Señor Dios está sobre mí, porque el 
Señor me ha ungido, me ha envia- 
do a llevar la buena nueva a los po- 
bres...” (Is 61,la). Reaparece aquí 
la relación de la rúah con la unción 
(pero que se ha de entender meta- 
fóricamente, dada la fisonomía pro- 
fética del personaje en cuestión y la 
desaparición de la monarquía); so- 
bre todo se subraya su conexión con 
la palabra, a la cual justamente se 
reduce la misión del profeta ungi- 
do, es decir, enviado: y es una pala- 
bra que el Espíritu hace eficaz, por- 
que no sólo proclama, sino que cura 
los corazones oprimidos (ib, 61,1b), 
consuela a los afligidos (ib, 61,2b), 
procura alegría en vez de tristeza 
(ib, 61,3) e inaugura “un año de gra- 
cia por parte del Señor” (ib, 61,2a). 


b) El Espíritu sobre el pueblo de 
Dios. No sólo el mesías, sino la co- 
munidad entera de los últimos tiem- 
pos es destinataria de una rica efu- 
sión pneumática; en realidad, los dos 
niveles no están coordinados, sino 
que el uno es independiente del otro. 
Pero el segundo tiene un mayor des- 
arrollo temático. Parte del profeta 
Isaías con la afirmación aislada acer- 
ca de “un espíritu de justicia para el 
que se sienta en el tribunal” (Is 28,6). 
Pero el tema es característico de los 
profetas del destierro y del posexilio. 
Así Ezequiel, como comentando la 
profecía de Jeremías sobre la “nueva 
alianza” y sobre la ley que se escribirá 
en los corazones (cf Jer 31,31-34), se 
expresa en estos términos inauditos: 
“Os daré un corazón nuevo y os in- 
fundiré un espíritu nuevo..., infundi- 
ré mi espiritu en vosotros y haré que 
viváis según mis preceptos y guar- 
dando mis leyes” (Ez 36,26.27); aquí 
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el profeta enuncia dos conceptos fun- 
damentales: la rúah que se hace inti- 
ma para el hombre, lo purifica y lo 
renueva hasta en el corazón (cf Sal 
51,12), permitiéndole una adhesión 
espontánea y total a la voluntad de 
Dios; pero se trata esencialmente de 
un don proveniente de la iniciativa 
libre y misericordiosa del mismo 
Dios, que cuida solícitamente de la 
renovación del hombre. El mismo 
profeta vincula luego la rúah con la 
resurrección de los muertos (Ez 37: 
visión de los huesos áridos: vv. 5-6.9- 
10.14), si bien el sentido originario de 
la visión es de carácter metafórico 
(cf los comentarios). De ese modo se 
contempla el horizonte de una nueva 
creación, que será a la vez moral y 
física, espiritual y material, capaz de 
penetrar y abarcar a todo el hombre 
en su plena identidad interior y ex- 
terior. 

El Déutero-Isaías se hace eco de 
Ezequiel: “Infundiré mi espíritu so- 
bre tu raza y mi bendición sobre tu 
posteridad; brotarán... como los ála- 
mos junto a las corrientes” (Is 44,35). 
En el período posterior al destierro, 
aparte del misterioso pasaje de Zac 
12,10 (donde “un espíritu de piedad 
y deimploración” tiene con toda pro- 
babilidad el valor de un genitivo epe- 
xegético; cf los comentarios), es sobre 
todo Joel el que formula abiertamen- 
te la participación de todo el pueblo 
en el don escatológico de la rúah: 
“Después de esto yo derramaré mi 
espíritu sobre todos los hombres. 
Vuestros hijos y vuestras hijas profe- 
tizarán, vuestros ancianos tendrán 
sueños y vuestros jóvenes visiones. 
Hasta en los esclavos y las esclavas 
derramaré mi espíritu aquellos días” 
(J1 3,1-2). Tendrá entonces lugar la 
realización plena de lo que ya se anun- 
ciaba en Núm 11,26-29, y que Pedro 
verá cumplido el día de pentecostés 
en He 2,16ss; la extensión del don 
pneumático a los esclavos y las escla- 
vas significa que ningún miembro del 
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pueblo escatológico será privado de 
él. A este periodo tardío pertenece 
también el pasaje de Is 32,15 (ade- 
más de la versión griega de Is 26,18 
LXX). 

Así pues, objeto de la esperanza 
del antiguo Israel era también una 
efusión particular de la rúah divina: 
sobre el mesías, para dotarle de una 
adecuada posibilidad de intervención 
tanto salvífica como condenatoria, 
que él habría de ejercer no como pro- 
pia, sino esencialmente como instru- 
mento del Señor; y sobre su pueblo, 
como señal de bendición particular, 
que habría de tener el doble efecto de 
purificar al hombre hasta en su inte- 
rioridad más profunda, uniéndolo 
irrevocablemente a la ley de Dios 
(más aún, haciéndose él mismo una 
nueva ley), y de transformar a todos 
los fieles en pueblo profético, pro- 
moviéndolos a la dignidad de un ac- 
ceso directo y universal a la palabra 
de Dios. 


II. NUEVO TESTAMENTO. 
Ante todo notemos el empleo sin im- 
portancia de la voz pneúma en el 
sentido cosmológico de “viento” 
(únicas excepciones son Jn 3,8 y Heb 
1,7, pero este segundo texto no es 
más que una cita de Sal 103,4 LXX) 
y también en el sentido vitalista de 
“respiración” (presente sólo a propó- 
sito de la muerte de Jesús en Mt 
27,50; Lc 23,46 [el texto paralelo de 
Jn 19,30 se discute: / infra; Mec 15,37 
tiene el verbo exépneusen] y luego 
también en Lc 8,55; He 7,59; Sant 
2,26; Ap 13,15). En cuanto al uso del 
término en el sentido de principio 
espiritual natural del hombre o de 
disposición de ánimo, la situación se 
discute; mientras que en algunos ca- 
sos no parece haber duda de que el 
pneúma dicho de hombres indica la 
simple subjetividad o interioridad per- 
sonal (cf Mt 5,3; He 17,16; 1Cor 2,11; 
5,3.4,5; 7,34; 16,18; 2Cor 2,13; 7,1.13; 
Heb 12,23; Sant 4,5; Ap 22,6), en 
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otros sería posible descubrir una re- 
ferencia al Espíritu divino en cuanto 
participado al hombre (cf Lc 1,4.80; 
He 18,25; 19,21; Rom 1,9; 8,10.16; 
1ICor 6,17; 14,14; 2Cor 12,18; Gál 
6,18; Ef 2,18; 4,3.4,23; Flp 1,27; 2,1; 
4,23; Col 2,5; ITes 5,23; 2 lim 4,22; 
Flm 25; Heb 4,12; 1Pe 3,4). Para es- 
tos textos remitimos a los comenta- 
rios, contentándonos aquí con ob- 
servar que su ambigiledad hermenéu- 
tica es ya por sí sola señal de la típica 
fluidez semántica del término y de la 
realidad en cuestión, que “no se sabe 
de dónde viene ni a dónde va” (Jn 
3,8). Sobre el fondo del judaísmo 
contemporáneo se puede explicar el 
uso de la voz en sentido demoníaco 
(y angélico), que aparece unas 40 ve- 
ces (pero nunca en Pablo, prescin- 
diendo del pospaulino Ef 2,2). 

En todo caso, en comparación con 
el AT (y más aún con la literatura 
griega: cf H. Kleinknecht en GLNT 
X, 776-848), el NT realiza una fuer- 
te teologización del concepto. Mejor 
deberemos decir una típica cristiani- 
zación, ya que toda la novedad pneu- 
matológica se funda ahora en la re- 
lación original entre el Espíritu y 
7 Jesucristo; pues está unido a su na- 
cimiento (1), vinculado con su vida 
terrena, sobre todo como objeto de 
enseñanza (2), constituye su dotación 
original de resucitado (3), es princi- 
pio en el cristiano de configuración 
cotidiana con él (4), es constitutivo 
de la identidad y de la misión de su 
comunidad eclesial (5) y, finalmente, 
orienta al bautizado a la comunión 
escatológica con él (6). 


1. EL ESPÍRITU EN EL NACIMIEN- 
TO DE Jesús. Los textos en cuestión 
son sólo Lc 1,35 (el ángel a / María: 
“El Espíritu Santo descenderá sobre 
ti y el poder del Altísimo te cubrirá 
con su sombra; por eso lo que nacerá 
será llamado santo, Hijo de Dios”) y 
Mt 1,18 (“María estaba desposada 
con José; pero antes que comenzasen 
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a vivir juntos se encontró que ella 
había concebido por obra del Espiri- 
tu Santo”) y 1,20 (el ángel a José: 
“No temas tomar contigo a María, tu 
mujer, pues el hijo que ha concebido 
viene del Espíritu Santo”). Aunque 
de redacción tardía (último cuarto 
del siglo 1), demuestran la preocupa- 
ción de la comunidad cristiana pri- 
mitiva, antes de ambiente palestinen- 
se, de relacionar la figura humana de 
Jesús con el pneúma divino no sólo 
a partir de su resurrección o de su 
bautismo [/ infra, 2a], sino ya desde 
el primer momento de su origen te- 
rreno. En realidad, el personaje que 
entra directamente en contacto con 
el Espíritu es su madre, María, la 
cual, incluso dentro del contexto ju- 
rídico normal de un matrimonio is- 
raelita (ya sancionado aproximada- 
mente un año antes de la convivencia: 
cf Mi3nah, Kes. 5,2; Talnnid bab., 
Ket. 57b), es destinada a engendrar a 
Jesús sin necesidad del concurso del 
esposo. 

Sin embargo, hay que notar que la 
investidura pneumática de María 
está orientada primo el per se a su 
maternidad más que a la modalidad 
virginal del hecho; lo cual significa 
que esa investidura está destinada a 
subrayar lo excepcional del que ha 
de nacer (cf Lc 1,43, donde Isabel 
designa a María como “la madre de 
mi Señor”), según precisa explicita- 
mente el ángel en el texto lucano: 
“Por eso lo que nacerá será llamado 
santo, Hijo de Dios”. Y aunque sólo 
de Juan Bautista Lc 1,15 dice que 
“desde el seno de su madre será lleno 
de Espíritu Santo” (cf Le 1,80: “Cre- 
cía y se fortalecía en el espíritu”), sin 
embargo el contexto revela una cris- 
tología que coloca a Jesús en un ni- 
vel muy superior al de su precursor 
(cf Le 1,32.78; 2,11.26,34,38,49). Y 
en función de él se hace reiterada- 
mente mención del Espiritu Santo, el 
cual mueve a los presentes a testimo- 
niar de él (Lc 1,11: Isabel; 1,67: Za- 
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carías; 2,25.26.27: Simeón; cf 2,36: 
Ana la “profetisa”). 

En cuanto a la concepción virginal 
por parte de María, el hecho no ad- 
mite comparación alguna en la lite- 
ratura bíblico-judía. Sólo Plutarco, 
a finales del siglo 1 d.C. refiere que, 
según los egipcios, “no es imposible 
que el espíritu de un dios preúma 
theoú se acerque a una mujer y co- 
loque en ella los gérmenes de una 
generación” (Vida de Numa 4, don- 
de prosigue: “mientras que es impo- 
sible la unión y la relación carnal de 
un hombre con una diosa”); pero ello 
se afirma en un nivel puramente teó- 
rIco, y, aparte del componente carnal 
de tal unión, se podría descubrir en 
ello incluso un elemento de praepa- 
ratio evangelica (cf Justino, Apol. 1, 
22,2.5). 

Ciertamente, si ya la concepción 
de Jesús está marcada por una inter- 
vención inaudita del Espíritu, ello re- 
dunda de reflejo en la unicidad de 
destino y de dignidad personal de la 
misma María, a la cual saluda el án- 
gel “lena de gracia” (Lc 1,28), apela- 
tivo que en el texto original, keja- 
ritoméne, Significa también “hecha 
objeto de la gracia” de Dios. Sobre 
todo es importante observar la aso- 
ciación entre “Espíritu Santo” y “po- 
der del Altísimo”; se encuentra tam- 
bién en otra parte de los escritos lu- 
canos (cf Lc 1,17; 24,49; He 1,8; 
10,38) y está para indicar el dinamis- 
mo del pneúma, que no es dado para 
que sea objeto de gozo infecundo, 
sino para estimular a una misión y 
fructificar en resultados concretos de 
vida. Los verbos paralelos que usa 
Lucas: “descenderá sobre ti” y “te 
cubrirá con su sombra”, indican sim- 
plemente la pasividad del que es ele- 
gido como beneficiario del don; en 
particular, la segunda expresión in- 
dica la irrupción misteriosa de Dios, 
que toma posesión de un lugar como 
morada propia (cf Ex 40,34-35; IRe 
8,10s; Ez 43,5; Ap 15,8). 
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2. EL ESPÍRITU EN LA VIDA TE- 
RRENA DE JESÚS. Por razón de clari- 
dad distinguimos entre las noticias 
sobre la relación personal de Jesús 
con el Espiritu y cuanto ha dicho de 
él, haciéndolo objeto de enseñanza. 

a) Larelación de Jesús con el Es- 
píritu en su vida pública se funda en 
el bautismo del Jordán. Los cuatro 
evangelistas hablan de ello (cf Mt 
3,16-17; Mc 1,10-11; Le 3,21-22; Jn 
1,32-34), a pesar de las varias dife- 
rencias redaccionales (p.ej., en el lé- 
xico: Mt tiene “Espíritu de Dios”; 
Mc y Jn, “Espíritu”; Lc, “Espíritu 
Santo”). Los evangelios concuerdan 
en ver en aquel acontecimiento una 
dotación pneumática particularísima 
de Jesús (“descendit fons omnis Spi- 
ritus Sancti”, según el apócrifo Evan- 
gelio según los Hebreos, citado por 
san Jerónimo, Comm. in Is. 11,2) tan 
masiva, que es presentada bajo la ima- 
gen corpórea de una “paloma”, cuyo 
simbolismo, por lo demás, se discute 
(la única comparación posible es un 
comentario rabínico de Gén 1,2 pre- 
sente en el Talmud bab., Hag. 15a: 
“Y el Espíritu de Dios aleteaba sobre 
la superficie del agua como una pa- 
loma que aletea sobre sus pequeños 
sin tocarlos”; ahí está unida la idea 
de la generación y de la asistencia). 
Sobre todo el descendimiento del Es- 
píritu está unido a una verdadera y 
propia revelación cristológica en for- 
ma de voz del cielo (así en los sinóp- 
ticos; en Jn se combina con el testi- 
monio del Bautista): “Tú eres mi Hijo 
querido, en ti me complazco” (Mc 
1,11). Estas palabras expresan ante 
todo la condición filial de Jesús res- 
pecto a Dios con una velada referen- 
cia a Gén 22,2 (hebr., jahid = “úni- 
co”, que los LXX han traducido por 
ugapetós = “querido”, del cual de- 
penden los sinópticos); pero sobre 
todo manifiestan su doble cualidad 
de mesías real (cf Sal 2,7, citado por 
entero en algunas variantes del texto 
de Lc, en el apócrifo Evangetio de los 
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Ebionitas= Epifanio, Panar. 30,13, 
7, y en Justino, Diál. 88,8) y profético 
(cf Is 42,1 = Mt 12,18: figura del sier- 
vo elegido y destinado a una misión 
de anuncio). 

En adelante el Espíritu constituye 
el equipamiento característico de Je- 
sús en el desarrollo de su misión, y Jn 
1,32 dice claramente que “ha perma- 
necido sobre él”. El le empuja al de- 
sierto para ser tentado por el diablo 
(cf Mt 4,1 par), y lo devuelve luego a 
Galilea (cf Lc 4,14). Con su virtud 
arroja Jesús los demonios (cf Mt 
12,28; Lc 11,20; sin comparación con 
el judaísmo del tiempo: cf Strack- 
Billerbeck, IV, 527-535); y con su go- 
zosa inspiración confiesa su propia 
adhesión al Padre (cf Le 10,21). En 
particular en Nazaret, según el relato 
de Lc 4,16-20, Jesús proclama que 
realiza en sí la protecía de ls 61,1-2, 
es decir, ser consagrado y enviado 
por el “Espíritu del Señor” a llevar a 
los pobres la buena nueva y a librar 
alos oprimidos, inaugurando “el año 
de gracia del Señor” (cf He 10,36-38). 
Asi, toda la actividad de Jesús está 
bajo el signo del Espíritu. 

b) La enseñanza dada por el Je- 
sús terreno sobre el Espíritu difiere 
notablemente según que se trate de 
los sinópticos o del cuarto evangelio. 
Por eso los distinguimos metodoló- 
gicamente. 

En los sinópticos Jesús se expre- 
sa con notable parsimonia sobre el 
tema. En todo caso, no se encuentra 
ninguna enseñanza orgánica. Aparte 
de la afirmación de que su compor- 
tamiento está marcado por el pneú- 
ma divino [/ supra, 2a], Jesús habla 
del Espíritu en cuatro momentos y 
según cuatro aspectos diversos. En 
primer lugar, tenemos el dificil pasa- 
Je de la blasfemia contra'el Espíritu 
Santo, que no será perdonada (cf Mt 
12,31-32; Mc 3,28-29; Le 12,10; cf los 
comentarios). Probablemente la re- 
dacción de Mc conserva más fielmen- 
te el tenor y el sentido originario del 
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lóghion: si no se quiere ver ahí sólo 
una fortísima hipérbole para calificar 
la enormidad del pecado en cuestión, 
habrá que identificar esa blasfemia 
con el rechazo de aceptar en la acti- 
vidad de Jesús la presencia de la in- 
tervención salvífica del Espíritu de 
Dios, o sea, del mismo Dios, tomado 
incluso por Belcebú; con ello se sus- 
trae uno a la posibilidad misma de 
encontrar el perdón de Dios ofrecido 
en la acción de Jesús (cf E. Lóvestam, 
que remite a Éx 8,15; 17,7; 1s 63,7-10; 
He 7,51). En segundo lugar, la fuen- 
te Q nos transmite un lóghion que en 
la redacción lucana suena así: “Pues 
si vosotros, que sois malos, sabéis 
dar a vuestros hijos cosas buenas, 
¿cuánto más el Padre del cielo dará 
el Espíritu Santo a quienes se lo pi- 
dan?” (Lc 11,13; Mt 7,11 tiene “cosas 
buenas”), éste forma parte de una 
instrucción de Jesús sobre la oración 
incesante, y justamente el Espíritu 
Santo se convierte en cifra de lo que 
de mejor Dios puede conceder al que 
ora. En tercer lugar, los sinópticos 
refieren el lóghion sobre la asistencia 
concedida por el Espiritu Santo a los 
discípulos perseguidos y entregados 
ala autoridad (cf Mt 10,20: contexto 
del discurso misionero; Me 3,11: con- 
texto del discurso escatológico; Lc 
12,2: contexto de exhortación a dar 
testimonio con valor): la perspectiva 
es ya pospascual, y el Espíritu apare- 
ce al mismo tiempo como ilumina- 
ción interior, fuerza y sostén para 
confesar la fe cristiana contra todo 
temor. En cuarto lugar, sólo Mt 
28,20 pone en labios de Jesús resuci- 
tado la consigna misionera de ense- 
ñar atodas las gentes, “bautizándolas 
en nombre del Padre y del Hijo y del 
Espíritu Santo”: la fórmula, que en 
contexto bautismal no tiene paralelos 
tan claros en el NT (cf, sin embargo, 
Didajé 7,1.3), pone al Espíritu en po- 
sición trinitaria junto al Padre y al 
Hijo Jesús; aunque no hay que verlo 
enseguida en la óptica del concilio de 
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Nicea, dice, sin embargo, que el bau- 
tizado es colocado en radical relación 
(eis tó ónoma...) con el divino poder 
del pneúma, igual que el mismo Jesús 
fue históricamente marcado de ma- 
nera tan original. 

El cuarto evangelio nos presenta 
un discurso más amplio sobre el Es- 
píritu por parte de Jesús; más aún, 
todas sus palabras “son espíritu y 
vida” (Jn 6,63; dicho de la tórah en 
Mek. Ex. 15.26), es decir, connotadas 
por el pneúma vivificante, ya que a 
él Dios le “da el espíritu sin medida” 
(3,34; así C.K. Barret y R. Schna- 
ckenburg; otros entienden a Jesús 
como sujeto del don: así R.E. Brown 
y J. de la Potterie). Jesús hace del 
espíritu bautismal el principio del nue- 
vo nacimiento del cristiano como re- 
generación de lo alto (cf 3,3-8); tam- 
bién el “don de Dios=agua viva” 
(4,10) que se hace entrever a la sama- 
ritana podría referirse al Espíritu 
como garantía de vida eterna (cf 4,14; 
en alternativa, podría aludir a la pa- 
labra reveladora de Jesús). Es cierto 
que “los verdaderos adoradores ado- 
rarán al Padre en Espíritu y verdad” 
(4,23), es decir, que prestan un culto 
no exterior ni puramente racional, 
sino interiormente animado por el 
Espíritu e iluminado por la revela- 
ción traída por Jesús; corresponde al 
hecho de que “Dios es Espíritu” 
(4,25), no tanto en el sentido de que 
es inmaterial cuanto en el sentido de 
que es no carnal, o sea no reducible 
a la medida del hombre, no localiza- 
ble ni disponible a sus pretensiones 
de dominarlo. Pero es sobre todo en 
los discursos de adiós, durante la úl- 
tima cena, donde se desarrolla el 
tema del Espíritu; la perspectiva es 
pospascual, ya que Jesús habla de él 
en términos de promesa. En realidad 
es presentado casi como sustituto de 
Jesús, y en todo caso relacionado con 
su partida. Sus nombres más carac- 
teristicos son “Espíritu de verdad” 
(14,17; 15,26; 16,13; en cuanto que 
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dice referencia estricta a la verdad 
personal que es Jesús como revelador 
escatológico) y “Paráclito”(14,16.17. 
26; 15,26; 16,7; en cuanto ad-vocatus, 
o sea asistente, sostén: el mismo títu- 
lo se da a Jesús glorificado en 1Jn 
2,1); para indicar su personalidad se 
une en 16,13 al neutro pneúma el 
pronombre masculino ekeínos. Sus 
funciones respecto a Jesús serán de 
testimonio (15,265), de dependencia 
de su palabra (16,135), de glorifica- 
ción (16, 14); respecto alos discípulos 
serán de íntima presencia (14,17), de 
anamnesis de las palabras de Jesús 
(14,26), de guía a toda la verdad 
(16,13); respecto al mundo, sus fun- 
ciones serán de alteridad (14, 17), de 
oposición a las persecuciones (15,18- 
25) y de convencimiento de sus erro- 
res (16,8-11). 


3. EL ESPÍRITU DEL RESUCITA- 
DO. Durante su vida terrena Jesús es 
solamente beneficiario del Espíritu 
(como los profetas del AT), pero no 
concesionario. Pero de su vientre, 
como se expresa figurativamente el 
cuarto evangelista, debían brotar ríos 
de agua viva (cf Jn 7,38); y estas pa- 
labras se refieren “al Espíritu que ha- 
brían de recibir los que creyeran en 
él. Pues aún no había Espiritu, por- 
que Jesús no había sido aún glorifi- 
cado” (ib, 7,39). Con esto se afirma 
el valor absolutamente determinan- 
te de los acontecimientos pascuales 
(muerte y resurrección de Cristo) 
como cambio decisivo en la historia 
de la salvación. Justamente con el 
tema del Espiritu, la pascua marca 
más que nunca la línea entre dos ver- 
tientes, entre el A y NT. Ahora ha 
llegado el tiempo en el que realmente 
Jesús puede bautizar con Espíritu 
Santo (cf Mc 1,8 par). Pedro lo ex- 
presó bien el día de pentecostés: 
“Exaltado, pues, por la diestra de 
Dios, y habiendo recibido del Padre 
el Espíritu Santo, objeto de la pro- 
mesa, lo ha derramado. Esto es lo 
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que estáis viendo y oyendo” (He 2, 
33). Pero antes de convertirse en un 
don otorgado por medio de Jesús, el 
Espiritu le interesa a él personalmen- 
te y lo califica en su nueva identidad 
de resucitado. Lo decía ya una anti- 
gua confesión de fe judeo-cristia- 
na, referida por Pablo en Rom 1,3-4: 
“Nacido de la estirpe de David se- 
gún la carne, constituido hijo de Dios 
en poder según el Espíritu de san- 
tificación por su resurrección de la 
muerte”. Pascua representa, pues, 
para él como un segundo nacimiento, 
cuando no ya la “carne”, sino el “Es- 
píritu Santo” se convierte en su nue- 
vo principio constitutivo, que hace 
de él el “Hijo de Dios poderoso”. 
Ahora el Espíritu de Dios se convier- 
te en la dotación de Jesús a un nuevo 
nivel, que le coloca en pie de igual- 
dad soteriológica con Dios mismo 
(cf Justino, Dial. 87). He aquí cómo 
se expresa Pablo en Rom 15,18-19 a 
propósito de su propia actividad 
apostólica: “Sólo me atreveré a ha- 
blar de lo que por mi medio ha rea- 
lizado Cristo para la obediencia de 
los paganos (a la fe)... con el poder 
del Espíritu Santo”. Justamente el 
pneúma divino se ha convertido aho- 
ra en toda su posibilidad de obrar, 
hasta el punto de que en algunos ca- 
sos parecen identificarse (cf H. Gun- 
kel, J. Hermann, E. Schweizer): p.ej., 
cf 1Cor 12,12 (“Todos fuimos bauti- 
zados en un solo Espíritu”) y Gál 
3,27 (“Pues cuantos habéis sido bau- 
tizados en Cristo...”). En cambio con- 
sidero fuera de discusión 2Cor 3,17 
(“El Señor es el Espíritu”), puesto 
que aquí el término Kyrios tiene con- 
textualmente significado teológico en 
sentido estricto y no cristológico, 
como se deduce de la comparación 
con el Targum J 1 de Ex 33,16; Núm 
7,89 (cf R. Penna, 192-201). En cuan- 
to a 1Cor 15,45 (“Adán, el primer 
hombre, fue creado un ser viviente; el 
último Adán, como espíritu vivifi- 
cante”), la locución pneúma zoo- 


Espíritu Santo 


poioún (cf Lam 4,20: rúah “appenú) 
no indica una nueva dimensión im- 
personal en la cual se hubiera disuel- 
to el resucitado, sino que sólo expre- 
sa la nueva función salvífica (divina, 
porque según la tradición bíblica sólo 
Dios vivifica: cf 2Re 5,7; Neh 9,6; Sal 
70,20; Qo 7,12), adquirida por él en 
favor de los hijos de Adán, desde los 
cuales se mide en consecuencia ahora 
toda su diversidad. En todo caso son 
determinantes algunos pasajes pauli- 
nos (así 2Tes 2,8 y sobre todo Gál 
4,6; Rom 8,9; Flp 1,19) o de impronta 
paulina (así He 16,7; 1Pe 1,1), donde 
en términos absolutamente originales 
se habla de “Espíritu del Hijo”, o 
“Espíritu de Cristo” o “Espíritu de 
Jesús”. Estas locuciones se han de 
considerar fuertemente elípticas y se 
resuelven en esta otra: “El Espíritu 
de Dios que está en Cristo-Hijo-Je- 
sús, y que obra mediante él”. Pues 
domina con mucho en el NT el len- 
guaje tradicional concerniente al “Es- 
píritu de Dios” o “Espíritu Santo”; y 
es justamente esta rúah divina la que 
ahora es compartida por el resucita- 
do: ya no es solamente “de Dios”, 
sino también del mesías cristiano Je- 
sucristo. Evidentemente esto implica 
una dimensión cristológica interesan- 
te, puesto que si el pneúma es y per- 
manece fundamentalmente divino, 
enseguida nos enfrentamos con la es- 
tatura misteriosa del personaje al 
cual se le otorga (no sólo como bene- 
ficiario, sino sobre todo como dis- 
pensador). Pero de ahi se deriva tam- 
bién una original dimensión pneu- 
matológica, ya que el hecho de com- 
partir el Espíritu entre Dios (Padre, 
aunque la conexión con el “Padre” es 
rara: Mt 10,20; Lc 11,13; Jn 14,16.26; 
15,26; He 2,33; Rom 8,15; Gál 4,6; Ef 
2,18) y el Hijo de Dios hace que sur- 
jan rasgos de una personalidad suya 
que va mucho más allá de la simple 
personificación de la rúah israelita, 
donde se quedaba sólo en un modo 
de intervención del mismo Dios. 
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De esta manera somos conducidos 
al umbral del misterio trinitario, cuya 
percepción en el NT no se presenta 
ciertamente en los términos de las 
posteriores formulaciones de la fe cris- 
tiana. Esta fe, ya en el testimonio de 
los escritos canónicos, pasó por un 
crecimiento gradual, que podemos 
distinguir en tres fases. Ante todo, 
comprobamos que las confesiones de 
fe más antiguas históricamente veri- 
ficables son sustancialmente binarias 
(= Dios y Cristo, con la asistencia del 
Espíritu: cf 1Cor 15,3-5; 8,6; 1Tes 
1,9-10; Tim 2,5; Flp 2,6-11; Col 1, 
12-20; Jn 1,1-18; solamente en Rom 
1,3-4 y 1Tim 3,16 aparece el pneúma, 
pero entendido más como una mo- 
dalidad divina que como persona). 
En un segundo momento se abren 
paso algunas formulaciones ternarias 
(cf Ef 1,3-14; Rom 15,16.30; 1Cor 
6,11; 12,4-6; 2Cor 1,21s; Gál 4,6; Ef 
4,4-6; 2Tes 2,13s; Tit 3,4-6; Heb 9,14; 
1Pe 1,2; 3,18; 1Jn 4,2; Jud 20s; Ap 
22,1; He 10,3; 20,28), que dan cada 
vez más espacio al Espíritu, cuya pre- 
sencia, sin embargo, no es signo de 
una conciencia trinitaria refleja. So- 
lamente en un tercer estadio se lo 
asocia de pleno título personal a 
Dios-Padre y a Cristo-Hijo (cf 2Cor 
13,13; Mt 28,20; He 2,33; Jn 14,26; 
15,26; 16,13-15), ofreciendo con ello 
materia a las precisiones trinitarias 
de los siglos sucesivos. 


4. EL ESPÍRITU EN EL CRISTIA- 
NO. Este Espíritu, así connotado en 
sus relaciones histórico-salvíficas con 
Dios y con Jesús, constituye también 
su punto de contacto con el hom- 
bre redimido. Es esencialmente algo 
“mandado” (Gál 4,6; 1Pe 1,12), “de- 
rramado” (cf He 2,175.33; Rom 5,5; 
1Cor 12,13; Tit 3,6), “dado” (cf Jn 
19,30; 2Cor 1,22; 5,5; Ef 1,17; 1Tes 
4,8; IJn 3,24; 4,13), “otorgado” (cf 
Gál 3,5; Flp 1,19) y que, corres- 
pondientemente, es “recibido” (cf Jn 
7,39; Rom 8,15; 1Cor 2,12; 2Cor 
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11,4; Gál 3,2.14) y de lo que se puede 
“estar lleno” (Ef 5,18). El resultado 
cs que el pneúma divino ahora “ha- 
bita” (Rom 8,9.11; ICor 3,16) o 
“mora” (Rom 8,11; 2Tim 1,14) en el 
cristiano como algo que “se tiene” (cf 
Rom 8,9; 1Cor 7,40; 2Cor 4,13), se- 
gún un lenguaje que es exclusivamen- 
te paulino. En efecto, Pablo es el 
autor neotestamentario que más ha 
desarrollado el tema del constitutivo 
pneumático de la novedad antropo- 
lógica. El fundamento de esta nueva 
antropología sobrenatural puede ser 
simplemente la fe (cf Gál 3,2: “¿Re- 
cibisteis el Espíritu por las obras de 
la ley o por haber aceptado la fe que 
os anunciaron?”, y se sobrentiende 
que la respuesta debe tomar en con- 
sideración sólo la segunda parte de la 
alternativa). Pero es habitual el enla- 
ce del don del Pnreúma con el mo- 
mento sacramental del bautismo, 
donde el Espíritu no sólo forma parte 
de una fórmula de administración (cf 
Mt 28,20) ni es sólo el principio cau- 
sante de una nueva generación (cf Jn 
3,5-8), sino que es un don concedido 
por Dios que entra a definir por den- 
tro al bautizado: “El amor de Dios 
ha sido derramado en nuestros cora- 
zones por medio del Espíritu Santo 
que se nos ha dado” (Rom 5,5; cf 
[Cor 6,11; 12,13; 2Cor 1,21-22; Ef 
1,13; 4,30; Tit 3,5-6: “mediante el 
bautismo regenerador y la renova- 
ción del Espíritu Santo, que derramó 
en abundancia sobre nosotros”). 

Quizá el texto más explícito sea 
Gál 4,6 (que tiene un paralelo en 
Rom 8,15): “Y como prueba de que 
sois hijos, Dios ha enviado a vuestros 
corazones el Espíritu de su Hijo, que 
clama: ¡Abba, Padre!” De este texto 
deducimos algunas cosas dignas de 
notarse. 


a) Eltema en discusión es el de la 
filiación adoptiva (= hyiothesía), que 
expresa la nueva relación del hombre 
con Dios, como condición de una 
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superación de servidumbre o de mi- 
noría de edad (cf ib, 4,1-3); ella da 
derecho a la herencia (cf ib, 4,7), ya 
sea que se la entienda como partl- 
cipación actual en el cumplimiento 
cristiano de las promesas antiguas 
(cf ib 3,14) o como recepción de los 
futuros bienes escatológicos (cf Ef l, 
13-14). 


b) La nueva filiación consiste en 
una relación original de suma intimi- 
dad y familiaridad con Dios, eviden- 
ciada con el grito arameo “Abba”; él 
manifiesta que la nueva condición 
filial del bautizado es humanamente 
inalcanzable, ya que consiste en una 
adecuación con el mismo Jesucristo, 
al cual esa confianza con Dios le era 
connatural (cf Mc 14,36). 


c) La nueva cualidad del cristia- 
no la realiza justamente el Pneúma, 
el cual forma por eso el verdadero 
constitutivo de la identidad cristiana 
a nivel ontológico; el hecho de que se 
le llame “Espíritu del Hijo” subraya 
que la situación del bautizado está en 
analogía con la de Jesús; además es 
enviado por Dios por una decisión 
soberanamente libre y gratuita (o sea, 
no condicionada por ninguna pre- 
sunción humana), y por lo tanto es 
expresión de la pura gracia divina 
(cf Sab 9,17). 


d) Al decir “en nuestros corazo- 
nes”, el apóstol alude a la profundi- 
dad personal del hombre, que es así 
tocado, y por tanto transformado has- 
ta en sus raíces más secretas; los cris- 
tianos son, pues, “templo del Es- 
píritu” (1Cor 6,19; 3,16), y, contem- 
plando en Cristo como en un espejo 
la gloria del Señor, son “transforma- 
dos en su misma imagen, resultando 
siempre más gloriosos, bajo el influjo 
del Espíritu del Señor” (2Cor 3,18). 


e) Lo más inaudito es que el bau- 
tizado es introducido y como inmer- 
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so en el mismo misterio trinitario; y 
ello justamente por obra del Espíritu; 
pues, enviado por Dios, llega a nos- 
otros con una típica connotación 
cristológica para volver luego al su- 
premo mandante en forma de grito 
filial (n.b.: en el original griego la 
acción de gritar tiene como sujeto no 
al Hijo, sino al Espíritu; y es una 
acción que no tiene comparación ni 
en el AT ni en el judaísmo intertesta- 
mentario; cf también Rom 8,26); el 
Padre-Espíritu-Hijo asumen así al 
cristiano en su comunión, como en el 
torbellino de sus mutuas relaciones. 

Por eso la existencia cristiana en- 
tera es una vida según el Espíritu. 
“Pues todos los que se dejan conducir 
por el Espíritu de Dios son hijos de 
Dios” (Rom 8,14); “si vivimos por el 
Espíritu, dejémonos conducir por el 
Espíritu (Gál 5,25). Con estas afir- 
maciones quiere decir Pablo que el 
pneúma no es sólo algo estático, de- 
positado en el fondo de “nuestros 
corazones” y destinado a permanecer 
allí en forma pasiva. Al contrario, es 
por naturaleza dinámico (por algo se 
le compara con el viento; cf supra), y 
su presencia es estimulante, fermen- 
tadora. El lenguaje paulino del “ca- 
minar” y “dejarse guiar” expresan 
justamente el aspecto activo del im- 
pacto antropológico del Espíritu, que 
informa de sí toda la realidad coti- 
diana del cristiano en sus múltiples 
aspectos vivenciales. El “servir a Dios 
en el orden nuevo del Espíritu” (Rom 
7,6) se evidencia mediante el destro- 
namiento del principio contrario, lla- 
mado “carne”, que debe ser contro- 
lado constantemente; es, sin embar- 
go, importante precisar el concep- 
to: la “carne” no equivale platóni- 
camente a un simple componente del 
hombre (el cuerpo o la sexualidad), 
sino que identifica semíticamente a 
todo el hombre (¡cuerpo y alma!) en 
cuanto mortal, y mejor aún en cuan- 
to alejado de Dios y opuesto a él 
(cf Rom 9,8; 1Cor 1,26; 2Cor 1,12; 
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10,4; 11,17s; Flp 3,3-7). Las célebres 
páginas de Gál 5,16-25 y Rom 8,5-17 
contraponen los dos principios alter- 
nativos en términos sumamente efi- 
caces, poniendo de manifiesto los 
efectos contrarios del uno y del otro. 
En resumen, leemos en Rom 8,2: “La 
ley del Espíritu, que da la vida en 
Cristo Jesús, me ha librado de la ley 
del pecado y de la muerte”; de modo 
que sólo ella realiza concretamen- 
te la novedad cristiana. Como co- 
mentará santo Tomás de Aquino: “Et 
hoc modo datum est Novum Testa- 
mentum, quia consistit in infusione 
Spiritus Sancti” (ln Hebraeos 8,10; 
cf In Romanos 8,2). Entre esta ley 
del Espíritu y del amor hay luego una 
relación del todo privilegiada, si no 
incluso una mutua identificación (cf 
Rom 5,5): pues la agápe es el primer 
fruto del Espíritu (cf Gál 5,22) y en 
ella se compendia toda la ley (cf Gál 
5,14; Rom 13,8-10), que ahora para 
el cristiano no es ya un mandamien- 
to externo, son un principio interior 
(cf Ez 36,26-27; y también santo To- 
más, In 2Cor 3,6: “Spiritus Sanctus, 
dum facit in nobis caritatem, quae 
est plenitudo legis, est Testamentum 
novum”). La misma libertad, que 
también es don del Espíritu (cf 2Cor 
3,17), se orienta al servicio del amor 
(cf Gál 5,1.13). De modo que ahora 
el cristiano vive “en el Espíritu” (Rom 
2,29; 8,9; 14,17; etc.) o “según el Es- 
píritu” (Rom 8,4.5; Gál 4,29). Es para 
él un “sello” (cf 2Cor 1,22; Ef 1,13; 
4,30), que le marca en su nueva na- 
turaleza y le recuerda e incluso le 
permite vivir en conformidad con su 
nuevo estado. Y es también una “un- 
ción” (1Jn 2,20.27), que hace activa 
y Operante la escucha de la palabra 
de Dios. 


5. EL ESPÍRITU Y LA / IGLESIA. 
La efusión neotestamentaria del Es- 
píritu no es solamente un hecho indi- 
vidual. Al contrario, tiene una di- 
mensión comunitaria típica; el que 
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más la destaca en sus comienzos his- 
tóricos es el libro de los Hechos de 
los Apóstoles. El relato del hecho de 
pentecostés (He 2,1-12) se inspira en 
algunos elementos veterotestamenta- 
rios judíos, como la imagen del vien- 
to [/ supra], el esquema subyacen- 
te en los hechos del Sinaí (cf Ex 
19,1.8.16.17.18; 20,18; Dt 2,36; Fla- 
vio Josefo, Ant. 3,80), el tema de las 
lenguas (cf Filón de Alejandria, De- 
cal. 44-49; Spec. leg. 2,188-189; Ex. 
R., 5,9, sobre Éx 4,27; Talmud Bab., 

Sab. 88b) y en particular la cita ex- 
plícita de Jl 3,1-5 en el discurso de 
Pedro (He 2173, para decir con 
toda evidencia que ha llegado la efu- 
sión escatológica del pneúma de 
Dios, el cual da consistencia a una 
nueva comunidad (constituida con 
toda probabilidad no sólo por los 
“doce”, sino también por los mencio- 
nados en 1,14-15) y que está destina- 
do a horizontes universales (cf la lista 
de los pueblos en 2,9-11). La pneu- 
matología de He es muy acentuada 
(unas 60 veces pneúma tiene valencia 
teológica); y es objeto de discusión si 
el Espíritu se entiende ahí como per- 
sona o como simple fuerza sobrena- 
tural, como factor de orden estático 
o de renovación interior, como un 
don transitorio o permanenté. Una 
cosa es cierta: como en el bautismo 
del Jordán dio comienzo a la vida 
pública de Jesús, así ahora pone en 
marcha la historia de la comunidad 
cristiana como comunidad misione- 
ra. El es “la fuerza para ser testigos 
(de Jesús) hasta los confines de la 
tierra” (He 1,8); Pedro dirá efectiva- 
mente en nombre de los apóstoles: 
“Nosotros somos testigos de estas co- 
sas, como lo es también el Espíri- 
tu Santo de Dios que ha dado a los 
que le obedecen” (5,32; cf 15,28). El 
mismo Espíritu llena de sí a los 
siete colaboradores de los apóstoles, 
entre ellos en particular a Esteban 
(cf 6,3.10; 7,55), es dado por Pedro y 
Juan a los samaritanos convertidos 
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(c£8,15-17), ilumina a Felipe (cf 8,29- 
39), confirma el vuelco ocurrido en 
Saulo (cf 9,17), aconseja a Pedro 
(10,19), es derramado sobre los pri- 
meros paganos (10,44-47; 11,155) y 
sobre los discípulos del Bautista 
(19,1-6), caracteriza a las figuras de 
Bernabé (11,24) y del profeta Agabo 
(11,28), designa a los primeros misio- 
neros (cf 13,2.4), conduce la misión 
de Pablo (cf 13,9; 16,6-7; 20,23; son 
interesantes también las variantes del 
cód. Den 19,1 y 20,3) y es responsa- 
ble de las decisiones innovadoras to- 
madas en el llamado concilio de Je- 
rusalén (15,28). Por algo el libro de 
los Hechos ha sido reiteradamente 
definido como el evangelio del Espí- 
ritu, porque en él actúa como prota- 
gonista, después de haber hecho 
irrupción en pentecostés como “vien- 
to impetuoso” (2,20 en la escena de la 
comunidad jerosolimitana. Es tam- 
bién evidente que el Espíritu pente- 
costal es el don por excelencia de 
Jesús resucitado (mejor, ascendido a 
los cielos: cf 1,9-11); y el cuarto evan- 
gelio datará la primera efusión ya la 
tarde misma de pascua al grupo de 
los discípulos (cf Jn 20,22). En todo 
caso, constituye la dotación de la 
Iglesia, la cual, si escucha lo que el 
Espíritu incesantemente le sugiere (cf 
Ap 2,7.11.17.29; 3,6.13.22), no puede 
permanecer inerte ni tibia, sino que 
se verá constantemente impulsada al 
testimonio. La presencia del Espíritu 
en la Iglesia se revela, en efecto, ac- 
tiva, si en ella hay siempre algo evan- 
gélico que hacer ver y escuchar (cf He 
2,23). 

Si los Hechos nos muestran al Es- 
píritu en acción, las cartas de Pablo 
nos ofrecen una fecunda enseñanza 
sobre las relaciones Espíritu-Iglesia, 
naturalmente también basada en la 
experiencia concreta del apóstol (so- 
bre todo en el ámbito de la comuni- 
dad de Corinto). Sus afirmaciones 
sobre la materia se reducen a poner 
de manifiesto dos aspectos de la cues- 
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tión, diversos y complementarios. En 
primer lugar, se dice que el Espíritu 
es el dato de base común a todos los 
bautizados, y por ello factor de uni- 
dad eclesial. Ya es sintomático el he- 
cho de que Pablo, cuando habla de la 
presencia del Espíritu en el hombre, 
use siempre el plural “vosotros-nos- 
otros” o el indefinido “quien-cuan- 
tos” (únicas excepciones: Rom 9,1; 
ICor 7,10; en Rom 8,2 el singular es 
una enálage de persona); en particu- 
lar sorprende el recurso al pronom- 
bre “todos”; así, por ejemplo: “Todos 
hemos sido bautizados en un solo 
Espíritu” (1Cor 12,13; cf Rom 8,14). 
Esto significa que es inútil y dañoso 
erigir delimitaciones inconsistentes 
de clase en la Iglesia, ya que “todos” 
participamos del Espíritu (cf 2Cor 
13,13) de manera radicalmente pari- 
taria. La misma comunidad cristiana 
está en su originarse ya pneumática- 
mente connotada, y el apóstol la 
compara a una carta “redactada no 
con tinta, sino con el Espíritu de Dios 
vivo” (2Cor 3,3). Así pues, el Espíritu 
está en la raíz de la identidad eclesial 
(cf Gál 3,3) como vínculo objetivo y 
a la vez exigencia de unidad por la 
participación de una dignidad igual 
de hijos adoptivos de Dios. Por eso 
se comprende la exhortación de la 
carta a los Efesios a “mantener la 
unidad del espíritu con el vínculo de 
la paz” (Ef 4,3), y, aunque algunos 
autores antiguos hayan entendido 
aquí pneúma en el sentido humano- 
psicológico, es posible ver ahí el Es- 
píritu de Dios, ya que se trata de un 
don poseído que es preciso conser- 
var; y también porque según la fór- 
mula * un solo cuerpo y un solo espí- 
ritu” (ib, 4,4), la cual recuerda el fuer- 
te enunciado de Ef 2, 22 sobre el 
templo santo en e! Señor, * “por el que 
también vosotros estáis integrados en 
el edificio, para ser mediante el Espí- 
ritu morada de Dios”. Él da cohesión 
y vida al cuerpo eclesial. 

En segundo lugar, y paradójica- 
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mente, el Espíritu es también fuente 
de disparidad en la Iglesia; y esto a 
nivel de ministerios. “Hay diversidad 
de dones, pero el Espiritu es el mis- 

o... A cada uno se le da la manifes- 
tación del Espiritu para el bien co- 
mún... Todo esto lo lleva a cabo el 
único y mismo Espíritu, repartiendo 
a cada uno sus dones como quie- 
re” (ICor 12,4.7.11; y en los vv. 8-10 
el apóstol enumera ocho carismas di- 
versos, reduciéndolos todos a un úni- 
co origen pneumático). Sobre la 
comprobación de una multiplicidad 
de funciones ministeriales (¡no todas 
programadas!), Pablo hace tres con- 
sideraciones diversas. 


a) El Espíritu en persona es el 
verdadero responsable de la plurali- 
dad carismática (y en ib, 12,28 com- 
prende también ésta: “los dones del 
gobierno” de la comunidad); por tan- 
to, en vez de rebajar el hecho, lo en- 
noblece al máximo, atribuyendo al 
Pneúma una capacidad tan sumamen- 
te diversificada de intervenir en el 
tejido eclesial, que los hombres por sí 
solos no sabrían hacer con tanta fan- 
tasía (¡cf ITes S, 191); este supremo 
principio, que obra “como quiere”, 
es lo que habría de confesar también 
un extraño, “proclamando que ver- 
daderamente Dios está en vosotros” 
(ib, 14,25). 


b) Una vez más Pablo insiste en 
que la potencia carismática del Espí- 
ritu llega a “cada uno” de los bauti- 
zados (cf 1,7.11; ver también Ef 4,7); 
como si dijera que el cristiano, sea 
quien sea, demuestra su madurez tam- 
bién por el hecho de saber ejercer un 
papel en la Iglesia, asumiendo su res- 
ponsabilidad de investido del Espíri- 
tu; éste no está destinado a permane- 
cer solamente “en los corazones”, 
sino a desplegarse en un plano comu- 
nitario público. 


c) Semejante “manifestación del 
Espíritu”, cualquiera que sea la fiso- 
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nomía que adquiera concretamente, 
se orienta “a la utilidad común”; nin- 
gún pneumático (cf 1Cor 2,10-15) 
puede arrogarse el hecho de lacerar 
el cuerpo de Cristo que es la Igle- 
sia; al contrario, el Espíritu se da 
para la oikodomé, es decir, la cons- 
trucción y el crecimiento de la comu- 
nidad (cf ib, 14,3.4.5.12.17.26); in- 
cluso en 2Cor 3,6.8 habla el apóstol 
de una diakonía pneúmatos, es decir, 
de un ministerio del Espiritu, que con- 
siste en “servir el Espíritu” a la co- 
munidad cristiana por parte del após- 
tol, como elemento vivificante (cf K. 
Primm). 


6. ESPÍRITU Y ESPERANZA. Si el 
Pneúma califica ya el hoy del cristia- 
no y de la Iglesia, es también el factor 
que tiene abierta la puerta al futuro 
escatológico, del cual constituye al 
mismo tiempo una anticipación y 
una garantía. Hay dos conceptos 
paulinos que van en este sentido: 
aparjé= “primicias” (cf Rom 8,23: 
“Tenemos las primicias del Espíri- 
tu..., esperando la adopción filial, la 
redención de nuestro cuerpo; porque 
en la esperanza fuimos salvados”) y 
arrabón= “prenda” (cf 2Cor 1,22: 
“Nos ha marcado con su sello y ha 
puesto en nuestros corazones el Espí- 
ritu como prenda de salvación”; ver 
también ib, 5,5; Ef 1,14: “Prenda de 
nuestra herencia”). Ambos dicen que 
Justamente el Espíritu constituye el 
común denominador de la vida cris- 
tiana presente y de la futura; él repre- 
senta la continuidad cualitativa entre 
los dos momentos. “El que nos ha 
hecho para este destino es Dios, y 
como garantía nos ha dado su Espí- 
ritu” (Cor 5,5). Su función no se 
limita a una dimensión interior. El 
pneúma (igual que ya en Ez 37) im- 
vregna también la corporeidad del 
rombre: “Y si el Espíritu del que re- 
sucitó a Jesús de entre los muertos 
habita en vosotros, el que resucitó 
u Cristo Jesús de entre los muer- 
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tos vivificará también vuestros cuer- 
pos mortales por obra de su espíritu, 
que habita en vosotros” (Rom 8,11). 
Es como si constituyese una fuerza 
tal que se derrama y difunde fuera de 
la simple interioridad, involucrando 
también “vuestros cuerpos mortales” 
en un destino de promoción esca- 
tológica, es decir, de vida definitiva 
y total. En cuanto a la modalidad 
del fenómeno, el apóstol se expre- 
sa en términos misteriosos, pero su- 
mamente originales: “Se siembra un 
cuerpo natural, y resucita un cuerpo 
espiritual... Pero lo primero no es lo 
espiritual, sino lo natural” (1Cor 
15,44.46). El sóma pneumatikón, aun- 
que parezca una expresión contra- 
dictoria, expresa a la vez dos ideas: 
por una parte, en el futuro escatoló- 
gico tampoco se le quita al hombre 
su somaticidad, y por tanto no sólo 
el alma, sino también el cuerpo tiene 
un futuro; por otra parte, experimen- 
tará una transformación tal que pa- 
sará de la miseria el esplendor (cf ib, 
15,43). De esta metamorfosis es cau- 
sa justamente el Pneúma. 


BIBL.: AA.VV., Lo Spirito del Signore, en 
Parola Spirito e Vita 4, Dehoniane, Bolonia 
1981 (julio-diciembre); ALBERT R.-WESTERMANN 
C., Espíritu (rúah) en DTAT Il, Cristiandad, 
Madrid 1985, 914-1447; Barr H. von, Der Hei- 
lige Geist in den Lukasschriften, Kohlhammer, 
Stuttgart 1926; BArRETT C.K., The Holy Spirit 
and the Gospel Tradition, SPCK, Londres 
19662; Castro S., Experiencia religiosa del Es- 
píritu en la Biblia, en “Revista de Espiritualidad” 
42 (1983) 7-34; CazeLLes, L'esprit de Dieu dans 
UAncien Testament, en AA.VV., Le mystere de 
PEsprit Saint, Tours 1968, 17-43; CHEVALIER M.- 
A., L'Esprit et le Messie dans le Bas-Judaísme et 
le Nouveau Testament, P.U.F., París 1958; Ip, 
Souffle de Dieu. Le Saint-Esprit dans le Nou- 
veau Testament, Beauchesne, París 1978; Cor- 
PENS J., Le don de VEsprit d'apres le textes de 
Qumran et le 4.¿me Evangile, en AA.VV., Les 
origines du messianisme, en Recherches Bibli- 
ques 1, Desclée, Brujas 1958, 209-223; Dacqui- 
NO P., Lo Spirito Santo e il Cristiano secondo S. 
Paolo, en Studiorum Paulinorum Congressus 
Internationalis Catholicus 1961 1, Biblical Ins- 
titute Press, Roma 1963, 119-129; DesrocHEs 
H.C., L'Esprit Saint, principe communautaire 


Ester 


selon St. Paul, en “Vie Spirituelle” 312 (1946, 
nov.) 476-492; DietzEL A., Beten im Geist. Eine 
religionsgeschichtliche Parallele aus den Hoda- 
yoth zum paulinischen Gebet im Geist, en “Theo- 
logische Zeitschrift” 13 (1957) 12-32; FEeRRA- 
RO G., Lo Spirito e Cristo nel Quarto Vangelo, 
Borla, Roma 1981; lo, Lo Spirito Santo nel 
Quarto Vangelo, Paideia, Brescia 1984; GuILLET 
J., Hl soffio di Jahvé, en Temi biblici, Vita e 
Pensiero, Milán 1956, 289-353; lb, Espíritu de 
Dios, en Léon-Durour, Vocabulario de teolo- 
gía bíblica, Herder, Barcelona 1976, 296-304; 
GunkeL H., Die Wirkungen des Heiligen Geistes 
nach der populáren Anschauung der apostoli- 
schen Zeit und der Lehre des Apostels Pau- 
lus, Vandenhoeck £ Ruprecht, Gotinga 1988 
(19093); Haya-PraTs G., L'Esprit force de l'Egli- 
se. Sa nature et son activité d'apres les Actes des 
Apótres, Cerf, París 1975; HEEr J., Der Geist is 
es, der lebendig macht!, en “Bibel und Kirche” 
37 (1982) 139-142; Herrmann C.-MUHLEN H. 
(eds.), La riscoperta dello Spirito, Jaca Book, 
Milán 1977 (contribuciones de H.H. Schmid, 
W. Schmithals, H. Schlier, F. Hahn); lo, Expe- 
riencia y teología del Espíritu Santo, Secreta- 
riado Trinitario, Salamanca 1978; Hermann L., 
Kyrios und Pneuma. Studien zur Christologie 
der paulinischen Hauptbriefen, KSsel, Munich 
1961; lo, Espíritu Santo, en H. Fries (ed.), Con- 
ceptos Fundamentales de Teología 1, Cristian- 
dad, Madrid 19792, 1520-29; HuLi J.H.E., The 
Holy Spirit in the Acts of the Apostles, Lutter- 
worth, Londres 1967; Isaacs M.E., The Concept 
of Spirit. A Study of Pneuma in Hellenistic Ju- 
daism and ¡ts Bearing on the New Testament, 
Heythrop College, Londres 1976; JoHNsTON, The 
Spirit Paraclete in the Gospel of John, Cam- 
bridge University Press, Cambridge 1970; Kam- 
LAH E., Espíritu (pneúma), en DTNT II, Sigue- 
me, Salamanca 1980, 136-145; Lorenz1 L. de, 
(ed.), The Law of the Spirit in Rom 7 and 8, St. 
Paul's Abbey, Roma 1976; KueinknecHT H.- 
BaumcArTEL F.-BIEDER W.-SIJÓBERG E.-ScHWEI- 
ZER E., pneúma, en GENT X (1975) 766-1108; 
KnocH O., Der Geist Gottes und der neue 
Mensch nach dem Zeugnis des Apostels Paulus, 
Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1975; KocH 
R., Geist und Messias. Beitrag zur biblischen 
Theologie des Alten Testaments, Herder, Viena 
1950; PorteRIE I. de la y LyoNNET S., La vita 
secondo lo Spirito, condizione del cristiano, 
AVE, Roma 1971?; Limeeck M., Vom Geist re- 
den sie alle. Die Eigenart des neutestamentlichen 
Geistverstándnisses, en “Bibel und Kirche” 37 
(1982) 118-126; Linnars B. y SmaLLey S.S., 
(eds.), Christ and Spirit in the New Testament. 
Studies in honour of Ch. F.D. Moule, Cambrid- 
ge University Press, Cambridge 1973; LóvesTam 
E., Spiritus blasphemia. Eine Studie zu Mk 3,28f 
par Mt12,31f, Le 12,10, en Scripta Minora 1966- 
1967 1, C.W.K. Gleerup, Lund 1968, 1-88; Lys 
D., “Rúach”. Le souffle dans l'Ancien Testa- 


574 


ment, PUE, Paris 1962; MarTIN F., Pauline Tri- 
nitarian Formulas and Church Unity, en “CBQ” 
30 (1968) 199-219; MuniEn H., El acontecimien- 
to de Cristo obra del Espíritu Santo, en Myste- 
rium Salutis, Cristiandad, Madrid 1971, 529- 
560; Penna R., Lo “Spirito di Gesú”, en Act 
16,7. Analisi letteraria e teologica, en “RBit” 
20 (1972) 241-261; Ib, Lo Spirito di Cristo. Cris- 
tologia e pneumatologia secondo un 'origina- 
le formulazione paolina, Paideia, Brescia 1976; 
PristeR W., Das Leben im Geist als Anfang und 
Vollendung des christlichen Lebens, Editions 
Universitaires, Friburgo de Suiza 1963; Prúmm 
K., Diakonia Pneumatos, 1-I1/1-2, Herder, Ro- 
ma 1960-1967; SCHAFER P., Die Termini “Hei- 
liger Geist” und das Verháltnis der Targumim 
zueinander, en “Vetus Testamentum” 20 (1970) 
304-314; lb, Die Vorstellung vom Heiligen Geist 
in der rabbinischen literatur, Kósel, Munich 
1972; SchierzE F.J., Revelación de la Trinidad 
en el NT, en Mysterium Salutis 11, Cristiandad, 
Madrid 19772, 87-123; ScumiDT K.L., Das Pneu- 
ma Hagion als Person und als Charisma, en 
“Eranos-Jahrbuch” 13 (1945) 187-235; ScHwel- 
ZER E., El Espíritu Santo, Sígueme, Salamanca 
1984; SprTzZ R., La révélation progressive de l'Es- 
prit Saint, Les Éditions du Cédre, París 1976; 
Saber K., Das Werk des Geistes in der Heili- 
gung bei Paulus, Zurich 1962; VACcARI A., Spi- 
ritus septiformis ex Isaia 11,2, en “VD” 11(1931) 
129-133; VersTEEG J.P., Christus en de Geest, 
J.H. Kok, Kampen 1971; ZeDDA S., L'adozione 
a figli di Dio e lo Spirito Santo. Storia dell'in- 
terpretazione e teología mistica di Gal 4,6, Bibli- 
cal Institute Press, Roma 1952. 


R. Penna 


ESTER 


Sumario: 1. El judaísmo triunfante. 1. Las 
coordenadas de la obra: 1. El fondo histórico; 
2. Elcuadro de la narración. 111. Medio literario 
y mensaje. 


l. EL JUDAÍSMO TRIUN- 
FANTE. “Soy tan enemigo de 2Mac 
y de Ester, que me gustaría que no 
existieran, pues son demasiado ju- 
daizantes y contienen mucha malicia 
pagana”: este juicio tan duro de Lu- 
tero (Conversaciones de sobreme- 
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sa, ed. Weimar l, 208) choca lógica- 
mente con el entusiasmo sinagogal, 
que ha puesto a Est entre los cinco 
Megillót, o sea, entre los cinco libros 
bíblicos más usados en la liturgia des- 
pués de la tórah. Y con la tórah, Est 
es el único libro de la Biblia que tiene 
dos targum. La obra refleja altamen- 
te concentrado el orgullo nacionalis- 
ta del judaísmo del siglo 11 a.C. y está 
totalmente impregnada del espíritu 
de venganza y de combate de algu- 
nos salmos imprecatorios (Sal 58; 94; 
109; 137): “Cada mañana reduciré al 
silencio atodos los bandidos del país, 
extirparé de la ciudad del Señor a 
todos los criminales” (Sal 101,8). Así 
pues, este escrito es la reacción contra 
las amenazas de pogroms antijudíios 
que se perfilaban en el horizonte de 
ciertos ambientes de la “diáspora”, 
pero sobre todo en Palestina, con la 
política helenista de los seléucidas. 

Est está ausente en Qumrán quizá 
porque en este libro no aparece nun- 
ca el tetragrama sagrado Yhwh. Se 
trata de una obra muy compleja a 
nivel textual, histórico, literario, teo- 
lógico y litúrgico, aun cuando la su- 
cesiva relectura cristiana la simplifi- 
có considerablemente, reduciéndola 
a una desvirtuada alegoría marioló- 
gica. Nos han llegado sustancialmen- 
te dos Est distintas. La obra griega es 
dos terceras partes más extensa que 
el texto hebreo, y nos la atestiguan al 
menos tres diversas recensiones, de 
las cuales nos parece preferible la 
contenida en los códices A, B, S, V y 
en el papiro 967 Chester Beatty. La 
Est hebrea está quizá más cerca del 
original; es más breve, y sus relacio- 
nes con el texto griego son todavía 
hoy objeto de discusión entre los auto- 
res. 


Il... LAS COORDENADAS DE 
LA OBRA. Como se ha dicho a pro- 
pósito de Tob y de Jdt, este escrito 
judío resulta bastante artificial en 
cuanto al marco histórico y no poco 
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variopinto a nivel literario. Intente- 
mos precisar a continuación estas dos 
dimensiones, importantes para la lec- 
tura y la comprensión de la obra. 


l. EL FONDO HISTÓRICO. El am- 
biente histórico del relato es ficticio 
y nos sitúa en la época del imperio 
persa, dominado por Jerjes (que mu- 
rió el 465 a.C.). Se trata de un intento 
de tipificar a través de una retropro- 
yección la época de los Macabeos, de 
los Tolomeos y de los seléucidas, en 
la que parece vivir el autor, En efecto, 
una apostilla de la versión griega in- 
dica que esta versión, hecha por un 
tal Lisímaco, fue llevada a Egipto 
durante el reinado de Tolomeo (To- 
lomeo VIII, según algunos: 114-113 
a.C.; Tolomeo XIV, según otros: 48- 
47 a.C.). 

No obstante, advertimos también 
que el autor conoce bastante bien la 
topografía de Susa, la documenta- 
ción sobre Jerjes y sobre las costum- 
bres persas (siete eunucos, siete con- 
sejeros de Estado, el consejo de los 
sabios, los sellos, los edictos irrevo- 
cables, los correos, la ejecución capi- 
tal por la horca, los vestidos y coro- 
nas usuales en la corte). La obra, 
entonces, podría haber nacido en la 
diáspora judía oriental y podría ha- 
berse difundido luego en la diáspora 
occidental. 


2. ELCUADRODELA NARRACIÓN. 
A. Barucq juzgaba de este modo la 
calidad literaria de Est: “La acción se 
desarrolla con un notable sentido de 
la economía general. Las fases prin- 
cipales están hábilmente preparadas 
por composiciones de lugar o sabia- 
mente retardadas mediante la inter- 
vención de episodios curiosos o agra- 
dables. La repetición, en estribillo, 
de un diálogo en términos invariables 
entre el rey y Ester (5,3.6-7; 7,2-3; 
9,11-13) o la de ciertas fórmulas pro- 
tocolarias (1,19; 3,9; 5,4; 7,3; 8,5; 
9,13) tienen un efecto muy particu- 
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lar”. Efectivamente, la obra mantiene 
una buena tensión lógica y narrativa 
y suefectividad dramática revela una 
mano firme y genial. 

La narración se abre con una gran- 
diosa escena introductoria, domina- 
da por un suntuoso banquete real 
(cc. 1-2). Entran en escena los dos 
personajes: Asuero-Jerjes está en el 
centro, y a su lado los dos sectores 
del bien (Ester y Mardoqueo, o sea, 
el judaísmo) y del mal (Amán, de 
Agag, simbolo de los enemigos tradi- 
ciones de Israel, los amalecitas). Es 
curioso advertir que los dos persona- 
jes hebreos llevan nombres paganos: 
Ester es el paralelo de la diosa IStar 
(más que del persa stareh = estrella) 
y Mardoqueo es nada menos que el 
nombre teóforo del dios Marduk. 
Quizá el autor, sabiendo que los des- 
terrados hebreos de Babilonia habían 
recibido nombres locales de esclavi- 
tud, quiso hacer de este modo más 
creíble su relato ejemplar. Ya en esta 
escena aparece el modelo tradicional 
de “la inversión de la suerte” (Prov 
26,27), que será fundamental en la 
estructura del libro: Vasti es repudia- 
da, Ester es entronizada. 

El corazón de la narración está re- 
presentado en dos actos. El primero 
(3,1-5,8) enuncia el edicto real de ex- 
terminio de los judíos, que habrá de 
cumplirse en un día y un mes definido 
por las “suertes”. Aparece así el tér- 
mino acádico pur, “suerte”, “dado”, 
importante para el objetivo de la na- 
rración y traducido por el mismo 
autor en 3,7 y 9,24 con el equivalente 
hebreo góral. El segundo acto (5,9- 
9,19) se desarrolla sobre la base del 
esquema de la “inversión”: la exalta- 
ción de Amán debería suponer la 
horca para Mardoqueo; en realidad, 
la exaltación de Mardoqueo llevó a 
Amán a la horca; la matanza prepa- 
rada para los judíos se transforma en 
matanza de los impíos, sus enemigos. 
La obra se cierra con una escena que 
constituye la inclusión con la escena 
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del exordio (9,20-10,3). Es la etiolo- 
gía de los Purím, la fiesta popular de 
carnaval en Israel. 

Hemos seguido sustancialmente el 
trazado narrativo del texto hebreo. 
El relato griego, más enfático y re- 
dundante, más religioso y apologéti- 
co, contiene otros datos: la anticipa- 
ción en sueño de los acontecimientos 
a Mardoqueo, los edictos de Artajer- 
jes (no Asuero), antisemita el prime- 
ro, favorable al reconocimiento de 
los derechos civiles para los judíos el 
segundo y, finalmente, dos amplias 
súplicas de Mardoqueo y de Ester, 
destinadas a interpretar teológica- 
mente los sucesos (cf Jdt 9; Dan 9). 


MI. MEDIO LITERARIO Y 
MENSAJE. El mensaje de Est, cuya 
sustancia se indica ya en el motivo de 
la “inversión” de las suertes, tiene 
tantos matices como son los aspectos 
literarios o géneros que dirigen el re- 
lato. El volumen, incluso en una lec- 
tura superficial, revela elementos no- 
velísticos y folclóricos (Tob). Pensa- 
mos, por ejemplo, en el tema del 
repudio de la favorita (Vasti) y del 
triunfo de la “cenicienta” huérfana 
(Ester), y en el fondo exótico y pin- 
toresco, parecido al de la narración 
egipcia de José o a la “babilónica” de 
Daniel. Pensamos también en el dato 
del banquete fastuoso y barroco que 
va puntuando repetidamente el texto 
(1,3.5.9; 2,18; 3,15; 5,4-5.8.12; 6,14; 
7,1-2.8; 8,17; 9,17-18.22). Estamos, 
por tanto, en presencia de una novela 
histórica, de una “diasporonovela”, 
como la ha definido A. Meinhold, es 
decir, de una narración histórica 
ejemplar, nacida en el ambiente de la 
diáspora judía oriental. El fresco no- 
velado de una época como la persa se 
usa como parábola para describir y 
resolver el choque entre Israel y el 
helenismo. 

Sin embargo, en el rollo de Ester, 
como en el paralelo de José el egip- 
cio, se respira también una atmósfera 
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sapiencial [/ Sabiduría]. Dios está 
casi ausente de la escena exterior de 
la historia; en el centro se mueve el 
hombre con su habilidad y su astu- 
cia, y hasta el judío con sus recursos 
humanos, intelectuales y estéticos, en 
una especie de “sionismo” ante litte- 
ram. Se vislumbra, por consiguiente, 
una dimensión “secular” en la nueva 
sabiduría de Israel: esta sabiduría, a 
pesar de que no arrincona lo sagrado 
ni excluye lo sobrenatural, destaca el 
aspecto humano con sus capacidades 
personales, sus maniobras, sus éxi- 
tos, sus venganzas. S. Talmon ha de- 
finido justamente Est como “un rela- 
to sapiencial historificado”. 

Pero la teología clásica de Israel 
no está ausente del libro; más aún, 
se la afirma sólidamente a través 
del mencionado esquema de la “in- 
versión” buenos-malos/humillación- 
exaltación /salvación-muerte. Tob, 
Jdt, Sab 11-19, el relato de José, Dan, 
el estrato arcaico de Job (cc. 1-2 y 
42), el cántico de Ana (1Sam 2), mu- 
chas súplicas de los Salmos (Sal 6; 7; 
13; 28...), muchos aforismos de los 
Prov (15,33; 16,18; 18,12...), las suer- 
tes de Débora y de Yael (Jue 5) y 
otros muchos pasajes veterotestamen- 
tarios se mueven en esta línea. Tam- 
bién hay que entender en esta línea el 
castigo inmanente al pecado mismo 
o la represalia que se aplica al impío 
Amán, víctima de su propia iniqui- 
dad. En el texto griego no falta una 
relerencia general a la categoría pro- 
lética del “día de Yhwh”; de este 
modo, este episodio se inserta en la 
serte de las intervenciones salvíficas y 
judiciales de Dios en la historia de la 
«salvación. Este es, por tanto, un libro 
etico-teológico. 

Pero también es fundamental para 
«comprender el significado último de 
este libro la relación que tiene con la 
ticsta hebrea de los Purím. G. Gerle- 
min, R. de Vaux y H. Cazelles han 
“«uspechado incluso que Est es un lec- 
«tonario o un midraj o una etiología 
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cúltica de esta festividad hebrea, de 
origen externo, pero interpretada bi- 
blicamente sobre todo a la luz del 
Exodo. De hecho, Gerleman ha in- 
tentado poner de relieve los parale- 
lismos que se dan entre Est y Ex, 
interpretando nuestra obra casi co- 
mo una actualización de la teolo- 
gía del éxodo. He aquí una serie de 
estos paralelismos: contexto históri- 
co egipcio (Éx)-contexto histórico 
persa (Est); persecución faraónica 
(Ex)-persecución imperial (Est); de- 
creto de exterminio egipcio (Éx)-de- 
creto de exterminio persa (Est); pas- 
cua el 14 Nisán (Ex)-decreto el 13 
Nisán (Est); corte egipcia (Éx)- -corte 
persa, (Est); príncipe Moisés (Éx)- 
príncipe Mardoqueo (Est); Aarón 
portavoz ante el faraón (Éx)- Ester 
portavoz ante Asuero (Est); libera- 
ción triunfal y fiesta (Éx y Est). Los 
Purím se convierten entonces en un 
ulterior memorial de la liberación 
que Dios ofrece continuamente a su 
pueblo (9,24-26). Por esto mismo, así 
como el éxodo a través del mar Rojo 
acaba en cánticos y danzas (Éx 15), 
también hay que celebrar los Purím 
como “días en que los judíos se des- 
hicieron de sus enemigos y mes en 
que la tristeza se convirtió en alegría 
y el luto en regocijo. Estos dos días 
debían convertirse en días de ban- 
quete y alegría, haciéndose regalos 
unos a otros y dando donativos a los 
pobres” (9,22). 
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Sumario: l. Las riquezas de la eucaristía. 
IL. La praxis eucarística en la Iglesia primitiva: 
l. La eucaristía como “fractio panis”;, 2. Un an- 
tiguo ejemplo de celebración eucarística; 3. La 
celebración de la eucaristía en Corinto. 111. El 
relato de la institución de la eucaristía: 1. En 
Pablo y Lucas; 2. En Marcos y Mateo. 1V. Sig- 
nificado teológico de las palabras y de los gestos 
en la institución de la eucaristía: 1. El cuerpo y 
la sangre de Cristo; 2. El simbolismo del pan y 
del vino; 3. La eucaristía como memorial; 4. La 
eucaristía como nueva alianza. V. La doctrina 
eucarística en Juan: |. La alianza nueva y el 
mandamiento del amor; 2. El discurso eucarís- 
tico. VI. Iglesia y eucaristía. 


I LAS RIQUEZAS DE LA 
EUCARISTÍA. La eucaristía ha sido 
siempre el centro de la vida de la 
Iglesia, de la que constituye el 
“mysterium fidei” por excelencia, Se- 
gún los diversos tiempos y las dife- 
rentes sensibilidades se ha acentuado 
un aspecto más bien que otro, puesto 
que en realidad en ella se entrecruzan 
en parte todas las verdades que hay 
que creer y vivir. 

En estos últimos tiempos, por ejem- 
plo, se ha intentado acentuar el as- 
pecto eclesial y social de la eucaristía. 
Pensemos en el tema del congreso 
aucarístico internacional de Lourdes 
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(1981): “Jesucristo, pan partido por 
un mundo nuevo”. La Conferencia 
Episcopal italiana, el 22 de mayo de 
1983, promulgó un documento con 
este título significativo: “Eucaristía, 
comunión y comunidad”, ponien- 
do a la eucaristía en el centro de toda 
la renovación eclesial, descubriendo 
que, si es verdad que la Iglesia hace 
la eucaristía, también es verdad que 
“es la eucaristía la que hace a la Igle- 
sia” (H. de Lubac). 

Al intentar exponer una reflexión 
unitaria sobre la doctrina de la euca- 
ristía en el NT, no nos detendremos 
únicamente en las palabras de la ins- 
titución, sino que captaremos todos 
los signos de su presencia, exploran- 
do sobre todo la praxis viva de la 
Iglesia. 


IL. LA PRAXIS EUCARÍSTI- 
CA EN LA IGLESIA PRIMITIVA. 
Pues bien, lo más interesante es que 
la Iglesia primitiva desde sus orígenes 
practicaba la eucaristía, aunque no 
la llamaba con este nombre. En efec- 
to, el sustantivo eucharistía para de- 
signar la liturgia eucarística sólo apa- 
rece por el 110 d.C. con Ignacio de 
Antioquía (Philad. 4,1; Smyrn. 7,1; 
etcétera) y hacia el 150 con Justino 
(Apol. 1,66). En el NT las dos únicas 
designaciones son “fracción del pan” 
y “cena del Señor”, probablemente 
para acentuar la dimensión social, 
que podía perderse si se reducía la 
eucaristía a una mera “acción de gra- 
cias”, es decir, a una relación exclu- 
siva o casi exclusiva con Dios. 


1. LA EUCARISTÍA COMO “FRAC- 
TIO PANIS”. En este sentido es muy 
importante el testimonio del libro de 
los Hechos. Al describir en un suma- 
rio rápido la vida de la primitiva co- 
munidad de Jerusalén, Lucas la ve 
caracterizada por cuatro elementos: 
los nuevos creyentes “eran constantes 
en escuchar la enseñanza de los após- 
toles, en la unión fraterna, en partir 
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el pan y en las oraciones” (He 2,42). 

Estos cuatro términos nos permi- 
ten vislumbrar con notable aprox1- 
mación lo que realmente significan: 
“la enseñanza (didajé) de los apósto- 
les” debería significar la evangeliza- 
ción más profunda de los creyentes, 
entre los cuales se creaba de este 
modo una comunión fraterna (koi- 
nonia) más íntima, basada sobre 
todo en la misma fe. Esto llevaba a 
poner libremente en común los mis- 
mos bienes materiales, como conse- 
cuencia natural del creer común 
(v. 45). 

La “fracción del pan” (klásis toú 
ártou)es un gesto litúrgico que repite 
exactamente el que hizo Jesús en la 
última cena, y quiere expresar el 
compartir que lleva consigo este ges- 
to, típicamente judío. Las “oracio- 
nes” que siguen debían ser, según el 
tipo de la tódah (= alabanza) judía, 
celebraciones y alabanzas a Dios por 
sus intervenciones salvíficas, cuya 
cima estaba representada precisamen- 
te por lo que la eucaristía quería sig- 
nificar en la intención de Cristo: estas 

“oraciones” podían sacarse de la rica 
tradición del AT, o bien ser creadas 
ex novo dentro del clima de entusias- 
mo de los primeros creyentes. 

También lo que se dice en el ver- 
sículo 46 parece referirse entonces a 
la celebración de la eucaristía: “To- 
dos los días acudían juntos al templo, 
partían el pan [klóntes árton] en las 
asas, comían juntos con alegría y 
sencillez de corazón”. No parece que 
se trate en este caso de banquetes 
comunes, sino de auténticas celebra- 
ciones eucarísticas, hechas no ya en 
cl templo, en donde no habrían teni- 
do ya ningún sentido, puesto que 
eran como una especie de antítesis, 
sino en las casas privadas, con la ale- 
gría (agallíasis) que este encuentro de 
le no podía menos de suscitar. Es el 
término kldó (partir en trozos), utili- 
rado sólo para la eucaristía, el que 
obliga a esta interpretación. 
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2. UN ANTIGUO EJEMPLO DE CE- 
LEBRACIÓN FUCARÍSTICA. Por lo de- 
más, siguiendo aún con el libro de los 
Hechos, hay un episodio característi- 
co que confirma el uso de la celebra- 
ción eucarística en las casas particu- 
lares, y además en día de domingo. 

En su tercer viaje misionero, al vol- 
ver a Jerusalén, Pablo se detiene siete 
días en Tróade: “El primer día de la 
semana nos reunimos para partir el 
pan (klásai árton). Pablo, que debía 
marcharse al día siguiente, estuvo ha- 
blando con ellos hasta medianoche” 
(He 20,7), de modo que el pequeño 
Eutico, que estaba sentado en la ven- 
tana, se durmió, cayó del tercer piso 
y lo levantaron ya cadáver. Pero el 
apóstol le restituyó prodigiosamente 
la vida. Luego subió, “partió el pan 
(klásas tón árton) y comió, estuvo 
hablando (homilésas) hasta el alba y 
se marchó” (20,11). 

Es evidente por todo el conjunto 
que se está hablando de la celebra- 
ción eucarística: por dos veces apare- 
ce la expresión “partir el pan”. Ade- 
más, hay una referencia a la prolon- 
gada “homilía” de Pablo, que debía 
ser muy probablemente una llustra- 
ción del misterio eucarístico. 


3. LA CELEBRACIÓN DE LA EUCA- 
RISTÍA EN CORINTO. Siguiendo aún 
en el terreno de la praxis eclesial, 
también es significativo lo que ocu- 
rría en la comunidad de Corinto, en 
donde Pablo había predicado por el 
51-52 y donde había nacido, por ini- 
ciativa de algún generoso cristiano, 
una práctica bastante curiosa: antes 
de celebrar la eucaristía propiamente 
dicha, probablemente también para 
esperar a los retrasados, tomaban jun- 
tos una cena para favorecer la frater- 
nidad y ayudar a los más pobres. De 
esta manera la eucaristía adquiría 
además su dimensión social; no era 
solamente una celebración cultual, 
sino que entraba en la vida intentan- 
do transformarla. 
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Pero el hecho es que no llegó a 
alcanzarse este objetivo, de lo que 
Pablo se queja amargamente: “Cuan- 
do os reunís en común, ya no es eso 
comer la cena del Señor. Porque cada 
cual se adelanta a comer su propia 
cena; y mientras uno pasa hambre, 
otro se emborracha... ¿Qué os voy a 
decir? ¿He de felicitaros? En esto no 
os puedo felicitar” (1Cor 11,20-22). 

Prescindiendo de todas las buenas 
intenciones que podían haber induci- 
do a aquellos cristianos a introducir 
la práctica de un banquete fraternal 
antes de la celebración de la eucaris- 
tía, Pablo interviene para eliminar 
aquellos abusos que herían la cari- 
dad. Y lo hace recordando simple- 
mente las circunstancias en que se 
había instituido la eucaristía y el sig- 
nificado que le había querido dar Je- 
sús con sus gestos y sus palabras: “Yo 
recibí del Señor lo que os he trans- 
mitido: que Jesús, el Señor, en la no- 
che que fue entregado tomó pan...” 
(1Cor 11,23). 


III. EL RELATO DE LA INS- 
TITUCIÓN DE LA EUCARISTÍA. 
Es importante esta referencia a la “tra- 
dición” que el apóstol “transmitió” 
fielmente a los cristianos de Corinto 
(51-52 d.C.). Con ello nos remonta- 
mos a los tiempos anteriores a su 
predicación en Corinto; a su expe- 
riencia realizada en la comunidad de 
Antioquía, que practicaba ya la litur- 
gia eucarística, y cuyo formulario pa- 
rece referir san Pablo, casi idéntico al 
que encontramos en Lucas. 

Esto nos lleva precisamente a los 
orígenes mismos de la liturgia euca- 
rística, quizá al 40 d.C., es decir, a 
pocos años después de la muerte de 
Jesús, tiempo totalmente insuficien- 
te para que se verificase aquel cam- 
bio de significado en que ha pensado 
H. Lietzmann, según el cual inicial- 
mente la eucaristía habria sido la ce- 
lebración de un banquete festivo en 
espera del próximo retorno del Hijo 
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del hombre; al trasladarse luego al 
mundo helenista, bajo la influencia 
de la religión de los misterios se ha- 
bría convertido en la evocación de la 
muerte sacrificial de Cristo [/ Pascua 
ll; / Comida HI]. 


l. ENPABLO Y Lucas. Pero aho- 
ra que hemos empezado a hablar de 
la “tradición” de la celebración euca- 
rística, evidente en Pablo, hay que 
decir que también en los tres sinóp- 
ticos, que nos transmiten la narra- 
ción de la institución de la eucaristía, 
el relato es de tipo cultual-etiológico, 
es decir, se intenta dar una funda- 
mentación “histórica” que “motive” 
el rito, sin pretender con ello ofrecer 
todos los elementos que pudieron in- 
tervenir en aquel hecho fundador. 
Esto no quiere decir que el hecho 
haya sido inventado, sino tan sólo 
que es referido por la importancia 
“fundante” que tiene, sin perderse en 
todos los detalles que hayan podido 
acompañarlo. 

Es lo que escribe X. Léon-Dufour 
después de un atento examen crítico, 
especialmente del texto de Marcos. 
“Es obligado concluir que el relato 
no pretende directamente referir un 
episodio biográfico, sino proclamar 
una acción fundante. En su culto, los 
cristianos se han referido siempre a 
la cena y al acto de Jesús, cuyo alcan- 
ce teológico han procurado manifes- 
tar. ¿Quiere decir esto que el relato es 
un producto de la práctica eucarística 
y que en sí mismo no tiene valor his- 
tórico? Tal deducción sería excesiva” 
(La fracción del pan, 116). 

Y el autor lo demuestra con mu- 
chas pruebas: semitismos —como 
“partir el pan”, “bendecir”, etc.— que 
habrían sonado mal a los oídos grie- 
gos; Jesús hace circular una sola copa 
de vino, en contra del uso común 
entre los judíos de aquel tiempo de 
utilizar varias copas, etc. 

La tradición que se deriva de Pablo 
puede definirse como tradición “an- 
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tioquena”, precisamente porque pro- 
viene de dicha Iglesia; a ella se refiere 
también Lucas, que tiene muchos 
puntos de contacto con Pablo, como 
se ve fácilmente por la confrontación 
de ambos textos (1Cor 11,23-26; Lc 
2>2,19-20). 

Sin entrar en detalles exegéticos, 
nos gustaría solamente llamar la 
atención sobre algunos elementos co- 
munes, que caracterizan a la tradi- 
ción antioquena: 1) el añadido de la 
invitación a repetir lo que hizo Jesús: 
“Haced esto en memoria mía”, que 
en Lucas sólo se dice para el pan y en 
Pablo también para el cáliz; 2) “in 
recto” se quiere afirmar que la copa 
constituye y representa la alianza, 
que se presenta aquí como “nueva”, 
naturalmente siempre por medio de 
la sangre; el acento recae en la alian- 
/1, como resultado del don de amor 
de Cristo; 3) tanto Lucas como Pa- 
blo subrayan la separación entre la 
consagración del pan y la del vino 
(“después de cenar”), que reconstruye 
mejor el fondo histórico, a diferencia 
du Marcos y de Mateo, que han litur- 
gizado más el relato eliminando toda 
separación entre los dos gestos; 4) a 
propósito del cuerpo se dice clara- 
mente que se “entrega” a la muerte 
“por vosotros”, casi dialogando con 
los presentes; 5) en lo que se refiere 
u la sangre, Lucas dice expresamente 
que “es derramada por vosotros”, 
esto es, dada en ofrenda sacrificial. 
Pablo no refiere estas palabras, pero 
ifade un comentario que expresa 
este mismo concepto: “Pues siempre 
yue coméis este pan y bebéis este cáliz 
anunciáis la muerte del Señor hasta 
que vuelva” (1Cor 11,26). 


2. EN MARCOS Y MATEO. Para 
lener el cuadro completo del relato 
de la institución de la eucaristía, no 
podemos olvidar los textos de Mar- 
cos y de Mateo, que podemos califi- 
var de tradición “marciana”, ya que 
tendría su prototipo en el segundo 
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evangelista; otros la llaman también 
“jerosolimitana”, porque recogería la 
liturgia de «aquellas Iglesias (p.ej., 
J. Jeremias, que durante mucho tiem- 
po consideró la de Marcos como la 
tradición más antigua, sobre todo 
por el mayor número de semitismos 
que contiene). 

Entre las diferencias más destaca- 
das está lo que se dice del cáliz, que 
es identificado más directamente con 
la sangre de Cristo, que fundamenta 
la alianza: “Esta es mi sangre, la san- 
gre de la alianza”. Se dice además 
que la sangre “será derramada por la 
multitud” (peri pollón), lo cual remite 
casi automáticamente al cuarto poe- 
ma del siervo de Yhwh: “Él, que lle- 
vaba los pecados de muchos e inter- 
cedía por los malhechores” (Is 53, 12). 
Además, san Mateo, por su propia 
E añade el comentario teológi- 

“para remisión de los pecados”, 
que mira a poner de relieve la libre 
entrega de Jesús a la muerte. 


IV. SIGNIFICADO TEOLÓ- 
GICO DE LAS PALABRAS Y DE 
LOS GESTOS EN LA INSTITU- 
CIÓN DE LA EUCARISTÍA. En 
este punto conviene que intentemos 
una profundización teológica del 
sentido de las palabras y de los gestos 
que realizó Jesús durante la que fue 
su última cena y que él ordena repetir 
en recuerdo suyo. 

Es evidente que él realiza unos ges- 
tos verdaderos, pero simbólicos, de 
los que los apóstoles en aquellos mo- 
mentos no debieron comprender casi 
nada: algo análogo alos gestos de los 
antiguos profetas, que no significa- 
ban solamente, sino que realizaban 
lo que significaban. Como cuando 
Ezequiel tuvo que afeitarse la cabeza 
y dejar que el viento se llevara sus 
cabellos, y Dios le dice: “Dirás a la 
casa de Israel: Esto dice el Señor 
Dios: Esta es la ciudad de Jerusa- 
lén...” (Ez 5,5). Se trata del anuncio 
de la dispersión en el destierro, que 
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hay una referencia a la alianza pac- 
tada con Dios en el Sinaí con la as- 
persión de la sangre de las víctimas 
sobre el pueblo y sobre el altar, sim- 
bolo de Dios, como queriendo ex- 
presar la comunión de Dios con su 
pueblo, que se compromete por su 
parte a observar todas las “palabras” 
de la alianza: “Moisés tomó la sangre 
y la derramó sobre el pueblo dicien- 
do: “Ésta es la sangre de la alianza 
que el Señor ha hecho con vosotros 
mediante todas estas palabras” (Ex 
24,8). 

A la luz de esto está claro que el 
rito eucarístico, precisamente por la 
evocación de la “sangre derramada”, 
no puede menos de asumir un valor 
sacrificial, que vale por la medida de 
amor expresado en el ofrecimiento 
libre de Cristo hasta la muerte, y no 
por la materialidad del hecho en sí 
mismo. 

Por otra parte, la alianza nueva de 
la que hablan Pablo y Lucas remite 
ciertamente a los textos de Jeremías 
31,31-34: “Vienen días —dice el Se- 
ñor— en que yo haré con la casa de 
Israel y la casa de Judá una alianza 
nueva...” Aquella fidelidad que re- 
clamaba la alianza y que Israel nunca 
supo dar y mantener se cumple ahora 
con el gesto de Cristo, que expresa su 
fidelidad total a Dios hasta la muerte 
y la exige de todos aquellos que se 
adhieren a él repitiendo el gesto litúr- 
gico: es el Espíritu, en cuanto don del 
resucitado, el que desde dentro nos 
dará la fuerza de actuar las exigencias 
de la nueva alianza, que requiere 
también un amor nuevo. 

De este modo la eucaristía se con- 
vierte realmente en el núcleo central 
de la vida cristiana, en donde la fe 
alimenta la vida y la vida ahonda y 
estimula la fe. Y todo ello no de for- 
ma aislada, sino bajo el signo de la 
alianza comunitaria. 


V. LADOCTRINA EUCARÍS- 
TICA EN JUAN. En este punto po- 
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demos también preguntarnos por 
qué Juan no nos ha transmitido el 
relato de la institución eucarística. 


Il. LA ALIANZA NUEVA Y EL MAN- 
DAMIENTO DEL AMOR. Juan nos ofre- 
ce algo equivalente cuando, al co- 
mienzo de la historia de la pasión, 
describe el lavatorio de los pies y nos 
refiere la conclusión que Jesús dedu- 
ce de él: “Yo os he dado ejemplo, 
para que hagáis vosotros lo mismo 
que he hecho yo” (Jn 13,15). Sigue 
luego con insistencia el recuerdo del 
mandamiento del amor: “Os doy un 
mandamiento nuevo: que os améis 
unos a otros. Que como yo os he 
amado, así también os améis unos a 
otros. En esto reconocerán todos que 
sois mis discípulos, en que os amáis 
unos a otros” (Jn 13,34-35). 

La alianza nueva exige un manda- 
miento nuevo, el del amor, que está 
contenido y expresado en su for- 
ma más alta precisamente en lo que 
quiere ser y significar la eucaristía; se 
da una correspondencia evidente de 
contenidos teológicos entre el texto 
de Juan y los ya examinados de Jos 
sinópticos. 

X. Léon-Dufour distingue una do- 
ble tradición del acontecimiento euca- 
rístico: una cultual, que es la que he- 
mos examinado hasta ahora, y la que 
él llama “testamentaria”, que sería 
típica de Juan y tendría ciertos resi- 
duos en los sinópticos en donde se 
habla de beber el “vino nuevo” en el 
reino del Padre (cf Mc 14,25; Mt 
26,29; Lc 22,14-18). La tradición tes- 
tamentaria transmitiría ante todo los 
últimos deseos de un moribundo, 
para poder asegurarse una presencia 
en medio de su comunidad; en cierto 
sentido completa la tradición cultual 
y le da un significado, impidiendo su 
formalización. 

Personalmente encontramos esta 
intuición muy estimulante, ya que, 
sobre todo, nos permite resolver una 
objeción que algunos han planteado: 
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“Fl hecho de que Juan sustituye to- 
talmente la tradición cultual por la 
testamentaria, ¿significa que ha que- 
rido impugnar la práctica sacramen- 
tal de su tiempo? No sin exageración 
ulgunos críticos mantienen tal opi- 
nión. Pero Juan no impugna, sino 
que complementa. Lleva a término la 
tradición sinóptica, no en el sentido 
de que conozca textualmente sus dis- 
tintas versiones, sino en el de que 
profundiza y condensa su testimonio. 
Esto vale.tanto para las palabras de 
Jesús (todo se centra en la fe en su 
persona) como para sus acciones (la 
mayoría de los milagros narrados sim- 
bolizan la vida cristiana: caminar, 
ver, vivir)” (o.c., 315). 


2. EL DISCURSO EUCARÍSTICO. 
Que Juan no pone en entredicho la 
tradición cultual nos parece que se 
deduce también del llamado “discur- 
so eucarístico”, recogido en 6,26-65, 
después del milagro de la multiplica- 
ción de los panes. 

Sin entrar en la multiplicidad de 
los problemas de carácter tanto crí- 
tico como exegético que presenta el 
texto, digamos enseguida que para 
nosotros el texto es unitario, y por 
tanto fundamentalmente eucarístico, 
aun cuando en la primera parte (6,26- 
47) se hable sobre todo de la “fe”, 
también en forma de “comida”, como 
presupuesto para acceder al misterio 
cucarístico. Este se explicita más bien 
al final: “Yo soy el pan vivo bajado 
del cielo. El que coma de este pan 
vivirá eternamente; y el pan que yo 
daré es mi carne por la vida del mun- 
do... Os aseguro que si no coméis la 
carne del Hijo del hombre y no bebéis 
su sangre no tendréis vida en vos- 
otros. El que come mi carne y bebe 
mi sangre tiene vida eterna y yo lo 
resucitaré en el último dia. Porque 
mi carne es verdadera comida y mi 
sangre es verdadera bebida. El que 
come mi carne y bebe mi sangre vive 
en mí y yo en él. Como el Padre que 
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me ha enviado vive y yo vivo por el 
Padre, así el que me come vivirá por 
mi...” (6,51-58). 

De este texto tan rico nos gustaría 
destacar al menos tres ideas: 

a) La primera es que Juan no uti- 
liza la expresión “cuerpo”, sino “car- 
ne” (sárx), que es el término técnico 
empleado por él para describir la en- 
carnación: “Y el Verbo se hizo carne ” 
(1,14). Como ya hemos recordado, 
sárx sirve para designar al hombre en 
cuanto frágil, tomado en la totalidad 
de su ser; efectivamente, en el último 
versículo que hemos citado Jesús 
dice: “El que me come vivirá por mí” 
(v. 57). Por eso los dos elementos 
“carne” y “sangre”) no quieren ex- 
presar dos partes de Jesús, sino su 
“persona” en cuanto entregada a la 
muerte: “Y el pan que yo daré es mi 
carne por la vida del mundo” (v. 51). 
Hay aquí una clara referencia al re- 
lato sinóptico (“cuerpo dado por vos- 
otros..., sangre derramada por vos- 
otros...”). 

b) La segunda cosa es que Jesús 
se presenta aquí, más que en los si- 
nópticos, como dador de vida. Yo 
diría que el hecho de su muerte, que 
está también presente sin duda algu- 
na, queda superado por la afirmación 
de la “vida” que él distribuye a quie- 
nes comen y beben de él. La eucaris- 
tía en Juan es un hecho más festivo: 
¡la resurrección domina ya el cua- 
dro! 

c) En este trasfondo de pensa- 
miento la eucaristía se muestra más 
ligada a la vida: “El que come mi 
carne y bebe mi sangre vive en mí y 
yo en él” (v, 56). Introduce una ma- 
yor intimidad con Cristo; realiza de 
verdad el sentido de alianza nueva, 
de la que hablábamos antes. Dejando 
un poco de lado el aspecto cultual, 
Juan hace destacar más la repercu- 
sión que la eucaristía tiene en la vida, 

Esta repercusión se percibe igual- 
mente en la confrontación que Jesús, 
estimulado por los mismos judíos, 
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que contraponen a la multiplicación 
de los panes el antiguo milagro del 
maná (6,31-32; cf Ex 16), hace con el 
propio maná: “Vuestros padres co- 
mieron el maná en el desierto y mu- 
rieron. Este es el pan que baja del 
cielo; el que come de él no muere” 
(6,49-50). Jesús admite el paralelismo 
“simbolizante” entre el maná y la 
eucaristía; pero esta última, respecto 
a aquél, tiene la ventaja de dar una 
vida que no acaba. Y esto porque “el 
pan que baja del cielo” es Cristo mis- 
mo en la totalidad de su misterio. 
Solamente la fe permite tener acceso 
a él y alimentarse de él, asimilando su 
fuerza vital: “El que coma de este pan 
vivirá eternamente” (6,51). 

Además, no hay que olvidar que el 
maná era el alimento milagroso para 
todo el pueblo de Israel; del mismo 
modo, la eucaristía va destinada no 
tanto a los individuos cuanto a la 
comunidad de los creyentes. Pero 
cada uno participa personalmente de 
la comida que está preparada para 
todos. 


VI. IGLESIA Y EUCARISTÍA. 
Hay además otro texto, de san Pablo, 
que invita a insertar más en la vida la 
celebración eucaristica, haciendo de 
ella un elemento de cohesión eclesial, 
tal como es en su naturaleza de signo 
y de don de alianza. Es cuando Pa- 
blo, hablando de las carnes inmola- 
das a los ídolos (“idolotitos”), prohí- 
be a los cristianos de Corinto que 
participen de la comida de esas car- 
nes con ocasión de los banquetes pa- 
ganos; en ese caso se daría una ver- 
dadera “communicatio in sacris” con 
los paganos, con el consiguiente ale- 
jamiento de la comunidad eclesial, 
desmintiendo en la práctica el sentido 
mismo de la eucaristía: “Os hablo 
como a personas inteligentes: juzgad 
lo que os digo. El cáliz de bendición 
que bendecimos, ¿no es la comunión 
con la sangre de Cristo? Y el pan que 
partimos, ¿no es la comunión con el 
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cuerpo de Cristo? Puesto que sólo 
hay un pan, todos formamos un solo 
cuerpo, pues todos participamos del 
mismo pan” (1Cor 10,15-17). 

Aqui hay dos cosas muy impor- 
tantes que subrayar. Ante todo, el 
hecho de que la participación en la 
celebración eucarística pone en co- 
munión (koinonía) con la sangre y 
con el cuerpo del Señor, es decir, con 
su persona, que vive ahora en la glo- 
ria del Padre: el genitivo que aquí se 
emplea (“comunión del cuerpo”), y 
que es exclusivo del NT, señala no 
tanto un contacto como una compe- 
netración: realmente el creyente que 
come y bebe del cuerpo y de la sangre 
del Señor forma una sola cosa con su 
Señor, reviviendo lógicamente sus 
sentimientos y sus disposiciones. 

Pero hay además una segunda cosa 
que se deriva del texto, y es la rela- 
ción de la eucaristía con la Iglesia 
en cuanto “cuerpo”: “Puesto que sólu 
hay un pan, todos formamos un solo 
cuerpo, pues todos participamos del 
mismo pan” (v. 17). Obsérvese la in- 
sistencia del Pablo en decir “pan”, 
esto es muy importante, porque el 
pan sigue siendo tal, pero con una 
relación nueva con la presencia efec- 
tiva de Cristo en la eucaristía. Más 
importante todavía es la afirmación 
de que “formamos un solo cuerpo” 
porque “participamos del mismo 
pan”. A nuestro juicio hay aquí una 
referencia explícita a la / Iglesia 
como “cuerpo” articulado, compues- 
to de diversos miembros y funciones 
ministeriales y carismáticas, de las 
que se hablará en el capítulo 12. Por 
tanto, es la única eucaristía la que 
hace a la Iglesia como asamblea de 
los creyentes, reproponiéndoles en el 
rito sacramental toda la realidad sal- 
vífica que se nos ha ofrecido en Cris- 
to, muerto y resucitado por nos- 
otros. 

Para intentar explicar cómo suce- 
de esto, quizá podamos recurrir a la 
idea de “personalidad corporativa”, 
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que es tan familiar a Pablo, como se 
deduce del capítulo 5 de la carta alos 
Romanos, donde habla de los dos 
Adanes: “Según esta perspectiva, Pa- 
blo dice que el cuerpo de Jesús resu- 
citado nos incorpora, de manera que 
todos estamos unidos a él y depende- 
mos de él por un vínculo constitutivo 
y permanente. Es, una vez más, la 
idea de koinoría en sentido fuerte, 
pero vista ahora en su efecto para 
todos los creyentes. El cuerpo eclesial 
de Cristo que se ha constituido por el 
bautismo continúa modelándose y 
recibiendo la vida a través de la co- 
mida eucarística, y ello de un modo 
privilegiado” (X. Léon-Dufour, o.c., 
272). 
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Sumario: 1. El evangelio antes de los evange- 
lios: 1. Evangelio y evangelizar: a) La termino- 
logía del “evangelio” en el NT, hb) “Euanghé- 
lion” en el ambiente greco-helenístico, c) “Euan- 
ghelizesthai”-“euanghélion” en la Biblia (AT); 
2. Jesús evangelizador del reino de Dios: a) Je- 
sús mensajero del reino de Dios, h) Jesús evan- 
gelizador de los pobres, c) La espera del mesías 
evangelizador. 11. El evangelio de Jesucristo en 
la primera Iglesia: 1. Elevangelio de Pablo: a) El 
origen del evangelio de Pablo, b) El contenido 
y el método del evangelio de Pablo; 2. El evan- 
gelio en los Hechos de los Apóstoles: a) Los 
protagonistas y los destinatarios de la evangeli- 
zación, b) Contenido y método de la evangeliza- 
ción; 3. El evangelio en los escritos apostólicos. 
Conclusiones. 


ll EL EVANGELIO ANTES 
DE LOS EVANGELIOS. El térmi- 
no “evangelio” en las lenguas moder- 
nas en general es la transcripción li- 
teral del original griego euanghélion, 
adjetivo sustantivado, que significa 
“buena nueva” o “alegre mensaje”. 
Consta de eu, “bien-bueno”, y de 
ánghelos, “mensajero-anuncio”, o del 
verbo anghéllein, “anunciar”. Con el 
plural “evangelios” en el uso común 
se designan los cuatro libros del ca- 
non cristiano, atribuidos respecti- 
vamente a Mateo, Marcos, Lucas y 
Juan. En cambio, con el término 
“evangelio” se indica el mensaje reli- 
gloso y espiritual en general, pro- 
puesto en la predicación cristiana, ya 
sea dentro de las comunidades, ya en 
la actividad misionera. El uso del tér- 
mino “evangelios” en plural para in- 
dicar los libros se remonta al siglo 11 
d.C. (Justino, Apología 1, 56,3); Ire- 
neo de Lyon emplea la palabra aun 
en el doble sentido de predicación 
oral y de texto escrito (Adv. Haer. 
11, 1,1.8; cf IL 11,7). 

En una época como la actual, en la 
cual en el ámbito de las viejas Igle- 
sias europeas se ha vuelto a hablar 
de “evangelizar” y de “evangeliza- 
ción” en relación con el fenómeno 
de progresiva indiferencia o aban- 
dono de la práctica religiosa cristia- 
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na, es oportuno encontrar las matri- 
ces históricas del evangelio. El punto 
de partida y el único camino que se 
puede recorrer lo ofrecen los cuatro 
libros llamados / evangelios y los 
otros textos recogidos en el canon 
cristiano, donde se habla muchas ve- 
ces de “evangelio” y “evangelizar”. 
La investigación se ve estimulada, 
además de por el renovado interés 
hacia todo lo que está en el origen 
como acontecimiento fundante y 
normativo, por el deseo legítimo de 
redescubrir las resonancias genuinas 
del mensaje o anuncio de Jesús, lla- 
mado por los autores cristianos 
“evangelio”. Mas aquí se plantean 
algunos interrogantes suscitados por 
la investigación moderna. ¿Hasta qué 
punto / Jesús está en el origen del 
evangelio? ¿Qué relación existe en- 
tre su actividad y mensaje y los ac- 
tuales evangelios o escritos cristia- 
nos? ¿Cuál es el ambiente cultural y 
religioso que sirve de fondo a la gé- 
nesis del evangelio y ala redacción de 
los evangelios? Estos interrogantes 
son legítimos también por el simple 
hecho de que los actuales evangelios, 
como los otros textos del NT, están 
escritos en griego y el mismo término 
euanghélion es una palabra griega. 
¿Qué relación hay, pues, entre Jesús 
y el evangelio? 


1. EVANGELIO Y EVANGELIZAR, 
El primer modo de acercarse a una 
experiencia humana, en este caso re- 
ligiosa y espiritual, es el conocimien- 
to de las palabras en las cuales ha 
sido formulada y consignada. Si es 
verdad que el término euanghélion es 
griego, sin embargo en ningún escrito 
griego del siglo 1 aparece con más 
frecuencia que en los escritos cristia- 
nos del NT. De esta comprobación 
arranca el estudio del evangelio tam- 
bién en una perspectiva de teología 
bíblica. 


a) La terminología del “evange- 
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lio” en el NT. El sustantivo euanghé- 
lion aparece en total en los textos del 
NT 76 veces. Pero, aparte del hecho 
cuantitativo, es más interesante con- 
siderar el espectro de la distribución 
de esta terminología en los varios es- 
critos. Sorprende inmediatamente, 
en un examen del léxico, la prepon- 
derancia paulina, con unos 60 em- 
pleos, de los cuales casi 50, 49 para 
ser exactos, en las cartas atribuidas 
unánimemente a Pablo, mientras que 
este vocablo está del todo ausente de 
la carta a los Hebreos. 

Inmediatamente después viene el 
evangelio de / Marcos, donde el tér- 
mino euanghélion aparece siete veces 
(ocho si se toma en consideración 
también Mc 16,15, que forma parte 
del final canónico, pero no marcano). 
En general, se encuentra en forma 
absoluta: tó euanghélion, seis veces, 
o bien está determinado por el geni- 
tivo “evangelio de Dios” (Mc 1,14); 
“evangelio de Jesucristo (Hijo de 
Dios)” (Mc 1,1). El evangelio es ob- 
jeto del verbo “anunciar”, gr. kerys- 
sein, en la forma activa o pasiva (Mc 
1,14; 13,10; 14,9; 16,15). 

Esta asociación del vocablo “evan- 
gelio”con el verbo “anunciar” se acen- 
túa en / Mateo. Las cuatro veces que 
aparece, euanghélion es siempre ob- 
jeto del verbo keryssein y está espe- 
cificado por el genitivo “evangelio 
del reino” o bien precisado como 
“este evangelio” (Mt 26,13). 

Examinando el vocabulario evan- 
gélico del NT llama la atención el 
hecho de que el término euanghélion 
esté del todo ausente en el evangelista 
7 Lucas y en / Juan. Pero mientras 
que en Lucas esa ausencia se ve com- 
pensada por su doble empleo en los 
7 Hechos (15,7 y 20,24) y por el re- 
curso masivo del verbo evangelizar, 
en la tradición juanista, excluido el 
Apocalipsis, está ausente esta termi- 
nología. Pero es cierto que los escri- 
tos juanistas reflejan bajo este aspec- 
to la situación de los otros textos 


589 


apostólicos: euanghélion se encuen- 
tra sólo en lPe 4,17. 

Antes de sacar ninguna conclu- 
sión, es oportuno completar el cua- 
dro de la terminología con el examen 
del verbo de la misma cepa semántica 
en la forma media euanghelízesthai y 
en la menos frecuente euanghelizein 
(Ap 10,7; 14,6). En un primer sondeo 
de los textos del NT se comprueba la 
neta preferencia dada al verbo euan- 
ghelizesthai en la obra de Lucas, en 
el evangelio y en los Hechos de los 
Apóstoles: 35 veces de un total de 53 
en el NT, le sigue el epistolario pau- 
lino, con 22 empleos totales, de los 
cuales 18 en las cartas auténticas. 
Contrasta con este dato la falta abso- 
luta del verbo mencionado en el 
evangelio de Marcos, y el único em- 
pleo de Mt 11,5, en común con la 
tradición lucana (Lc 7,22). En los 
otros escritos del NT es irrelevante el 
uso de este verbo en comparación 
con su presencia masiva en la tradi- 
ción de Lucas y de Pablo, pues fuera 
de la primera carta de Pedro, donde 
seencuentra tres veces, no aparece en 
ningún otro texto. 

El cuadro de conjunto del vocabu- 
lario evangélico no cambia si se toma 
en consideración el sustantivo euan- 
ghelistés, que se emplea sólo en tres 
textos, para hablar de la función re- 
conocida y estable de algunos misio- 
neros cristianos, como Felipe, en He 
21,8, o de los responsables y anima- 
dores de las comunidades locales (Ef 
4,11; 2Tim 4,5). 

Esta investigación sobre la termi- 
nología evangélica se puede comple- 
tar teríiendo en cuenta los verbos y 
sustantivos asociados más o menos 
directamente con euanghélion y con 
el verbo euanghelizesthai: el verbo 
keryssein, anunciar; an/kat-anghél- 
lein, proclamar; laleín (ton lógon), 
hablar; didáskein, enseñar, con los 
respectivos sustantivos didajé, ense- 
ñanza, y didaskalía, doctrina; para- 
didómai, transmitir; homologheín, 
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confesar; martyreín, testimoniar. 

El verbo keryssein aparece en total 
60 veces en el NT. En el evangelio de 
Mateo, en los cuatro casos en que 
aparece, tiene como objeto euanghé- 
lion (del reino) o este evangelio. Más 
frecuente aún es el uso en Marcos, 
14 veces; pero sólo en cuatro casos, 
comprendido Mc 16,15, con conteni- 
do evangélico explícito. La obra lu- 
cana, evangelio y Hechos, se distin- 
gue por la preferencia dada a este 
vocabulario del anuncio —17 veces 
en total —, como ocurre en las cartas 
auténticas de Pablo: 15 veces de 18 
en todo el corpus paulino. El objeto 
del anuncio, cuando se indica, es la 
mayoría de las veces el Cristo (Jesu- 
cristo), tres veces en Hechos y cinco 
veces en Pablo. Pero no faltan ejem- 
plos en los cuales se hace referencia 
explícita al evangelio (Gál 2,2; ITes 
2,9). El sustantivo kérigma, ocho ve- 
ces en los textos del NT, es en las 
cartas de Pablo casi un término téc- 
nico para indicar el anuncio cristoló- 
gico o la predicación misionera fun- 
damental (Rom 16,25; |Cor 1,21; 2,4; 
15,14). 

Algunos compuestos de anghéllein 
—que aparece sólo dos veces en 
Juan— se emplean en los contextos 
de la predicación misionera o del 
evangelio: ananghéllein, 15 veces en 
total; cf ¡Pe 1,12; o bien en los con- 
textos de la predicación o instrucción 
eclesial (He 20,20.27); katanghéllein, 
que aparece 18 veces en el NT, se 
emplea en los contextos misioneros 
(He 4,2; 13,5; 15,36; 17,3.13.23; ICor 
2,1). El contenido de esta proclama- 
ción es la “palabra de Dios”, el “evan- 
gelio” (ICor 9,14); “Cristo” (Flp 
1,17.18). 

También el verbo laleín, que apa- 
rece con frecuencia junto con léghein, 
en el sentido genérico de “hablar-de- 
cir” (laleín es típico de los contextos 
de la comunicación carismática bajo 
el impulso del Espíritu), se emplea en 
algunos casos para designar el dis- 
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curso misionero de anuncio o la pro- 
clamación pública. Con este signifi- 
cado aparece a menudo laleín en los 
Hechos de los Apóstoles en forma 
absoluta o con el objeto especificado: 
“decir la palabra del Señor o de Dios” 
(He 4,31; 8,25; 11,19; 13,46; 16,6.32). 
También en el estilo de las cartas de 
Pablo se encuentra este recurso a la- 
lein para designar el discurso misio- 
nero cristiano: “decir la palabra de 
Dios” (Flp 1,14)'o “el evangelio de 
Dios” (ITes 2,2). 

Lo mismo vale para didáskein, 
muy frecuente en los evangelios para 
indicar la enseñanza de Jesús, que es 
empleado por el autor de Hechos en 
combinación con evangelizar para 
describir la actividad misionera y de 
enseñanza pública y privada de los 
apóstoles y de los demás misioneros 
cristianos (He 5,21.25,42; 15,35; 
18,11; 20,20; 28,31; cf ¡Cor 4,17). 
Análogamente, el sustantivo didajé 
se emplea no sólo en relación con la 
enseñanza o catequesis intraeclesial 
(He 2,42; Rom 6,17), sino también en 
algunos casos para designar la predi- 
cación o proclamación exterior en 
los contextos misioneros, poniendo 
en estos casos el acento en el conte- 
nido del mensaje (He 5,28; 13,22: “la 
doctrina del Señor”). En cambio, el 
término didaskalía es casi técnico 
para hablar de la actividad de ense- 
ñanza autorizada y reconocida, aso- 
ciado a la lectura litúrgica de la pa- 
labra de Dios y a la exhortación 
(1Tim 4,13.16; 5,17). En efecto, en 
las cartas pastorales la didaskalía, 
con el calificativo de sana o buena, 
designa el mensaje cristiano tradicio- 
nal y ortodoxo en contraposición a 
las desviaciones doctrinales de los 
disidentes (1 Tim 1,10; 4,6; 2Tim 3,10; 
Tit 1,9; 2,1). Este aspecto autorizado 
y tradicional del mensaje cristiano 
proclamado como evangelio se indi- 
ca en las cartas paulinas recurrien- 
do al verbo paradidómai, ya solo, ya 
junto con paralambánein, “transmi- 
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tir..., recibir” (Rom 6,17; 1Cor 11, 
2.23; 15,3). 

El anuncio evangélico da origen a 
una comunidad creyente, en la que 
sigue resonando en forma de profe- 
sión de fe, expresada por el verbo 
homologheín (Rom 10,9.10; 1Jn 2, 
23; 4,15). El mismo verbo es utilizado 
en la tradición sinóptica en el contex- 
to de la profesión pública de fe en 
Jesús (Mc 10,32 par; cf Jn 9,22). 

En la tradición juanista el vocabu- 
lario “evangélico” es sustituido por el 
de “testimonio”, martyreín, en total 
75 veces en el NT, de ellas 33 en el 
cuarto evangelio, 10 en las cartas y 
cuatro en el Apocalipsis. El sustanti- 
vo martyría, 37 veces en el NT, se 
concentra en los escritos de la escuela 
juanista: 13 veces en el evangelio, 10 
en las cartas y nueve en el Apocalip- 
sis. El sentido especifico de testimo- 
niar y testimonio en el contexto del 
proceso o del debate público asume 
en algunos contextos juanistas el sig- 
nificado de atestación pública y auto- 
rizada de la palabra de Dios revelada 
en Jesucristo (Jn 19,35; 21,24; 1Jn 
1,2; 4,14; Ap 1,2; 22,16). En el Apo- 
calipsis de Juan la martyría va aso- 
ciada a la palabra, gr. lógos, de Jesu- 
cristo, del cual los creyentes dan tes- 
timonio incluso a costa de su vida 
(Ap 1,9; 12,11.17; 20,4). Esta termi- 
nología no es del todo desconocida 
para Pablo, que recurre a ella para 
indicar el anuncio autorizado del 
kérygma cristiano (1Cor 15,15), ni 
para el autor de los Hechos de los 
Apóstoles, que la emplea en el mismo 
sentido (cf He 14,3; 23,11). Dentro 
de la comunidad creyente el proceso 
de evangelización se prolonga y se 
consolida bien por medio de la ense- 
ñanza, didajé y didaskalía (cf Gál 
6,6: katejein), bien a través de la obra 
de exhortación, apoyo, sostén y ani- 
mación que caracteriza al compro- 
miso pastoral de los misioneros fun- 
dadores, asaber: Pablo y sus colabo- 
radores itinerantes o residentes. Para 
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indicar este proceso de resonancia y 
de refuerzo del evangelio se recurre a 
una gama amplia de términos, entre 
los cuales destacan parakaleín, 108 
veces en el NT, y paráklesis, 29 veces, 
siguiéndoles noutheteín, ocho veces, 
y paramytheín, cuatro veces. 

Esta variedad y amplitud de voca- 
bulario que se desarrolla en torno al 
evangelio permite intuir la densidad 
y el dinamismo de la experiencia es- 
piritual que el anuncio cristiano pone 
en movimiento. Una rápida compa- 
ración con el ambiente del que los 
autores cristianos tomaron su len- 
guaje evangélico puede permitir cap- 
tar lo específico y original de la expe- 
riencia religiosa encerrada en la pa- 
labra evangelio. 


b) “Euanghélion”en el ambiente 
greco-helenístico. El término griego 
euanghélion es conocido ya por los 
autores clásicos (Homero) y aparece 
también en los documentos más cer- 
canos a los escritos del NT. Su signi- 
ficado fundamental es el de buena 
nueva o alegre mensaje, preferen- 
temente de carácter público —victo- 
ria militar o deportiva—, pero tam- 
bién privado, como el éxito o la cu- 
ración. Por asociación con la expe- 
riencia gozosa comunicada o procla- 
mada como euanghélion, el término 
indica antes de nada la recompensa 

-por lo general en la forma plural 
cuanghélia— al portador de la alegre 
nueva, o bien los sacrificios ofrecidos 
a los dioses como agradecimiento o 
propiciación por recibir el beneficio 
recién anunciado. La expresión grie- 
ga euanghélia thyein o epághein se 
vuelve estereotipada para indicar las 
fiestas y celebraciones con ocasión 
de una alegre noticia. 

En los textos de la época helenís- 
tica, con euanghélion y euanghélia se 
indica la misma buena nueva. Este 
uso se encuentra en los historiadores 
gricgos, en particular Plutarco, con- 
temporáneo de la redacción de los 
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evangelios cristianos, 42-120 d.C., 
donde los términos euanghélion/ 
euanghélia aparecen frecuentemente 
para designar el anuncio de una vic- 
toria o éxito militar (Plutarco, Porm- 
peyo 41,4; Foción 23,6). El mismo 
significado se encuentra en el histo- 
riador judío Flavio Josefo, el cual 
escribe en griego (Bell. IV, 10,6, 5 618; 
11,5, $ 656). 

También un oráculo en el que se 
anuncian alegres acontecimientos, 
cualquiera que sea la forma como 
se haya obtenido, es llamado euan- 
ghélion, y da pie al ofrecimiento de 
sacrificios (Plutarco, Sartorio 11,7- 
8; cf Flavio Josefo, Bell. 111, 10,6, 
$ 503). Se cuenta en la vida de Apo- 
lonio de Tiana que este sabio tauma- 
turgo tuvo una visión en Efeso, en la 
cual anunció la muerte de Domicia- 
no; entonces invita a la multitud a 
esperar la confirmación del euanghé- 
lion de los mensajeros antes de ofre- 
cer a los dioses los sacrificios por la 
buena noticia (muerte del tirano; Fi- 
lóstrato, Vit. Ap. VII, 26-27). De 
esta área profana, pero ya relaciona- 
da con las divinidades, a las cuales se 
atribuye el suceso y la fortuna, el 
término euanghélion pasa a designar 
los acontecimientos relacionados con 
el culto imperial. La fortuna, salva- 
ción y paz de una ciudad o de la 
ecumene son relacionadas con los 
acontecimientos que marcan la ca- 
rrera del emperador: nacimiento, in- 
greso en la mayoría de edad, aclama- 
ción y subida al trono. Á este respec- 
to es bien conocida la inscripción del 
año 9 a.C. (encontrada en Priene, 
Asia Menor), en la cual se refiere la 
institución para todas las ciudades 
de la provincia de Asia del año nue- 
vo, que se hace coincidir con el día 
del nacimiento de Augusto, 23 de 
septiembre. El día del nacimiento del 
divinisimo César se puede considerar 
como el principio de la vida y de la 
existencia, porque la divina provi- 
dencia ha concedido el don de un 


Evangelio 


salvador, portador de paz; “por eso 
el día natalicio del dios fue para el 
mundo el principio de las buenas 
noticias [gr. euanghélion] a él liga- 
das” (Orientis Graeci Inscriptiones 
Selectae, por W. Dittenberger, 458; 
cf R. Penna, L'ambiente storico cul- 
turale delle origini cristiane, 157). El 
lenguaje de este documento, como de 
otros contemporáneos y sucesivos, 
refleja la ideología del culto imperial, 
que, por influjo de Alejandro Magno 
y Sus sucesores, se difundió primero 
en las ciudades de Oriente y luego en 
las occidentales del imperio romano. 

Evolución análoga sigue el verbo 
euanghelizesthai, derivado de euán- 
ghelos, “buen mensajero-mensaje”. 
El contenido de evangelizar es la vic- 
toria y el éxito político, proclama- 
dos como salvación y buena fortuna 
para una ciudad (Plutarco, Pompeyo 
66,3) o bien para un destinatario par- 
ticular. Un acento especial asume el 
verbo euanghelízesthai en los con- 
textos oraculares, donde equivale a 
anunciar o prometer un aconteci- 
miento futuro. Merece recordarse un 
texto de Filóstrato, biógrafo de Apo- 
lonio de Tiana, en el que se cuenta la 
llegada del sabio taumaturgo a Babi- 
lonia. El acontecimiento fue anun- 
ciado a la corte con el verbo euan- 
ghelizesthai por tratarse de la llegada 
de un hombre considerado de natu- 
raleza “divina”, portador de salva- 
ción con sus gestos taumatúrgicos y 
fuente de sabiduría con sus palabras 
(Filóstrato, Vit. Ap. 1, 28). 

Por esta indagación en el mundo 
greco-helenístico se comprueba que 
la terminología evangélica está rela- 
cionada generalmente con aconteci- 
mientos de carácter público o en todo 
caso decisivos para la vida de una 
persona o comunidad. 

El aspecto religioso de este voca- 
bulario está relacionado con la con- 
cepción global de la existencia en el 
mundo antiguo, donde el curso de 
los acontecimientos se pone en rela- 
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ción con las divinidades. En este mar- 
co se inscribe el uso de los términos 
evangélicos en relación con el culto 
imperial o con la función de un per- 
sonaje excepcional. 

c) “Euanghelízesthai”-“evange- 
lio” en la Biblia (AT). La versión de 
la Biblia hebrea en griego, hecha en 
Alejandría a mediados del siglo 111 
a.C., representa una mediación cul- 
tural de gran importancia, de la cual 
se valieron los autores cristianos para 
la composición de sus escritos en 
griego-koiné, En esta versión alejan- 
drina, llamada de los Setenta, el ver- 
bo griego euanghelizesthai “aparece 
al menos una veintena de veces para 
traducir normalmente el hebreo bas- 
ser, forma intensiva de basar: “anun- 
ciar un alegre mensaje”. La forma 
más frecuente €s la del participio me- 
basser, traducido por euanghelizó- 
menos: “mensajero de alegres noti- 
cias”. En los libros históricos de la 
Biblia este vocabulario aparece en 
contextos profanos, tratándose en 
la mayoría de los casos de aconteci- 
mientos o hechos que marcan un giro 
crítico, como el anuncio de victoria o 
de la muerte de un personaje impor- 
tante: muerte de Saúl (ISam 31,9; 
2Sam 1,20; 4,10); muerte de Absa- 
lón comunicada a David (2Sam 18, 
19.20.27,31); sucesión al trono de 
David (IRe 1,42). Lo mismo vale 
para los sustantivos más raros euan- 
ghélion/euanghélia, que traduce el 
término hebreo besorah, “alegre no- 
ticia”, en siete casos del total. Los 
términos besorah/euanghélion desig- 
nan en algunos textos bíblicos, como 
en el ambiente griego, la recompen- 
sa dada o debida por la buena noti- 
cia (2Sam 2,10; cf 18,22). En la ma- 
yoría de los casos se trata de la buena 
noticia de carácter público, relacio- 
nada con el éxito de una batalla o 
choque militar (1Re 7,9). 

En cambio, este vocabulario se 
carga de connotaciones religiosas ape- 
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nis se pasa alos Salmos y alos textos 
proféticos. Dentro del Sal 68 (67), en 
el cual se evoca en un canto épico la 
intervención victoriosa de Dios, es el 
mismo Señor el que hace el anuncio 
de la victoria, del cual se hacen eco 
“los mensajeros de alegres noticias 
(Sal 68/67,12). El contexto de victo- 
ria apenas se advierte en el Sal 96,2, 
donde se repite la invitación a anun- 
ciar atodos los pueblos la buena nue- 
vu de la salvación, gr. sotérion, y de 
In gloria de Dios, rey y juez del uni- 
verso. En esta línea se coloca también 
ul Sal 40,10, donde el fiel que ha ex- 
perimentado la eficacia de la inter- 
vención de Dios proclama su justicia 
en la gran asamblea. 

Este uso de la terminología evan- 
rélica en clave religiosa es caracterís- 
tico de los textos proféticos, en par- 
ticular de los que se atribuyen a 
Ixulas. El libro de la consolación 
se abre con la invitación dirigida al 
“mensajero de alegres noticias”, gr. 
vuanghelizómenos, heb. mebasseret 
(tlcem.). El contenido del anuncio go- 
ruso es la venida de Dios como señor 
y rey victorioso, que conduce a los 
deportados a la patria, Is 40,9-10. El 
empleo de estas imágenes con la ter- 
minología del “alegre anuncio” lleva- 
do por los mensajeros resuena tam- 
hién en Is 52,7: “Llega como la pri- 
muvera sobre los montes, como los 
pies del que anuncia un alegre men- 
muje de paz [gr. euanghelizoménou 
akuén eirénes), como el que anuncia 
viertos mensajes de bien [gr. euan- 
xhelizómenos agathá]”. En ambos 
unsos el texto hebreo usa el vocablo 
mebasser. El contenido de este men- 
anje gozoso de paz, felicidad y salva- 
ción, gr. sotérion, se precisa inmedia- 
timente después con el anuncio diri- 
uido a Sión: “Reina tu Dios”. La 
versión griega ha atenuado la fuerza 
del original hebreo traduciéndolo 
con un futuro: “Reinará tu Dios”. La 
densidad del anuncio, que es ya acon- 
tecimiento de salvación inaugura- 
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da, se reduce a una promesa. A este 
oráculo de Isaías se refiere también el 
texto de Is 61,1, donde se presenta la 
figura del profeta mesiánico capaci- 
tado y enviado para llevar la alegre 
noticia alos miserables, gr. euanghe- 
lísasthai, heb. lebasser. El contenido 
de este alegre mensaje sigue siendo la 
intervención eficaz del Señor, el cual 
cambia la situación miserable de su 
pueblo (Is 61,1-2). En el contexto que 
celebra a la ciudad de Jerusalén, so- 
bre la cual resplandece la gloria del 
Señor, se anuncia la peregrinación 
de los pueblos lejanos que vendrán 
“proclamando la salvación del Se- 
ñor”: gr. to sotérion Kyriíou euan- 
ghelioúntai (Is 60,6). Estas imágenes 
de esperanza, expresadas con el vo- 
cabulario evangélico, se recogen en 
Joel (3,5/2,32; cf Nah 2,1/1,15) en 
un contexto de salvación escatoló- 
gica. 

Los textos proféticos menciona- 
dos, en particular los de la tradición 
de Isaías, tienen una importancia 
particular porque, además de ser em- 
pleados e interpretados en la tradi- 
ción judía antigua en clave mesiáni- 
ca, son los mismos a los cuales remi- 
ten los autores del NT para expresar 
la novedad del alegre anuncio, el 
evangelio inaugurado por Jesús de 
Nazaret. 


2. JESÚS EVANGELIZADOR DEL 
REINO DE Dios. La tradición evangé- 
lica común presenta la actividad 
inaugural de Jesús como proclama- 
ción del reino de Dios con una termi- 
nología inspirada en el léxico evan- 
gélico. “Después de ser Juan encar- 
celado, Jesús fue a Galilea a predicar 
el evangelio de Dios [gr. kerysson tó 
euanghélion toú Theoú]. Decia: “Se 
ha cumplido el tiempo, y el reino de 
Dios está cerca. Arrepentios y creed 
en el evangelio?” (Mc 1,14-15; cf Mt 
4,17). Esta terminología evangélica 
se encuentra también en los sumarios 
de Mateo, el cual presenta la activi- 
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dad itinerante de Jesús (Mt 4,23; 
9,35; cf Lc 4,43; 8,2). La confronta- 
ción entre los textos sinópticos acerca 
del uso del léxico evangélico, en par- 
ticular el término euanghélion en 
Marcos, lleva a la conclusión de que 
se trata de una ampliación de carác- 
ter redaccional realizada por el se- 
gundo evangelista. Lo mismo vale 
para la fraseologia de Mateo anun- 
ciar el reino, y para el uso de Lucas, 
que describe la actividad de Jesús 
mediante el verbo euanghelizesthai. 

Por otra parte, si se tiene en cuenta 
el uso masivo de la terminología evan- 
gélica en la Iglesia primitiva, de 
modo especial en Pablo y en los He- 
chos de los Apóstoles, se siente uno 
inclinado a pensar que la tradición 
primitiva transcribió la actividad de 
Jesús releyéndola e interpretándola 
según este modelo lingiístico misio- 
nero. Pero, más allá de esta trans- 
cripción, nos preguntamos: ¿Cuál es 
la relación real e histórica entre la 
acción, la palabra y la persona de 
Jesús por una parte, y por otra el 
acontecimiento cristiano presentado 
como evangelio, alegre noticia, de 
que dan amplio testimonio todos los 
textos del N'T? 

Finalmente se debe observar que, 
al menos en dos casos, la actividad 
taumatúrtiga de Jesús y su enseñanza 
se interpretan en la tradición evangé- 
lica con la referencia a los textos de 
Isaías, en particular Is 61,1 (Mt 11,5; 
Lc 7,22; cf Lc 4, 18-19). Se puede pen- 
sar que también en este caso la tradi- 
ción ha releido la actividad de Jesús 
según el modelo de la predicación 
cristiana, que remite a los mismos 
textos para caracterizar el anuncio 
del evangelio (Rom 10,15). Pero una 
vez más permanece abierto el proble- 
ma acerca del recurso de Jesús a la 
tradición bíblica, profética e isaia- 
na en particular, para presentar su 
anuncio del reino de Dios como ale- 
gre mensaje y su persona como pre- 
gonero e inaugurador de este aconte- 
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cimiento decisivo en la historia de la 
revelación de Dios. 


a) Jesús mensajero del reino de 
Dios. El punto de partida lo consti- 
tuye un hecho indiscutible, sobre el 
cual concuerdan los textos evangéli- 
cos: Jesús inició su actividad pública 
autónoma, después de la separación 
de Juan Bautista, anunciando que el 
reino de Dios se acercaba. Éste es el 
giro decisivo ligado a su persona y a 
sus gestos, que postulan una respues- 
ta radical por parte de los oyentes. 
Una confirmación de esta solidez his- 
tórica del anuncio programático de 
Jesús, resumido en la fórmula “el rei- 
no de Dios o de los cielos está cerca”, 
viene del hecho de que después de la 
resurrección no es ya el reino de Dios 
el contenido del anuncio o kerigma 
cristiano. Pablo, que apela a la tradi- 
ción de la primera Iglesia, anuncia a 
Cristo Jesús, crucificado por nues- 
tros pecados según las Escrituras y 
resucitado al tercer día según las Es- 
crituras, y constituido y revelado por 
Dios como su Hijo. Asi pues, el anun- 
cio del reino de Dios constituye el 
elemento característico de la procla- 
mación histórica hecha por Jesús, 
como lo atestigua la tradición sinóp- 
tica común. 

Este es también un “alegre anun- 
cio” o mensaje de alegría en favor de 
los pobres y de los pecadores. Dios se 
revela como rey justo y misericordio- 
so, que funda la esperanza de salva- 
ción y perdón para todos aquellos 
que lo acogen. Ese aspecto gozoso 
del anuncio programático de Jesús se 
condensa en la serie de bienaventu- 
ranzas que abren el sermón de la mon- 
taña de Mateo y el correspondien- 
te de Lucas (Mt 5,3-12; Lc 6,20-23). 
Independientemente de los retoques 
redaccionales realizados por los dos 
evangelistas, se puede reconocer en 
ambas ediciones de las / bienaventu- 
ranzas una base común que se re- 
monta a una tradición arcaica. Según 
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esta lorma de las bienaventuranzas, 
los pobres son declarados dichosos, 
felices, porque a ellos pertenece el 
reino de Dios. A ellos se asocia a los 
hambrientos, los que lloran y los per- 
seguidos. Este puede ser el núcleo 
que se remonta al mensaje inaugural 
de Jesús, proclamador del reino de 
Dios como acontecimiento decisivo 
para la suerte de los pobres y de los 
que son asimilados a ellos. El motivo 
de esta invitación a la alegría y al 
¡úbilo se debe al hecho de que el reino 
de Dios es para ellos, es decir, Dios 
como rey justo y misericordioso se 
ha comprometido en favor de los po- 
bres y miserables para hacerles justi- 
cia y realizar la promesa de liberación 
y salvación. 

Una confirmación de este anuncio 
i"maugural del reino de Dios, fuente 
de gozo para los pobres, la tenemos 
en la serie de gestos en los cuales se 
voncretiza la actividad pública de Je- 
sús: acogida de los pecadores y ex- 
cluidos, confianza devuelta a las mu- 
jeres, dignidad restituida a los ni- 
ños, curación y reintegración de los 
enfermos. A la objeción de quienes 
se muestran desconcertados por el 
mudo de obrar de Jesús, que com- 
marte la mesa con los pecadores y 
os publicanos, responde él: “No tie- 
nen necesidad de médico los sanos, 
sino los enfermos; no he venido a 
llimar a los justos, sino alos pecado- 
res” (Mc 2,17 par). También en las 
parábolas, que reflejan el estilo ca- 
ructerístico de Jesús, se advierte este 
ieento gozoso que recorre su misión 
pública. A la objeción de los repre- 
sentantes del judaísmo ortodoxo y 
ubservante, escribas y fariseos, de 
que acoge alos pecadores y come con 
ellos, Jesús cuenta la historia del pas- 
tor que deja las noventa y nueve ove- 
jus en el desierto y sale a buscar la 
oveja única perdida; y cuando la ha 
encontrado se la pone a sus espal- 
dis satisfecho, vuelve a casa, convo- 
en a los amigos y vecinos y les dice: 
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“Alegraos conmigo, porque he en- 
contrado mi oveja perdida” (Lc 15,3- 
7, cf Mt 18,12-14): Jesús, con su 
modo de obrar en favor de los peca- 
dores y de los pobres, revela la soli- 
citud de Dios e indica cuál es su co- 
razón: el interés y el gozo de Dios son 
la salvación de los que tienen necesi- 
dad. También en la parábola del fes- 
tin —comida de gala en Lucas y ban- 
quete nupcial en Mateo— se coloca 
el acento en este aspecto gozoso inau- 
gurado por Jesús con su acción. El 
momento de la invitación es el giro 
crítico introducido en la historia con 
su mensaje del reino de Dios, que es 
motivo y fundamento de la alegría de 
los pobres. Pues ellos son los convi- 
dados que ocupan el puesto de los 
primeros, los cuales han rechazado 
la invitación a participar en el festín 
(Lo 14,16-24; Mt 22,1-10). 

En conclusión, es un rasgo carac- 
terístico de la tradición evangélica 
común, que ha sido releída e integra- 
da por cada uno de los evangelistas 
de acuerdo con su propia perspectiva 
redaccional, la presentación de Jesús 
como el mensajero del reino de Dios 
a través de lo que hace y dice. Los 
gestos y las palabras de Jesús, que 
interpretan, son el cumplimiento de 
la promesa salvífica de Dios. Este es 
el motivo del gozo que anuncia Jesús 
desde el primer momento de su mi- 
sión histórica. 


b) Jesús evangelizador de los po- 
bres. La proclamación inaugural de 
Jesús: “Dichosos los pobres, porque 
de ellos es el reino de los cielos”, que 
transcribe en otros términos el que 
es su anuncio programático: “el rei- 
no de Dios está cerca”, remite a la 
gran tradición bíblica, atestiguada de 
modo particular por Isaías. En los 
dos textos antes citados de Is 52,7 y 
61,1-2, la salvación inaugurada por 
la intervención eficaz de Dios, que 
instaura su reino o envía al profe- 
ta mensajero a cambiar la condición 
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de su pueblo, se formula con el len- 
guaje de la buena noticia. El mensa- 
jero que anuncia la paz, que trae la 
buena nueva de la salvación, el me- 
basser o euanghelizómenos, es tam- 
bién el profeta consagrado mediante 
el Espíritu y enviado a “evangelizar a 
los pobres [lebasser/euanghelisasthai 
ptojoís], a curar a los de corazón 
oprimido, a anunciar la libertad a 
los cautivos, a proclamar un año de 
gracia del Señor”. Esta es la buena 
noticia proclamada a los pobres y a 
los afligidos, llevada por el profeta o 
enviado mesiánico. Jesús es el que 
realiza la función del mensajero de 
alegres anuncios, el que proclama el 
reino de Dios como realidad que se 
ha hecho cercana de modo decisivo a 
la historia humana. Este es el motivo 
de la alegría y del júbilo, por lo cual 
puede él proclamar dichosos a los 
pobres: a ellos les pertenece el reino 
de Dios. 

Una confirmación de esta cone- 
xión entre el mensaje inaugural y ale- 
gre de Jesús dirigido a los pobres 
como evangelio y la tradición con- 
servada en los textos citados de Isaías 
es la respuesta que Jesús da a los 
enviados de Juan Bautista (Mt 11,2- 
6; Lc 7,18-22). Los dos textos evan- 
gélicos que citan estas palabras de 
Jesús se remontan a una tradición 
común, como en el caso de las bien- 
aventuranzas. Á la pregunta de los 
dos discípulos de Juan, encarcelado: 
“¿Eres tú el que ha de venir o tenemos 
que esperar a otro?”, Jesús responde: 
“Id y contad a Juan lo que habéis 
visto y oído: los ciegos ven, los cojos 
andan, los leprosos quedan limpios, 
los sordos oyen, los muertos resuci- 
tan y se anuncia la buena nueva a los 
pobres” (Mt 11,4-5). La respuesta de 
Jesús consiste en la enumeración de 
cinco obras taumatúrgicas, a las cua- 
les se añade como punto final el 
anuncio de la buena nueva a los po- 
bres. En realidad, estas breves frases 
remiten a su vez a los textos proféti- 
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cos de Isaías; y, de modo más explí- 
cito, la declaración final es una cita 
de Is 61,1. En otros términos, en la 
actividad de Jesús en favor de los 
desgraciados, heridos en la carne o 
impedidos, se cumple la promesa 
anunciada por Isaías. Ellos son el 
signo del reino de Dios, del que Jesús 
se proclama pregonero. Los pobres 
reciben una buena noticia, y en los 
gestos realizados por Jesús en su fa- 
vor —Curaciones y liberaciones— tie- 
nen ya desde ahora una prenda y 
garantía de la intervención salvífica 
de Dios. Una confirmación ulterior 
de esta línea interpretativa de la figu- 
ra y actividad de Jesús según la tra- 
dición del evangelizador de Isaías es 
la predicación inaugural de Nazaret, 
citada por el tercer evangelista (Le 
4,16-22). En este párrafo evangélico 
Lucas presenta a Jesús, el cual en la 
sinagoga de Nazaret, en el contexto 
de una liturgia sabática, cita el texto 
de Is 61,1, completado con un frag- 
mento de Is 58,6: “Para librar a los 
que están oprimidos”. En el texto 
lucano se puede reconocer el trabajo 
redaccional realizado por el tercer 
evangelista de acuerdo con su pers- 
pectiva peculiar. Ello se ve por una 
confrontación con He 10,34-43, don- 
de se reconoce fácilmente la referen- 
cia a la tradición de ls 52,7 y 61,1. En 
el discurso de Pedro en casa del ofi- 
cial pagano Cornelio, en Cesarea ma- 
rítima, la figura de Jesús y su misión 
se condensan en esta frase: “Dios ha 
enviado su palabra a los israelitas, 
evangelizando la paz por medio de 
Jesucristo, que es el Señor de todos” 
(He 10,36). La actividad benéfica de 
Jesús en favor de todos los que están 
oprimidos se evoca también con una 
discreta alusión a 1s 61,1: “Dios con- 
sagró con Espíritu Santo y poder a 
Jesús, el cual pasó haciendo el bien y 
curando a los oprimidos por el de- 
monio, porque Dios estaba con él” 
(He 10,38). Pero, a pesar de este mon- 
taje redaccional de Lucas, se pue- 
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de reconocer en el texto programá- 
tico de Nazaret un eco de la tradi- 
ción evangélica común, que presenta 
u Jesús como el que da cumplimien- 
to a la promesa de Dios, espera- 
do como justicia, liberación y mise- 
ricordia para los pobres y pecadores 
(cf Mc 1,16; Lc 4,22). En otros térmi- 
nos, Jesús es el mensajero de una 
buena noticia, por lo cual se lo puede 
identificar con el profeta del que ha- 
bla la tradición de Isaías. Esto es así 
porque en sus gestos se reconoce la 
realización de la buena noticia de la 
que él mismo es pregonero (cf J. Du- 
ont, Jésus annonce la bonne nouve- 
le aux pauvres, en Evangelizare pau- 
peribus. Atti della XXIV Sett. Bibli- 
ca, Paideia, Brescia 1978, 127-189). 


c) La espera del mesías evangeli- 
zador. Esta presentación de la figura 
de Jesús como el mensajero de la 
“buena noticia” a los pobres median- 
te la inauguración del reino de Dios 
con gestos de liberación y salvación, 
entra en el cuadro de las expectativas 
mesiánicas atestiguadas por la tradi- 
ción bíblica y judía antigua. Los tex- 
tos citados de Isaías, en particular Is 
52,7, son referidos en la tradición ra- 
hínica a la figura del mesías. Pero es 
difícil establecer la época de estas tra- 
diciones, que a veces se atribuyen a 
personajes del siglo 1 d.C., como en 
el caso de R. Joseph, el Galileo, de 
hacia el año 110 d.C. Una confirma- 
ción de la antigúiedad de esta tradi- 
ción sobre el mensajero de buenas 
noticias referida a la expectativa me- 
xiánica la tenemos en la colección de 
orientación farisea de los Salmos de 
Salomón, del siglo 1 a.C. En el Sal 
[1,2 se menciona esta invitación, que 
remite al texto de Is 52,7: “Haced 
resonar la voz en Jerusalén del que 
inuncia una buena noticia: “Dios ha 
tenido compasión de Israel cuando 
los ha visitado” ”. 

Ahora es posible documentar la 
intigúedad de esta tradición contem- 
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poránea de la actividad pública de 
Jesús por el hecho de que en la cue- 
va 11 de Qumrán ha salido a la luz 
un manuscrito en 13 fragmentos, don- 
de se funden juntos los dos textos 
de Is 52,7 y 61,1-2, referidos a la fi- 
gura escatológica de Melquisedec. El 
autor relee el texto de Lev 25,13 y Dt 
15,2 en relación con la ley del jubileo 
y del año jubilar, interpretándolos 
según el método exegético de la ac- 
tualización en relación con la función 
de Melquisedec. Este misterioso per- 
sonaje bíblico es presentado en el tex- 
to qumránico como el proclamador 
del jubileo, año del perdón de las 
deudas y liberación de la esclavitud, 
y como el liberador: “La interpreta- 
ción se refiere al fin de los días... 
Melquisedec que los restituirá a ellos 
y para ellos apelará a la liberación 
[hebr. derór], dejándolos libres y ex- 
piando sus iniguidades” (11 QMelch 
4-6). Algunas líneas más adelante es 
presentado Melquisedec como el que 
“vengará los juicios de Dios” —alu- 
sión al texto de Is 61,2— y se refie- 
re esta interpretación: “Este es el día. 
de la destrucción, de la cual habló, 
para el fin de los días, por medio del 
profeta Isaías, el cual dijo: “Qué gra- 
ciosos sobre los montes son los pa- 
sos del mensajero que proclama la 
paz...” ” El texto subsistente concluye 
con una identificación de este perso- 
naje con el mesías: “La interpretación 
es... el mensajero es el mesías, aquel 
del cual dijo Daniel... un mensajero 
proclama la salvación” (11 QMelch 
15-19). En otros términos, según el 
texto qumránico, Melquisedec es una 
figura escatológica que unifica la do- 
ble expectativa mesiánica de Qum- 
rán, la del mesías sacerdote y del me- 
sías real y político (La doctrina de 
Qumrán, Cristiandad, 178-179). Así 
pues, este texto, incluso en su condi- 
ción precaria, es un indicio precioso 
de la actualidad de la expectativa me- 
siánica según la tradición isalana so- 
bre el pregonero o mensajero de la 
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buena noticia que instaura el reino 
de Dios como liberación y perdón en 
favor de los que le esperan. Aunque 
Jesús no empleó el término besorah/- 
euanghélion o el verbo bisser/euan- 
ghelizesthai, se puede presumir, te- 
niendo en cuenta los datos evangéli- 
cos confrontados con la tradición 
bíblica releída en el ambiente judío 
contemporáneo, que él de una mane- 
ra históricamente fiable se presentó 
como el proclamador del reino de 
Dios que se acerca; y no sólo eso, 
sino que inauguró en su persona, ges- 
tos y palabras el dominio de Dios en 
favor de los pobres. Por eso puede 
comunicar a éstos una buena noticia, 
dando al mismo tiempo la garantía y 
la prenda de lo que promete. De este 
modo se coloca dentro de la promesa 
bíblica referida por Isaías e Interpre- 
tada en el ambiente judío antiguo en 
perspectiva mesiánica. 


II. EL EVANGELIO DE JE- 
SUCRISTO EN LA PRIMERA 
IGLESIA. Jesús de Nazaret está en 
la raíz del evangelio y del proceso de 
evangelización en cuanto que es el 
mensajero de la buena noticia del rei- 
no de Dios con sus gestos y sus pa- 
labras. Sólo así se explica la designa- 
ción global del acontecimiento cris- 
tiano como “evangelio” en los textos 
del NT. 


1]. EL EVANGELIO DE PABLO. El 
amplio uso del vocabulario evangéli- 
co en las cartas de / Pablo y de su 
tradición invita a examinar estos do- 
cumentos para hacer aflorar la con- 
ciencia de los misioneros cristianos 
en relación con el evangelio, el con- 
tenido, e igualmente el método, de 
evangelización. 


a) El origen del evangelio de Pa- 
blo. El punto de partida de esta in- 
vestigación en los textos paulinos pue- 
de ser el documento más maduro y 
sistemático, que es la carta enviada a 
la comunidad de Roma. En el enca- 
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bezamiento de esta carta Pablo se 
presenta con los titulos que caracte- 
rizan y cualifican su función en la 
misión cristiana: “Pablo, siervo de 
Jesucristo, apóstol por la llamada de 
Dios, elegido para predicar el evan- 
gelio de Dios” (Rom 1,1). La activi- 
dad misionera de Pablo arranca de la 
iniciativa de Dios; él es el enviado 
autorizado, puesto al servicio del 
evangelio, apartado para este servi- 
cio, como los profetas de la primera 
alianza, para llevar la buena nueva a 
los pueblos. La fuente de este evan- 
gelio es la acción histórica de Dios. 
En efecto, el texto paulino declara a 
continuación: “(evangelio) que él por 
sus profetas había anunciado antes 
en las Escrituras santas acerca de su 
Hijo, nacido de la estirpe de David 
según la carne, constituido Hijo de 
Dios en poder según el Espiritu de 
santificación por su resurrección de 
la muerte, Jesucristo, nuestro Señor” 
(Rom 1,2-4). Por tanto, el evangelio 
es el cumplimiento de una promesa 
contenida en los textos proféticos de 
la primera alianza; y su contenido 
esencial, resumido en una fórmula de 
fe, se refiere al “Hijo de Dios”, que 
está dentro de la esperanza mesiáni- 
ca, pero ha sido revelado y constitui- 
do tal mediante la resurrección. 

A continuación, en la misma carta, 
Pablo se presenta como puesto al ser- 
vicio de este evangelio, que arranca 
de la iniciativa de Dios, mediante un 
lenguaje tomado del vocabulario cul- 
tual y litúrgico: “Dios, a quien sirvo 
de todo corazón predicando el evan- 
gelio de su Hijo, es testigo...” (Rom 
1,9; cf 15,16). Esta conciencia de Pa- 
blo, “servidor del evangelio”, enviado 
a los pueblos, como lo atestigua la 
carta alos Romanos, se transparenta 
desde los primeros escritos en la for- 
ma de llamada o investidura. En la 
carta enviada a las comunidades de 
Galacia, Pablo evoca también esta 
experiencia fundante. En un texto 
polémico contra los detractores de su 
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legitimidad de apóstol evoca esta in- 
vestidura para el anuncio del evange- 
lio. El contenido del evangelio de Pa- 
blo forma un todo con su autoriza- 
ción para ser apóstol. A los cristianos 
de Galacia les declara abiertamente 
que no existe un evangelio diverso 
del que ha anunciado, que es “el 
evangelio de Cristo” (Gál 1,6-8). 
Como confirmación de esta rotunda 
«alirmación refiere en sus rasgos bio- 
gráficos esenciales el recuerdo de la 
experiencia inicial que legitima su 
contenido de anunciador del evange- 
lio de Cristo. En una afirmación de 
carácter general, Pablo hace coinci- 
dir el momento de la investidura con 
la revelación del contenido esencial 
de este evangelio: “Hermanos, os ase- 
guro que el evangelio predicado por 
mí no es un producto humano, pues 
10 lo recibí ni lo aprendí de hombre 
alguno, sino por revelación de Jesu- 
cristo” (Gál 1,11-12). Después de mos- 
trar con un intermedio autobiográfi- 
co que esta revelación del evangelio 
de Jesucristo no podía estar prepara- 
da ni supuesta por su aprendizaje re- 
higloso en el ámbito del judaísmo, en 
el cual se distinguió por su celo y 
compromiso en la persecución del 
movimiento inicial cristiano, Pablo 
refiere con un estilo inspirado en los 
relatos de vocación profética la in- 
vestidura que le legitima para el 
inuncio autorizado del evangelio: 
“Pero cuando Dios, que me había 
elegido desde el vientre de mi madre, 
me llamó por su gracia y me dio a 
conocer a su Hijo para que yo lo 
inunciase (gr. euanghelízomai) entre 
los paganos, inmediatamente, sin con- 
sultar a nadie...” (Gál 1,15-16). En 
estas frases de Pablo se afirma deci- 
didamente la iniciativa gratuita de 
Dios, que le reveló a éi, Pablo, a su 
I[ijo; y esta revelación es lo que cons- 
tituye también la habilitación nece- 
saria y suficiente para llevar el evan- 
kelio a los pueblos sin necesidad de 
ulteriores autorizaciones. 
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Esto es lo que Pablo llama su evan- 
gelio o la “verdad del evangelio”. la 
salvación se ofrece gratuitamente a 
todos los pueblos por medio de Jesu- 
cristo, el Hijo de Dios, reconocido y 
acogido como mediador definitivo y 
único por medio de la fe. Pablo de- 
fiende este contenido esencial del 
evangelio, que define no sólo su legi- 
timidad apostólica, sino también su 
método misionero, frente a los que 
quieren proponer ofro evangelio 
(cf Gál 2,2.5; Rom 2,16; 16,25; 2Cor 
4,3). Esta conciencia de Pablo de ha- 
ber sido constituido por iniciativa de 
Dios pregonero o anunciador del 
evangelio de Jesucristo aparece en 
otras cartas del corpus paulino a par- 
tir del texto más antiguo: la carta 
enviada a la Iglesia de Tesalónica. 
Pablo escribe a esta joven Iglesia a 
principios de los años 50, y le mues- 
tra que su método de evangelización 
está inspirado en el contenido del 
evangelio y condicionado por su in- 
vestidura, que depende únicamente 
de la acción soberana y gratuita de 
Dios: “Nuestra predicación no se 
basa en el error, en malas intenciones 
o en ánimo de engañar. Por el con- 
trario, fue Dios el que nos eligió y 
nos confió su evangelio, y así es como 
hablamos. No tratamos de agradar a 
los hombres, sino a Dios, que sondea 
nuestros corazones” (1Tes 2,3-4). La 
conciencia apostólica aparece en la 
fórmula usada por Pablo para indi- 
car el contenido de su predicación 
misionera, “el evangelio de Dios”, 
que aparece en las cartas auténticas 
al menos cinco veces. 

A este anuncio del evangelio dedi- 
ca Pablo toda su existencia, llegan- 
do a hacer coincidir la causa del evan- 
gelio con su mismo destino personal. 
Anunciar el evangelio de Dios o de 
Jesucristo es la tarea fundamental de 
Pablo. Esto se advierte en el texto, 
recorrido por un fuerte páthos espi- 
ritual y enviado desde la cárcel a la 
querida comunidad de Filipos. Des- 
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pués de la oración de agradecimien- 
to, en la cual, Pablo, en términos 
afectivos muy cálidos, recuerda a 
Dios a sus cristianos, cuya activa co- 
laboración en el anuncio del evange- 
lio él ha experimentado, transmite 
algunas noticias sobre su condición 
de prisionero o encadenado por el 
evangelio: “Hermanos, quiero que 
sepáis que las cosas que me han ocu- 
rrido han venido a favorecer el pro- 
greso del evangelio, hasta el punto de 
que en palacio y en todo lugar es 
notorio que llevo estas cadenas de 
Cristo; y la mayoría de los hermanos, 
alentados en el Señor por mis cade- 
nas, se muestran más intrépidos, 
anunciando sin temor la palabra de 
Dios” (Flp 1,12-14). Pablo, encarce- 
lado por causa de Cristo o del evan- 
gelio, aunque incierto sobre el resul- 
tado del proceso, que puede terminar 
en la condena a muerte o en la abso- 
lución, escribe a sus cristianos que 
sus asuntos van bien porque la causa 
del evangelio avanza. La perspectiva 
evangélica o misionera tiene tal pre- 
ponderancia en el criterio valorativo 
de Pablo, que puede pasar por enci- 
ma de los demás motivos por los cua- 
les algunos se dedican a la evangeli- 
zación. Es verdad —escribe Pablo en 
la misma carta— “que algunos predi- 
can a Cristo por espíritu de envidia y 
competencia; pero otros lo hacen con 
recta intención; éstos, movidos por el 
amor, sabiendo que estoy puesto 
para defensa del evangelio; aquéllos, 
por rivalidad predican a Cristo, cre- 
yendo que así hacen más dura mi 
prisión. Pero, al fin y al cabo, ¿qué 
importa? De cualquier manera que 
Cristo sea anunciado, hipócrita o sin- 
ceramente, yo me alegro y me alegra- 
ré” (Flp 1,15-18). En la comunidad 
cristiana local en la que Pablo se en- 
cuentra en la cárcel, algunos que no 
comparten su método piensan que 
pueden aprovecharse de su detención 
para hacerle la competencia; otros, 
en cambio, se sienten alentados por- 
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que el motivo de su arresto es dado 
a conocer también en el ambiente 
pagano. Lo que cuenta, dice Pablo, 
es que la proclamación de Cristo o 
del evangelio se lleve a cabo. 

Esta actitud espiritual de Pablo, 
que se considera pregonero del evan- 
gelio, aparece frecuentemente en el 
tenor de sus cartas en la fórmula 
en la que resume su servicio apostó- 
lico: “anunciar, predicar el evange- 
lio” (Rom 1,16; 10,16; 11,28; 1Cor 4, 
15; forma absoluta: tó euanghélion; 
cf Flp 4,3.15), Todo el esfuerzo mi- 
sionero de Pablo, ya sea en la primera 
proclamación de la buena nueva de 
Jesucristo, ya en el trabajo pastoral 
para consolidar las jóvenes comuni- 
dades en la adhesión de fe, entra en 
el servicio del evangelio. En resumen, 
la figura y el mismo papel histórico 
de Pablo se definen por su servicio al 
evangelio de Dios o de Jesucristo. 


b) El contenido y el método del 
evangelio de Pablo. En el texto cita- 
do de Romanos, el “evangelio de 
Dios”, el que ha sido preparado por 
Dios en las Escrituras proféticas y 
revelado a Pablo, está constituido 
esencialmente en su núcleo central 
por “Jesucristo, Hijo de Dios”, en el 
cual resplandece la gloria de Dios y 
al cual Pablo da a conocer a través de 
su predicación misionera. Este con- 
tenido cristológico esencial del evan- 
gelio está documentado desde el co- 
mienzo de la actividad evangelizado- 
ra de Pablo. Se menciona en un texto 
programático de la primera carta a 
los Corintios. En el capítulo dedica- 
do a la catequesis sobre la eficacia 
salvífica de la resurrección de Jesús, 
puesta en duda o impugnada en el 
ambiente de la comunidad corintia, 
Pablo remite al evangelio anunciado 
en la misión fundadora desarrollada 
en Corinto a principios de los años 
cincuenta: “Hermanos, os recuerdo 
el evangelio que os anuncié, el que 
aceptasteis, en el que permanecéis fir- 
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mes y por el que os salvaréis, si lo 
retenéis tal y como os lo anuncié; 
pues, de lo contrario, habéis creído 
en vano” (1Cor 15,1-2). Así pues, la 
condición para experimentar la fuer- 
za salvífica del evangelio es la adhe- 
sión íntegra y perseverante a su con- 
tenido tradicional consignado por el 
apóstol fundador. Pablo ha propues- 
to un evangelio no elaborado perso- 
nalmente, sino el que él a su vez ha 
recibido. Inmediatamente Pablo ex- 
pone un breve resumen del anuncio 
autorizado tradicional transmitido 
cn la primera evangelización de Co- 
rinto, y en el cual se funda la fe de 
aquella Iglesia: “Os transmití, en pri- 
mer lugar, lo que a mi vez yo recibi: 
que Cristo murió por nuestros peca- 
dos, según las Escrituras; que fue se- 
pultado y resucitó al tercer día, según 
las Escrituras, y que se apareció a 
Pedro y luego alos doce” (1Cor J5,3- 
5). En esta serie de pequeñas frases se 
condensa el anuncio tradicional. Pa- 
blo antepone la fórmula protocolaria 
qUe indica la fuente de la forma del 
cvangelio: “Os transmití en primer 
lugar lo que recibí...” Este lenguaje, 
que imita el usado en las academias 
o escuelas judías, muestra claramente 
que Pablo hace referencia al conteni- 
do esencial del evangelio propuesto a 
los corintios. Las breves proposicio- 
nes, que se siguen en un estilo semi- 
tizante, reflejan el ambiente en el cual 
tuvo lugar la trasposición del kerig- 
ma y credo a la lengua griega: comu- 
nidad bilingie de Jerusalén o de An- 
tioquía. El contenido fundamental 
del evangelio se refiere a Cristo, su- 
¡cto de las tres proposiciones: “murió 
por nuestros pecados..., resucitó al 
tercer día y se apareció a Pedro...” La 
muerte de Cristo tiene un valor sal- 
vífico sobre el fondo de las promesas 
de Dios —Escrituras—, y también la 
/ resurrección entra en el plan de 
Dios. Finalmente, la / revelación de 
Jesucristo vivo a los testigos cualifi- 
cados da principio a la cadena de los 
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anunciadores autorizados, entre los 
cuales se coloca Pablo como último, 
pero no por eso apóstol menos auto- 
rizado del evangelio. Al final, Pablo 
puede concluir con una frase que re- 
coge el sentido de esta cita del kerig- 
ma y credo cristiano primitivo: “Pues 
bien, tanto ellos como yo, esto es lo 
que predicamos y lo que habéis creí- 
do” (1Cor 15,11). La identidad de 
anuncio funda también la fe única, 
condición para participar en la salva- 
ción prometida en el evangelio. 

A este contenido cristológico del 
evangelio, que está en la base tanto 
de la actividad misionera como de la 
fe de los cristianos, apela Pablo desde 
el comienzo de la carta dirigida a la 
comunidad corintia. Ante el riesgo 
de fraccionamiento intraeclesial, que 
reduce a Cristo a uno de tantos jefes 
históricos o misioneros fundadores, 
Pablo recuerda cuál es el contenido 
central del kerigma cristiano: la cruz 
de Cristo y la palabra de la cruz. En 
contradicción con la doble expecta- 
tiva religiosa de los paganos, que bus- 
can al Dios sabiduría, y de los judíos, 
que piden los signos del Dios poder, 
“nosotros —dice Pablo— predica- 
mos a Cristo crucificado, escándalo 
para los judíos y necedad para los 
paganos” (1Cor 1,23). Mas justamen- 
teen la impotencia y locura de la cruz 
se manifiesta Jesús como sabiduría y 
poder de Dios (1Cor 1,24-25). Esto 
se puede reconocer en la fe, que es la 
respuesta a la iniciativa libre y gra- 
tuita de Dios: la llamada. Por eso 
Pablo puede gloriarse de no conocer 
nada más que a Cristo, y éste cruci- 
ficado (1Cor 2,2). Pues es Jesucristo 
crucificado el que se presenta a los 
hombres como lugar en el que se en- 
cuentra el amor gratuito y salvador 
de Dios (cf Gál 3,1). Así pues, anun- 
ciar o predicar a Cristo define el con- 
tenido de la actividad misionera 
evangelizadora de Pablo y de sus co- 
laboradores (1Cor 15,12; 2Cor 1,19). 
El mismo contenido cristológico del 
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evangelio de Pablo y de su entera 
actividad pastoral se condensa en la 
fórmula que reaparece en sus cartas: 
“el evangelio de Cristo”, gr. euanghé- 
lion toú Christoú (Rom 15,19; |Cor 
9,12; 2Cor 2,12; 4,4; 10,14; Gál 1,6; 
Flp 1,27; 1Tes 3,2). 

El contenido del evangelio: Jesu- 
cristo Hijo de Dios, el crucificado 
resucitado, establece el método de la 
actividad misionera de Pablo y el es- 
tilo de sus relaciones pastorales con 
las jóvenes comunidades. Si el evan- 
gelio es el anuncio de la cruz, esto no 
se puede hacer más que con la lógica 
de la cruz. Por eso Pablo, a los cris- 
tianos de Corinto, que se sienten ten- 
tados a instrumentalizar la experien- 
cia cristiana en términos de compe- 
tencia de los varios grupos cristianos, 
recuerda que en su predicación en 
Corinto no recurrió a la retórica o 
filosofía humanas, a fin de no hacer 
ineficaz la cruz de Cristo (1Cor 1,17). 
Recuerda a sus cristianos el método 
misionero adoptado por él con un 
estilo de humildad y de entrega total 
para hacer transparente en su modo 
de vivir la lógica de la cruz: el poder 
y la sabiduría de Dios se revelan en 
la impotencia y locura del crucifi- 
cado: “Hermanos, cuando llegué a 
vuestra ciudad, llegué anunciándoos 
el misterio de Dios no con alardes de 
elocuencia o de sabiduría; pues nun- 
ca entre vosotros me precié de saber 
otra cosa que a Jesucristo, y a Jesu- 
cristo crucificado. Me presenté entre 
vosotros débil y temblando de miedo. 
Y mi palabra y mi predicación no se 
basaban en la elocuencia persuasiva 
de la sabiduría, sino en la demostra- 
ción del poder del Espíritu, para que 
vuestra fe no se fundase en la sabidu- 
ría humana, sino en el poder de Dios” 
(1Cor 2,1-5). 

Además del contenido esencial- 
mente cristológico del evangelio, la 
metodología misionera de Pablo se 
inspira en el hecho de su investidura, 
que proviene de la iniciativa gratuita 
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de Dios. Él se ha hecho apóstol no 
por libre elección, sino por haber sido 
llamado por Dios. Esto es lo que le 
empuja a proponer el evangelio de 
modo gratuito, sin pedir a sus cristia- 
nos la recompensa debida por su ser- 
vicio. A los cristianos de Corinto les 
propone su ejemplo de apóstol, que 
está libre de todos, pero justamente 
poreso puede compartir la condición 
de sus destinatarios para anunciar de 
modo eficaz el evangelio. Pablo no 
discute el derecho (gr. exousía) a vivir 
del evangelio, como lo hacen otros 
misioneros. Este derecho se remonta 
a la tradición evangélica y está con- 
firmado por el derecho común de 
todo trabajador a vivir de su activi- 
dad. Pero Pablo afirma: “No hemos 
usado este derecho y lo hemos sopor- 
tado todo para no poner obstáculo 
alguno al evangelio de Cristo” (1Cor 
9,12). Pero existe otro motivo más 
personal que aduce Pablo en favor 
de su modo de anunciar gratuitamen- 
te el evangelio, no sólo en Corinto, 
sino desde el principio de la activi- 
dad misionera. El ha sido llamado a 
anunciar el evangelio de aquel Dios 
que ha entrado decididamente en su 
vida cambiándola radicalmente. Por 
eso no es una elección libre su esfuer- 
zo evangélico, sino una necesidad 
como respuesta a la iniciativa eficaz 
y misericordiosa de Dios. Por eso 
Pablo puede escribir a los cristianos 
de Corinto en estos términos: “Por- 
que si predico el evangelio, no tengo 
de qué sentir orgullo; es mi obliga- 
ción hacerlo. Pues ¡ay de mí si no 
evangelizara! Si hiciera esto por pro- 
pia voluntad, merecería recompensa; 
pero silo hago por mandato, cumplo 
con una misión que se me ha confia- 
do” (1Cor 9,16-17). Ésta es también 
la raíz de la total libertad de Pablo, 
que no está condicionado por nada 
ni por nadie. Justamente en virtud de 
esta libertad puede ser él el siervo de 
todos, para proponer el evangelio 
dentro de las condiciones sociales y 
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culturales humanas. Ésta es también 
yu manera de participar en la salva- 
ción prometida en el evangelio: “Li- 
bre, de hecho, como estoy de todos, 
me hago esclavo de todos para ga- 
narlos a todos... Todo lo hago por el 
evangelio, para participar de sus bie- 
nes” (1Cor 9,19.23). Esta elección del 
imuncio libre y gratuito del evangelio 
como respuesta a la iniciativa de Dios 
y de acuerdo con el contenido mismo 
de la buena nueva la hizo Pablo desde 
el principio de su actividad misione- 
ta, y se atiene a ella como a un punto 
de honor, a pesar de los equívocos 
que podía suscitar en sus relaciones 
con las comunidades (cf 2Cor 11,7- 
10; Flp 4,11.15; ITes 2,6.9). 

En las cartas de la tradición pau- 
lina se confirman y acentúan la figura 
y la misión de Pablo evangelizador 
en sus rasgos ideales y ejemplares. 
Pablo es definido el diákonos del 
evangelio, proclamado a toda criatu- 
ra que vive bajo el cielo (Col 1,23); es 
cl apóstol autorizado del evangelio, 
que por eso se encuentra entre cade- 
nas y sufre por él (Ef 6,19-20; 2Tim 
1,8). El anuncio del evangelio está en 
la base de la experiencia cristiana y es 
también el fundamento de la espe- 
ranza de salvación (Ef 1,13; Col 1,5). 
Por eso se lo llama el “evangelio de 
la salvación”, y en el evangelio se 
comunica la palabra de la verdad. El 
contenido del evangelio se propone 
con una fórmula tradicional de tipo 
catequistico en la segunda carta diri- 
gida a Timoteo: “Acuérdate de Jesu- 
cristo, resucitado de entre los muer- 
tos, del linaje de David, según el 
evangelio que predico” (2Tim 2,8; 
cf Rom 1,2-4). Pero en estos escritos, 
que recurren a la figura autorizada 
de Pablo, el contenido del evangelio 
tiende aensancharse, asumiendo una 
dimensión que coincide con el gran 
proyecto salvífico de Dios. En el evan- 
gclio se revela el “misterio” de Dios 
prometido en las Escrituras, que por 
medio de la actividad misionera es 


Evangelio 


anunciado a todos los pueblos. El 
proyecto salvífico, descubierto en el 
evangelio, consiste en la participa- 
ción de los paganos en la herencia 
prometida al pueblo histórico de 
Dios. Pablo ha sido constituido ser- 
vidor de este mensaje salvífico uni- 
versal (Ef 3,6-7). Pues Cristo, me- 
diante su muerte en la cruz, eliminó 
el muro de separación que dividía a 
judíos y paganos, constituyendo en 
su humanidad crucificada el núcleo 
del pueblo de Dios unificado. Ci- 
tando el fragmento de una profesión 
de fe cristológica, el autor de Efesios 
presenta a Jesús como el evangeliza- 
dor sobre el fondo de un texto de 
Isaías: “Con su venida anunció (gr. 
euanghelísato) la paz a los que esta- 
bais lejos y a los que estaban cerca” 
(Ef 2,17; cf Is 57,19; 52,7). 

En conclusión, se puede decir que 
toda la problemática cristiana gira 
en torno al evangelio. Esto es lo que 
se deduce de todo el epistolario pau- 
lino, dominado por la terminología 
evangélica. El evangelio de Dios o de 
Jesucristo, Hijo suyo, define la iden- 
tidad personal de Pablo y su misión, 
así como su método misionero y pas- 
toral, e igualmente el de sus colabo- 
radores itinerantes o residentes en las 
comunidades cristianas. El evangelio 
está en la base de la experiencia cris- 
tiana, ya que mediante su anuncio se 
inicia el proceso de fe, que se prolon- 
ga en el itinerario de la formación 
cristiana. También el estilo de vida 
de la comunidad cristiana y el funda- 
mento de su esperanza están radica- 
dos en el evangelio. 


2. ELEVANGELIOENLOS HECHOS 
DE LOS APÓSTOLES. Si es verdad que 
Pablo es el gran evangelizador y que 
toda su actividad misionera y pasto- 
ral está al servicio del evangelio de 
Jesucristo o de Dios, no hay que des- 
cuidar el hecho de que Lucas ha de- 
dicado todo un volumen de su obra 
a la misión de la Iglesia. Esta aten- 
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ción lucana a la obra de evangeliza- 
ción destaca inmediatamente en la 
confrontación con el vocabulario 
evangélico. Después de Pablo es Lu- 
cas el autor que más emplea el verbo 
euanghelízesthai. Por eso es indis- 
pensable un examen del escrito luca- 
no para conocer quiénes son los pro- 
tagonistas y los destinatarios del pro- 
ceso de evangelización, así como el 
contenido y el método del anuncio 
del evangelio en la Iglesia primitiva. 


a) Los protagonistas y los desti- 
natarios de la evangelización. Lucas 
presenta en una visión unitaria y di- 
námica el proceso que va desde el 
origen y fundación de la Iglesia hasta 
su expansión, según el programa tra- 
zado por Jesús, con el envío de los 
discípulos, testigos desde Jerusalén 
hasta los confines de la tierra me- 
diante la fuerza del Espíritu (cf He 
1,8). Para reconocer el papel de los 
protagonistas en esta obra proyecta- 
da y guiada por Jesús resucitado me- 
diante el don del Espíritu, basta tener 
en cuenta la presencia del término 
euanghélion en dos puntos estratégi- 
cos de la obra lucana: concretamente 
en el discurso de Pedro en el concilio 
de Jerusalén (He 15,7) y en el discur- 
so de adiós de Pablo a los presbíteros 
de Efeso convocados en Mileto (He 
20,24). El primer episodio representa 
el vértice de un proceso de evangeli- 
zación, en el cual los paganos con- 
vertidos son reconocidos como miem- 
bros de pleno derecho del pueblo me- 
siánico. Por eso Pedro apela a su 
experiencia paradigmática de anun- 
cio evangélico al pagano Cornelio: 
“Hermanos, vosotros sabéis que hace 
mucho tiempo Dios me eligió entre 
vosotros para que los paganos oyesen 
de mis labios la palabra del evangelio 
y abrazaran la fe” (He 15,7). Pablo, 
en su último discurso antes de su “pa- 
sión”, que comenzará en Jerusalén, 
traza un cuadro sintético de su acti- 
vidad misionera y pastoral propo- 
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niéndose coma modelo de los pasto- 
res: “Pero a mí no me preocupa mi 
vida ni la juzgo estimable, con tal de 
acabar mi carrera y cumplir el minis- 
terio que he recibido de Jesús, de 
anunciar la buena nueva, la gracia de 
Dios” (He 20,24). Pablo es el pro- 
tagonista que, por la iniciativa efi- 
caz de Dios, lleva a cumplimiento la 
obra salvífica de Jesús anunciando el 
evangelio hasta los confines de la tie- 
rra, es decir, en la capital del imperio, 
Roma. A su vez, Pedro, representan- 
te de los doce apóstoles, que consti- 
tuyen el nexo histórico entre Jesús y 
la Iglesia, es el animador de la misión 
evangelizadora en Jerusalén y en Ju- 
dea (cf He 5,42; 8,25). 

La misión evangelizadora se dilata 
gracias a la obra de Pablo y de sus 
colaboradores. Pablo y Bernabé son 
presentados como los protagonistas 
de la primera misión extrapalestinen- 
se que llega a las ciudades de la diás- 
pora judía (He 13,1-14,28). Después 
del concilio de Jerusalén, en el que 
Pedro, con el consentimiento de San- 
tiago, confirma la metodología mi- 
sionera de Pablo, este último, junto 
con Bernabé, baja a Antioquía, don- 
de permanece “enseñando y evange- 
lizando la palabra del Señor en unión 
de otros muchos” (He 15,35). La nue- 
va campaña misionera, que lleva a 
Pablo junto con Silas y Timoteo ha- 
cia las zonas de Asia, experimenta un 
giro decisivo en Tróade, donde Pablo 
tiene la visión de un macedonio que 
le suplica: “Pasa a Macedonia y ayú- 
danos”. Inmediatamente después de 
la visión, observa el autor de los He- 
chos, “intentamos pasar a Macedo- 
nia, persuadidos de que Dios nos ha- 
bía llamado para evangelizarlos” (He 
16,9-10). 

Al lado de estos protagonistas de 
primer plano hay otras personas que 
difunden la palabra de modo espon- 
táneo. Entre ellos se distingue el gru- 
po de los cristianos de lengua griega 
forzados a abandonar la ciudad de 
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Jerusalén después de la persecución 
que se desencadena con la muerte 
violenta de Esteban: “Los que tuvie- 
ron que salir huyendo fueron por to- 
das partes anunciando la palabra” 
(He 8,4). En este grupo de prófugos 
misioneros se distingue Felipe, el cual 
lleva el evangelio a la zona de Sama- 
ría con un notable éxito, prosiguien- 
do luego a lo largo de la costa medi- 
terránea. En la tradición de los He- 
chos se le conoce como el evangelista, 
que acoge en su casa de Cesarea a la 
comunidad cristiana local, siendo 
ayudado en esta misión de animador 
por sus cuatro hijas “profetisas” (He 
21,8-9). 

Los destinatarios del anuncio 
evangélico, según el recorrido recons- 
truido por Lucas, y que corresponde 
al programa trazado por Jesús resu- 
citado a los apóstoles testigos, son 
primero los judíos de Palestina, los 
samaritanos y, luego, los gentiles. La 
justificación teológica de esta subdi- 
visión de los destinatarios la da Pa- 
blo, el cual en la ciudad de Antioquía 
de Pisidia anunció la palabra del 
evangelio primero a los judíos de la 
diáspora. Mas como éstos lo recha- 
zan, entonces Pablo declara: “Pero 
ya que la rechazáis y no os juzgáis 
dignos de la vida eterna, nos vamos 
a los paganos. Así nos lo mandó el 
Señor: “Te he puesto como luz de las 
gentes, para que lleves la salvación 
hasta el fin de la tierra”” (He 13,46- 
47; cf 28,28). El primer anuncio del 
evangelio a los paganos lo hizo el 
grupo de prófugos arrojados de Je- 
rusalén, que llegaron a las ciudades 
de Fenicia y de Siria (He 11,20). El 
episodio programático de Pedro, que 
anuncia el evangelio a Cornelio, se 
convierte en criterio para valorar y 
confirmar la metodología misionera 
puesta en práctica por Pablo y Ber- 
nabé en su primer viaje misionero. 


b) Contenido y método de la 
evangelización. El anuncio hecho por 
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los varios protagonistas de la misión 
cristiana concuerda esencialmente, 
aunque las fórmulas a las que recurre 
Lucas varían según los contextos. 
Los discípulos históricos de Jesús en 
Jerusalén —apóstoles-- enseñan y 
anuncian en el templo y en las casas 
a Jesucristo (He 5,42); Felipe al eunu- 
co, administrador de Candace de 
Etiopía, partiendo de la Escritura le 
anuncia “la buena nueva de Jesús” 
(He 8,35); los misioneros prófugos 
que llegan a Antioquía “anuncian al 
Señor no sólo a los judíos, sino tam- 
bién alos paganos” (He 11,20). Junto 
a estas fórmulas tradicionales, Lucas 
recurre a las expresiones más genéri- 
cas, como “la palabra de Dios” (He 
8,4), o “la palabra del Señor” (He 
15,35), o incluso “el discurso sobre cl 
reino de Dios” (He 8,12). Merece des- 
tacarse la fórmula empleada por Pa- 
blo en el discurso misionero en An- 
tioquía de Pisidia. El contenido cris- 
tiano del kerigma se introduce en la 
parte final de esta fórmula: “Nos- 
otros os anunciamos la buena nueva, 
la promesa hecha a nuestros padres” 
(He 13,32). 

En otros términos, según la pers- 
pectiva lucana existe una continui- 
dad no sólo entre Jesús histórico, 
muerto y resucitado, y la Iglesia, sino 
también entre las promesas hechas a 
Israel y su cumplimiento en Jesucris- 
to y en la Iglesia. Semejante visión 
histórico-salvífica del contenido del 
evangelio es evidente en la serie de 
discursos misioneros que Lucas dis- 
tribuye en su obra de reconstrucción 
del nacimiento y expansión de la Igle- 
sia. Tanto en los dicursos pronuncia- 
dos por Pedro en Jerusalén (He 2,22- 
36.38-39; 3,12-26) como en el de la 
casa de Cornelio en Cesarea (He 
10,34-43), el esquema de anuncio o 
predicación cristiana sigue un esque- 
ma estereotipado: el anuncio se refie- 
re a Jesús, hombre acreditado por 
Dios con signos y prodigios, que ha 
cumplido su misión histórica en Pa- 
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lestina, desde Galilea a Judea, al que 
los hombres dieron muerte, pero que 
Dios resucitó; de él dan testimonio 
los profetas de la primera alianza; de 
esta manera en la existencia de Jesús 
llega a su cumplimiento la historia de 
la salvación prometida a los padres; 
aquí entronca el llamamiento final a 
la conversión. El mismo desarrollo 
esquemático se encuentra en los dis- 
cursos de Pablo dirigidos a los judíos 
de la diáspora. En otros términos, 
existe continuidad en el anuncio del 
evangelio. La misma palabra, aun- 
que propuesta por diversos protago- 
nistas alos destinatarios judíos o gen- 
tiles, resuena con acentos sustancial- 
mente concordes. Al primer anuncio, 
que suscita la conversión de los oyen- 
tes y la aceptación de fe iniciando la 
experiencia de comunidad, sigue la 
catequesis de interiorización y apoyo, 
a la cual se añade la obra de anima- 
ción y sostén. Esto vale para la Igle- 
sia de Jerusalén (He 2,42), igual que 
para la joven Iglesia de Antioquía 
(11,26) y para las fundadas por Pablo 
en el ambiente extrapalestinense (He 
14,21-22; 18,23). 


3. EL EVANGELIO EN LOS ESCRI- 
TOS APOSTÓLICOS. Fuera de las cartas 
de Pablo y de los Hechos de los 
Apóstoles, la terminología evangéli- 
ca se atenúa hasta casi desaparecer. 
Los pocos casos de empleo del léxico 
evangélico se encuentran en los escri- 
tos que siguen bajo el influjo paulino. 
Esto vale para la carta a los Hebreos 
y la primera carta de Pedro. El escrito 
enviado a los cristianos que están en 
crisis de perseverancia, tentados de 
nostalgias ritualistas y preceptistas 
—carta a los Hebreos—, propone 
una lectura actualizante de Sal 95,7- 
11, estableciendo una comparación 
entre la generación de los hebreos del 
éxodo y la comunidad cristiana. Hay 
afinidad de situación: como los he- 
breos se encontraron en los confines 
de la tierra prometida, cumplimiento 
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del éxodo, así los cristianos, que han 
recibido el primer anuncio del evan- 
gelio, han llegado a un giro decisivo 
de la historia de salvación. Refirién- 
dose a esta doble situación, muestra 
el autor por una parte la continuidad 
y por otra la discontinuidad en la 
superación profética acaecida con Je- 
sucristo, el cual ha entrado en el des- 
canso definitivo de Dios: “Porque 
también nosotros, como ellos, hemos 
recibido la buena nueva” (Heb 4,2). 
Mas no basta haber escuchado el 
evangelio para que éste sea salvífico; 
hay que acogerlo con fe activa y per- 
severante: “Y como, por una parte, 
es cierto que algunos deben entrar en 
él, y, por otra, los primeros que reci- 
bieron la buena nueva no entraron a 
causa de su desobediencia, de nuevo 
fija Dios un día...” (Heb 4,6). De ahí 
se sigue la urgencia de acoger la pa- 
labra de Dios y de adherirse a ella 
con fidelidad y constancia; esa pala- 
bra ha sido propuesta por el anuncio 
histórico de Jesús, el Señor, y luego 
por el de aquellos que escucharon, 
siendo confirmada por el testimonio 
de signos y prodigios (Heb 2,1-4). 
Esta reconstrucción del proceso de 
evangelización recuerda las etapas ex- 
puestas en el prólogo dei evangelio 
de Lucas (Lc 1,1-4). En el comienzo 
de la experiencia cristiana está el 
anuncio del evangelio o palabra de 
Dios, hecho por mediadores históri- 
cos, que ponen en contacto con su 
fuente, Jesús, el Señor, el revelador 
definitivo en cuanto Hijo (Heb 1,1). 

En esta perspectiva se sitúa tam- 
bién la primera carta de Pedro, que 
anima a los cristianos perseguidos 
recordándoles su condición de cre- 
yentes, El proceso salvífico, inaugu- 
rado con el anuncio del evangelio, 
tiene sus raíces en la historia de la 
primera / alianza, porque los profe- 
tas han testimoniado, bajo el impulso 
del Espíritu, respecto alos sufrimien- 
tos de Cristo, a los cuales debía seguir 
la gloria: “Dios les hizo saber que lo 
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que ellos anunciaban no era para 
ellos, sino para vosotros; esto es lo 
que ahora os anuncian los que predi- 
can el evangelio con el poder del Es- 
píritu Santo enviado del cielo...”(1Pe 
1,12). Este anuncio evangélico, que 
está en la base del proceso de salva- 
ción como participación del destino 
de Jesús, el mesías crucificado, pero 
exaltado por Dios, comienza por la 
adhesión de fe y por la experiencia 
bautismal. Una alusión a este princi- 
pio y momento básico la hace el autor 
de la carta para recordar el deber del 
amor fraterno en la comunidad: “Pu- 
rificados por la obediencia a la ver- 
dad con el fin de llegar a una fra- 
ternidad sincera, amaos entrañable- 
mente unos a otros..., como quienes 
han nacido de nuevo; y no de una 
semilla corruptible, sino incorrupti- 
ble, la palabra viva y eterna de Dios... 
Ésta es la palabra que os ha traído 
el evangelio” (1Pe 1,22.23.25). Así 
pues, la experiencia cristiana se defi- 
ne como adhesión a la / palabra de 
Dios, eficaz para la vida eterna, que 
modifica radicalmente la condición 
de los creyentes, mientras que los im- 
píos, desenmascarados por el juicio 
final de Dios, son “los que han des- 
obedecido al evangelio” (1Pe 4,17). 
lin estas pocas alusiones de la carta 
de Pedro está presente todo el curso 
del proceso de evangelización, desde 
sus raíces proféticas del AT hasta su 
cumplimiento final. 

El texto profético del Apocalipsis, 
que se sitúa en la tradición juanista, 
es muy sobrio en el recurso a la ter- 
minología evangélica, como se ha ob- 
servado antes. La preferencia de este 
texto, como de los restantes de la 
uscuela juanista, es la martyría y el 
lógos. El evangelio, en sus raras apa- 
riciones en Apocalipsis, coincide con 
cl mensaje de Dios, porque es un 
anuncio salvífico decisivo para la his- 
toria, en la cual se desarrolla el con- 
Ilicto entre las potencias del mal y el 
dominio de Dios. Este evangelio es 
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llevado por los enviados de Dios para 
sostener la perseverancia de los cre- 
yentes. El evangelio aparece en la vi- 
sión del ángel, que con rasgos divinos 
anuncia el juicio de Dios como cum- 
plimiento del “misterio de Dios” 
anunciado a los profetas, sus siervos 
(Ap 10,7). Sobre el fondo de esta 
visión histórico-salvifica se habla del 
evangelio eterno, es decir, del mensa- 
je de Dios que lleva a cabo la salva- 
ción definitiva: “Vi otro ángel que 
volaba por medio del cielo y tenía 
una buena nueva eterna que anunciar 
a los habitantes de la tierra, a toda 
nación, raza, lengua y pueblo” (Ap 
14,6). Es la proclamación del juicio 
universal de Dios, que entra en la 
historia humana como fuerza decisi- 
va de salvación. 


CONCLUSIONES. Los autores de los 
escritos que forman el canon cristia- 
no han tomado del léxico griego el 
término evangelio para transcribir la 
buena noticia que ha cambiado de 
modo único y decisivo la suerte de la 
historia humana: “Jesucristo, el cru- 
cificado resucitado por Dios, ha ven- 
cido a la muerte y ha extirpado las 
raíces del pecado”. Lo que era el 
evangelio para el mundo greco-hele- 
nístico: la victoria militar o los re- 
cuerdos de la carrera imperial, es 
ahora la proclamación del aconteci- 
miento gozoso de Cristo, fuente de 
paz y de salvación para todos los 
hombres. Esta es la sustancia del 
anuncio que proclaman los misione- 
ros cristianos al recorrer las ciudades 
del imperio. Sobre la base de esta 
buena noticia, acogida con fe, nace la 
experiencia cristiana en forma de pe- 
queños grupos que se reúnen para 
escuchar la buena nueva, fuente de 
su compromiso espiritual y raíz de su 
nueva esperanza. Pero los misioneros 
cristianos, y luego los autores de los 
evangelios, pudieron presentar y de- 
signar el acontecimiento de Jesucris- 
to, Señor y salvador universal, como 
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evangelio porque él fue el primero en 
proponerse como el mensajero de la 
“alegre nueva” en Palestina, dando 
la buena noticia del reino de Dios a 
los pobres, llevando así a su cumpli- 
miento la gran esperanza bíblica de 
la salvación, prometida por Dios 
para los últimos tiempos. 


BIBL.: Becker U., euanghélion, euanghelis- 
tés, en DTNT Il, Sígueme, Salamanca 1980, 
147-153, CERFAUX L., Jesús en los orígenes de la 
tradición. La voz viva del Evangelio al comienzo 
de la Iglesia, San Sebastián 1958; CorENEN L., 
kerysso, kérygma, en DTNTIII, Sígueme, Sala- 
manca 1980, 57-68; ConzELMAN H., Teología del 
NT, Paideia, Brescia 1972; CULLMAN O., La fe y 
el culto en la Iglesia primitiva, Stvdium, Madrid 
1971; DeLLING G., Wort Gottes und Verktindi- 
gung im Neuen Testament, KBW, Stuttgart 
1971; Dobp C.H., La predicación apostólica y 
sus desarrollos, Fax, Madrid 1974; Fanris R., 
Evangelizazione, en Dizionario Teologico, a car- 
go de J.B, Bauer-C. Mozart, Cittadella, Asís 
1974, 245-255; FrieDriCH G., Euanghelízomai, 
en “GLNT” Ml (1967) 1023-1060; ln, euanghé- 
lion, en ibid, 1060-1102; Io, euanghelistés, en 
ibid, 1103-1105; Ib, kerysso, en “GLNT” V 
(1969) 424-472; lo, Kérygma, en ibid, 472-479; 
GERHARDSSON B., Memory and Manuscript. 
Oral Tradition and Written Transmission in Rab- 
binic Judaism and Early Christianity, CM. 
Gleerup, Uppsala 1961, Copenhague 19642; 
GorrELT L., Teologia del NT 11. Molteplicita e 
unitá della testimonianza apostolica di Cristo, a 
cargo de J. RoLorF, Morcelliana, Brescia 1983; 
Lgon-Durour X., Los Evangelios y la historia 
de Jesús, Cristiandad, Madrid 19823; lp, Los 
evangelios sinópticos, en Introducción crítica al 
NT. Parte 2.2, Herder, Barcelona 1983, 237-449; 
MouLe C,F., Le origini del NT, Paideia, Brescia 
1971; MurPHY-O'ConNor J., La prédication se- 
lon Saint Paul, Gabalda, París 1966; MARXSEN 
W., El evangelista Marcos, Sígueme, Salamanca 
1981; NeurELD V.H., The Earliest Christian Con- 
fessions, Brill, Leiden 1963; ScHLier H., L'essen- 
za dell'esortazione evangelica, en Il tempo della 
chiesa, 1 Mulino, Bolonia 1965, 118-141; ID, 
I'anuncio nel culto della chiesa, en ibid, 392- 
424; In, Problemas exegéticos fundamentales del 
NT, Fax, Madrid 1974; Io, Le caratteristiche 
delP'esortaziones cristiana in San Paolo, en Re- 
Alessioni sul NT, Paideia, Brescia 1969, 439-461; 
ScHMrrT J., Prédication apostolique, en “DBS” 
VIH (1968) 246-273; SranLEY D., La predicación 
primitiva: esquema tradicional, en “Concilium” 
20 (1966) 449-462; WorLeY R.C., Preaching and 
Teaching in the Earliest Church, Westminster, 


Filadelfia 1967, 
R. Fabris 


608 


EVANGELIOS 


Sumario: l Los evangelios en la Iglesia. 
Il. Los evangelios en la exégesis moderna: 1. El 
siglo xix; 2. La “historia de las formas”, 3. Evo- 
lución ulterior: “historia de la redacción” y “nue- 
va investigación del Jesús histórico”. UL Con- 
clusiones y perspectivas. 


Il LOS EVANGELIOS EN LA 
IGLESIA. ¿Qué son los evangelios? 
Si intentamos preguntárselo a un 
chico del catecismo o a un cristiano 
adulto cualquiera, o puede que tam- 
bién a un no practicante, la primera 
respuesta que se daría sería con toda 
probabilidad: “La vida de Jesús”. 
Pero si insistimos un poco, no sería 
difícil obtener también otra: los evan- 
gelios no son sólo la vida de Jesús; 
son también nuestra vida, la expe- 
riencia que también nosotros debe- 
mos vivir. 

En la simultaneidad de estas dos 
dimensiones a primera vista conflic- 
tivas, en este continuo movimien- 
to del entonces al ahora y del aho- 
ra al entonces se puede resumir la 
característica más esencial de los 
evangelios, así como la clave de lec- 
tura de todo el accidentado proceso 
de su interpretación, desde la Iglesia 
antigua hasta hoy. No es raro, inclu- 
so hoy, tropezar con dos actitudes 
opuestas a propósito de los evange- 
lios. Por un lado, la preocupación 
ansiosa y casi obsesiva por su histo- 
ricidad, preocupación que se mani- 
fiesta en la mentalidad fundamenta- 
lista (o sea, que rehúsa admitir en los 
evangelios otros tipos de lenguaje 
que el puramente historiográfico), en 
la sobrevaloración de la cuestión de 
la identidad de los cuatro evangelis- 
tas, en el malestar apenas disimulado 
ante sus divergencias, del que es un 
síntoma también el éxito que siguen 
teniendo las censurables Iniciativas 
editoriales de los llamados evangelios 
unificados, con su sección de mapas 
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y tablas cronológicas que pretende 
localizar en el tiempo y en el espacio 
“minuto por minuto” los desplaza- 
mientos de Jesús. Por otro lado, y no 
menos preocupante, puede que fruto 
también de divulgaciones apresura- 
das o mal entendidas o de preocupa- 
ciones catequéticas o espirituales per- 
seguidas a precio demasiado bajo, la 
tendencia a ver en los evangelios so- 
bre todo la proyección de las expe- 
riencias (¡una de las palabras mágicas 
de nuestros días!) de los creyentes, la 
respuesta a los problemas de las va- 
rias comunidades; con la tentación, 
en definitiva, de preguntarse por qué 
hay que seguir dando la preferencia 
a aquellas experiencias de entonces, 
y no volver a escribir los textos ba- 
sándonos en las nuestras. 

Estas tentaciones no son del todo 
nuevas. También la Iglesia antigua 
hubo de hacerles frente y superarlas, 
4 vecess no sin cierta dificultad. En 
ambientes preocupados demasiado 
unilateralmente por la historicidad y 
por la utilización apologética de los 
evangelios frente a los paganos, la 
tentación de eliminar su pluralidad 
armonizándolos a toda costa (con- 
cordismo) o incluso fundiéndolos en 
una narración única, como enel Dia- 
tessaron de Taciano, que tuvo un éxi- 
to enorme durante siglos, siendo 
adoptado incluso en alguna zona en 
la liturgia en lugar de los cuatro evan- 
gelios canónicos, y que sólo después 
de muchas luchas pudo ser elimina- 
do. En otros ambientes, por el con- 
trario, la de contraponerlos el uno al 
otro hasta escoger uno contra otro, 
eliminando a los restantes del canon 
(Marción). O bien, para asegurar me- 
jor la vinculación a los problemas de 
hoy, la tentación de apartarse com- 
pletamente del sentido literal con el 
método de la alegoría, mediante el 
cual se termina haciendo decir al tex- 
to lo que se quiere; o incluso publi- 
cando nuevos evangelios (los apócri- 
los) para hacer pasar como palabra 
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de Dios opiniones personales, verda- 
deras y auténticas herejías, o cuando 
menos las propias fantasías devocio- 
nalistas. 

Ya antes de expresar su concep- 
ción de los evangelios a través de 
la enseñanza explícita, últimamen- 
te con la constitución conciliar Del 
Verbum y la instrucción inmediata- 
mente precedente de la Comisión bí- 
blica (21 abril 1964), la Iglesia la ha 
expresado desde la antigiledad con la 
elección misma del título Evangelios, 
con la inclusión de todos y sólo esos 
cuatro en el canon, y sobre todo con 
su lectura en el contexto eucarístico, 
acompañada por signos litúrgicos 
que la equiparan a un encuentro con 
el Señor vivo (procesión, incensa- 
ción, beso, aclamaciones; también las 
decoraciones del evangeliario y del 
ambón...), y con una exégesis que, 
por encima de los límites ligados a la 
cultura del tiempo, pretende ser lite- 
ral y auténticamente espiritual al mis- 
mo tiempo, y que se prolonga en la 
lectio divina de la tradición monásti- 
ca, en los varios métodos de contem- 
plación y meditación de las diversas 
escuelas espirituales, hasta la revisión 
de vida y otras formas de nuestros 
días, y se hace experiencia concreta 
en la existencia de los santos, que es 
evangelio vivido (san Francisco de 
Sales: la vida de los santos es al evan- 
gelio como la música ejecutada es a 
la música escrita en la partitura...). 

En esta perspectiva de lectura no 
puramente histórica, sino también 
teológico-espiritual, no faltó en la 
Iglesia antigua, al menos en germen, 
la percepción de la pluralidad de los 
evangelios como riqueza positiva, 
que refleja la catolicidad de la Iglesia 
diseminada por toda la tierra (san 
Ireneo, Adversus Haereses MI, 11,7- 
9) y lo inagotable del misterio de Je- 
sús (Orígenes, In Johannem X, 5,21). 
Aunque con demasiada frecuencia 
prevaleció el concordismo, hubo 
también intuiciones más válidas, ta- 
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les como las distinciones entre el or- 
den de la narración y el orden de los 
acontecimientos (san Agustín, De 
consensu evangelistarum UL, 21,518) 
y entre intención y formulación (ibid 
ll, 12,29). Se advierte también un 
esfuerzo por discernir la peculiaridad 
de los cuatro evangelistas, aunque de 
hecho no se consiguió más que para 
Juan, al que se distinguió enseguida 
como el evangelio espiritual, siendo 
venerado por los orientales como el 
teólogo, el que ha conseguido un co- 
nocimiento más profundo de los mis- 
terios de Dios. 

Así pues, la fe cristiana se ha per- 
catado, como por instinto, de la im- 
posibilidad de disociar las dos dimen- 
siones, el entonces y el ahora; ha visto 
los evangelios como documento his- 
tórico, aunque sui generis, testimonio 
fidedigno capaz de convertirse en lla- 
mada y motivo de fe; pero al mismo 
tiempo como alegre mensaje siempre 
actual, que sólo se puede comprender 
plenamente por la fe (san Agustín: 
“Evangelio non crederem nisi me ca- 
tholicae ecclesiae conmoveret aucto- 
ritas”), proclamación de aquel miste- 
rio de salvación que también nos- 
otros hoy estamos llamados a vivir y 
que sólo se puede transmitir y recibir 
auténticamente in Spiritu e in eccle- 
sia. 


IL. LOS EVANGELIOS EN LA 
/ EXEGESIS MODERNA. Así 
pues, histórica y crítica lo era tam- 
bién, a su modo, la exégesis antigua; 
sería injusto hacerlo comenzar todo 
con el renacimiento o con el iluminis- 
mo. Con todo, este último introduce 
indudablemente en los estudios bí- 
blicos, junto con el proyecto, inacep- 
table para el creyente, de reducir el 
cristianismo “a los límites de la ra- 
zón”, también toda una serie de ad- 
quisiciones históricas, literarias y me- 
todológicas de gran alcance. Ambos 
aspectos, estrechamente entrelaza- 
dos, impondrán a los creyentes un 
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discernimiento difícil y doloroso, que 
oscila entre los peligros opuestos de 
rechazar junto con los prejuicios ideo- 
lógicos también elementos positivos, 
O, viceversa, de absorber inconscien- 
temente en nombre de una pretendi- 
da ciencia también los prejuicios an- 
ticristianos. 

Hoy la situación se presenta más 
serena. Las adquisiciones de los estu- 
dios modernos permiten darse mejor 
cuenta de las características de los 
evangelios que la fe cristiana cultivó 
desde el principio de manera intui- 
tiva. 

Por comodidad, podemos distin- 
guir tres momentos principales: 1) el 
siglo X1X; 2) los años veinte de nues- 
tro siglo con la “historia de las for- 
mas”; 3) desde los años cincuenta a 
nuestros días el desarrollo ulterior de 
la “historia de la redacción” y de la 
“nueva investigación del Jesús histó- 
rico” [/ Escritura; / Hermenéutica]. 


l. EL SIGLO XIX. Desde finales 
del siglo XVI a principios del XIX el 
estudio de los evangelios está domi- 
nado por el intento de la exégesis 
liberal de remontarse a un Jesús his- 
tórico (expresión que manifestará lue- 
go toda su ambigúedad) del todo hu- 
mano, contrapuesto al misterioso y 
divino de la Iglesia y del dogma cris- 
tológico. 

Este deseo de remontarse lo más 
posible alos orígenes llevó muy pron- 
to, invirtiendo la valoración de la Igle- 
sia antigua, a acantonar a Juan jus- 
tamente por su carácter más acen- 
tuadamente teológico y a concentrar 
la atención en los tres primeros evan- 
gelios, intentando también discernir 
cuál de ellos era el más antiguo. Se 
afrontó decididamente la cuestión si- 
nóptica, es decir el problema de ex- 
plicar las grandes semejanzas entre 
Mt, Mc y Le en los episodios referl- 
dos, en el orden de sucesión y a me- 
nudo también en su formulación; pro- 
blema no ignorado por la Iglesia an- 
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tigua, pero que permaneció blo- 
queado por la solución agustiniana, 
que identificaba el orden canónico 
(Mt, Mc, Lc, Jn) con un orden cro- 
nológico y de dependencia el uno del 
otro. Se impuso una nueva solución, 
todavía hoy impugnada por algunos 
sectores minoritarios, pero compar- 
tida por la mayoría de los estudiosos: 
la teoría de las dos fuentes. El más 
antiguo no es Mt, sino Mc: no ha 
sido Mc el que abrevió a Mt, sino que 
fueron Mt y Lc, los dos evangelios 
mayores, los que ampliaron a Mc y 
corrigieron sus numerosas imperfec- 
ciones lingúísticas. Pero además de 
Mc, para explicar toda una serie de 
mora presentes sólo en Mt y en 
«e, también ellas caracterizadas por 
grandes semejanzas en el orden de 
sucesión y en la formulación, hay que 
postular asimismo una segunda fuen- 
te, que no ha llegado a nosotros, 
constituida esencialmente por dichos 
de Jesús (mientras que en Mc preva- 
lecían los hechos), e indicada con- 
vencionalmente con la sigla Q. 

En este punto, llegados a través de 
la crítica literaria a estas dos fuentes 
más antiguas: Mc y Q, se pensaba 
que podía entrar enseguida la crítica 
histórica: la reconstrucción dela vida 
de Jesús. Evidentemente, los liberales 
no aceptaban en bloque tampoco el 
testimonio de estas fuentes más anti- 
guas; también en ellas distinguían al- 
guna superposición debida a la fe de 
la Iglesia pospascual; pero estimaban 
que se las podía eliminar fácilmente 
basándose en criterios (en realided 
un tanto aprioristas) de plausibiiidad 
y verosimilitud; una vez desembara- 
rudo el relato de los elementes más 
sobrenaturales, se creía estar ante un 
informe sustancialmente fidedigno, 
reflejo simple e ingenuo de los acon- 
tecimientos. Se creía, pues, posible 
en definitiva fundar históricamente 
en los mismos evangelios la imagen 
hiumanizada y modernizada de Jesús 
trus la cual se andaba: un Jesús genio 
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religioso, esencialmente maestro de 
verdades ético-religiosas universales, 
expresadas en términos de reino me- 
siánico sólo para una comprensible 
concesión a la tradición judía, pero, 
en sustancia, sin continuidad real con 
ella. 

La tentativa liberal entra en crisis 
hacia finales de siglo, no sólo por 
el redescubrimiento de la dimensión 
radicalmente escatológica del reino 
anunciado por Jesús y de las exigen- 
cias éticas a él vinculadas (J. Weiss, 
A. Schweitzer), sino también por la 
denuncia de su fragilidad metodoló- 
gica. Los evangelios no son biogra- 
fías, sino “relatos de la pasión con 
extensa introducción” (M. Káhler); 
en su centro no está la enseñanza, 
como en Sócrates, sino la muerte re- 
dentora; ahí es donde el relato se hace 
detallado, muy lento, después de ha- 
ber estado precedentemente marcado 
por una especie de cuenta a la inver- 
sa. La fe pospascual no se limitó a 
colocar aqui y allá alguna pequeña 
incrustación fácil de suprimir; ani- 
ma todo el relato desde el principio. 
Tampoco el Jesús de Mc es un Jesús 
puramente humano, sino un Jesús 
profundamente misterioso, al que ni 
siquiera los discípulos comprenden y 
cuya identidad es mantenida ocul- 
ta por el secreto mesiánico, destina- 
do a manifestarse sólo en pascua 
(W. Wrede). También el evangelio 
más antiguo, y punto de partida de 
los sucesivos, aparece así a su vez 
como punto de llegada de toda una 
reflexión teológica de la comunidad 
pospascual; se comienza a caer en la 
cuenta de que entre los textos evan- 
gélicos y Jesús se interpone, con todo 
su espesor, justamente aquella enti- 
dad de la cual la exégesis liberal no 
había querido hacer caso: la Iglesia. 


2. LA “HISTORIA DE LAS FOR- 
MAS”. Se trataba, pues, de aclarar 
mejor la relación entre los evangelios 
y la Iglesia, el influjo de la comunidad 
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primitiva en aquel material que más 
tarde sería consignado por escrito 
por los evangelistas. Pero se necesi- 
taba un instrumento metodológico 
nuevo respecto a los dos instrumen- 
tos privilegiados del siglo X1X, la crí- 
tica literaria, a la que seguía ensegul- 
da la crítica histórica; un instrumento 
capaz de penetrar en el oscuro túnel 
de aquellos treinta a cuarenta años 
de tradición oral que separaban a 
Jesús de los primeros escritos. El ins- 
trumento lo proporcionó el “método 
de la historia de las formas” (form- 
geschichtliche Methode o, más bre- 
vemente, la Formgeschichte), aplica- 
do ya por H. Gunkel (1862-1932) a 
los escritos del AT, y extendido luego 
a los evangelios después de la prime- 
ra guerra mundial sobre todo por 
M. Dibelius (1883-1947) y R. Bult- 
mann (1884-1976), no sin el influjo 
de intuiciones que habían aflorado 
ya en J.G, Herder (1744-1803) sobre 
el carácter colectivo y popular de la 
tradición evangélica, y en F. Over- 
beck (1837-1905) sobre el carácter in- 
fraliterario, precultural y no histo- 
riográfico del cristianismo primitivo 
y de sus escritos. 

El nombre no da plenamente idea 
de este enfoque, esencialmente socio- 
lógico: las formas de que se habla no 
son, en efecto, los géneros tradicio- 
nales en las varias literaturas (drama, 
comedia, novela, ensayo histórico, 
etcétera), sino las utilizadas por las 
diversas exigencias concretas de la 
vida de la comunidad. Gunkel da 
como ejemplo la lamentación fúne- 
bre, el canto de victoria, el reproche 
del profeta, la sentencia del juez...; 
ejemplos modernos podrían ser el in- 
forme médico, el informe de policía 
sobre un incidente de carretera, etc. 
Cada una de estas formas lingiiísticas 
se distingue de la otra, posee carac- 
terísticas determinadas y no otras, 
justamente porque es funcional a una 
determinada situación constante, que 
se repite, de la vida social (en los 
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ejemplos citados: la muerte, la gue- 
rra, la administración de la justicia, 
etc.); es decir, cada una de ellas está 
ligada a un cierto Sitz im Leben, li- 
teralmente el puesto en la vida, ex- 
presión que no se ha de usar, como 
a veces se hace hoy, en sentido pura- 
mente histórico, como si fuese sinó- 
nimo de una situación contingente 
cualquiera, la ocasión en que se pro- 
nuncia una cierta frase, sino siempre 
en sentido sociológico, en referencia 
a situaciones constantes, que corres- 
ponden a necesidades permanentes 
de una cierta comunidad. 

Sentada esta extrecha conexión 
entre forma y Sitz im Leben, debe- 
ría ser posible remontarse de las va- 
rias formas a su ubicación en la vida 
de una comunidad; algo así como 
cuando de la forma redonda de un 
guijarro es posible remontarse a su 
colocación originaria en un río. El 
supuesto para aplicar este plantea- 
miento al material evangélico es que, 
aunque al presente se contiene por 
escrito en libros de una cierta exten- 
sión, no se lo contempla como obra 
inividual de un autor a la manera de 
los libros que pertenecen a la litera- 
tura verdadera y propia, sino como 
un agregado de muchas pequeñas uni- 
dades que preexistían en forma oral, 
autónomamente la una de la otra, y 
eran utilizadas por la comunidad pri- 
mitiva no pára hacer un relato or- 
denado de la vida de Jesús, sino en 
función de las varias necesidades ac- 
tuales de su vida: liturgia, catequesis, 
polémica con los adversarios, etc. 

De ahí el programa de la Formge- 
schichte: 1) como primera operación 
preliminar, aislar cada una de las 
unidades preexistentes; 2) como se- 
gunda operación, también prelimi- 
nar, clasificarlas, basándose en las 
características comunes que algunas 
de ellas presentan, en varias formas: 
relatos de milagro, episodios polé- 
micos, oráculos proféticos, senten- 
cias de tipo sapiencial, etc.; 3) final- 
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mente —y aquí está el paso crucial 
propiamente socio-lingiiístico de la 
Formgeschichte—, explicar las ca- 
racterísticas de cada una de las for- 
mas remontándose al respectivo Sitz 
im Leben. Finalmente, unificando 
los varios Sitze im Leben obtenidos, 
conseguir un cuadro de conjunto de 
la primitiva comunidad cristiana. 

Después de unos sesenta años de 
intenso trabajo, a primera vista se 
podría tener la impresión de que la 
Formgeschichte, salvo esporádicas es- 
caramuzas de retaguardia, ha sido 
ampliamente aceptada por todos; in- 
cluso en los ambientes católicos de 
forma oficial, después de las polémi- 
cas romanas antes y durante el último 
concilio. Pero, si bien se mira, hay 
que reconocer que el programa ori- 
ginario no se ha realizado más que 
en parte, precisamente en aquellas 
partes que no eran las más espe- 
cíficas, las más ligadas a la hipótesis 
de trabajo esencialmente sociológica 
que animaba al nuevo planteamien- 
to. Algo no ha funcionado. 

Desde luego se pueden conside- 
rar bien logradas las dos primeras 
operaciones, si bien son sólo preli- 
minares y no específicas aún de la 
Formgeschichte. El carácter origina- 
riamente fragmentario (y por tanto 
presumiblemente oral, al menos en 
principio) se desprende claramente, 
entre otras cosas, de la fragilidad de 
las conexiones entre una perícopa y 
vtra (“Entonces”, “Y yendo más 
allá”, “Después de estas cosas”, “Otra 
vez...”) y de los numerosísimos casos 
de diferente colocación de un mismo 
párrafo en los varios evangelios 
(p.ej., el padrenuestro en Mt en el 
sermón de la montaña, mientras que 
en Lc está luego, durante el viaje a 
Jerusalén: cf Mt 6,9-13 con Le 11,1- 
4). Por algo la liturgia desde el prin- 
celpio conseguía tan bien subdividir el 
texto evangélico en pequeños párra- 
fos que había que leer cada vez: las 
perícopas (de perikóptein, cortar); es 
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como cuando se separan con facili- 
dad las partes de un módulo siguien- 
do las líneas trazadas ya marcadas. 
Entre una y otra hay muy poco espa- 
cio; se nota enseguida dónde comien- 
za y dónde termina un episodio; muy 
pronto nos damos cuenta de que si 
se sigue leyendo nos adentramos en 
otro episodio. 

También la clasificación de las va- 
rias formas es una operación lingiiís- 
tica, y no aún socio-lingilística en el 
sentido de la Formgeschichte. For- 
mas diversas (parábola, oráculo pro- 
fético, sentencia de tipo sapiencial) 
pueden haber sido usadas ya por Je- 
sús, y no remitir necesariamente a 
situaciones de la comunidad como tal. 

Para el nuevo planteamiento sería 
decisivo remontarse desde cada for- 
ma al respectivo Sitz im Leben; pero 
aquí justamente es donde el resultado 
ha fallado. Sólo se consigue remon- 
tarse globalmente a un uso eclesial 
del material; pero esto se había ya 
adquirido con la primera operación. 
Y este uso eclesial no es sinónimo de 
uso puramente funcional en el senti- 
do de la Formgeschichte. Indudable- 
mente es un uso diverso del pura- 
mente historiográfico; a menudo ha 
implicado notables reformulaciones: 
lo confirman los numerosísimos ca- 
sos en los que el mismo gesto o la 
misma palabra de Jesús aparecen en 
los diversos evangelios en formas di- 
versas, e incluso las que según nues- 
tra mentalidad deberían ser intangi- 
bles, como el Padrenuestro o las pa- 
labras eucarísticas. Estamos ante una 
transmisión viva, en la que no pre- 
domina una preocupación de fideli- 
dad puramente verbal, como en el 
que transmite datos con intento pu- 
ramente documentario o de archi- 
vo, sino más bien la de una fideli- 
dad real a los significados, a las in- 
tenciones de Jesús; por tanto, una 
fidelidad que no excluye, sino que 
incluso a veces exige, la reformula- 
ción. Así, por ejemplo, al pasar al 
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ambiente grecorromano no es ya su- 
ficiente excluir sólo el repudio de la 
mujer por parte del marido, sino que 
se hace necesario explicitar también 
la exclusión del repudio del marido 
por parte de la mujer (cf Mc 10,11 
con Mt 19,9). 

En este uso eclesial de los dichos y 
hechos de Jesús, la exigencia de tra- 
ducción desemboca en una exigencia 
de actualización. Tratándose de un 
mensaje salvífico, la traducción sólo 
se puede considerar verdaderamente 
lograda cuando consigue implicar al 
oyente. Aquí es clara la diferencia 
entre el evangelizador y el historió- 
grafo; para este último es importante 
que el acontecimiento se delimite lo 
mejor posible, que se una lo más es- 
trechamente posible a las circunstan- 
cias, al momento en que tuvo lugar; 
en cambio, para el evangelizador es 
importante que el episodio, desde 
luego sin perder su realidad histórica 
y su significado originario, resulte 
significativo para el mayor número 
de personas, aun a costa de desligarlo 
un poco de su contexto inmediato. 
Los dibujos de nuestros catecismos, 
como por lo demás ya las pinturas 
medievales, no vacilan a veces en pre- 
sentar a Jesús en blue jeans o bien en 
poner a su lado muchachos de hoy, 
hombres de varias razas, etc. Es un 
poco lo que hizo también la tradi- 
ción evangélica: para facilitar el me- 
canismo de identificación no vacila 
en reformular las palabras; y asi ve- 
mos a los protagonistas de los rela- 
tos hacerse casi los portavoces de la 
fe cristiana: dirigirse a Jesús no ya 
como a “maestro”, sino como a “Se- 
ñor” (cf Mt 8,25 con Mc 4,38), pro- 
clamarlo a los pies de la cruz “Hijo de 
Dios” y no simplemente un “justo” 
(cf Mc 15,39 y Mt 27,54 con Le 
23,47). El relato se hace todo él a la 
luz de la resurrección, aunque ésta 
sólo se narrará en la última página; 
ni por un instante se habla de Jesús 
como se hablaría de un muerto, aun- 
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que muy ilustre, del que sólo queda- 
rían sus palabras; en cada episodio 
destaca, como en transparencia, el 
Señor viviente y operante hoy en la 
comunidad. Así reciben una inespe- 
rada confirmación ciertas intuiciones 
patrísticas y litúrgicas: piénsese en 
la interpretación eclesiológica de la 
tempestad calmada o en la interpre- 
tación eucarística del episodio de 
Emaús; esta dimensión eclesial, sa- 
cramental, no es algo que añadimos 
nosotros, sino que ya estaba presente 
en la intención de los primeros narra- 
dores. 

En orden a una reconstrucción his- 
tórica de detalle, de historia entendi- 
da como crónica, es innegable que 
este “de más” se traduce en un “de 
menos”. El carácter fragmentario o 
el uso eclesial del material evangélico, 
situados a la luz de la Formgeschich- 
te, sufren indudablemente una cierta 
reducción de historicidad, al menos 
con referencia a ciertas maneras ma- 
ximalistas de entender esta última, 
demasiado calcadas sobre los mode- 
los profanos de tipo biográfico o los 
de la historiografía moderna. En este 
sentido, si por victoria de la Form- 
geschichte entendemos la derrota de 
estas concepciones unilaterales de la 
historicidad (liberales o fundamen- 
talistas), ha sido y es irreversible. 
Pero, en realidad, no es tanto la 
Formgeschichte la que ha vencido, 
sino que más bien estas concepciones 
han perdido; y no por mérito exclu- 
sivo de la Formgeschichte, sino en 
gran medida también por toda una 
serie de adquisiciones de otro tipo: 
mejor conocimiento de los géneros 
literarios bíblicos, a veces diversos de 
los occidentales y de tipo no pura- 
mente historiográfico; de los proce- 
dimientos de tipo midrásico (relectu- 
ra de un episodio a la luz de otros 
para poner en claro las analogías, no 
sin un elemento artificioso) o de tipo 
targúmico (traducciones libres, que 
desembocan en la paráfrasis y en la 
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adición de nuevos elementos para 
subrayar ciertos aspectos del texto), 
y así sucesivamente. Luego, para los 
católicos, desde la teología, un con- 
cepto más profundo de la verdad bí- 
blica (DV 11). 

Pero la Formgeschichte no ha con- 
seguido positivamente imponer de 
manera convincente su concepción 
específica del material evangélico 
como funcional únicamente a las ne- 
cesidades actuales de la comunidad, 
y por tanto desinteresado del minis- 
terio prepascual de Jesús. El carácter 
fragmentario y eclesial, y en cierto 
sentido también popular, del mate- 
rial evangélico no equivale necesa- 
riamente a un carácter puramente 
funcional, en el sentido de la Form- 
geschichte. Lo fragmentario excluye 
una reconstrucción completa de la 
vida de Jesús en el sentido de las 
biografías del siglo XIX, pero no es 
tan completamente fragmentario que 
impida que cada uno de los fragmen- 
tos permanezca centrado en Jesús y 
que también uno solo de ellos pueda 
ser suficiente para permitirnos captar 
el sentido que él atribuyó a su vida. 
El ambiente popular excluye cierta- 
mente prestaciones historiográficas 
de alto nivel académico, pero no ex- 
cluye en absoluto el interés por cier- 
tos acontecimientos y la voluntad y 
capacidad de transmitirlos fielmente. 
La gran libertad de la traducción y de 
la actualización no excluye una pro- 
funda fidelidad a Jesús, sino que nace 
justamente de ella. Perspectiva pas- 
cual no significa desinterés por el Je- 
sús terreno: el resucitado no es un 
anónimo, sino el Jesús que fue cruci- 
ficado; y justamente porque ha resu- 
citado no se le puede olvidar, como 
se podría hacer con un muerto cual- 
quiera, sino que agudiza aún más el 
interés también por su existencia te- 
rrena. El uso catequético o litúrgico 
o de cualquier otro tipo deja intacta 
la cuestión de fondo: ¿Qué papel tie- 
ne en esta liturgia o en esta catequesis 
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la referencia a Jesús? ¿Se puede asi- 
milar a un culto cualquiera o se trata 
más bien de un culto que es esencial- 
mente anamnesis, memoria de un 
acontecimiento no mítico, sino his- 
tórico? ¿No son quizá la liturgia cris- 
tiana, la catequesis cristiana, esen- 
cialmente “narrativas”? (A este pro- 
pósito hay que notar que la Form- 
geschichte —¡a la que por algo 
algunos de sus pioneros preferían lla- 
mar kultgeschichtliche Methode!— 
revela un fuerte influjo de la escuela 
de las religiones o comparatista, con 
el mérito de redescubrir la importan- 
cia del culto, pero con la tendencia a 
asimilarlo precipitadamente a los del 
ambiente circunstante.) Finalmente, 
la misma comunidad, de la que tanto 
habla la Formgeschichte, no es un 
grupo cualquiera, en el que cada uno 
era libre de atribuir a Jesús lo que 
quería. Por las cartas de Pablo, más 
antiguas que los mismos evangelios, 
se nos aparece por el contrario vincu- 
lada a la tradición recibida y provista 
de una autoridad apostólica encar- 
gada de vigilar y discernir. No es una 
masa anónima, sin rostro, sino que 
tiene su núcleo más autorizado en los 
discípulos de Jesús, testigos no sólo 
de su resurrección, sino también de 
su ministerio terreno; no es un espa- 
cio vacío, una página en blanco en la 
que se puede escribir lo que se quiera: 
la imagen de Jesús viva en los discí- 
pulos no podría dejar de oponer re- 
sistencia a eventuales tentativas de 
alteración. 

Este “talón de Aquiles” de la 
Formgeschichte, a saber: su desvalo- 
rización del interés de la comunidad 
por el ministerio de Jesús, se verácon 
mayor claridad al pasar examen a la 
fase más reciente, que llega hasta 
nuestros días. 


3. EVOLUCIÓN ULTERIOR: “HISTO- 
RIA DE LA REDACCIÓN” Y “NUEVA IN- 
VESTIGACIÓN DEL JESUS HISTÓRICO”. 
Las dos principales líneas de desarro- 
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llo de los estudios evangélicos a partir 
de los años cincuenta son, por una 
parte, la apertura de lo que puede 
definirse nueva investigación del Je- 
sús histórico, y, por otra, la Redak- 
tionsgeschichte, el estudio de la re- 
dacción de los evangelios, de la apor- 
tación específica de cada uno de 
los evangelistas [/ Mateo; / Marcos; 
7 Lucas]. 

En cierto sentido, ambas pueden 
considerarse complementos de la 
Formgeschichte en las áreas que ésta 
había dejado descubiertas. Ella había 
centrado su interés en la fase inter- 
media: la de la transmisión oral del 
material evangélico en la comunidad, 
minimizando un poco excesivamen- 
te la posibilidad de remontarse más 
arriba hasta Jesús, y reduciendo, ha- 
cia abajo, a los evangelistas a simples 
coleccionistas del material preexis- 
tente. Al recuperar las dos áreas des- 
cuidadas, pero sin renegar por ello 
de las adquisiciones de la Formges- 
chichte, se obtiene una visión más 
completa del proceso de formación 
del material evangélico a través de 
sus tres etapas: Jesús, la comunidad, 
los evangelistas. Tres etapas de des- 
arrollo del material, a las que debe- 
rán corresponder tres etapas obliga- 
das en cada uno de nuestros estudios 
de los textos evangélicos. 

El esquema indicado no carece de 
utilidad. Pero hay que preguntarse si 
la vuelta a la investigación histórica 
sobre Jesús y la Redaktionsgeschich- 
te se pueden considerar sólo evolu- 
ciones lineales y complementos de la 
Formgeschichte, o no más bien algo 
que la cuestiona ampliamente y hace 
urgente una reflexión crítica de la 
misma. Además, el esquema deja en 
la sombra la estrecha conexión en- 
tre ambas evoluciones (por algo los 
nombres de los respectivos pioneros 
son los mismos: Bornkamm, Marx- 
sen, Conzelmann, el mismo Kiáise- 
mann...); se trata, en realidad, de dos 
aspectos de la misma problemática 
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que dejaron abierta la Formgeschich- 
te y sobre todo Bultmann, que eran 
incapaces de explicar cómo en un 
cierto punto la Iglesia primitiva llegó 
a expresar su fe en escritos eminen- 
temente narrativos como los evan- 
gelios. 

La Formgeschichte no prestó gran 
atención a este problema; ante los 
evangelios empleó el microscopio, 
concentrando su atención en cada 
una de las microunidades para escru- 
tar las huellas de su prehistoria. En 
cambio, la Redaktionsgeschichte in- 
tenta encuadrar en su objetivo el edi- 
ficio entero, para captar sus líneas de 
conjunto, el diseño global, las inten- 
ciones de fondo que animaron a cada 
uno de los evangelistas. En esta pers- 
pectiva, se ve cada vez más claramen- 
te que no son simples compiladores; 
no se limitaron a transcribir la tradi- 
ción, sino que también la retocaron 
y reinterpretaron basándose en la fi- 
nalidad teológica y pastoral particu- 
lar de cada uno de ellos. Aunque en 
los últimos años ha habido una rees- 
tructuración de la tendencia inicial 
de la Redaktionsgeschichte a exaltar 
excesivamente la creatividad de los 
evangelistas y se vuelve a hablar de 
su conservadurismo (una recupera- 
ción del aspecto histórico está en 
marcha también hoy para Jn), queda 
el hecho de que entre nosotros y Jesús 
viene a interponerse, además del es- 
trato de la tradición oral comunitaria 
sacado a luz por la Formgeschichte, 
un estrato ulterior: el de la relectura 
teológica realizada por cada uno de 
los evangelistas. Así pues, a primera 
vista, con la Redaktionsgeschichte 
nos alejamos aún más de Jesús, y no 
sería infundado ver en ella una evo- 
lución bastante homogénea de la 
Formgeschichte. 

Pero las cosas no son tan simples. 
Por diversas que sean las perspecti- 
vas teológicas de Mt, de Mc, de Le 
(y, ¿por qué no?, de Jn), revelan algo 
común: sobre todo un gran interés 
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por el Jesús terreno. Mc retrocede a 
los días terrenos de Jesús todavía en- 
vueltos en el misterio que sólo la cruz 
y la resurrección habría de desvelar, 
pero que estaba ya encerrado en su 
humanidad. Mt lleva a los cristianos 
a la obediencia a los mandamientos 
de Jesús (28,16-20). Lc-He exponen 
un relato ordenado de los aconteci- 
mientos a través de los cuales entró 
la salvación en la historia con Jesús, 
y luego con el testimonio dado de él 
por la Iglesia por la virtud del Espí- 
ritu. Jn contempla y relee, con aque- 
lla comprensión más profunda que 
es don pascual del Resucitado me- 
diante su Espíritu, los grandes signos 
realizados por Jesús en su ministerio 
terreno (2,22; 12,16; 14,26; 16,14). 
Leyendo cada evangelio completo se 
percibe este interés por el Jesús pre- 
pascual, este aspecto narrativo, más 
fuertemente aún que leyendo aisla- 
damente una u otra perícopa. Es un 
poco como cuando, alejándose de un 
edificio para poder abarcarlo mejor 
con la mirada todo entero, se queda 
uno sorprendido de algunas de sus 
líneas estructurales, que corren peli- 
gro de escapar a una observación de- 
masiado cercana. El problema es en- 
tonces si el relieve dado al Jesús pre- 
pascual es fruto de una sucesiva obra 
de “historización” (Historisierung), 
que habría introducido en el mate- 
rial, originariamente polarizado en 
las necesidades actuales de la comu- 
nidad, una dimensión que le era ajena 
(Kásemann, no sin ambigitedad y con- 
tradicciones, atribuye esa acción a 
una exigencia ocasional de contra- 
ponerse al incipiente gnosticismo, y 
polemiza ásperamente con Lc-He 
por haber querido ligar la salvación 
a hechos del pasado visibles y narra- 
bles; pero al mismo tiempo ve en ello 
un esfuerzo por mantener la identi- 
dad cristiana originaria; otros, como 
S. Schulz, radicalizando la posición 
bultmanniana, ven en los cuatro evan- 
gelios un fenómeno inesperado y abe- 
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rrante respecto al kerigma pascual 
de Pablo), o si no se trata más bien 
de una dimensión inherente al ma- 
terial evangélico desde el principio 
(J. Roloff). 

Así pues, no hay que reducir la 
Redaktionsgeschichte simplemente a 
un estudio de las modificaciones re- 
daccionales; no se agota en un estu- 
dio de periícopa por períicopa, sino 
que intenta captar el plan de conjun- 
to de cada uno de los evangelios en 
su integridad, desembocando así en 
el problema de lo que les es común, 
en la problemática, hoy vivísima, de 
la “forma evangelio”. ¿Existe tal “for- 
ma”, común a los tres sinópticos, y 
hasta —presumiblemente sin influjo 
directo— a Jn? ¿Cómo explicar su 
origen? ¿En qué medida puede deri- 
var de formas judías y grecorroma- 
nas preexistentes (biografía, martirio 
de los justos y de los profetas, dichos 
de los sabios, aretalogías...), y en qué 
medida, en cambio, es una novedad 
especificamente cristiana? Respecto 
al material preexistente, ¿en qué me- 
dida depende de antecedentes ya 
existentes, y en qué medida es, en 
cambio, una forma nueva, que hay 
que comprender únicamente en si mis- 
ma (Gúttgemanns)? ¿Había ya en 
cada fragmento de tradición algo que 
lo hacía apto para insertarlo en el 
contexto evangélico (Mussner): una 
índole narrativa intrínseca, una orien- 
tación esencial a Jesús incluso en 
cada uno de los dichos y de los epi- 
sodios? ¿Cómo explicar la “fuerza de 
integración” de la forma / evangelio, 
capaz de mantener unidos materia- 
les diversos, como los oráculos es- 
catológicos y las directrices éticas, 
los milagros y el relato de la pasión 
(H.-Th. Wrege)? En este punto, el 
“Secreto mesiánico”, a través del cual 
todo el ministerio terreno de Jesús es 
visto como enigma que sólo será des- 
cifrado con la pascua, quedando a su 
vez la pascua indisolublemente ligada 
al ministerio terreno, aparece como 
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el “presupuesto hermenéutico” fun- 
damental para la' existencia misma 
del género evangelio (Conzelmann). 
Hay que preguntarse entonces si es 
sólo un esquema teológico artificio- 
so, una construcción posterior, re- 
sultante quizá de la fusión de varias 
teologías cristianas provenientes de 
varias comunidades, teologías diver- 
sas O incluso conflictivas, centradas 
unas en el kerigma pascual, otras en 
el Jesús prepascual profeta, maestro 
y taumaturgo, y unidas por compro- 
miso o por predominio de una que 
habría neutralizado a las restantes, o 
si no sería más bien el reflejo y la 
expresión de una unidad cristológica 
originaria (J. Schniewind). Así pues, 
la Redaktionsgeschichte, lejos de po- 
derse reducir a un simple comple- 
mento de la Formgeschichte, termina 
también agudizando ulteriormente el 
problema de la dimensión histórica 
de los evangelios. 

Análogo razonamiento hay que 
hacer, con mayor razón, para otra 
evolución: la reapertura de la inves- 
tigación histórica sobre Jesús. Uti- 
liza ésta una serie de criterios de 
autenticidad (J. Jeremias) que se 
apoyan en último análisis en el más 
riguroso, admitido también por los 
más radicales, el criterio de la discon- 
tinuidad: hay que atribuir a Jesús lo 

- que no refleja las necesidades o las 
tendencias ni del judaísmo ni de la 
comunidad cristiana primitiva (ejem- 
plo clásico es el discipulado, diverso 
tanto del rabínico, donde era el dis- 
cipulo el que escogía al maestro, y de 
la relación que ligará a los cristianos 
con los apóstoles: Pedro, Pablo... no 
tendrán “discípulos” ligados a su per- 
sona). En otras palabras, después de 
la Formgeschichte se da por supuesta 
la duda, al menos metodológica, de 
que el material se pueda atribuir 
siempre a una creación de la comu- 
nidad, a menos que no aparezca en 
contraste con las tendencias de esta 
última. Sin embargo, a nosotros nos 
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parece que con ese “a menos que” se 
abre una brecha en el supuesto. En 
efecto, hay que preguntarse: ¿Cómo 
es que la comunidad transmitía algo 
que no correspondía a sus tenden- 
cias? Por tanto, no era exacto supo- 
ner, como en la Formgeschichte clá- 
sica, que la comunidad se preocupa- 
ba sólo de sus necesidades actuales; 
existía también el interés por trans- 
mitir ciertos gestos de Jesús única- 
mente porque eran de Jesús, aunque 
no correspondieran a las tendencias 
actuales y a las necesidades inmedia- 
tas. Mas entonces, ¿por qué habría 
que limitar ese interés por Jesús sólo 
a este o aquel gesto fragmentario, y 
no globalmente a toda la imagen de 
Jesús? Luego, también por este lado, 
si bien se mira, la Formgeschichte no 
es simplemente completada, sino 
cuestionada en uno de sus aspectos 
esenciales: su sociologismo unilate- 
ral, el supuesto de un desinterés de la 
comunidad primitiva por el Jesús 
prepascual. [/ Jesucristo 1]. 


TI. CONCLUSIONES Y PERS- 
PECTIVAS. Se trata, pues, hoy de 
subrayar más la continuidad de las 
tres fases (Jesús, comunidad, evan- 
gelistas) y de los respectivos momen- 
tos de estudio (investigación histórica 
sobre Jesús, Formgeschichte, Redak- 
tionsgeschichte) sobre todo a través 
de una reflexión sobre el anillo inter- 
medio, “la historia de las formas”. 
Pero no se trata, llevando al extremo 
la reacción, de negar la relación entre 
el material evangélico y la comuni- 
dad, reduciendo la tradición evangé- 
lica a transmisión mnemónica (por 
interesantes que puedan ser en este 
punto las investigaciones de Riesen- 
feld, de Gehardsson o de Riesner), o, 
peor aún, recayendo en planteamien- 
tos de tipo neoliberal o de tipo fun- 
damentalista, ambos engallados hoy 
por los resultados más ricos y más 
positivos de la investigación histórica 
sobre Jesús. El fracaso de la Form- 
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geschichte, al menos respecto a su 
proyecto originario, subraya la 1m- 
posibilidad de separar la Iglesia de 
Jesús; pero el fracaso del intento li- 
beral sigue aún ahí para amonestar 
sobre la imposibilidad de separar a 
Jesús de la Iglesia. El interés por el 
Jesús terreno prepascual no es un 
interés por un Jesús historiográfico, 
reconstruible con los solos instrumen- 
tos de la razón histórica, fuera del 
horizonte de la fe pascual; es memo- 
ria pascual, apostólica, eucarística. 
Y mucho menos se resuelve el pro- 
blema sumando los dos errores y pos- 
tulando comunidades cristianas pri- 
mitivas en conflicto entre sí, hostiles 
las unas al kerigma pascual y las otras 
al Jesús terreno. 

La tensión percibida por la Iglesia 
desde el principio no se puede resol- 
ver ni eliminando el kerigma pascual 
en favor de un pretendido “Jesús his- 
tórico” reconstruido en contraposi- 
ción a la fe cristiana, ni eliminando al 
Jesús terreno en favor de un kerigma 
deshistorizado, que terminaría por 
desembocar en la experiencia religio- 
sa del hombre. 

De ahí aquel proceso continuo de 
relectura en marcha desde el princi- 
pio —según la intuición blondeliana 
de los textos evangélicos como““tra- 
dición anticipada”, cargada de una 

“plenitud paradójica para el historia- 
dor” (Les premiers écrits de M. Blon- 
del, 205, nota 1) — y que se prolonga 
luego en la interpretación cristiana 
litúrgica y patrística, cuyo espíritu es 
urgente recuperar por encima de to- 
dos los límites. 

Relectura que no es ni repetición 
estática ni alteración o sustitución 
por significados extraños al origl- 
nal, sino que es precisamente relec- 
tura que supone para el estudioso: 
esfuerzo incesante, siempre nuevo, 
nunca acabado de una vez por to- 
das, de leer aquel acontecimiento, de 
captar su sentido originario e inago- 
table. 


Evangelios 


BIBL.: Ar*Ns E., Los evangelios ayer y hoy, 
Paulinas, Lima 1989; Aun D.E., The problem 
of the Genre of the Gospels, en R.T. France-D. 
WENHAN (eds.), Gospel Perspectives. Studies of 
History, en Tradition in the Four Gospels 1, 
JSOT Press, Sheffield 1980, 9-60; Benoit P., 
Reflexiones sobre el método de la historia de las 
formas, en lo, Exégesis y teología |, Stvdium, 
Madrid 1974; BionbEL M., Histoire et dog- 
me. Les lacunes philosophiques de l'exégéese 
moderne (1904), en Les premiers écrits de M. 
Blondel, Presses Universitaires de France, París 
1956, 145-228; BuLrmanN R., Die Geschichte der 
synoptischen Tradition, Vandenhoeck und Ru- 
precht, Gotinga 1921, 19677; DigeLius M., Die 
Formgeschichte des Evangeliums, Mohr, Tu- 
binga 1919, 19714; DupPonT J., Comprendre V'É- 
vangile, en “Paroisse et Liturgie” 51 (1969) 428- 
446; lb (ed.), Jésus aux origines de la christolo- 
gie, Duculot, Gembloux 1975; Ip (ed.), Conos- 
cenza storica di Gesú, Paideia, Brescia 1978; 
Fusco V., Prospettiva pasquale, trasparenza e 
simbolismo nella narrazione evangelica, en “Ri- 
vista liturgica” 67 (1980) 599-621; In, Tre ap- 
procci storici a Gesú, en “Rassegna di teologia” 
23 (1982) 311-328; In, Geste storico e Gesu terre- 
no, en ibid, 24 (1983) 205-218; Gas! F., El pro- 
blema sinóptico, Coment. bíbl. San Jeróni- 
mo, MI, Cristiandad, Madrid 1971, 11-24; Ger- 
HARDSSON B., Le origini delle tradizioni evange- 
liche, en “Studi di teologia dell'Istituto bibli- 
co evangelico” 2 (1979), n. 5, 4-108; GreELoT P., 
Los evangelios, Verbo Divino, Estella 1982; Io, 
Los evangelios y la historia, Herder, Barcelo- 
na 1987, GUTTGEMANNS E., Offene Fragen zur 
Formgeschichte des Evangeliums. Eine metho- 
dologische Skizze der Grandlagenproblematik 
der Form und Redaktionsgeschichte, Kaiser, 
Munich 1970; KerteLGE K. (ed.), Ruickfrage 
nach Jesus. Zur Methodik und Bedeutung der 
Frage nach dem historischen Jesus (Quaestio- 
nes disputatae, 63), Herder, Friburgo i,B. 1974; 
Koster H., Formgeschichte/ Formenkritik 11, 
N.T., en G. Krause-G. MOLLER (eds.), Theolo- 
gische Realenzyklopidies, X1, W. de Gruyter, 
Berlin-Nueva York 1983, 286-299; KUmMEL 
W.G., Ein Jahrzent Jesusforschung, en “Teolo- 
gische Rundschau” 40 (1975) 289-336; 41 (1976) 
197-258.295-363; lo, Jesusforschung seit 1965, 
en ibid, 43 (1978) 105-161; 45 (1980) 40-84.293- 
337; lo, Nachtráge 1975-1980, en ibid, 46 (1981) 
317-363; 47 (1982) 136-165.348-383;, LAMBIASI 
F., L'qutenticitá storica dei Vangeli. Studio di 
criteriologia, Dehoniane, Bolonia 1986; La 
PorTER1E 1. de-Zevini G., L'ascolto “nello Spiri- 
to”. Per una rinnovata comprensione “spiritua- 
le” della S. Scrittura, en Ascolta!(Parola, Spirito 
e Vita, 1), Dehoniane, Bolonia 1980, 9-24; 
LoHFINK G., Ahora entiendo la Biblia, Paulinas, 
Madrid 19905; Martini C.M., Introduzione ge- 
nerale ai vangeli sinottici, en AA.VVW., Il messa- 
gio della saggezza. Corso completo di studi bi- 


Exégesis bíblica 


blici Vl. Matteo, Marco e opera lucana, LDC, 
Turín-Leumann 1979%, 15-107; MerxeL H., Die 
Widerspriiche zwischen den Evangelien. Ihre po- 
lemische und apologetische Behandlung in den 
alten Kirche bis zu Augustin, Mohr, Tubinga 
1971; lo, La pluralité des Evangiles comme pro- 
bleme théologique dans |'Église Ancienne, Lang, 
Berna 1978; Mussner F., Christologische Ho- 
mologese und evangelische Vita Jesu, en H. 
SCHLIER (y otros), Zur Friihgeschichte der Chris- 
tologie (Quaestiones disputatae, 51), Herder, Fri- 
burgo ¡,B. 1970, 58-73; lb, Grenzen der Form- 
geschichte, en “BZ” 15 (1971) 267-271; Ramos 
F.F., El Nuevo Testamento 1, Atenas, Madrid 
1988; RiesnER R., Jesus als Lehrer. Eine Unter- 
suchung zum Ursprung der Evangelien- Uberlie- 
ferung, Mohr, Tubinga 1981; RoserT A.-Feum- 
LET A., Introducción a la Biblia 11. Nuevo Tes- 
tamento, Herder, Barcelona 1983, 467ss; Ro- 
LOFF J., Das Kerigma und der irdische Jesus. 
Historische Motive in den Jesus- Erzáhlungen 
der Evangelien, Vandenhoeck 8: Ruprecht, Go- 
tinga 1970; Schuier H., Problemas exegéticos 
fundamentales en el N.T., Fax, Madrid 1974; 
ScumtoT, Der Rahmen der Geschichte Jesu. Li- 
terarkritischen Untersuchung zur áltesten Je- 
sustiberlieferung, Berlín 1919, reimpreso: Wiss. 
Buchgesellschaft, Darmstadt 19692; Ib, Die Ste- 
llung der Evangelien in der allgemeinen Litera- 
turgeschichte, en AA.VV., Eucharisterion. Es. 
H. Gunkel, MU, Vandelhoeck € Ruprecht, Gotin- 
ga 1923, 50-123; ScumirHaLs, Kritik der Form- 
kritik, en “ZTK”77(1980) 149-185; SCHNIEWIND, 
Zur Synoptikerexegese, en Theologische Runds- 
chau 2 (1930) 129-189; Ip, Messias geheimnis 
und Eschatologie, en Nachgelassene Reden und 
Aufsátze, ed. E. Káhler, Tópelmann, Berlín 
1952, 1-15; lb, Antwort an R. Bultmann. Thesen 
zum Problem der Entmythologisierung, en H.- 
W. BartscH (ed.), Kerygma und Mythos 1, Fur- 
che, Hamburgo 1967, 77-121; ScHwElTZER A., 
Geschichte der Leben-Jesus- Forschung, Mohn, 
Giitersloh 19773, SeualLa G., Panoramas del 
N.T., Verbo Divino, Estella 1989; STRECKER G., 
Redaktionsgeschichte als Aufgabe der Synopti- 
kerexegese, en Io, Eschaton und Historie, Auf- 
sátze, Vandenhoeck £ Ruprecht, Gotinga 1979, 
9-32, STUHLMACHER P. (ed.), Das Evangelium 
und die Evangelien. Vortráge vom Túbinger 
Symposium 1982, Mohr, Tubinga 1983; Tempo- 
RINI H.-Haase W. (eds.), Aufstieg und Nieder- 
gange der rómischen Welt. Geschichte und Kul- 
tur Roms im Spiegel der neureren Forschung U. 
Principat; XXV. Religion (Vorkostantinisches 
Christentum: Leben und Umwelt Jesu); Neues 
Testament (Kanonische Schriften und Apokri- 
pen), ed. W. Haase, 5 vols., W. de Gruyter, Ber- 
lín-Nueva York 1982ss; WreGE H.-Th., Die Ges- 
talt des Evangeliums. Aufbau und Struktur der 
Synoptiker sowie der Apostelgeschichte, Lang. 
Frankfurt i.M. 1978; ZeDDA S., 1 Vangeli e la 
critica ogg í 1-11, Trevigiana, Treviso 19652, 1970; 


620 


ZIMMERMANN H., Metodología del Nuovo Testa- 
mento. Esposizione del metodo storico-critico, 
Marietti, Turín 1971. 


V. Fusco 


EXÉGESIS BÍBLICA 


Sumario: 1. Una constante y una variante. 
Il. Un libro igual y diverso. 1. Exégesis y her- 
menéutica, YV. El itinerario exegético: 1. Críti- 
ca textual; 2. Análisis literario: a) Búsqueda de 
las fuentes, b) Historia de las formas, c) Histo- 
ria de la redacción; 3. Crítica histórica: a) Insu- 
ficiencia de la exégesis histórico-crítica, b) Apor- 
taciones y límites de la lectura estructuralista, 
V. Exégesis y fe. 


“Exégesis” es una palabra de ori- 
gen griego (exégesis) que significa re- 
lato, exposición, explicación, comen- 
tario, interpretación. Hacer exégesis 
significa interpretar el texto sacando 
fuera (es lo que significa el verbo grie- 
go exégéomai) su significado. 


1. UNA CONSTANTE Y UNA 
VARIANTE, El esfuerzo por expli- 
car la Biblia es un hecho constante, 
ya presente dentro mismo de la Bi- 
blia, en donde los autores más re- 
cientes recogen e interpretan los es- 
critos anteriores. Pero los métodos y 
las técnicas interpretativas varían. 
Una rápida mirada a la historia de la 
exégesis descubre que son dos los ele- 
mentos en juego: uno teológico y el 
otro cultural. Podemos considerar el 
elemento teológico como una cons- 
tante, a pesar de que es fácil descubrir 
que también aquí hay un coeficiente 
de variabilidad no indiferente: el 
modo de concebir la inspiración y la 
verdad de la / Escritura, la relación 
Escritura/tradición, son susceptibles 
de clarificación y de profundización, 
y todo esto no deja de influir en la 
elaboración del método exegético. 
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Pero el hecho es que el convenci- 
miento de que la Biblia es palabra de 
Dios es el dato constante y funda- 
mental de la fe de la Iglesia. Pode- 
mos, por el contrario, considerar el 
horizonte cultural, dentro del cual 
actúa como variante la lectura bibli- 
ca. Las primeras comunidades cris- 
tianas leyeron el AT a la luz de su fe 
en Cristo, pero también sirviéndose 
de las técnicas exegéticas y rabínicas, 
lo mismo que más tarde la exégesis 
sacó sus procedimientos del alegoris- 
mo alejandrino o de la retórica latina. 
El horizonte cultural no ofrece sola- 
mente nuevos instrumentos de inves- 
tigación, sino también intereses, pro- 
vocaciones, mentalidades, cuestiones 
nuevas. 

El horizonte cultural dentro del 
cual se realiza desde hace un siglo la 
lectura de la Biblia está caracterizado 
por un sentido vivo de la historia y 
por el despertar del espíritu crítico y 
científico. Esto explica la aparición y 
la imposición del llamado método 
histórico-crítico, un conjunto de mé- 
todos de análisis literario e histórico 
que se caracterizan por su exigencia 
de rigor científico. Este método pre- 
tende (con toda justicia) correspon- 
der tanto a la estructura histórica de 
la Biblia como a la comprensión mo- 
derna del hombre. Pero no puede 
pretender ser el único método. Preci- 
samente por estar ligada a la variable 
cultural, la exégesis no es nunca un 
itinerario ya concluido, y ningún mé- 
todo puede juzgarse definitivo; y esto 
bien porque la “palabra” es inagota- 
ble, bien porque los instrumentos de 
investigación se están continuamente 
perfeccionando y pueden aparecer 
siempre nuevos datos y nuevas apor- 
taciones. De hecho, en estos últimos 
años se están asomando a la escena 
nuevos métodos, todavía en parte ex- 
perimentales. No hay ninguna obje- 
ción apriorista sobre ellos. La única 
atención que se precisa (para el cre- 
yente) es verificar que no partan de 
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presupuestos contrarios a la natura- 
leza de la Biblia, tal como la concibe 
la fe cristiana. 


II. UN LIBRO IGUAL Y DI- 
VERSO. Tratándose de la interpre- 
tación de la Biblia se plantea ensegui- 
da un problema. En efecto, la Biblia 
es un texto literario al mismo tiempo 
parecido y distinto de cualquier otro 
texto literario. Parecido, en cuanto 
que está escrito por manos de hom- 
bres, que han utilizado métodos, ins- 
trumentos y categorías propias del 
tiempo en que vivían. Distinto, en 
cuanto que, según la fe de la Iglesia, 
transmite una palabra de Dios. La 
Biblia es palabra de Dios y palabra 
del hombre. Esto permite compren- 
der que su interpretación ha de seguir 
caminos en parte comunes y en parte 
singulares respecto a la interpreta- 
ción de cualquier otro texto literario 
de la antigijedad [/ Cultura/ Acultu- 
ración]. 

De las dos dimensiones de la Escri- 
tura se derivan dos órdenes de prin- 
cipios interpretativos. Del hecho de 
tener a Dios por autor se deducen la 
unidad de todas sus partes, su orien- 
tación hacia Cristo, la concordancia 
de cada una de las verdades particu- 
lares con la totalidad de la revelación, 
su relación con el magisterio de la 
Iglesia (cf DV _12b). Fácilmente se 
comprende que estas convicciones es- 
tán cargadas de influencia en la inter- 
pretación en sentido global, pero no 
igualmente en todas las etapas de su 
itinerario. Del hecho de que la Biblia 
es palabra del hombre se deducen la 
posibilidad y la necesidad de inter- 
pretarla, recurriendo a todos aque- 
llos métodos de análisis literario e 
histórico que acostumbramos a utili- 
zar al interpretar un texto literario de 
la antigiiedad. Por eso la Biblia está 
sujeta a una interpretación científica 
que aplica al texto las leyes del dis- 
curso normal, lo cual significa que ha 
de leerse dentro del entramado cultu- 
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ral que la vio nacer. Aquí radica la 
justificación de la exégesis científica 
y de los métodos de que se sirve. Dan 
testimonio de ello algunos documen- 
tos autorizados, como la encíclica de 
Pío XIl Divino afflante Spiritu (30 
septiembre 1943), la instrucción de la 
Comisión bíblica De historica evan- 
geliorum veritate (21 abril 1964) y 
sobre todo la constitución conciliar 
Dei Verbum (nn. 12 y 25). 

Es oportuno decir una palabra más 
para justificar la exégesis científica 
contra la aparición en nuestros días 
de ciertas tendencias que intentan 
más bien marginarla, por conside- 
rarla inútil, si no nociva, para una 
lectura que quiera ser espiritual y fruc- 
tuosa. La fe en la inspiración no quita 
nada al carácter histórico y humano 
de la Escritura, puesto que Dios uti- 
lizó alos hagiógrafos respetando ple- 
namente su personalidad literaria 
(DV 11). Dios y el hombre no actua- 
ron como dos autores uno junto al 
otro, sino más bien como uno dentro 
del otro, cooperando a la producción 
de un único texto con un solo signi- 
ficado. Por ello, si se quiere com- 
prender lo que quiso Dios comuni- 
car, hay que buscar con atención “lo 
que los hagiógrafos intentaron signi- 
ficar” (DV 12). Saltarse la exégesis 
científica significa meterse en peli- 
grosos vericuetos, No pasar a través 
del espesor humano e histórico de la 
Escritura es olvidar el misterio de la 
encarnación. La fidelidad a la histo- 
ria no impide alcanzar la fuerza espi- 
ritual y actual de la “palabra”, sino 
que más bien la libera y es su premisa 
indispensable. “Hoy se critica al exe- 
geta que se refiere a la critica histó- 
rica. Es verdad que no hay que refu- 
glarse en el pasado desde el momento 
en que la “palabra” tiene que ser vivida 
hoy. La crítica histórica no debe 
constituir una excusa para evadirse 
del presente. Pero el hecho es que 
este pasado tiene una gran fuerza de 
apertura al porvenir que ha de dar 
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sentido a nuestro presente... Las téc- 
nicas más precisas, los métodos más 
rigurosos sirven para encontrar la 
fuente de juventud que tanto necesita 
nuestro mundo” (J. Dupont). 


MM. EXEGESIS Y HERME- 
NÉUTICA. Son tres las preguntas 
principales que hay que plantear al 
texto bíblico: ¿Cómo se presenta el 
texto en su objetividad y qué cosa 
dice exactamente? ¿Es verdad lo que 
refiere? ¿Qué mensaje me revela a 
mí hoy? Para el creyente la pregunta 
a la que todo se orienta es la terce- 
ra. Pero no se llega correctamente al 
tercer interrogante sin pasar por los 
otros dos. 

Vislumbramos toda la compleji- 
dad del itinerario interpretativo, si 
observamos que las tres preguntas 
pertenecen a planos distintos, y que 
requieren por tanto metodologías di- 
versas. En las dos primeras se estudia 
el texto como un objeto y nos colo- 
camos fuera de él, mientras que en la 
tercera nos ponemos dentro del mis- 
mo texto. Pero, además, es grande la 
diferencia entre la primera pregunta 
y la segunda: en la primera nos pone- 
mos a nivel de la literalidad del texto 
(y por tanto se exige un método de 
crítica literaria); en la segunda nos 
ponemos más bien a nivel del acon- 
tecimiento narrado (y por tanto se 
exige un método de crítica histórica). 
Para algunos autores la exégesis debe 
limitarse rigurosamente a compren- 
der lo que el texto dice y repetirlo 
luego en términos actuales. Para 
otros el itinerario exegético se pro- 
longa hasta la actualización del texto. 
Personalmente, somos de la segunda 
opinión. Las dos partes —compren- 
sión del texto y actualización— cons- 
tituyen un único proceso interpreta- 
tivo, sin solución de continuidad. En 
este artículo, sin embargo, nos fijare- 
mos sobre todo en la primera parte, 
dejando la segunda para la voz / Her- 
menéutica. 
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IV. EL ITINERARIO EXEF- 
GÉTICO. En concreto, el itinerario 
exegético consiste en ir del texto a su 
ambiente y a su origen para volver 
luego al texto: una sucesión de lectu- 
ra sincrónica-diacrónica-sincrónica. 

La primera aproximación —toda- 
vía genérica y, en cierto sentido, pre- 
via al auténtico trabajo exegético— 
consiste en colocar el texto en su am- 
biente general, lingúístico, histórico 
y religioso. Esto nos hace de algún 
modo contemporáneos de la obra 
que leemos, al mismo tiempo que nos 
hace conscientes de la distancia que 
nos separa de ella. Además, nos per- 
mite comprender que la Biblia no es 
un libro aislado dentro de un mundo 
extraño, sino un libro profundamen- 
te encarnado en su tiempo y en su 
ambiente a pesar de tener una origi- 
nalidad innegable. El exegeta riguro- 
so se mostrará igualmente atento a 
las semejanzas y a las diferencias. 

La segunda aproximación se cen- 
tra más bien en la individualidad del 
texto: ya no se pregunta por su am- 
biente general, sino cuándo, dónde, 
por quién y para qué destinatarios se 
escribió, en qué circunstancias y sir- 
viéndose de qué fuentes, qué edicio- 
nes y reformas sufrió. Ordinariamen- 
te la respuesta a estos interrogantes 
no la ofrece directamente el texto, 
sino que ha de buscarse en su interior 
mediante detenidos análisis de su con- 
tenido y de su forma. De aquí la apa- 
rición de diversas metodologías de 
investigación, que tienen la finalidad 
de reconstruir un texto seguro (crítica 
textual), estudiar los criterios lingilís- 
ticos, la forma, la composición, las 
dependencias, el ambiente cultural y 
religioso (crítica literaria) y valorar, 
finalmente, su valor histórico (crítica 
histórica). Crítica textual, análisis li- 
terarios y crítica histórica son los tres 
momentos clave a los que todo exe- 
geta tiene que referirse. Nos bastará 
con indicar sumariamente sus etapas, 
según un esquema que repite a gran- 
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des rasgos el itinerario de un exegeta 
en su trabajo. 


i. CRÍTICATEXTUAL. El objetivo 
de la crítica textual es reconstruir lo 
más fielmente posible el texto origi- 
nal de una obra literaria, realizando 
su edición crítica. Esto se lleva a cabo 
reconstruyendo ante todo la historia 
de la transmisión del texto: la crítica 
textual busca todos los manuscritos, 
los fecha y establece su mutua depen- 
dencia. Luego enumera todas las va- 
riantes, confrontándolas y valorán- 
dolas, de manera que pueda decidirse 
la lección más probable, eliminan- 
do los elementos parasitarios que se 
han ido introduciendo sucesivamen- 
te: interpolaciones, glosas, deforma- 
ciones, incidentes de copia. Se trata 
de una tarea compleja que siempre 
puede perfeccionarse. 

La determinación de las variantes 
procede sobre la base de criterios ex- 
ternos e internos. Criterios externos 
son los códices más autorizados, las 
versiones más antiguas, las citas. Crj- 
terios internos son algunas reglas ya 
codificadas desde el siglo XvIIl por 
J.J. Griesbach. Las principales son 
tres: la lección más difícil es a me- 
nudo la más originaria (el que trans- 
cribe el texto se siente inclinado a 
allanar más bien las dificultades); la 
lección más breve es generalmente 
preferible a la más larga, especial- 
mente en el caso de que esta segunda 
parezca como una explicitación de la 
primera o como su armonización con 
pasajes paralelos; la lección más pro- 
bable es aquélla de la que puede de- 
ducirse la explicación de las otras. 

La crítica textual nos asegura que 
el texto bíblico fue especialmente res- 
petado en cuanto texto sagrado. En 
comparación con los clásicos de la 
antigúedad puede gloriarse de tener 
un número mucho más elevado de 
manuscritos: solamente para los evan- 
gelios se cuentan unos cinco mil do- 
cumentos entre códices, papiros, lec- 
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cionarios y fragmentos variados. Y 
todos estos manuscritos son idénticos 
sustancialmente. Como es lógico, son 
muchísimas las variantes, pero no sus- 
tanciales. “Podemos reconstruir el 
NT con la convergencia de millares 
de manuscritos, llegando a un texto 
prácticamente único. No existe nin- 
gún texto tan seguro como el texto 
del NT; no hay ningún texto tan am- 
pliamente documentado, en donde la 
sustancia del texto esté tan idéntica- 
mente presente en todos los códices” 
(C.M. Martini). Aunque sea con un 
cierto margen de diferencia, lo mis- 
mo puede decirse del AT. 


2. ANÁLISIS LITERARIO. Por aná- 
lisis literario entendemos una vasta 
gama de operaciones que compren- 
den tanto la lectura sincrónica del 
texto (traducción, estudio de la com- 
posición, determinación de los gé- 
neros literarios, reconstrucción del 
ambiente vital), como la lectura dia- 
crónica (búsqueda de las fuentes, his- 
toria de las formas e historia de la 
redacción). 

El primer paso en el trabajo exegé- 
tico consiste en identificar con exac- 
titud el comienzo y el fin de la perí- 
copa bíblica que se pretende exami- 
nar. No se puede tomar para su 
examen una porción del texto corta- 
da arbitrariamente. Además, como 
los libros bíblicos no son general- 
mente una antología de unidades se- 
paradas, reunidas arbitrariamente, es 
importante el estudio del contexto 
que sirve de marco. La colocación de 
un pasaje dentro de la sección o del 
libro al que pertenece no está exenta 
de significado. 

El primer encuentro con el texto 
no tiene la finalidad de traducirlo, y 
por tanto de considerarlo ya com- 
prendido, sino más bien de escribirlo 
y de problematizarlo, acumulando 
interrogantes, problemas y dificulta- 
des y poniendo de relieve las diversas 
posibilidades de sentido que encie- 
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rran los vocablos y las frases. Tradu- 
cir es ya interpretar, y por tanto en- 
cerrar el sentido de un texto. Así, sin 
embargo, lo que se quiere es mante- 
nerlo abierto. La traducción no es el 
primer paso, sino el último. La op- 
ción entre los diversos significados 
posibles sólo tendrá lugar al final, 
después de haber observado el texto 
desde múltiples ángulos. 

El análisis literario se esfuerza, 
ante todo, en poner de manifiesto la 
unidad o el carácter elaborado del 
texto examinado. Los criterios para 
esta operación son múltiples y de di- 
verso valor, que es preciso apreciar 
atentamente; por ejemplo, la presen- 
cia de duplicados o de repeticiones, 
tensiones y contradicciones; la pre- 
sencia o ausencia, en las diversas sec- 
ciones del pasaje, de los mismos ca- 
racteres estilísticos. Se comprende 
fácilmente cómo esta operación en- 
cierra una gran importancia para pa- 
sar luego a la búsqueda de eventuales 
fuentes, tradiciones y unidades pre- 
existentes. 

Hace ya varios años que los exege- 
tas se aplican a destacar las estructu- 
ras de los textos. No nos referimos 
aquí a la propia y verdadera lectura 
estructuralista, sino más simplemen- 
te a un análisis atento de las estruc- 
turas de superficie, como, por ejem- 
plo, las palabras-gancho, las repeti- 
ciones, las correlaciones internas, el 
movimiento de las escenas. Este aná- 
lisis se emprendió primero casi ex- 
clusivamente para descubrir la uni- 
dad o el carácter elaborado de un 
texto, pero ahora se le utiliza también 
positivamente para descubrir el sen- 
tido de la composición: las correla- 
ciones, las conexiones, lo mismo que 
las interrupciones, revelan precisa- 
mente un sentido. El presupuesto es 
que un texto manifiesta su significa- 
do no sólo mediante sus contenidos, 
sino también mediante sus entrama- 
dos internos. El texto bíblico es siem- 
pre una respuesta a preguntas que. 
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han nacido de situaciones concretas: 
preguntas que normalmente impo- 
nían replanteamientos, exámenes en 
profundidad y actualización del pa- 
trimonio tradicional. Por eso es im- 
portante determinar el ambiente vital 
—pastoral y cultural— en el cual y 
para el cual cobró vida el texto. 

De importancia capital para seña- 
lar la intención de un texto y su ver- 
dad es la determinación del género 
literario. Se adivina hasta qué punto 
es distinto el género poético del géne- 
ro histórico, el género epistolar del 
género apocalíptico, etc. Por poner 
un breve ejemplo, tomemos el caso 
de los evangelios. Podemos situar el 
género “evangelio” en el género his- 
tórico, pero hay que decir que se trata 
de una historia distinta de aquella a 
la que estamos habituados; en efecto, 
su objetivo no es hacer revivir el pa- 
sado en su carácter fáctico, sino con- 
tarlo de tal manera que suelte toda su 
carga religiosa y salvífica para ali- 
mentar la fe de los creyentes. Ade- 
más, dentro de los evangelios encon- 
tramos diversos géneros: parábolas, 
relatos de milagros, frases del Señor 
encuadradas dentro de un relato, tro- 
zos apocalípticos, etc. Cada uno de 
estos géneros no sólo se distingue por 
determinadas características de for- 
ma y de estilo —el género está deter- 
minado precisamente por sus carac- 
terísticas formales—, sino que tiene 
su propia intención y su verdad. Así, 
por ejemplo, las / parábolas son un 
relato ficticio en donde todo el peso 
de la narración recae en un solo pun- 
to (generalmente sorprendente y pa- 
radójico, no habitual), que encamina 
hacia la comprensión de una verdad 
superior (la presencia del reino de 
Dios en la acción de Jesús). Los re- 
latos de / milagros están estructura- 
dos de manera que pongan de relieve 
el poder de Jesús. Los dichos enmar- 
cados dentro de un relato, por el con- 
trario, no llaman la atención sobre el 
hecho que acontece ni sobre el poder 
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de Jesús que lo realiza, sino sobre la 
palabra del Señor. No hay por qué 
alargarse. Estas breves alusiones bas- 
tan para demostrar hasta qué punto 
es esencial para comprender un texto 
el conocimiento de su género litera- 
rio. 


a) Búsqueda de las fuentes. Des- 
pués de la lectura sincrónica que he- 
mos descrito en sus aspectos princi- 
pales, se pasa a una lectura diacróni- 
ca, que tiene la finalidad de ir más 
allá del texto actual para estudiar su 
formación. La primera etapa es la 
búsqueda de las fuentes. Por “fuen- 
tes” entendemos tanto los conjuntos 
eventuales ya literariamente fijados 
que están en el origen de un texto 
como aquellas tradiciones —en todo 
o en parte aún a nivel oral, pero de 
todos modos ordenadas ya en con- 
juntos estructurados y con su propia 
fisonomía concreta— que luego con- 
fluyeron en un texto literario. Se de- 
finen los contornos de esas fuentes y 
se estudia su origen, su ambiente, su 
pensamiento y su historia. 

Es muy conocido el caso de los 
7 evangelios sinópticos: sus semejan- 
zas extraordinarias, así como sus di- 
ferencias igualmente extraordinarias, 
plantean inevitablemente el proble- 
ma de las dependencias, es decir, de 
las fuentes: problema que sigue toda- 
vía abierto. También es conocido el 
caso del / Pentateuco, en el que con- 
fluyeron diversas tradiciones (yahvis- 
ta, elohista, sacerdotal, deuteronó- 
mica). Lógicamente, este problema 
se plantea además para otros muchos 
libros; actualmente, por ejemplo, es 
muy viva la investigación de las fuen- 
tes del libro de los / Hechos y del 
evangelio de / Juan. 

A nadie se le escapa la fascinación 
y la importancia de estas investiga- 
ciones. Pero tampoco faltan los ries- 
gos; por ejemplo, el de proceder por 
hipótesis no suficientemente funda- 
das, o el de pasar ingenuamente de 
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un análisis literario a una valoración 
histórica, como si el contenido de la 
fuente —por el mero hecho de ser 
más arcaico— fuera también necesa- 
riamente más histórico. La antigie- 
dad literaria no equivale de suyo a 
historicidad. En efecto, por una parte 
la fuente puede ser ya una interpre- 
tación del dato histórico; por otra, 
los elementos que confluyeron en un 
segundo tiempo en la fuente pueden 
tener un mayor grado de probabili- 
dad histórica. 


b) Historia de las formas. Con la 
búsqueda de las fuentes se va más 
allá del texto en su redacción actual, 
pero se sigue estando dentro de una 
tradición ya desarrollada. Por eso los 
críticos han elaborado un método 
para poder dar un nuevo paso y llegar 
hasta la prehistoria del texto, es decir, 
aquella etapa preliteraria en que se 
formaron y circularon de forma dis- 
persa cada una de las unidades que 
confluirían más tarde en la composi- 
ción final del texto. Es el método 
conocido con el nombre de “historia 
de las formas” (Formgeschichte), de- 
nominación que creemos se deriva de 
la obra de M. Dibelius (Die Form- 
geschichte des Evangeliums). Los fun- 
dadores de este método aplicado a 
los evangelios fueron M. Dibelius 
con la obra citada (Tiibingen 1919), 
K.L. Schmidt (Der Rahmen der Ge- 
schichte Jesu, Berlín 1919) y R. Bult- 
mann (Die Geschichte der synopti- 
schen Tradition, Góttingen 1921). 
Este método no sólo es aplicable a 
los evangelios, sino también —en 
mayor o menor medida— a todos 
aquellos textos que están compuestos 
de unidades literarias que tuvieron 
una vida preliteraria. Para describir 
sus criterios y su procedimiento nos 
referimos al caso de los evangelios 
[/ Evangelios II; / Evangelio]. 

Hoy este método se ha liberado ya 
casi totalmente de algunos presu- 
puestos ideológicos que lo condicio- 
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naban pesadamente. Asi, por ejem- 
plo, el presupuesto de la comunidad 
creadora: hoy se reconoce cada vez 
más que la comunidad elaboró las 
formas a partir de sus propias exi- 
gencias, pero que no creó los conte- 
nidos. O el presupuesto de que en las 
comunidades estaba ausente todo in- 
terés histórico; en realidad, este pre- 
supuesto no tiene fundamento algu- 
no: es verdad que la comunidad 
transmitió los hechos por una finali- 
dad de fe, pero la fe no elimina el 
interés por la realidad de lo que se 
cree, sino que lo exige. El mismo 
principio de crítica literaria que está 
todavía en la base del método (o sea, 
que los evangelios están compuestos 
de pequeñas unidades literarias que 
circularon al principio dispersas unas 
de otras) tiene que matizarse ulte- 
riormente: los evangelios no son una 
antología de textos separados, las uni- 
dades literarias no se reunieron al 
azar y los evangelistas no son unos 
simples recopiladores. 

El procedimiento del método de la 
historia de las formas se articula sus- 
tancialmente en cuatro operaciones. 
Primera: se separan las unidades del 
cuadro evangélico redaccional, para 
catalogarlas luego sobre la base de su 
forma literaria. Estas unidades re- 
presentan la etapa de la tradición oral 
y atestiguan la fe y la vida de las 
comunidades cristianas en aquel ni- 
vel de la tradición. Segunda: se deter- 
mina el “ambiente vital” (Sitz im Le- 
ben) de cada uno de los géneros en 
los que se catalogó cada una de las 
unidades, es decir, el ambiente y los 
intereses en los cuales y para los cua- 
les cobraron vida dichas unidades: el 
anuncio misionero, la catequesis, el 
culto, la polémica. Tercera: se prosi- 
gue el camino que recorrieron esas 
unidades, desde su ambiente de ori- 
gen hasta los evangelios, poniendo 
de relieve los cambios que tuvieron 
lugar en su transmisión; se trata de 
un trabajo delicado e incierto, que 
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raramente va más allá del valor de 
una simple hipótesis. Cuarta: al final 
de este procedimiento, el exegeta se 
siente muchas veces movido a emitir 
un juicio sobre la historicidad de las 
unidades examinadas. Con esto se 
pasa del análisis literario a la crítica 
histórica, paso éste que requiere mu- 
cha atención y el recurso a criterios 
que no son ya literarios, sino históri- 
cos. La valoración se efectúa sobre la 
base de elementos que han surgido 
dentro del proceso de tradición de las 
unidades estudiadas (ambiente de 
origen, intereses, influencias), o bien 
sobre la base de analogías con las 
literaturas contemporáneas (la judía 
y la helenista). 

El método de historia de las formas 
que hemos descrito sumariamente 
tiene en su favor los grandes méritos 
conseguidos, a pesar de los excesos 
en que ha caído y sigue cayendo. Co- 
locado en un itinerario más amplio, 
sigue siendo insustituible. Ha desper- 
tado el interés por la tradición preli- 
teraria, haciéndonos conocer mejor 
tanto la formación de los evangelios 
como la vida y la fe de las comunida- 
des en la etapa precedente a la redac- 
ción de los textos literarios. Pero esto 
no se realiza sin algunos riesgos, por 
ejemplo, el de conceder demasiada 
importancia a la prehistoria de los 
textos, olvidando la composición fi- 
nal que de allí resultó. 


c) Historia de la redacción. Re- 
accionando contra las limitaciones 
de la historia de las formas —que 
analiza las diversas unidades, pero 
descuidando el conjunto—, surgió 
por el año 1950 una nueva corriente, 
que se interesaba no ya por las fuen- 
tes y por la prehistoria del texto, sino 
por su composición final, por su re- 
dacción; de ahi la denominación de 
Redaktiongeschichte (historia de la 
redacción). También aquí el campo 
privilegiado de la investigación han 
sido los evangelios; pero lógicamente 
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este método puede aplicarse también 
a todos los demás textos en que han 
desempeñado una función la tradi- 
ción y la redacción. 

De 1954 es el estudio de H. Con- 
zelmann sobre la obra de Lucas (Die 
Mitte der Zeit); de 1956 el de W. 
Marxsen sobre el evangelio de Mar- 
cos (Der Evangelist Markus), y de 
1959 el de W. Trilling sobre el evan- 
gelio de Mateo (Das wahre Israel). 
Con estos tres trabajos puede decirse 
que ha quedado confirmado el mé- 
todo. 

El presupuesto de partida es que la 
composición de un texto (p.ej., de un 
evangelio) no es una mera colección 
de materiales preexistentes, sino una 
operación inteligente, que busca un 
proyecto teológico. Es este proyecto 
el que intenta poner de manifiesto la 
historia de la redacción. Y lo hace 
recogiendo y valorando todos aque- 
llos indicios que muestran el trabajo 
realizado por el redactor sobre el ma- 
terial tradicional: la selección hecha 
en el material tradicional, las inser- 
ciones y las omisiones practicadas, 
los enlaces que ligan a los materiales 
de diverso origen, los sumarios, los 
cambios de vocabulario. 

El gran mérito de este método es la 
justa valoración del proyecto teoló- 
gico del último autor bíblico. Pero ni 
siquiera aquí está ausente cierta uni- 
lateralidad. A menudo estos exegetas 
no se interesan por el libro en todas 
sus partes, sino únicamente por lo 
que en él hay de típico, de particular 
respecto a las fuentes usadas o las 
redacciones precedentes. Nosotros 
creemos, sin embargo, que hay que 
interrogar a los textos tal como son, 
con todo lo que contienen, atentos 
tanto a los elementos redaccionales 
como alos tradicionales. La exégesis 
va orientada al texto en su objetivi- 
dad, no simplemente a la intención 
de su redactor. 


3. CRÍTICA HISTÓRICA. Después 
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de la reconstrucción del texto y del 
análisis literario (tanto sincrónico 
como diacrónico), el itinerario exe- 
gético llega a la crítica histórica. Esta 
expresión tiene diversas acepciones: 
para algunos autores entra también 
en la crítica histórica el estudio de la 
formación del texto (etapa prelitera- 
ria, composición, sucesivas redaccio- 
nes); para otros también la determi- 
nación de su ambiente vital; otros, 
finalmente, reservan esta expresión 
para la valoración de la verdad his- 
tórica de lo que narra el texto. Nos- 
otros la utilizaremos en este último 
sentido restringido. En efecto, los dos 
primeros intereses entran sustancial- 
mente en las metodologías literarias, 
mientras que el tercero se aparta cla- 
ramente de ellas y exige su propio 
método. 

La Biblia es el relato de la “historia 
de la salvación”; y, por consiguiente, 
la realidad o no realidad de lo que en 
ella se narra no es indiferente a su 
comprensión. De todas formas, es de 
la mayor importancia para el creyen- 
te. Pensemos, por ejemplo, en la im- 
portancia que tienen para la fe los 
hechos de la historia de Jesús. La 
exégesis, que quiere comprender los 
evangelios, no puede sustraerse de la 
tarea de valorarlos históricamente. 
La cuestión básica es determinar al- 
gunos criterios que permitan distin- 
guir lo que es histórico de lo que no 
lo es. Pongamos una vez más como 
ejemplo los evangelios: ¿cómo distin- 
guir los hechos y las palabras que se 
remontan al mismo Jesús de lo que es 
más bien fruto de la fe de la comuni- 
dad? Los autores han elaborado prin- 
cipalmente tres criterios: el criterio 
del testimonio múltiple, en virtud del 
cual se considera probable un dato 
atestiguado por fuentes múltiples e 
independientes; el criterio de la dis- 
continuidad, en virtud del cual se 
considera auténtico un dato que no 
se explica ni como derivación del am- 
biente Judío ni como producto de la 
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comunidad cristiana; el criterio de la 
conformidad, en virtud del cual se 
considera digno de fe lo que está en 
conformidad con las situaciones con- 
cretas de la vida de Jesús y con sus 
características de estilo y de lenguaje. 


a) Insuficiencia de la exégesis 
histórico-crítica. Recientemente y 
desde diversas partes se han hecho 
críticas contra la exégesis histórico- 
crítica que acabamos de describir. Se 
le ha reprochado que es un saber re- 
servado (posible para pocos), ar- 
queológico y cerrado. Precisamente 
porque subraya (y es ése su mérito) la 
historicidad de la palabra, su indivi- 
dualidad, su vínculo con un tiempo 
determinado y con un ambiente de- 
terminado, acaba aumentando la dis- 
tancia que hay entre el texto y el 
lector (y es ésa la otra cara de la 
medalla). Abre un foso. De este 
modo la exégesis corre el peligro de 
encerrarse en el pasado y, en la me- 
dida en que así ocurre, la protesta 
contra esa exégesis está plenamente 
justificada. En efecto, la exégesis tie- 
ne que ayudarnos a encontrar en el 
texto un sentido abierto, no cerrado. 
Después de todo, la Biblia no es un 
texto cerrado en el pasado, muerto; 
es más bien un libro que se mantiene 
perennemente vivo dentro de una co- 
munidad que lo lee continuamente. 
Ciertamente, el momento original, es 
decir, el contexto histórico concreto 
en que nació el texto, encierra una 
especial importancia; pero no es el 
único contexto ni el único factor que 
contribuye a su significado (C. Buz- 
zetti). La exégesis crítica, además, 
identifica demasiado el sentido del 
libro con la intención del autor que 
lo ha escrito. Reconocer la intención 
del autor es sin duda un principio de 
gran validez, a pesar de ciertas afir- 
maciones esgrimidas en contra. So- 
bre todo si se tiene en cuenta que la 
Biblia no es simplemente una obra de 
arte, una novela, una poesía; en estos 
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casos el sentido sería más abierto, 
más disponible: una obra de arte, en 
cierto sentido, tiene tantas caras cuan- 
tos son los ecos que suscita en quien 
la contempla. La Biblia es más bien 
un mensaje; proviene de alguien que 
quiere decirnos algo. En este caso es 
capital la intención. Sin embargo, es 
igualmente verdad que el texto no se 
reduce simplemente a la intención del 
autor que lo ha escrito. El texto, una 
vez escrito, es un hecho objetivo y 
tiene su propia vida. De todas for- 
mas, la finalidad de la exégesis no es 
reconstruir la intención del autor, 
sino descubrir el sentido de su escrito; 
su escrito es la carta que Dios nos 
dirige a nosotros. Por ejemplo, hay 
que comprender el sentido del escri- 
to dentro de un canon y dentro de 
una tradición viva: dos cosas que en- 
cierran consecuencias y resonancias 
que no necesariamente pretendió su 
autor. Pero esto está en su origen. En 
resumen, hay una cierta autonomía 
del texto en relación con su autor, y 
hay que tenerla en cuenta. Finalmen- 
te, se le reprocha al método históri- 
co-crítico una ilusión de objetividad; 
tiene la ilusión de poder llegar a la 
intención del autor, al texto en sí, 
cuando en realidad ningún conoci- 
miento histórico puede separarse del 
sujeto, de su presente, de su cultura: 
nunca es posible alcanzar el pasado 
en sí mismo, sino tener siempre nues- 
tro conocimiento del pasado. 

Todas estas críticas son válidas y 
oportunas en la medida en que la 
exégesis histórico-crítica tiende a ab- 
solutizarse. Pero no anulan su im- 
portancia y su validez; simplemente, 
lo que hacen es declarar su insufi- 
ciencia. Estas críticas pueden expli- 
car —pero no justificar— la intole- 
rancia que se manifiesta en algunas 
partes contra la exégesis científica en 
provecho de lecturas pretendidamen- 
te teológicas y espirituales. Creemos 
que ambas perspectivas se completan 
entre sí y que no conviene oponerlas. 


Exégesis bíblica 


b) Aportaciones y límites de la 
lectura estructuralista. La reacción 
contra el método histórico-crítico no 
se produce solamente en el ámbito de 
aquellas lecturas que buscan directa- 
mente un objetivo espiritual, sino 
también enel ámbito de lecturas cien- 
tíficas que parten, sin embargo, de 
otros presupuestos y enfocan el texto 
desde ángulos diferentes. Las meto- 
dologías histórico-críticas destacan 
exclusivamente, o casi exclusivamen- 
te, la perspectiva histórica, a costa 
del texto captado en su conjunto y en 
su materialidad. El deseo de supe- 
rar estos límites mueve actualmente 
a numerosos exegetas (sobre todo 
franceses) a aplicar a la Biblia los 
métodos de la lectura estructuralista. 
Estos métodos están ya hoy debida- 
mente comprobados. No es éste el 
lugar para describir los presupues- 
tos y las técnicas de procedimiento 
del estructuralismo [/ Hermenéuti- 
ca]. Nos basta con indicar su inten- 
ción. 

No se trata de investigar las estruc- 
turas de superficie (operación ésta 
que hemos encuadrado en el análisis 
literario), sino de investigar las es- 
tructuras profundas que presiden, me- 
diante su lógica interna, la produc- 
ción de los textos sin que intervenga 
la intención de los autores. Se com- 
prende enseguida que el análisis es- 
tructuralista se distingue claramente 
de la exégesis histórico-crítica por un 
claro cambio de perspectiva; en efec- 
to, pone entre paréntesis precisamen- 
te lo que la exégesis histórica sitúa en 
primer plano, es decir, la intención 
del autor, la historia de la formación 
del texto, su ambiente histórico. El 
punto de partida es que un texto es 
siempre un conjunto de elementos 
organizados, estructurados, capaces 
de manifestar un sentido no sólo en 
virtud de su contenido, sino también 
por el juego de sus relaciones, por el 
funcionamiento de su estructura. 

Nuestra conclusión es que la lectu- 
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ra estructuralista ofrece ventajas dis- 
tintas de las que ofrece el método his- 
tórico-crítico, pero que resulta igual- 
mente limitada y unilateral. Por eso 
no se trata de una lectura alternativa 
a la histórico-crítica. Más bien la in- 
tegra, observando el texto desde otra 
perspectiva. En este sentido puede 
representar una etapa ulterior en el 
itinerario exegético [/ Biblia y cultu- 
ra: 1; Biblia y arte, 11]. 


V. EXÉGESIS Y FE. Un pro- 
blema de gran importancia es la re- 
lación entre la exégesis hecha cientí- 
ficamente y la fe. Estamos convenci- 
dos de que esta relación, antes de ser 
un problema teórico que analizar, es 
una experiencia concreta que hay que 
vivir. Muchos exegetas son al mismo 
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Pero es también un problema. 

En línea de principio no debería 
existir conflicto entre la lectura cien- 
tífica y la fe, pero de hecho los ha 
habido incluso en un pasado reciente: 
la historia de las formas, por ejemplo, 
ha parecido por mucho tiempo una 
lectura incompatible con la visión de 
los evangelios que proponía la fe. 
Pero cuando esto sucede no es por 
culpa de los métodos en sí mismos, 
sino por los presupuestos ideológicos 
de que son prisioneros. Esto puede 
ocurrir también debido a teología y 
auna visión incorrecta de fe, Algunas 
de las conclusiones que se han pre- 
sentado como fruto de investigacio- 
nes rigurosas y científicas pueden 
estar realmente contaminadas por 
presupuestos ideológicos, En este sen- 
tido, la ciencia y la fe están llamadas 
a purificarse mutuamente: la exégesis 
científica puede ayudar a la teología 
a purificar algunos de sus contenidos 
considerados como de fe, pero que 
en realidad sólo son culturales; y la fe 
puede ayudar a la exégesis a aceptar 
sus propios límites y a romper con 
presupuestos ideológicos indebidos 
(y a veces ocultos). 
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A primera vista se diría que el mé- 
todo es simplemente un hecho técni- 
co: el método es método, se dice, y no 
hay diferencia alguna en que lo em- 
plee un creyente o un no creyente. 
Pero no es así. La investigación exe- 
gética en su globalidad no es neutral, 
especialmente en algunos momentos 
de su itinerario (una cosa es cierta- 
mente la crítica textual, otra cosa el 
análisis literario y otra la valoración 
histórica). “El método histórico-crí- 
tico no se apoya en sí mismo, sino 
que supone a su vez una visión más 
amplia de la realidad” (N. Lohfink). 
Por ejemplo, si un exegeta trabaja 
con una visión de la realidad en la 
que por principio no se admite a Dios 
ni los milagros, frente a los datos 
evangélicos se comportará, aun usan- 
do el mismo método, de una forma 
bastante distinta que otro exegeta 
para el que Dios y los milagros son 
nociones reales. La exégesis es una 
ciencia, pero tiene que ser responsa- 
blemente asumida en la fe. Elexegeta 
creyente se mueve manteniendo uni- 
das las dos extremidadades de la 
cuerda: el rigor y la paciencia del 
trabajo científico y la vida de fe que 
proyecta su luz sobre todo. 

La fe no dicta los resultados de 
forma apriorista. Si así fuese, se ven- 
dría abajo la autonomía y el rigor de 
la investigación científica. La fe es 
más bien una luz que ilumina el sen- 
tido de la Biblia en su globalidad. La 
Biblia es un discurso unitario, ma- 
durado progresivamente; de aqui se 
sigue la necesidad de una lectura 
sintética, global, a partir de su centro. 
Podríamos hablar, de manera gene- 
ral, de / teología biblica. Es sobre 
todo en este nivel donde la fe puede 
iluminar al investigador. Un artesa- 
no, para trabajar, no sólo tiene nece- 
sidad de sus instrumentos técnicos, 
sino también de la luz para poder 
ver. 

Leer un texto en la fe no significa 
proyectar en el texto significados que 
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éste no tiene, sino penetrar a fondo, 
como por connaturalidad, la expe- 
riencia que intenta comunicar: signi- 
fica leerlo a partir de su centro. Leer 
la Biblia en la fe quiere decir leerla a 
partir de una experiencia que le es 
congénita. 

La exégesis científica llega a la “le- 
tra” del texto, y en este sentido es 
indispensable; pero es solamente una 
lectura global, y por tanto de fe, la 
que hace explotar el “Espíritu”. La 
crítica literaria y la crítica histórica 
no bastan para interpretar la Biblia; 
por sí solas no logran captar entre el 
follaje de la letra los frutos del Espí- 
ritu (san Gregorio Magno). 

La luz de la fe es esencial, precisa- 
mente porque la Escritura narra una 
experiencia de fe. Nacida en la fe, no 
puede ser comprendida plenamente 
más que en la fe. Es verdad que tam- 
bién el exegeta no creyente puede de- 
cir cosas muy interesantes sobre la 
Biblia, pero no se ve cómo va a ser 
capaz de llegar a su alma más pro- 
funda. 

Por el contrario, entre el texto y el 
exegeta creyente se establece algo así 
como una relación de connaturali- 
dad: se da en común entre ellos la 
misma experiencia de fe. Se trata de 
una experiencia de fe que confiere a 
la Biblia una profunda unidad aun 
dentro de la variedad de sus muchas 
páginas, y que da sentido a todos sus 
detalles. Sustraerse de la luz de la fe 
significa cerrarse a la posibilidad de 
alcanzar esta experiencia que consti- 
tuye la esencia del texto bíblico que 
se quiere interpretar: su coherencia 
interna, su unidad, su actualidad. Es 
verdad que la fe no es la única luz. A 
su vez, ella requiere la luz que le viene 
de las diversas técnicas de la investi- 
gación. La fe es “una luz polivalente 
y conglobante, que llega a todo a 
partir de lo esencial. Respecto a las 
luces selectivas y limitadas de cada 
una de las técnicas en particular, la fe 
hace pensar en esa luz blanca que 
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integra todos los elementos del arco 
iris” (R. Laurentin). 

Un problema análogo es el de las 
relaciones existentes entre la ciencia 
exegética desarrollada de forma au- 
tónoma y el reconocimiento del ma- 
gisterio eclesiástico. No queremos en- 
trar en los detalles de esta cuestión. 
Sin embargo, podemos decir que el 
magisterio está más comprometido 
en el sentido global, es decir, en una 
lectura que va más allá de la exégesis 
precisa de cada uno de los textos. La 
lectura del magisterio utiliza particu- 
larmente aquellos principios (la uni- 
dad de la Escritura, la analogía de la 
fe, la orientación hacia Cristo) que 
hemos derivado del origen divino de 
la Biblia. Esto significa que el exegeta 
católico se mueve, por así decirlo, 
“globalmente” dentro de la interpre- 
tación autoritativa de la Iglesia, pero 
no es que él se refiera de forma me- 
tódica a esa autoridad en su trabajo. 
Por lo demás, es bien sabido que el 
magisterio se ha comprometido en 
muy raras ocasiones sobre el sentido 
de cada uno de los textos. Así, el 
exegeta católico, a pesar de su vincu- 
lación con el magisterio, no se ve 
obstaculizado en su investigación 
científica concreta. Por otra parte, 
también es verdad, al revés, que la 
investigación científica precede en 
cierto sentido a la lectura del magis- 
terio, desempeñando de esa manera 
una función crítica importante: “Es 
misión de los exegetas... contribuir a 
la inteligencia y exposición más pro- 
funda del sentido de la Sagrada Es- 
critura, ofreciendo los datos previos 
sobre los cuales pueda madurar el 
juicio de la Iglesia” (DV 12). 
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ÉXODO (Libro del) 


Sumario: 1. Éxodo y fe. 11. Éxodo e historia: 
1. Cuatro escenas; 2. ¿Historia o mito? III. Éxo- 
do y literatura: 1. El lamento nacional de Israel 
(cc. 1-4), 2. La epopeya de la liberación (cc. 5- 
15), 3, La crisis del desierto (cc. 16-18); 4. La 
primera alianza en el Sinaí (cc. 19-24); 5. La 
segunda alianza en el Sinaí (cc. 32-34); 6. Las 
dos leyes litúrgicas (cc. 25-31; 35-40). 1V. Éxo- 
do y teología: 1. Moisés: la teología del nombre 
divino; 2. Pascua y libertad; 3. El desierto y la 

“palabra”, 4. El hilo conductor del éxodo. 
v. Éxodo y Biblia: 1. La relectura veterotesta- 
mentaria; 2. La relectura neotestamentaria. 
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L ÉXODO Y FE. M. Noth, ais- 
lando en la Biblia el estribillo teoló- 
gico constante Yhwh nos sacó de 
Egipto, lo ha definido como “la con- 
fesión de fe original de Israel”. El 
mismo “credo” histórico que encon- 
tramos registrado en Dt 26,5-9 en el 
marco de la fiesta de las primi- 
cias, en Jos 24,1-13 en el marco de la 
renovación de la alianza en Siquén, 
en Sal 136 en el marco litúrgico del 
Gran Hallel, no hace más que rema- 
char esta primacia del éxodo en la 
estructura de la Heilsgeschichte —his- 
tórico-salvífica— de la fe bíblica. 
“Cada una de las generaciones tiene 
que considerarse a sí misma como 
salida del éxodo”: esta afirmación del 
tratado talmúdico sobre la pascua 
(Pesahim 10,5) es la perspectiva más 
correcta que hay que adoptar en la 
lectura de Semót (= los “Nombres”), 
que es como titulan los hebreos 
—según la primera palabra— el vo- 
lumen que tiene como contenido cen- 
tral el éxodo, y que la versión griega 
de los LXX y la tradición cristiana 
han titulado precisamente de este 
modo: libro del Éxodo (=Éx). El 
acontecimiento decisivo de la libera- 
ción de la esclavitud faraónica es 
como la raíz siempre viva de donde 
nace el árbol ramificado de la historia 
de la salvación. No es solamente la 
memoria de un hecho generador en 
la historia socio-política de Israel; es 
sobre todo un acontecimiento que 
puede renovarse siempre que Israel 
es esclavo, nómada, peregrino deste- 
rrado, mientras que Dios hace brillar 
de nuevo en su horizonte el don de la 
libertad. 

La historia del éxodo que se narra 
en este libro no es, por consiguiente, 
ni una crónica apoyada en unos do- 
cumentos ni una investigación asép- 
tica de archivo de glorias nacionales. 
La determinación de la naturaleza 
exacta de los acontecimientos, la ex- 
tensión cronológica, la secuencia de 
los hechos, aunque necesarias, son 
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siempre secundarias respecto a la 
profunda densidad “profética” que el 
libro intenta identificar y manifestar 
bajo la superficie fenoménica del 
dato histórico. Por esto Ex es una 
obra histórica y teológica; es una lla- 
mada a la memoria, pero también y 
sobre todo a la fe; es un texto del 
pasado, pero también un mensaje 
siempre vivo de la acción de Dios en 
la trama de la historia. 


HI. ÉXODO E HISTORIA. La 
cualidad teológica y permanente de 
Éx va ligada, por consiguiente, a una 
referencia histórica concreta. La re- 
velación bíblica no es nunca una co- 
lección de teoremas teológicos abs- 
tractos, sino una palabra hecha his- 
toria. La historia es “apocalipsis”, es 
decir, revelación, de Dios y de su 
salvación. La historia del éxodo llega 
hasta nosotros a través de la media- 
ción narrativa de las tradiciones J, E, 
P y de otras menores que están pre- 
sentes aquí, fundidas redaccionalmen- 
te en un relato unitario [/ Pentateu- 
co II-V], que revela todavía sus dife- 
rencias y sus fatigosas suturas. Para 
ordenar los datos históricos funda- 
mentales que constituyen la trama 
del acontecimiento y de su narración 
podemos recurrir a una simplifica- 
ción en cuatro escenas. 


1. CUATROESCENAS. La primera 
escena sirve de prólogo general; debe 
buscarse en la historia de José (Gén 
37-50). En Ex 1,8 se lee: “Surgió en 
Egipto un nuevo rey que no había 
conocido a José”. Desgraciadamen- 
te, como se dijo en / Génesis III, el 
texto sobre José se muestra menos 
atento a la historia y más interesado 
en el valor “sapiencial” del protago- 
nista y de sus peripecias. Por esta 
cualidad y libertad del escrito resulta 
difícil definir exactamente el aconte- 
cimiento que está en la base de la 
emigración hebrea a Egipto. Mu- 
chos, como A. Alt (1939, pero luego 
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cambió de opinión), pensaron en la 
oleada de los hicsos (siglo XVI! a.C.), 
un conglomerado étnico con base se- 
mítica, pero con fuertes contingentes 
indoeuropeos, que desde Mesopota- 
mia septentrional se trasladó a Egip- 
to minando el poder faraónico hasta 
lograr sustituirlo. J. Vergote (Jopseh 
en Egypte, Lovaina 1959) vislumbró 
en el trasfondo de la historia de José 
el eco de la XIX dinastía egipcia (si- 
glos XIV-XII1), es decir, en los umbra- 
les del mismo éxodo. Otros proponen 
soluciones más complejas. Nosotros 
nos contentamos con asumir como 
punto de partida este dato: en una 
época que va desde el siglo XIV en 
adelante se había establecido en la 
“tierra de Gosen” un núcleo tribal 
hebreo; era una zona territorial si- 
tuada a lo largo de la frontera orien- 
tal del imperio egipcio, una zona 
apropiada para el pastoreo. 

La segunda escena nos presenta a 
un pueblo en esclavitud: “Pusieron al 
frente de ellos capataces que los opri- 
miesen con trabajos forzados en la 
edificación de Pitón y Rameses, ciu- 
dades almacenes del faraón” (Ex 
1,11). Por eso, según la Biblia, tras 
una gestión más bien tolerante del 
poder llegó, con un cambio dinástico, 
un gobierno más riguroso y naciona- 
lista, deseoso de normalizar la situa- 
ción en los límites del imperio. En la 
historia de Egipto sabemos que esto 
se llevó a cabo con la XIX dinastía, 
que se abre con Sethi TI enel 1306. La 
misma narración del éxodo que he- 
mos citado nos ofrece en este senti- 
do un dato significativo. Las ciuda- 
des almacén en cuya construcción tie- 
nen que colaborar los hebreos son 
Pitón (“casa del dios Atón”) y Ram- 
ses (¿Avaris?. Es bien sabida el 
ansia de “grandeur” del faraón Ram- 
sés II, cuyo largo reinado se exten- 
dió durante todo el siglo XI11 (1290- 
1224); también es sabido que recons- 
truyó la ciudad de Avaris, antigua 
capital de los hicsos, como centro 
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estratégico para el control de la fron- 
tera oriental. 

La tercera escena histórica está ló- 
gicamente ocupada por el éxodo pro- 
piamente dicho. La valoración de los 
datos bíblicos ha convencido ya hace 
tiempo a los exegetas de que en la 
documentación literaria del Ex tene- 
mos el testimonio de dos éxodos dis- 
tintos y uniformados. El éxodo “clá- 
sico” tuvo lugar quizá en el siglo XII, 
y fue una huida. Ramsés II fue el 
faraón de la opresión, y su hijo Mer- 
nephtah el faraón de la huida. En la 
estela de este último, encontrada en 
el 1895 en Tebas, se cita por primera 
vez en la historia el nombre de Israel: 
“Devastado quedó Israel, sin descen- 
dencia alguna”. En el elogioso estilo 
cortesano, el faraón se atribuye en 
esta estela incluso otras victorias an- 
teriores a su reinado y reduce el éxo- 
do-huida a un triunfo suyo. Pero al- 
gunos datos de la narración bíblica 
hacen sospechar otro éxodo más di- 
fícil de fechar, quizá anterior; en este 
caso fue una expulsión de Israel del 
territorio egipcio. Este éxodo, en vez 
de seguir la desviación por la penín- 
sula del Sinaí —lógica para el éxodo- 
huida—, debió seguir el camino nor- 
mal y más breve de la costa medite- 
rránea (la “via maris”), que resultaba 
imposible para el grupo del éxodo- 
huida, ya que estaba vigilada por nu- 
merosos fortines militares egipcios. 

La cuarta escena se refiere al Sinaí 
y a los sucesos relacionados con él. 
Es curioso observar cómo el Sinaí 
está ausente del “credo” oficial de 
Israel ya citado (Dt 26,5-9; Jos 24,1- 
13) [/ supra, 1]. Como ha propuesto 
G. Fohrer, estamos en presencia de 
una tradición antigua totalmente 
autónoma, que sólo más tarde entró 
en la estructura narrativa y teológica 
del Pentateuco. Lo cierto es que el 
paso por el Sinaí, como se ha dicho, 
fue una opción obligada para los 
miembros del éxodo-huida, quizá a 
través de los senderos trazados por 
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los mineros egipcios que se dirigían a 
la península en busca de ónice, tur- 
quesas y otras piedras nobles usadas 
en la construcción y en la escultura 
faraónicas. 


2. ¿HISTORIA O MITO? A pesar de 
la evidente hermenéutica teológica a 
que están sometidos los acontecimien- 
tos, a pesar de la compleja operación 
de combinación de las diversas tradi- 
ciones y a pesar del aire épico que 
respira todo el relato, la mayoría ab- 
soluta de las modernas escuelas his- 
toriográficas sostienen la historici- 
dad sustancial del núcleo de los suce- 
sos referidos en el Ex. En efecto, el 
éxodo es también y sobre todo el 
reconocimiento de un estado de ver- 
gonzosa esclavitud por parte de un 
pueblo siempre orgulloso y naciona- 
lista. J. Bright comenta: “No se trata 
ciertamente del género de tradiciones 
que se inventaría fácilmente cual- 
quier pueblo. No se trata de la epo- 
peya heroica de las emigraciones, 
sino del recuerdo de una vergonzosa 
esclavitud de la que solamente la ma- 
no de Dios concedió la liberación”. 
Tampoco debe impresionarnos el si- 
lencio de las fuentes documentales 
egipcias, si se tiene en cuenta el ca- 
rácter limitado del suceso y el nacio- 
nalismo faraónico, sobre todo en el 
siglo XII a.C. Por otra parte, en con- 
firmación de esta experiencia históri- 
ca quedan algunos nombres egipcios, 
incluso en el ámbito del sacerdocio 
israelita, como Jofní y Fineés (Pin- 
has), hijos de Elí (1Sam 2,34), y como 
sugiere el nombre mismo del gran 
guía del éxodo, / Moisés: explicado 
popularmente en Ex 2,10 como “yo 
lo salvé de las aguas”, es realmente el 
sufijo mose que se añadía a los nom- 
bres teofóricos (Ah-mose, Tut-mose, 
Ra-mese) y significaba “hijo”. 

Así pues, hay un dato seguro: este 
episodio de contornos oscuros, que 
quizá tan sólo vivieron algunas tribus 
de Israel y que luego se aplicó ideal- 
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mente a todo el pueblo, fue el co- 
mienzo de una página fundamental 
de la historia del mismo. El éxodo es 
como una línea divisoria: desde este 
momento Israel pasa de ser una es- 
tructura confusa, constituida por un 
conglomerado heterogéneo de cla- 
nes, a una forma más explícita de 
pueblo unido y libre. 


111. EXODO Y LITERATURA. 
El rollo del Ex está repleto de una 
pluralidad de colores y registros lite- 
rarios: las páginas históricas alternan 
con narraciones épicas, la himnogra- 
fía va acompañada de materiales le- 
gislativos casuísticos o apodícticos, 
la prosa artística revela sus finalida- 
des éticas y épicas, mientras que las 
normativas litúrgicas anticipan el es- 
plendor del culto en el templo. Los 
protagonistas son siete: Dios, Israel, 
Moisés, el cosmos, las fuerzas anti- 
salvación humanas y naturales, el 
arca, la ley. Y son también siete los 
cuadros en los que se distribuye la 
estructura de esta obra monumental 
en su nivel final: el lamento nacional 
de Israel (cc. 1-4), la epopeya de la 
liberación (cc. 5-15), la crisis del de- 
sierto (cc. 16-18), la primera alfanza 
en el Sinaí (cc. 19-24) y la segunda 
(cc. 32-34), la primera legislación cúl- 
tica (cc. 25-31) y la segunda (cc. 35- 
40). Recorramos también nosotros 
brevemente este itinerario narrativo 
y teológico, simplificándolo en seis 
cuadros, dada la evidente uniformi- 
dad de las dos escenas cúlticas. 


l. FELLAMENTO NACIONAL DE Is- 
RAEL (CC. 1-4). La primera sección 
del libro está dominada por el cuadro 
de la opresión y se articula en dos 
lases. 

En la primera (cc. 1-2) aparecen 
dos protagonistas: Israel y Moisés. 
El espectro siniestro de la opresión, 
descrito por J en 1,8-12 y por P en 
1,13-14 (donde el verbo de la esclavi- 


tud “bd va poniendo por cinco veces 


Éxodo 


ritmo a la narración), comprende la 
acumulación de los trabajos forza- 
dos, mientras que la tradición E in- 
troduce el drama del genocidio (1,15- 
21). La aventura humana de Moisés 
se presenta en un relato en que se 
funden J-E (2,1-4): su salvación mi- 
lagrosa, que evoca paralelos legen- 
darios del antiguo Oriente (la leyenda 
de Sargón I de Acad), traza ya el 
retrato de aquel hombre “impregna- 
do de Dios y destinado a la misión 
gloriosa de la salvación” (M. Buber). 
Sobre este fondo de opresión, en 
donde surge, sin embargo, el primer 
signo de esperanza, se eleva el lamen- 
to de Israel: “Los israelitas, que se- 
guían gimiendo bajo la dura esclavi- 
tud, clamaron, y su clamor, provo- 
cado por la esclavitud, subió hasta 
Dios. Dios oyó su gemido y se acordó 
de su pacto con Abrahán, Isaac y 
Jacob. Dios miró a los israelitas y los 
atendió” (2,23-25 P). En el centro de 
esta perícopa resuena el término legal 
(za'ag): la queja oficial que se presen- 
ta ante un juez. Y para ese Israel 
esclavo y oprimido Dios mismo se 
constituye en gó el, esto es, defensor 
y vengador, en virtud del vínculo de 
paternidad que lo liga a Israel (4,22). 
Ex constituye la primera etapa de un 
interés apasionado de Yhwh por su 
criatura predilecta, para que ya no se 
sienta nunca más alienada por la es- 
clavitud y la muerte. 

La segunda fase (cc. 3-4) está ocu- 
pada por el nacimiento espiritual de 
Moisés, es decir, por su vocación 
dentro del marco del Sinaí-Horeb. 
Los protagonistas ahora son Yhwh, 
que —como veremos a continuación 
[7 infra, YV, 1]— revela y oculta al 
mismo tiempo su nombre, esto es, su 
misterio, y el llamado Moisés, El es- 
quema de la narración de la / voca- 
ción es para todas las tradiciones (E: 
3,4ss; J: 4,1-17; P: 6,10-13) el de la 
“objeción”: se supone una discusión 
articulada por parte del elegido sobre 
su misión. El elegido (cf Jer 1) pre- 
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senta con vacilación, pero también 
con insistencia, una objeción sobre 
su capacidad para el desempeño de la 
tarea que Dios le quiere confiar. Pero 
Dios acaba con todas las incertidum- 
bres confiando al elegido un signo y 
ofreciéndole su protección. Para el 
relato J las objeciones son dos 
(4,1.10) y los signos tres: el cayado de 
pastor con poderes mágicos, la mano 
leprosa curada, el hermano Aarón 
como voz “profética” de Moisés. La 
vocación de este gran guía es, por 
tanto, una confirmación de la praxis 
de Dios, que escoge en el mundo lo 
que es débil para confundir a los fuer- 
tes (1Cor 1,27-28). 


2. LA EPOPEYA DE LA LIBERA- 
CIÓN (CC. 5-15). Este bloque tan va- 
riado de capítulos se desarrolla en 
torno a tres unidades literarias fun- 
damentales: las célebres plagas de 
Egipto, la pascua-ácimos, el verda- 
dero y propio éxodo. 

Desde 7,14 hasta 11,10 se despliega 
la grandiosa epopeya cósmico-teoló- 
gica de las diez plagas. La estructura 
decalógica es fruto de la redacción 
final: la tradición J, más o menos 
como el Sal 78 (vv. 43-51), sólo co- 
nocía siete castigos. Más allá de las 
referencias al horizonte geo-climáti- 
co egipcio, el elemento teológico re- 
sulta siempre primario en la narra- 
ción, como atestigua el mismo estilo 
épico, retórico e hiperbólico y la ter- 
minología “milagrosa” que se aplica 
a las plagas. Además de “azotes”, se 
las llama también “prodigios”, “sig- 
nos”, “milagros”, casi como en el lé- 
xico utilizado para definir los / mila- 
gros evangélicos. Se describen según 
un modelo narrativo que comprende 
algunas constantes, mientras que 
toda la serie está encerrada entre dos 
polos teológicos: el mandato inicial 
del Señor y la obstinación progresiva 
del faraón. Esta fuerte relectura teo- 
lógica, aunque adornada de datos 
geográficos e históricos relacionados 
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con la situación nilótica de Egipto, 
alcanza su cima en la última plaga, la 
de los primogénitos, anticipación del 
rito hebreo de la consagración de los 
primogénitos de Israel (13,11-16). En 
esta página no se trata ya simplemen- 
te de la naturaleza que sigue un plan 
establecido por Dios; según un mó- 
dulo predilecto de la antigua poesía 
de Israel (cf el c. 15 del Ex, así como 
Jue 5 o Hab 3), el mismo Yhwh, re- 
vestido de su armadura cósmica, com- 
bate al lado de Israel y llega hasta el 
juicio más inexorable, el que golpea 
en la raíz misma de sus adversarios. 
Al crescendo de la negativa del peca- 
dor corresponde el crescendo del jui- 
cio de Dios. 

La segunda unidad es la de la pas- 
cua (cc. 12-13), sobre la que volvere- 
mos más adelante en un terreno es- 
trictamente teológico [7 infra, IV, 2], 
ya que esta celebración es la verdade- 
ra memoria histórico-salvífica de la 
liberación. 

La liberación se describe de forma 
narrativa, de forma poética y de for- 
ma teológica en los capítulos 14-15. 
Podemos imaginarnos el texto de 
esta tercera unidad como estructura- 
do en un díptico. En un panel tene- 
mos la narración J (13,20-22; 14,5- 
7.10-14.21.24,27-31) y la P (casi todo 
lo que queda del c. 14, exceptuando 
el fragmento de E en 14,24-25). En el 
otro panel se despliega el himno del 
éxodo del capítulo 15. 

El mar Rojo que se cita en estas 
páginas es en hebreo “el mar de las 
Cañas”, es decir, la laguna al nordes- 
te del delta. Es la última frontera de 
la esclavitud, más allá de la cual se 
extiende el territorio espacioso de la 
libertad. En este sepulcro de agua 
queda enterrado el cuerpo del viejo 
Israel y resurge el Israel nuevo y libe- 
rado; sobre esta base teológica se des- 
arrolló luego la hermenéutica bautis- 
mal cristiana del éxodo. J describe el 
paso como una posibilidad ofrecida 
a Israel por un fuerte viento que, ha- 
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biendo soplado durante toda la no- 
che, secó el mar (14,21). Este viento 
seco provoca espejismos de agua. ls- 
rael pasa, los egipcios son devueltos 
exánimes sobre la playa cuando vuel- 
ven de nuevo las aguas de la laguna. 
Los intentos de calibrar topográfica- 
mente la fiabilidad histórica de esta 
versión son ahora imposibles debido 
a la radical deformación ambiental 
del área producida por el corte del 
canal de Suez. P, por su parte, aban- 
dona todo interés histórico y se en- 
trega a una escenografía espectacular 
y “milagrosa”. Moisés extiende la en- 
seña de su poder taumatúrgico, y los 
hebreos pasan procesional y triunfal- 
mente entre las dos murallas de agua 
que parecen asistir asombradas al 
prodigio, pero que están dispuestas a 
desencadenarse con su furia devasta- 
dora apenas entran por ellas las tro- 
pas del faraón. Dios combate al lado 
de su pueblo, venciendo todas las 
fuerzas del mal. 

El segundo panel del díptico con- 
siste en una celebración hímnica del 
acontecimiento: Yhwh es descrito 
como un general que combate al lado 
de Israel con todas las fuerzas que 
encierra la creación. El poema épico 
se abre con una gran exaltación pic- 
tórica de la liberación (vv. 1-12), que 
fechan los historiadores de forma dis- 
tinta (siglos X11-V1 a.C.). En el centro 
de este cuadro bélico domina la figu- 
ra omnipotente del Señor, guerrero, 
liberador y supremo señor del uni- 
verso. La segunda parte del himno 
(vv. 13-18) es una actualización que 
abarca todo el episodio del éxodo 
hasta la entrada en la tierra prome- 
tida. Más aún, el movimiento del 
pueblo liberado llega hasta Sión, la 
colina del templo de Jerusalén, mien- 
tras que una antífona sálmica (v. 18; 
cf Sal 10,16; 29,10; 93,1; 96,10; 
146,10) sirve de aclamación litúrgica 
final. 


3. LA CRISIS DEL DESIERTO 
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(CC. 16-18). El itinerario del / desier- 
to está marcado por una serje de epi- 
sodios que tienen la finalidad de sub- 
rayar, dentro de unos sucesos ligados 
de suyo al ambiente, la doble dimen- 
sión de este gran simbolo de la teo- 
logía bíblica. Por un lado, el desierto 
es el lugar de la tentación, de la “mur- 
muración”, para usar el verbo típico 
de la incredulidad del éxodo; es el 
lugar de las fuerzas antisalvación que 
atentan contra la liberación (la sed, 
el hambre, los enemigos, la rebelión 
de Israel). Pero por otra parte, como 
subrayará también / Oseas, el desier- 
to es el lugar de la intimidad y. del 
amor de Dios, que se preocupa de su 
pueblo haciendo brotar el agua de la 
roca, brindándole una mesa entre los 
pedregales con el maná y las codor- 
nices, salvándole de los asaltos de los 
amalecitas. 

Por este significado subyacente, 
todos los episodios del desierto fue- 
ron recogidos por la tradición bíblica 
posterior en clave tipológica o alegó- 
rica. Basta que pensemos en el maná, 
que, de suceso en definitiva justifica- 
ble incluso históricamente por la re- 
sina de la tamerix mannifera, se con- 
vierte en Sab 16,20 en “comida de los 
ángeles”, y en Jn 6 en emblema de la 
/ eucaristía. 


4. LA PRIMERA ALIANZA EN EL 
SINAÍ (CC. 19-24). Es ésta una de las 
cimas (no sólo espaciales) del libro 
del Ex. Moisés vuelve al monte de su 
primera vocación no ya solitario, 
sino con el núcleo del futuro Israel 
nacido del crisol de hierro de la escla- 
vitud egipcia. Como es sabido, el 
acontecimiento-Sinaí (cuya localiza- 
ción se fija tradicionalmente en el 
macizo montañoso a cuyos pies se 
levanta el monasterio bizantino de 
Santa Catalina, al sur de la península 
del Sinaí) se presenta en la Biblia 
según una categoría interpretativa, 
la de la berít-alianza, vocablo que se 
encuentra hasta 287 veces en el AT. 
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Quizá la filigrana para construir este 
esquema es una copia de los tratados 
de vasallaje orientales que servían 
para codificar las relaciones existen- 
tes entre un soberano y sus príncipes 
vasallos. Pero existe una primacía: la 
del Gran Rey, Yhwh, que ofrece a su 
pueblo un don comprometiéndole en 
una respuesta. El esqueleto de este 
esquema puede reconocerse también 
probablemente en este bloque narra- 
tivo. El prólogo debe buscarse en la 
gran premisa teofánica del capitu- 
lo 19, donde se evoca el don de la 
elección y de la liberación: “Vosotros 
seréis un reino de sacerdotes, un pue- 
blo santo” (v. 6). El corpus de los de- 
rechos-deberes estaría situado en los 
capítulos 20-23, que recogen la “car- 
ta magna” del / decálogo, sobre el 
que luego volveremos (c. 20), y el lla- 
mado “código de la alianza” (20,22- 
23,33), una arquitectura legislativa 
monumental que canoniza a la som- 
bra del Sinaí una serie de normas 
cúlticas, sociales y penales de Israel 
asentado ya en Palestina. El capítu- 
lo 24 describe el rito de la firma de la 
7 alianza (IL, 2). 

Si la palabra de Dios es el corazón 
de todo este bloque narrativo, si en el 
Sinaí nace Israel oficialmente como 
pueblo y como nación consagrada a 
Dios, nos gustaría hacer una alusión 
al rito del capítulo 24: el “sacramen- 
to” de la alianza. El primer relato, 
quizá J, se contiene en los versícu- 
los 1-2 y 9-11, y supone un rito de 
“comunión”: “comieron y bebieron”, 
es decir, celebraron un sacrificio que 
comprendía un banquete sagrado 
con las carnes de las víctimas. De 
esta manera se exaltaba el tema de la 
intimidad con el misterio de Dios. La 
tradición E, por el contrario, conser- 
va en los versículos 3-8 un rito de 
sangre, probablemente unido con el 
sacrificio del holocausto, en donde la 
víctima era consumida totalmente 
por el fuego y ofrecida a Dios. La 
mitad de la sangre se derrama sobre 
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el altar, símbolo de Dios, y la otra 
mitad sobre el pueblo; la sangre es el 
signo de la vida; por consiguiente, 
entre Dios e Israel hay ahora una 
alianza de sangre. 

Como se ve, la alianza es la exal- 
tación de la comunión con Dios, una 
comunión total, que Oseas hará más 
intensa con su simbología nupcial 
(Os 2; cf Ez 16; Is 54; 62; Jer 2,3; etc.) 
y que Jeremías hará más “gratuita” 
con su tesis de la “nueva alianza”, 
recogida también por Jesús en la úl- 
tima cena (Jer 31,31-34; Le 22,20; 
|Cor 11,25; Heb 9,18-22). 


5. LA SEGUNDA ALIANZA EN EL 
SINAÍ (CC. 32-34). En este célebre re- 
lato del “becerro de oro”, donde se 
funden todas las tradiciones J-E-P, 
nos encontramos con una renovación 
de la alianza, pero también con una 
dura acusación contra el pecado ca- 
pital de la idolatría, raíz de todo fra- 
caso de la alianza y de la libertad de 
Israel. Al violar el primer manda- 
miento (20,3-6), Israel se deja llevar 
por la fascinación de los cultos cir- 
cundantes de la fertilidad; el Dios de 
la historia se ve sustituido por un 
toro de oro, fuerte y fecundo como 
Baal, el dios de los cananeos. La na- 
rración es entonces una severa requi- 
sitoria contra el pecado de apostasía. 
En el trasfondo se atisba una polémi- 
ca disimulada contra Aarón y la clase 
sacerdotal, incapaz de tutelar la pu- 
reza de la fe. El gesto de Israel no es 
de suyo un acto antiyahvista, sino 
una materialización de Yhwh, redu- 
cido a ídolo de la fertilidad y de la 
vida. 

En el interior del relato hay dos 
estupendos diálogos entre Dios y 
Moisés (33,12-13), que presentan la 
figura del gran guía de Israel como 
intercesor y mediador. Gracias a él 
el Señor renueva la alianza median- 
te las tablas del perdón. En este sen- 
tido es excepcional la profesión de 
fe que hay en Ex 34,6-7: “El Señor, 
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Dios clemente y misericordioso, tar- 
do para la ira y lleno de lealtad y 
fidelidad, que conserva su fidelidad a 
mil generaciones y perdona la iniqui- 
dad, la infidelidad y el pecado..., cas- 
tigando la maldad de los padres en 
los hijos y en los nietos hasta la ter- 
cera y cuarta generación”. El decálo- 
go de la nueva alianza, citado en 
34,10-28 (J), es, sin embargo, muy 
distinto del decálogo ético del capí- 
tulo 20: se basa en las fiestas hebreas 
y es, por tanto, más cúltico; pero en 
su cima (vv. 12-17) figura siempre el 
mandamiento principal de la pureza 
de la fe. 

Al final del relato permanece en la 
escena la figura de Moisés, cuyo ros- 
tro está bañado de luz por haber par- 
ticipado de algún modo en la gloria 
luminosa de Dios. Es el ejemplo de la 
fidelidad y de la comunión con Dios 
(cf 2Cor 3,7-18). 


6. LAS DOS LEYES LITÚRGICAS 
(CC. 25-31; 35-40). El Sinai está en el 
centro de la religión del éxodo y, en 
general, de la hebrea; por eso espon- 
táneamente se trasladó aquí todo el 
aparato cultual de Israel, especial- 
mente el del templo de Jerusalén. El 
Sinaí envuelve en su aureola de san- 
tidad y de revelación todas estas pres- 
cripciones, redactadas con la finura 
de un bordado. Formuladas por pri- 
mera vez en los capítulos 25-31, se 
recogen y se ponen en acción en los 
capítulos 35-40. Las dos tablas se de- 
ben a la obra apasionada de la tradi- 
ción sacerdotal y deberían confron- 
tarse también con la tórah final de 
Ezequiel 40-48. 

En el centro de esta gran ley ritual 
está el arca, el santuario móvil del 
desierto, anticipación del templo de 
Sión. Era una caja rectangular cu- 
bierta por el kapporet o “propiciato- 
rio” (literalmente, “tapadera”), una 
lámina de oro puro que se considera- 
ba el trono de Dios. El sacerdote ro- 
ciaba con la sangre de los sacrificios 
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esta cubierta, símbolo de la presencia 
de Dios en medio de su pueblo. Pablo 
llamará a Cristo crucificado el verda- 
dero y definitivo “propiciatorio” por 
medio de la fe en su sangre (Rom 
3,25; Heb 9,5). El arca estaba coro- 
nada por los querubines, la única re- 
presentación plástica admitida en el 
judaísmo (las otras excepciones eran 
menores y secundarias o posteriores). 
Se trataba de seres antropo-zoomór- 
ficos, conocidos ya en la cultura orien- 
tal, en donde representaban a los ge- 
nios tutelares del espacio sagrado y 
real. El arca es, por consiguiente, el 
lugar del encuentro entre Dios y el 
hombre; por eso mismo se la llama 
muchas veces la “tienda de la re- 
unión” (39,32), o también simple- 
mente “la morada” (25,9) de un Dios 
que es ahora nómada con su pue- 
blo nómada y que se asentará en 
Sión cuando se asiente su pueblo, a 
pesar de seguir siendo el trascendente 
(lRe 8). 

Esta selva de prescripciones, que 
se refieren también a todo lo que guar- 
da relación con el arca —desde los 
sacerdotes hasta los utensilios más 
humildes—, atestigua el amor visce- 
ral del hebreo por la liturgia, en la 
que confluía toda la historia humana 
de Israel y todo el contenido de su fe. 
En la base de este gran texto litúrgico 
está el concepto de lo sagrado (en 
hebreo qadó3). Supone una esfera se- 
parada, para llegar a la cual el hom- 
bre tiene que someterse a reglas y a 
cautelas preventivas. Esta visión €s- 
pacial de la sacralidad salvaguarda la 
trascendencia divina y exalta la acti- 
tud interior de la adoración. Pero si 
llega aexasperarse, corre el gran ries- 
go de ser religión desencarnada, pri- 
vada de enganche con la realidad de 
la existencia cotidiana y “profana”. 
Los profetas lucharán con energía y 
aspereza para establecer este equili- 
brio entre el culto y la vida, entre la 
fe y la existencia (Is 1; Am 5; Os 6,6; 
Jer 7). 
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IV. ÉXODO Y TEOLOGÍA. 
Como lo hemos subrayado (/ supra 
D, el éxodo no es únicamente un su- 
ceso ya pasado; para la Biblia es una 
realidad que cada uno de los creyen- 
tes, reactualizando la palabra anti- 
gua, puede recrear en su “hoy”; es 
una presencia que hace renacer el 
compromiso y la esperanza. Para 
comprender este valor permanente 
de la experiencia del éxodo, más allá 
de la estructura histórico-escatológi- 
ca de la revelación bíblica, podemos 
referirnos también a un dato caracte- 
rístico de las lenguas semíticas: la po- 
laridad, esto es, el uso de parejas ver- 
bales que contienen los extremos, y 
por tanto la totalidad de una realidad 
determinada. Entre estas polarida- 
des, una de las más conocidas es sa- 
lir-entrar, utilizada precisamente 
para designar el éxodo. Pues bien, 
dentro de estos dos verbos se puede 
colocar toda la existencia humana, 
que es un “salir” del seno materno 
para “entrar” en el mundo, así como 
un “salir” del horizonte de este mun- 
do para “entrar” en el seno de la ma- 
dre tierra (el sepulcro), y, en la fe 
posterior de Israel, para “salir” en la 
resurrección. El elemento “salir” se 
convierte entonces en un símbolo de 
muchas experiencias distintas. Desde 
la experiencia social de las emigra- 
ciones con sus relativos cambios de 
mentalidad y de cultura hasta la ex- 
periencia personal de una vocación 
que obliga al hombre a “salir de su 
tierra, de su patria y de la casa de su 
padre” (cf Gén 12,1); o también hasta 
la experiencia existencial de la con- 
versión, por la que uno sale de la 
esclavitud del pecado. Pero dentro 
de esta estructura general, el libro del 
Ex contiene otros muchos datos teo- 
lógicos que se exponen de forma autó- 
noma en este Diccionario. Aquí nos 
limitaremos a aludir solamente a al- 
gunos de ellos. 


1. MOISÉS: LA TEOLOGÍA DEL 
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NOMBRE DIVINO. Mientras que para 
la tradición J el nombre específico de 
Dios, Yhwh, es conocido de la huma- 
nidad entera (Gén 4,26), las narra- 
ciones E y P relacionan la revelación 
del nombre divino, que era impro- 
nunciable para los hebreos, sólo con 
la persona de Moisés y con el naci- 
miento de Israel como pueblo. En 
todo el mundo semita el nombre es la 
realidad misma de la cosa; el conoci- 
miento del nombre supone, por tan- 
to, una especie de poder sobre el ser 
cuya esencia y energía se ha llegado 
a conocer. En la magia, poseer el 
nombre de Dios significa dominar a 
Dios mismo y manipularlo en propio 
provecho. En el capítulo 3 (vv. 135), 
dentro del marco del Sinaí y de la 
vocación de Moisés, la tradición E 
presenta a primera vista una propia 
y verdadera revelación del nombre 
divino. Sin embargo, hay que obser- 
var ante todo que / Dios no se revela 
aquí con un sustantivo, sino con un 
verbo (hyh, “ser, hacerse, seguir sien- 
do”). Se configura de este modo el 
tetragrama sagrado e impronuncia- 
ble para los hebreos: Yhwh, hipoté- 
ticamente vocalizado como Yahweh, 
y erróneamente como Jehová. En 
realidad, nuestro texto más que una 
verdadera definición y revelación del 
nombre divino contiene una nega- 
ción de revelación. “Yo soy el que 
soy”es quizá la afirmación de la esen- 
cia incognoscible de Dios más que la 
definición de la eternidad de Dios 
(“Yo soy el que es siempre”) o de su 
fidelidad (“Yo soy el que es siempre 
fiel”), o incluso de su aseitas, como 
pretendía la filosofía cristiana clási- 
ca. 

Sin embargo, esta reticencia, jus- 
tificable también sobre la base de 
todo lo que hemos dicho a propósito 
del concepto semita de “nombre”, no 
hace de Yhwh-“yo soy” un vacío ape- 
lativo, ya que evoca el punto exacto 
en que Dios se revela: la historia del 
éxodo, en la que él, el trascendente y 
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el innominable, se presenta como li- 
berador y salvador. 

Recordemos que, por su parte, P 
presenta la revelación del nombre di- 
vino en un refinado párrafo de Ex 
6,2-8, pasaje marcado por una inclu- 
sión (comienzo del v. 2, final del v. 8) 
y en el centro (v. 6) por la autopro- 
clamación “Yo soy Yhwh”, que tiene 
casi el valor de un juramento solem- 
ne. El Señor se compromete con su 
nombre, es decir, con su personali- 
dad misteriosa y omnipotente, a tra- 
vés de una respuesta de salvación des- 
tinada a Israel esclavo (2,23-25). 


2. PASCUA Y LIBERTAD. El texto 
base es el capítulo 12, bien construi- 
do literariamente a pesar de la varie- 
dad de tonos diferentes adoptados y 
a pesar del añadido, en el capítulo 13, 
de la fiesta de los ácimos, de origen 
y de cualidad distinta. Se pasa de la 
narración histórica al texto litúrgico, 
de la catequesis a la exhortación; la 
liturgia tiene la finalidad de actuali- 
zar en el presente el don pasado de la 
libertad. En este sentido la pascua es 
llamada “memorial” (v. 14). Había 
nacido como rito naturalista de las 
estaciones; el Ex, sin embargo, la in- 
serta en una nueva hermenéutica: la 
de la historia y la existencia. La es- 
tructura original, claramente pasto- 
ril, se conserva todavía en el texto del 
éxodo y refleja una praxis del antiguo 
Oriente: la trashumancia hacia nue- 
vos pastos en el plenilunio de prima- 
vera, la preparación para el viaje 
(vestidos ceñidos y cayado), alimen- 
tos casuales (hierbas amargas y panes 
cocidos sobre losas de piedra), sacri- 
ficio para suplicar la fecundidad del 
rebaño (un cordero sin despedazar, 
para que igualmente volviera en los 
partos futuros del rebaño), sangre 
propiciatoria contra las asechanzas 
del viaje. Con la actual inserción de 
la pascua en el contexto del éxodo 
asistimos a una transformación de 
los simbolos que evocan las amargu- 
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ras de la esclavitud y el itinerario 
hacia el nuevo horizonte de la liber- 
tad. No se trata ya del movimiento 
mecánico de la naturaleza y de las 
estaciones, sino del movimiento de 
unas personas libres bajo el guía por 
excelencia, que es Dios. Y sólo cuan- 
do el hombre es realmente libre pue- 
de elevar a Dios su verdadero culto; 
a esta luz se comprende el kerygma 
profético sobre los vínculos entre la 
liturgia y la vida, entre la fe y la jus- 
ticia. 

El pasado histórico de la liberación 
del éxodo no se evoca, sin embargo, 
como si se tratase de una conmemo- 
ración patriótica, ya que es también 
un acontecimiento escatológico e im- 
plica una plenitud divina que se actúa 
también en el presente; es una especie 
de signo sacramental que reproduce 
en el “hoy” de la nueva generación el 
gesto inicial de un Dios fiel. Pero la 
mirada se proyecta además hacia el 
futuro, en la esperanza de la nueva y 
definitiva / liberación que ofrecerá el 
Señor. Por eso la pascua vivida por 
el Jesús judío y por el cristianismo 
primitivo recibe un alma nueva: la de 
la / resurrección de Cristo, éxodo de- 
finitivo hacia la libertad plena y per- 
fecta (Jn 19,31-37). Esta misma apli- 
cación reinterpretativa de la fiesta 
agrícola de los ácimos la efectuará 
también Pablo en el fragmento de 
homilía pascual de 1Cor 5,7-8. 


3. EL DESIERTO Y LA “PALABRA”. 
El Ex es también el libro de la ley. 
Dentro del marco del desierto y del 
Sinaí, es decir, de la reducción del 
hombre a su esencialidad, Dios se 
revela. La terrible teofanía de Ex 
19,16-25 y la verticalidad del monte 
celebran la superioridad y la trascen- 
dencia de Dios, pero su palabra exal- 
ta la comunión y la cercanía. Al don 
de la liberación ofrecida por Dios 
tiene que responder el compromiso 
de Israel, concretado en el “código de 
la alianza” y sobre todo en el decálo- 


Éxodo 


go, que es una especie de catecismo 
teológico y moral esencial que atañe 
a las dos relaciones fundamentales 
del ser humano: la vertical (los tres 
primeros mandamientos: la relación 
con Dios) y la horizontal (los otros 
mandamientos: la relación con el 
prójimo). El sostén y la base de toda 
la palabra revelada es, de todas for- 
mas, la primera palabra del decálogo, 
que está en el centro de toda la teo- 
logía bíblica, en particular de la del 
deuteronomista. Como es sabido 
[/ Decálogo Il, 6-7), el precepto prin- 
cipal se expresa en tres formulaciones 
complementarias, que justifican toda 
la revelación de la voluntad de Dios 
en Ex. 

La primera formulación es estric- 
tamente teológica: “No tendrás otro 
Dios fuera de mí”. Es la negación de 
toda idolatría y la celebración de un 
monoteísmo no metafísico, sino “afec- 
tivo” y existencial. Sobre esta base se 
desarrolla la teología de la alianza; 
sobre este presupuesto adquieren una 
nueva dimensión las normativas jurí- 
dicas que se distribuyen dentro del 
libro. La segunda formulación es 
“pastoral” y prohíbe las representa- 
clones plásticas o pictóricas de Dios, 
peligrosas en una cultura de matriz 
simbólica como es la oriental: el sím- 
bolo es la realidad misma en su efi- 
cacia y en su comunicación, y por 
consiguiente Dios podía ser manipu- 
lado mágicamente a través de su es- 
tatua. Es ésta la tentación más cons- 
tante de Israel (Ex 32-34) y ésta es la 
advertencia continua del mensaje bi- 
blico: el creyente tiene que tener 
como punto de referencia solamente 
la palabra de Dios y el prójimo, la 
imagen viva más semejante a Dios, 
puesto que el hombre ha sido creado 
“a imagen y semejanza de Dios” (Gén 
1,27). La tercera formulación, final- 
mente, es más bien litúrgica, y quiere 
que se destine únicamente para Dios 
el acto de la postración en la adora- 
ción del culto. En este precepto se 
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anticipa y se sintetiza todo el siste- 
ma cultual que se desarrollará más 
ampliamente en los capítulos 25-31 
y 35-40. 


4. ELHILOCONDUCTOR DEL ÉXO- 
DO. El éxodo es también un canto 
coral de libertad y de justicia contra 
todas las formas de opresión. Por eso 
mismo, empleando una famosa ima- 
gen de E. Bloch (1885-1977), presen- 
te en su obra Afeismo nel Cristia- 
nesimo. Per una religione dell'esodo 
e del regno (Feltrinelli, Milán 1970), 
podemos hablar de un “hilo conduc- 
tor” que parte del éxodo y que se va 
extendiendo a lo largo de todo el 
mensaje bíblico. En efecto, Bloch 
está convencido de que Ex y toda la 
Biblia esconden una enorme fuerza 
utópico-revolucionaria que tiene que 
liberarse a través de un proceso de 
“desteocratización”. Más allá de los 
métodos de lectura adoptados por el 
filósofo marxista heterodoxXo y de su 
simplificación de los datos bíblicos, 
es verdad que el Dios del Ex es tam- 
bién un Dios del futuro, un Dios de 
los pobres y de los oprimidos, pro- 
fundamente solidario con los hom- 
bres y contodos los anhelos del hom- 
bre por su liberación. Ñ 

En esta línea es como el Ex se ha 
convertido también en uno de los tex- 
tos predilectos de la “teología de la 
liberación”, de la “teología de la es- 
peranza”, de la “teología de la revo- 
lución” y de la “teología política”. 
J. Moltmann ha hecho popular la de- 
finición de la Iglesia como “comu- 
nidad en éxodo” en su Teología de 
la esperanza (Sígueme, Salamanca 
19818): “La cristiandad debe osar el 
éxodo y considerar sus papeles socia- 
les como una nueva cautividad babi- 
lónica”(p. 418). Para H. Cox el éxo- 
do es el punto focal de la teología de 
la desacralización: realiza y al mismo 
tiempo simboliza la liberación del 
hombre de un orden sacral-político a 
través de un “acto de insurrección” 
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por una “transformación humana y 
social” en donde sea más auténtica la 
humanidad y, por tanto, la religiosi- 
dad. Pero es en J. Cardonnel donde 
la teología del éxodo ha alcanzado su 
nivel más alto de elaboración y los 
acentos más apasionados. Ser crea- 
dos por Dios equivale a ser libres, y 
por tanto el éxodo es la expresión de 
la creación (Dio e morto in Cristo 
Gesu, Gribaudi, Turín 1970). El Dios 
bíblico es distinto de los dioses y del 
dios de la metafísica precisamente 
por su opción por los pobres y los 
oprimidos. 

Naturalmente, el hilo conductor 
del éxodo ha sido recogido por la 
canción “espiritual” negro-america- 
na, en ciertas formas de sionismo, en 
el “Black Moses” —el Moisés negro 
de los Estados Unidos durante el es- 
clavismo—, en el mismo Moisés y 
Aarón musical de A. Schónberg 
(1930-1932) y en el Moisés cinemato- 
gráfico de J.-M. Straub, en la larga 
tradición artística cristiana del éxo- 
do. No se puede ignorar, aun cuando 
la dirección ideológica es muy distin- 
ta, el Moisés de S. Freud, reelabora- 
do en los tres ensayos que componen 
Moisés y la religión monoteísta (en 
Obras completas 1YX, Ed. Biblioteca 
Nueva, Madrid 1975). Así pues, el 
éxodo es un patrimonio de la historia 
de la humanidad, de sus anhelos y de 
sus esperanzas. 


V. ÉXODO Y BIBLIA. Pero la 
presencia del acontecimiento “éxo- 
do” y de su tipología comienza con la 
misma Biblia. Cuando el oficiante 
judío abre la tórah para la lectura 
semanal, exclama: “Esta es la ley que 
Moisés presentó a los hijos de Israel. 
La ley que nos impuso Moisés es la 
herencia en la asamblea de Jacob. 
Vosotros, los que os mostráis ahora 
unidos a vuestro Dios, todavía estáis 
con vida”. Estas palabras valen no 
sólo para el judaísmo, sino también 
para la misma Biblia, que se vuelve 


Éxodo 


hacia el éxodo y hacia el Sinaí como 
a una fuente. 


1. LA RELECTURA VETEROTESTA- 
MENTARIA. La colección de datos bí- 
blicos que tienen como punto de re- 
ferencia acontecimientos o datos del 
éxodo es muy amplia y compleja. Por 
hacer solamente una alusión, pense- 
mos en la relectura de Oseas, que se 
refiere al desierto y a la alianza den- 
tro de la nueva perspectiva nupcial 
(Os 2,16-17); pensemos en Jeremías y 
en sus propuestas reinterpretativas 
(Jer 2,2.6; 7,22.25; 11,4; 23,7-8), que 
abarcan todas las categorías funda- 
mentales del éxodo, especialmente la 
de la “nueva alianza” (31,7,31-34); 
pensemos en Ezequiel y en sus alego- 
rías de los capítulos 16, 20 y 23, que 
son auténticas meditaciones sobre la 
historia de Israel a la luz del éxodo; 
pensemos en los salmos históricos, 
que giran en torno al éxodo o se re- 
fieren a él (Sal 78,12-54; 95,7-11; 
105,22-45; 106; 135,8-12; 136,10-21; 
cf 68,8; 77,21; 81,11.17; 114); pense- 
mos en Judit y en Ester, que aplican 
libremente a su narración el módulo 
del éxodo; pensemos en el espléndido 
midra$ sobre el éxodo, que ocupa la 
última parte (cc. 10-19) del libro de 
la Sabiduría, en donde el éxodo es 
leído ahora en clave “espiritual” y 
escatológica. Mención aparte merece 
el Segundo Isaías, que a la luz del 
éxodo “de Egipto” lee el “segundo 
éxodo” de la esclavitud de Babilonia. 
También resulta ejemplar la pericopa 
de Is 43,14-21 (cf también Is 40,1ss; 
51,10 yelc. 35, que es igualmente del 
Déutero-Isaías). El chirrido de los 
cerrojos que se abren para permitir la 
salida de los que estaban presos en 
los calabozos se mezcla con los gritos 
de júbilo de los redimidos y con los 
lamentos de los verdugos asustados, 
esclavizados a su vez por Persia. En 
el fondo se percibe el cuadro de la 
pasada liberación de Egipto, evocada 
en la carrera a través de las aguas del 
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mar Rojo y por medio del montón de 
cadáveres de los egipcios. Pero a par- 
tir de la presente liberación del des- 
tierro de Babilonia, Israel emprende 
una nueva marcha hacia el futuro, 
hacia una Jerusalén perfecta. El pue- 
blo se pone en camino, “celebrando 
la gloria del Señor” (v. 21), a través 
de aquel desierto que una vez más 
el Señor transforma en lugar de inti- 
midad y de amor (vv. 19-20; cf 41, 
18-19). 


2. LA RELECTURA NEOTESTA- 
MENTARIA. Según Lucas (9,31), Je- 
sús, Moisés y Elías, en la transfigura- 
ción, estuvieron hablando del “éxodo 
que él habría de llevar a cabo en Je- 
rusalén”. En la perspectiva neotesta- 
mentaria Cristo cumpliría el tercero 
y definitivo éxodo, después del de 
Egipto y el de Babilonia, hacia la 
libertad plena del “reino”, él, como 
guía y pastor (He 5,31), conduce al 
nuevo pueblo hacia la Jerusalén ce- 
lestial. El libro del Apocalipsis, que 
es el canto de la esperanza cristiana, 
se convierte así en la crónica teológi- 
ca del itinerario que va recorriendo 
este éxodo perfecto y cósmico (Ap 
3,12; 14,8; 15,3-4; 16,19; 17,5; 18,258; 
21,258) a través del desierto de las 
crisis internas de las Iglesias, de las 
persecuciones externas y de las opre- 
siones de los nuevos faraones (la bes- 
tia y la prostituta). El éxodo está alu- 
sivamente presente en casi toda la 
literatura neotestamentaria y su sim- 
bología ilumina la experiencia de 
Cristo y de la comunidad cristiana. 
Las citas directas e indirectas del li- 
bro están diseminadas por todas par- 
tes con las técnicas del enlace “típico” 
entre la antigua y la nueva alianza. 
Como ha demostrado en varias oca- 
siones S. Lyonnet, la teología neo- 
testamentaria de la redención utiliza 
las categorías y el léxico del éxodo. 
En su discurso histórico-salvífico, Es- 
teban considera el éxodo como un 
elemento fundamental de la historia 
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de la salvación (He 7,9ss), mientras 
que Pablo en Antioquía de Pisidia lo 
presenta como prefiguración de la 
redención realizada por Cristo (He 
13,16-41). El mismo Pablo, además 
de la homilía sobre los ácimos de 
[Cor 5, que ya hemos citado, (/ su- 
pra, TV, 2), nos ofrece un delicioso 
midra3 cristiano sobre la roca del de- 
sierto (lCor 10,1-5), con una cone- 
xión entre fe-desierto-eucaristía-bau- 
tismo. 

En Jesús niño ve Mateo repetirse 
el episodio del éxodo (Mt 2,15 y Os 
11,1), y la construcción de su evange- 
lio como “pentateuco” de discursos 
[/ Mateo H-11I] es inaugurada por 
Cristo, que, como un nuevo Moisés, 
en el “monte” (5,1) lanza a la huma- 
nidad su nueva tórah, plenitud de la 
mosaica (las “antítesis” del sermón 
de la montaña). El mismo evangelis- 
ta, al trazar el cuadro de las tentacio- 
nes de Jesús, se dejó guiar por el tema 
del éxodo relativo a la tentación de 
Israel en el desierto: “Las tentaciones 
frente a las cuales resulta Jesús victo- 
rioso renuevan las que habían visto 
la caída de Israel en tiempos del viaje 
por el desierto y de la entrada en la 
tierra prometida” (J. Dupont). La 
estructura de la última cena está pro- 
fundamente anclada en las páginas 
pascuales del Ex. La grandiosa ho- 
milía contenida en la carta a los He- 
breos se levanta sobre una continua 
y sofisticada meditación exódica: a 
los paralelismos Moisés-Jesús e Is- 
rael-Iglesia (Heb 3,1-4,13) se suman 
otras dos confrontaciones funda- 
mentales para la teología de este es- 
crito: una entre el sacerdocio mosai- 
co y el sacerdocio crístico (c. 7), y 
otra entre la sangre de la antigua 
alianza y la sangre de la nueva alianza 
(cc. 9-10). La catequesis bautismal de 
1Pe interpreta la existencia cristiana 
ala luz del rito pascual, identificando 
en la asamblea de los bautizados a la 
auténtica comunidad nacida en el Si- 
naí: “Vosotros sois linaje escogido, 
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sacerdocio real, nación consagrada, 
pueblo de su propiedad, para anun- 
ciar las grandezas del que os ha lla- 
mado de las tinieblas a su luz mara- 
villosa” (1Pe 2,9; cf Ex 19,6). 

Pero es sobre todo con Juan, según 
lo han demostrado todos los exegetas 
contemporáneos y lo había intuido 
ya la exégesis patristica, como el Ex 
se convierte en entramado simbóli- 
co-teológico de muchas partes del 
evangelio y de la figura de Jesús. Este 
paralelo aparece ya en el prólogo: 
“La ley fue dada por Moisés, pero la 
gracia y la fidelidad vinieron por 
Cristo Jesús” (Jn 1,17). Pensemos lue- 
go en la aplicación del “Yo soy” de 
Ex 3 a la persona de Jesús (4,26; 6,20; 
8,24.28.58; 18,5): “La cristología o la 
fe en Jesús deviene una exégesis del 
nombre de Dios y de su significado” 
(J. Ratzinger). Pensemos también en 
la interpretación que hace Juan de 
los milagros de Jesús llamándolos 
—como las plagas de Egipto— “sig- 
nos”, pensemos en la simbología del 
cordero, a la que se alude en Jn 1,29, 
y con toda claridad en la crucifixión 
de Cristo (19,36); en la simbología 
del maná en 6,22-59; en la del agua 
del éxodo en 3,5; 4,14; 7,37; en la de 
la serpiente de bronce (Núm 21,4-9; 
Jn 3,14-15), que pertenece a la tipo- 
logía del éxodo. Pensemos en la co- 
nexión simbólica arca-templo-pas- 
cua en Jn 2,19-22 y en las tres pascuas 
joaneas (pascua del nuevo templo en 
el c. 2, pascua del plan de vida en el 
c. 6, pascua de la hora en los cc. 13- 
20). El libro del Exodo es realmente, 
como ha escrito Grelot, la gran es- 
tructura teológica, simbólica, litera- 
ria, sobre la que el cristianismo ha 
confrontado y comprendido su expe- 
riencia, 
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Sumario: IL La personalidad del profeta y su 
tiempo. IL Su misión. UI. Su temperamento. 
IV. El estilo. V. Temas del libro: 1. Visiones 
inaugurales; 2. El carro divino; 3. El rollo escrito 
por ambas partes; 4. El signo “tau”; 5. Perspec- 
tivas para el futuro; 6. Gog y Magog; 7. Nuevo 
templo, nuevas leyes, nueva tierra. 


Ezequiel 


I LA PERSONALIDAD DEL 
PROFETA Y SU TIEMPO. Eze- 
quiel (el hebreo Yehezq el puede in- 
terpretarse “Dios es fuerte” o “Dios 
fortificado”; la forma griega Hizqi'el 
significa “Dios es mi fuerza”) es el 
tercero de los cuatro grandes profetas 
escritores del AT. Era hijo de Buzi, 
perteneciente a la familia sacerdotal 
jerosolímitana de Sadoc, lo cual ex- 
plica el odio que demuestra contra 
los sacerdotes de los cultos paganos 
y paganizantes y, por otra parte, el 
profundo conocimiento que tiene del 
templo y de los ritos que en él se 
practicaban. Con los dirigentes de la 
ciudad fue llevado al destierro a Ba- 
bilonia el año 598, después del asedio 
de Jerusalén por parte de Nabucodo- 
nosor y la rendición de la ciudad. 
Cinco años más tarde, es decir, el 
593, comenzó la actividad profética, 
que ejerció durante veinticinco años; 
su último oráculo está fechado a co- 
mienzos del 571 (40,1); si se acepta la 
autenticidad del oráculo contra Egip- 
to (29,17), la actividad profética duró 
veintisiete años. Es probable que, an- 
tes de su deportación, hubiera oficia- 
do personalmente en el templo; pero 
no lo sabemos con seguridad, ya que 
ignoramos cuántos años tenía en el 
momento de su deportación; el histo- 
riador judío Flavio Josefo escribe 
que el profeta era un “muchacho” 
cuando fue llevado al destierro, pero 
el término griego “muchacho” tiene 
un sentido bastante amplio. 

Lo cierto es que, cinco años des- 
pués del comienzo de su deportación, 
cuando él fecha el comienzo de su 
misión con la llamada divina, se pre- 
senta como un hombre maduro: “El 
día cinco del mes —era ya el año 
quinto de la deportación del rey Joa- 
quin— fue dirigida la palabra del Se- 
ñor a Ezequiel, hijo de Buzi, sacerdo- 
te, en la tierra de los caldeos, junto al 
río Quebar...”(1,2s). Aparentemente, 
el texto es claro, pero en realidad no 
es lo suficiente para poder deducir de 
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él la edad. No cabe duda de que desde 
su juventud recibió aquella impronta 
sacerdotal que se traslucirá luego elo- 
cuentemente en toda su persona; en 
efecto, estuvo impregnado del espiri- 
tu del Dt y de la “ley de santidad” 
[/ Levítico 11, 5]. Al comienzo del 
destierro vivió en una localidad des- 
conocida, cerca del río Quebar, en 
las cercanías de Babilonia; junto a 
este río —a donde quizá se había 
dirigido para orar— fue donde tuvo 
lugar la vocación y la primera visión. 

En el estado actual del texto bíbli- 
co, el profeta ejerció su ministerio 
exclusivamente entre los desterrados; 
pero hay algunos oráculos (especial- 
mente los cc. 8-11) que suponen, al 
menos aparentemente, un ministerio 
inicial en Jerusalén, donde parece en- 
contrarse corporalmente (11,13). Eze- 
quiel habría comenzado entonces su 
ministerio en Jerusalén, y luego se 
habría quedado allí hasta casi el final 
del asedio y la destrucción de la ciu- 
dad, en que logró escapar y unirse a 
los desterrados de Babilonia, en don- 
de recibió el anuncio de la caída de la 
ciudad cuando trajo la noticia uno de 
los fugitivos: “La ciudad ha sido con- 
quistada” (33,21). Por el contrario, 
según otros autores, el profeta se ha- 
bría quedado en Jerusalén hasta su 
caída definitiva en el año 587, 

Así pues, habría ejercido un minis- 
terio Jjerosolimitano y otro babilonio; 
la confusión entre estos dos tiempos 
se habría debido a un hecho redac- 
cional. La primera visión, según los 
defensores de los dos tiempos de la 
profecía de Ezequiel, fue la del “libro 
enrollado” (2,1-3,9), con la que co- 
menzaba la misión; delante de ella se 
colocó posteriormente la visión del 
“carro divino” (1,4-28), que señala el 
comienzo de la misión babilonia, 
cambiando por completo la perspec- 
tiva del libro y su ministerio. Después 
de la vocación profética en los alre- 
dedores de Babilonia el profeta ha- 
bría vuelto a su ciudad; durante el 
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primer período del asedio habría 
muerto su esposa, a la que él llama 
delicadamente “delicia de sus ojos” 
(24,16-18). 

La hipótesis de los dos tiempos del 
ministerio de Ezequiel soluciona al- 
gunas dificultades, pero plantea otras 
nuevas; por ahora sigue siendo una 
hipótesis contra la que no hay argu- 
mentos decisivos, como tampoco los 
hay contra la teoría tradicional, que 
ve en Ezequiel al profeta de los des- 
terrados, cuyo ministerio se desarro- 
lló únicamente en el país del destie- 
rro: hipótesis, ciertamente, que sigue 
siendo la más probable. 


II. SU MISIÓN. En la primera 
fase de su actividad el profeta recoge 
la historia de la nación bajo formas 
diversas, pero siempre con la misma 
conclusión sobre las graves infideli- 
dades del pueblo, sobre la corrupción 
del clero y, finalmente, sobre el ca- 
rácter inevitable de la destrucción to- 
tal; son singulares los actos proféti- 
cos, oráculos mímicos con o sin co- 
mentario (p.ej., enlos cc. 4; 5; 12; 21, 
24-25). En relación sobre todo con 
estos actos proféticos, se propuso la 
hipótesis de un estado patológico del 
profeta; pero hoy esta hipótesis ha 
quedado reducida a unos límites mu- 
cho más modestos. 

En diciembre-enero del 589-588 
—en el lugar del destierro, según la 
hipótesis tradicional — recibió la no- 
ticia del comienzo del asedio de Jeru- 
salén (24,1-2). Poco después se le mu- 
rió la esposa, y él se quedó mudo 
hasta la llegada del fugitivo que trajo 
la noticia (en diciembre-enero del 
586-585), cinco meses después de la 
catástrofe del 587, de la destrucción 
de la ciudad (24,27; 33,22). Para sus 
compañeros de destierro la noticia 
marcó el final de las esperanzas y 
también de la fe en el Dios de los 
padres; unos se pasaban al paganis- 
mo y otros acusaban a Yhwh de in- 
justicia, diciendo que castigaba en 
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los hijos los pecados de los padres. 

Estos hechos pusieron al profeta 
en una nueva situación; como algu- 
nos de sus grandes predecesores, 
también él, después de haber predi- 
cho la ruina de la nación, anuncia 
ahora su seguro renacimiento. Son 
célebres en este periodo y sobre este 
tema, por ejemplo, la parábola de las 
ovejas y de los malos pastores (c. 34), 
la visión del campo de huesos huma- 
nos que se reagrupan adquiriendo 
vida y que representan la reunión de 
Judá y de Israel (los dos relatos an- 
teriormente divididos, c. 37), el frag- 
mento de historia del nuevo pueblo 
(cc. 38-39), la reorganización cultual 
(cc. 40-48). No sólo esto, sino que el 
profeta anuncia que desde ahora 
Dios no volverá ya a castigar en los 
hijos los pecados de los padres ni en 
los padres las culpas de los hijos 
(c. 18), y que incluso no tendrá en 
cuenta el pasado culpable o justo de 
cada fiel, sino que juzgará basándose 
en el comportamiento actual respec- 
to a la voluntad divina. Así pues, 
todos tienen la posibilidad de resu- 
rrección y de salvación. 

Dice la leyenda que el profeta fue 
víctima de su celo, Lo habría ordena- 
do matar el jefe de su pueblo, al que 
reprochaba el culto idolátrico; habría 
sido traspasado por una espada o 
arrastrado por los pies junto al canal 
Quebar. 


II. SUTEMPERAMENTO. El 
temperamento de Ezequiel resulta 
menos simpático que el de su con- 
temporáneo Jeremías. Se diría que 
tiene todas las cualidades del mora- 
lista rígido, del censor impasible. 
Pero, en realidad, lo es menos de lo 
que parece a primera vista. Efectiva- 
mente, no falta en su libro el esbozo 
de una oración por su pueblo (9,8); 
también se lee en él la expresión evan- 
gélica: “Por mi vida, dice cl Señor 
Dios, que no me complazco en la 
muerte del malvado, sino en que se 
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convierta de su conducta y viva” 
(33,11). En él la razón se imponía 
ampliamente sobre el corazón; el ra- 
zonamiento y la lógica sobre la intui- 
ción. Mientras que en los profetas 
anteriores las grandes afirmaciones 
de la conciencia y de la fe tienen for- 
ma de impulsos poéticos, en Ezequiel 
dan la impresión de ser artículos le- 
gales. Pertenece auténticamente al 
gran profetismo por la intransigencia 
moral, por el cuidado celoso con que 
defiende la justicia de Dios, por la 
idea que tiene del poder universal de 
Dios presente en todas partes e in- 
dependientemente del tiempo y del 
país, y por su altísima concepción de 
la majestad divina. Como profeta, 
multiplicó más que todos sus pre- 
decesores los gestos simbólicos (4,1- 
5,4; 12,1-7; 21,23-24; 37,15-16; etc.), 
y sus mismas pruebas personales 
(como había sucedido con Oseas, 
Isaías y Jeremías) fueron asumidas 
con un carácter simbólico (24,24); 
pero por encima y más allá de los 
demás profetas, fue sobre todo un 
visionario. 

Las visiones propiamente dichas 
son cuatro, pero amplias, de im- 
portancia fundamental; caracterizan 
toda su obra, y su complejidad con- 
trasta con la sencillez de las visiones 
de sus predecesores. Las cuatro vi- 
siones son una apertura a un mundo 
fantástico (cc. 1-3; 8-11; 37; 40-48): 
los cuatro animales, el carro divino, 
la mezcolanza de idolatría, magia y 
religión del culto en el templo, la in- 
mensa llanura llena de huesos, el tem- 
plo futuro trazado casi con mano de 
arquitecto, con una geografía utópi- 
ca, rodeado por las doce tribus y do- 
tado de un manantial con aguas mi- 
lagrosamente fecundas y que lo sa- 
nan todo. 

Gran parte de sus intereses, de su 
personalidad y de su mensaje depen- 
den del hecho de que Ezequiel perte- 
necía auténticamente al sacerdocio. 
De esta cualidad suya se derivan su 
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manera de impartir los preceptos mo- 
rales y religiosos y la naturalidad con 
que se sirve de la casuística, así como 
el hecho de que su mayor preocupa- 
ción sean el templo y el culto; tam- 
bién se deduce de ahí la mayor im- 
portancia que parece dar a los debe- 
res cultuales respecto a los morales. 
La influencia de Ezequiel fue decisiva 
en los deportados y determinante 
para los que regresaron del destierro: 
a los primeros les dio coraje y espe- 
ranza: a los segundos les hizo com- 
prender con extraordinaria clarivi- 
dencia que lo único posible no era la 
constitución de un nuevo Estado, 
sino de una especie de iglesia. 


IV. EL ESTILO. El estilo de 
Ezequiel carece de la solemnidad y 
de la rigurosa pureza clásica de 
Isaías, no tiene el color conmovedor 
de Jeremías ni la espontaneidad de 
Amós y de Oseas. El estilo de Eze- 
quiel es gris, diluido, frío, monótono; 
en parte esto puede deberse al esta- 
do en que nos ha llegado el texto 
hebreo, pero fundamentalmente es 
el resultado de su carácter y de su 
formación. Cultiva la precisión mi- 
nuciosa; pero su descripción, más 
allá de las apariencias, resulta ficti- 
cia; algunas de sus acciones simbó- 
licas se han juzgado irrealizables, y 
difícilmente podían impresionar a los 
oyentes. Pero su búsqueda de la des- 
cripción meticulosa tiene la ventaja 
de habernos transmitido la descrip- 
ción más extraordinaria y arqueoló- 
gicamente más importante de la ciu- 
dad de Tiro (c. 26). Ezequiel no era 
ciertamente hombre de letras ni hay 
motivos para pensar que haya queri- 
do hacer una obra literaria. La rareza 
de sus acciones y el carácter irrealiza- 
ble de algunos textos se explican por 
su carácter realmente singular; la ín- 
dole de su imaginación fantástica 
deja quizá vislumbrar la modifica- 
ción del gusto literario de la época. 
Sin embargo, Ezequiel fue en su gé- 
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nero un verdadero artista, Algunas 
de sus páginas tienen un brío, un ar- 
dor y un vigor inolvidables. Después 
de leer, por ejemplo, los capítulos 8- 
11, se comprenden las palabras escri- 
tas a propósito de sus discursos: “Tú 
eres para ellos como una canción de 
amor, graciosamente cantada con 
acompañamiento de instrumentos de 
cuerda. Escuchan tus palabras y no 
las ponen en práctica” (33,32). 


V. TEMAS DEL LIBRO. 1. Vi 
SIONES INAUGURALES. En los capítu- 
los 1-3 el profeta refiere las visiones 
inaugurales con el comienzo de su 
misión profética: los capítulos 4-24 
contienen exclusivamente reproches 
y amenazas, bien contra los hebreos 
que se habían quedado en Palestina 
(después del 597), bien contra aque- 
llos deportados cuya conducta no co- 
rrespondía a su fe; en los capítu- 
los 25-32 se leen los oráculos contra 
las naciones; los capítulos 33-39 se 
encuadran en el período del asedio 
de Jerusalén y en el inmediatamente 
posterior; el profeta consuela a su 
pueblo, promete la llegada de un 
verdadero pastor (c. 34), predice la 
destrucción de Edón, que se había 
alegrado del desastre de Jerusalén 
(c. 35); reivindica para el pueblo ju- 
dío el territorio de Israel (c. 36), anun- 
cia la resurrección de la nación (c. 37) 
y entona el famoso poema de Gog y 
Magog (cc. 38-39); en los capítu- 
los 40-48 se describe el estatuto polí- 
tico y religioso de la nueva comuni- 
dad, presentando el nuevo templo y 
las nuevas leyes. Esta división regular 
era probablemente la que señala- 
ba Flavio Josefo cuando hablaba de 
dos libros de Ezequiel; es decir, pen- 
saba en las dos partes: una destruc- 
tiva (cc. 1-24) y la otra constructiva 
(cc. 25-48). Pero esta visión unita- 
ria ha sufrido vicisitudes y alteracio- 
nes notables. En conclusión, no cabe 
duda de que el libro es el resultado de 
un largo proceso y de que han sido 
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varios los recopiladores o redactores 
que han puesto su mano en él. Ac- 
tualmente se han abandonado las dos 
posiciones radicales de un juicio to- 
talmente negativo y de un juicio tra- 
dicionalmente unitario. 

El pensamiento de Ezequiel abre 
un camino nuevo, rompiendo mu- 
chos de los vínculos con el pasado. 
La audacia de su pensamiento tiene 
un interés particular por la variedad 
de corrientes que confluyen en él. Sus 
visiones apocalípticas son un prelu- 
dio de las grandiosas de Daniel y de 
las neotestamentarias de san Juan. 
He aquí los principales temas de este 
libro singular y seductor, una vez que 
el lector ha superado su desconfianza 
y las dificultades iniciales. 


2. ELCARRO DIVINO, La primera 
visión de Ezequiel presenta cuatro 
animales y el carro (hebreo, merka- 
bah) divino (cc. 1-3, a los cuales se 
les puede añadir la narración análoga 
de los cc. 9-10). La visión subraya el 
hecho de que Yhwh no está ligado al 
templo de Jerusalén ni a un país con- 
creto, sino que se dirige a los depor- 
tados para hacer de ellos un pueblo 
nuevo y conducirlo luego a la patria. 
Es una visión que tendrá justamente 
un enorme eco. Se trata de los cuatro 
querubines que tienen la extraordi- 
naria tarea de trasladar la gloria di- 
vina desde el templo hasta los depor- 
tados y, más tarde, desde los depor- 
tados de nuevo a la patria. La escena 
se describe en un tono majestuoso y 
sobre ella se basa la teología hebrea 
del carro. Partiendo del aspecto de 
estos querubines, que describe con 
las formas “de hombre”, “de león”, 
“de toro” y “de águila”, y teniendo 
presente el texto del cuarto evangelio: 
“Y aquel que es la Palabra se hizo 
carne, y habitó entre nosotros, y nos- 
otros vimos su gloria” (Jn 1,14), así 
como el hecho de que quienes llevan 
la Palabra son los evangelistas, san 
Ireneo tuvo la intuición de ver a los 
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evangelistas en estos cuatro animales 
de Ezequiel: en el toro a Lucas, en el 
hombre a Mateo, en el león a Juan y 
en el águila a Marcos. Pero mayor 
éxito tuvo unos siglos más tarde la 
opinión de san Jerónimo, quien ba- 
sándose en el comienzo de cada evan- 
gelio asignó el águila a Juan, el hom- 
bre a Mateo, el león a Marcos y el 
toro a Lucas. También el Apocalipsis 
de Juan da a los cuatro “vivientes” 
los rasgos de estos cuatro animales 
(c. 4), 


3. EL ROLLO ESCRITO POR AM- 
BAS PARTES. En la segunda visión 
(2,8-3,3) Dios muestra al profeta un 
rollo escrito por ambas partes. Enci- 
ma estaban escritas “lamentaciones, 
gemidos y ayes”. Y le ordenó: “Abre 
la boca, come este libro y vete a ha- 
blar a la casa de Israel”... “Yo lo 
comí, y fue en mi boca dulce como la 
miel” (3,3). Sólo más tarde se hizo 
amargo como la hiel, cuando tuvo 
que dirigirse a cumplir su misión en- 
tre los deportados de Tel-Aviv (co- 
lina de primavera” o “colina de las 
espigas”). A este texto se refirieron 
algunos sionistas cuando, en 1909 y 
luego definitivamente en 1917, dieron 
el nombre de Tel-A viv a un barrio de 
la ciudad de Jafa, que se convertiría 
en la primera capital del Estado de 
Israel. Pero el texto es sobre todo 
simbólico para la misión profética: 
dulce y amarga. 


4, EL SIGNO “TAU”. En el capítu- 
lo 9 el profeta describe la destrucción 
de la ciudad de Jerusalén en términos 
mitológicos llenos de significado: 
“Después gritó a mis oídos con voz 
recia, y dijo: “Acercaos los que habéis 
de castigar la ciudad, cada uno con 
sus instrumentos de exterminio en la 
mano”. Y por la calle de la puerta de 
arriba llegaron seis hombres...” (9,1- 
2). Como el autor de Lam, Ezequiel 
atribuye directamente a Dios la des- 
trucción de Jerusalén (aunque cono- 
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ce también la intervención del ejérci- 
to babilonio), asentando así un prin- 
cipio que tendrá amplio desarrollo 
en la Biblia y en los escritos judíos 
posteriores: los enemigos no son más 
que el instrumento del que Dios se 
sirve para castigar; ellos a su vez se- 
rán castigados o destruidos mientras 
que Israel recobrará de nuevo su vida 
y su esplendor. Interesa observar 
cómo el profeta ve en su visión a un 
séptimo hombre: “En medio de ellos 
había un personaje, vestido de lino, 
con la cartera de escriba a la cintura”; 
a él se le confía la tarea de preceder 
a los otros seis, señalando con una 
tau en la frente a los hombres que 
suspiran y lloran “por todas las ne- 
fandas acciones que se cometen den- 
tro de la ciudad”. Los marcados con 
la tau (es decir, con una T) se verán 
libres de la destrucción y de la muer- 
te. Esta visión puede relacionarse con 
el Sal 87, donde se habla del libro ce 
los pueblos, en el que están anotados 
los nacidos en Jerusalén, o bien con 
el libro que recoge los nombres de los 
que temen a Dios y veneran su nom- 
bre santo (Mal 3,16). Pero la relación 
más inmediata es con el signo marca- 
do con sangre en las jambas y en el 
dintel de las puertas de los hebreos en 
Egipto (Ex 12,7.13). También este 
signo alcanzó luego mucho éxito en 
la literatura judía y cristiana (cf Ap 
7,2-3 y 22,4). 


S. PERSPECTIVAS PARA EL FU- 
TURO. Los dos capítulos 36-37 repre- 
sentan la cima de la parte consolato- 
ria de Ez; más aún, se trata de la 
perspectiva más amplia, profunda y 
serena que un profeta haya presenta- 
do nunca a su pueblo. Por eso, tanto 
en los períodos de mayor tristeza 
como en los períodos en que se sentía 
más cerca de la tierra de los padres, 
el pueblo judío de todos los tiempos 
ha meditado en su corazón estas pro- 
mesas y ha creído fuertemente en su 
realización: “Y vosotros, montes de 
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Israel, echad vuestros ramos, produ- 
cid vuestros frutos para mi pueblo, 
Israel, porque está ya para volver... 
Volveréis a ser labrados y sembra- 
dos... Las ciudades serán repobladas 
y las ruinas reconstruidas” (36,8-10); 
“Os tomaré de entre las gentes donde 
estáis, os recogeré de todos los países 
y os conduciré a vuestra tierra... Os 
daré un corazón nuevo y os infundiré 
un espíritu nuevo... Habitaréis en- 
tonces en la tierra que di a vuestros 
padres, seréis mi pueblo y yo seré 
vuestro Dios” (36,24-28). Es impor- 
tante observar las motivaciones adu- 
cidas por el profeta, en nombre de 
Dios: no es en consideración a Israel 
por lo que ocurrirá todo esto; Dios 
obrará así por amor asu propio nom- 
bre, que no desea ver deshonrado 
entre las naciones, y para darse a 
conocer en medio de ellas (36,22-23). 
Este mensaje se especifica y se des- 
arrolla en la grandiosa visión de los 
huesos secos, sobre los que el profeta 
en nombre de Dios pronuncia las pa- 
labras: “¡Huesos resecos, escuchad la 
palabra del Señor! Esto dice el Señor 
Dios a estos huesos: 'Yo haré que 
entre de nuevo el espíritu en vosotros 
y reviviréis... Yo abriré vuestras tum- 
bas, os haré salir de vuestros sepul- 
cros, pueblo mío, y os llevaré a la 
tierra de Israel” ” (37,4-14). 


6. GOG Y MAGOG. Los rasgos y 
las imágenes claramente apocalípti- 
cas de los capítulos 38-39 forman la 
mejor conclusión del sublime capítu- 
lo 37. Estas visiones revelan a los des- 
terrados un porvenir de luchas y do- 
lores; pero los introducen también en 
los misterios del futuro, de la victoria 
final del bien sobre el mal, de la jus- 
ticia sobre la injusticia. Gog se en- 
cuentra en el país de Magog y es 
soberano de Mesec y Tubal; prepara 
un grande y aguerrido ejército para 
atacar a Israel, que vive tranquilo y 
sereno en una tierra indefensa, con 
ciudades sin murallas y sin puertas. 
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Pero cuando Gog llega a Israel desde 
Magog, estalla la ira del Señor y llega 
la matanza: se necesitarán varios me- 
ses para sepultar los cadáveres de los 
asaltantes, Durante siete años los is- 
raelitas harán fuego con las armas de 
los caídos, mientras que Gog será 
sepultado al sur del mar Muerto, en 
el valle de Abarín. Después de esta 
matanza de los enemigos procedentes 
del norte, habrá un festín para las 
aves del cielo: “Di a las aves de todas 
clases y a todas las bestias salvajes: 
Reuníos de todas partes en torno al 
sacrificio inmenso...” (39,17-20). El 
género literario / apocalíptico que 
inauguran estos dos capítulos tuvo 
un enorme éxito en la literatura he- 
brea posterior (p.ej., Is 24-27; Dan 7- 
12; Zac 9-14), en los escritos judíos 
posteriores los llamados “apócri- 
fos”— y también en el NT, como, por 
ejemplo, en el / Apocalipsis de Juan. 

Gog, rey de Magog, es un persona- 
je desconocido, siendo inútil cual- 
quier intento de identificarlo; el pro- 
feta le da los rasgos de más de una 
persona; es sustancialmente la perso- 
nificación del mal, pero siempre bajo 
el control de Dios. Magog es el nom- 
bre de una región que no se sabe 
dónde está; se lee también en Jer 10,2. 
Puesto que Mesec y Tubal se han 
localizado a orillas del mar Negro, se 
cree que hay que localizar a Magog 
al norte de Palestina. También en los 
apocalipsis posteriores el enemigo vie- 
ne siempre del norte, por ejemplo en 
la Regla de la guerra de los esenios. 
La literatura apocalíptica más tardía 
hizo de Magog una persona: de ahí la 
representación de Gog y Magog 
como dos soberanos coaligados con- 
tra los justos y los buenos. 


7. NUEVO TEMPLO, NUEVAS LE- 
YES, NUEVA TIERRA. Los últimos ca- 
pítulos del libro constituyen una obra 
singular, que sólo tiene paralelo en 
los textos sacerdotales del / Exodo 
(cc. 25-31 y 35-40). El profeta preco- 
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niza una reforma radical del culto, 
del sacerdocio, de las estructuras del 
templo, de la disposición de la ciudad 
de Jerusalén, y asigna nuevas regio- 
nes a las doce tribus. Traza luego un 
cuerpo legal, que representa la carta 
magna del /judaísmo naciente; a 
partir del destierro, los ideales se ali- 
mentarán incesantemente de Eze- 
quiel. También la visión de la / Jeru- 
salén “celestial” nació de la reflexión 
sobre estos capítulos. Del ángulo de- 
recho del umbral del templo surgirá 
un manantial que pronto se conver- 
tirá en un gran río: irá a desembocar 
en el mar Muerto, después de haber 
dado vida y haber hecho florecer de 
nuevo al desierto; endulzará además 
las aguas del desierto, pero no hará 
desaparecer la sal, necesaria para la 
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sustentación; habrá peces de todas 
clases y a lo largo de las orillas na- 
cerá todo tipo de árboles frutales. 
También Jerusalén recibirá un nom- 
bre nuevo que señale su novedad: se 
llamará Yhwh-sammah, es decir, “El 
Señor está allí”. 


BIBL.: ALonso SchO0xeL L.-SicrE Díaz J.L., 
Profetas 11, Madrid 1980, 667-855; AsurMEN- 
pi J.M., Ezequiel, Verbo Divino, Estella 1982; 
CorteskE E., Ezechiele, Ed. Paoline, Roma 
19813; lo, La sfera del sacro attorno alla gloria 
di Jahweh, en Quaerere Deum, Brescia 1980, 
160-169; MontouBou L., Un sacerdote se vuelve 
profeta: Ezequiel, Fax, Madrid 1973; SPADAFO- 
RA F., Ezechiele, Marietti, Turín 1948; ZimMER- 
11 W., The Form and Tradition. Historical Cha- 
racter of Ezechiel's Prophecy, en “VT” 15 (1965) 
515-527. 
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Sumario: l. La terminología. 11. Fee incredu- 
lidad: 1. Aspectos subjetivos de la fe: a) La con- 
fianza, b) La fidelidad, c) La escucha/obe- 
diencia; 2. La incredulidad. 111. Depósito de la 
fe: 1. Actitudes positivas para con el depósito: 
2. Situaciones contrarias a la fe. 1V. Gnosis/co- 
nocimiento. V. Fe y visión. Vl. Fe y obras: 1. Fe 
y salvación; 2. La justificación por la fe exige las 
obras. VIL Don v búsqueda. 


Prescindiendo del ámbito profano, 
jurídico y puramente religioso, en- 
tendemos por fe la total referencia a 
Dios, conocido en la revelación, por 
parte del hombre, que en el análisis 
de las propias dimensiones fundamen- 
tales con el mundo, la muerte, los 
demás hombres y la historia (cf GS 4- 
22) se descubre abierto a la trascen- 
dencia y dotado de una libertad que 
se explicita en la responsabilidad y 
en la esperanza. 


L LA TERMINOLOGÍA. El 
examen de los vocablos, al mismo 
tiempo que ofrece una visión de con- 
junto de los pasajes bíblicos, deja en- 
trever la fe en sus dimensiones origi- 
nales de confianza, conocimiento y 
obediencia. La raíz fundamental mn, 
presente en la forma hifil (he 'min) 52 
veces, indica estabilidad y seguridad 
derivadas del apoyo en otro. Esto 
comprende ante todo —prescindien- 
do de los contextos profanos, en don- 
de tener confianza (Dt 28,66; Job 


15,31; 24,22; 39,12) alterna mediante 
la variación de las preposiciones con 
tener por verdadero (Gén 45,26; |Re 
10,7; 2Crón 9,6; Prov 14,15; Jer 
40,14) — el sentido de abandono y de 
confianza. Fe es entonces el entre- 
garse en manos del Dios de Abrahán 
(Gén 15,6) en el momento en que 
parecian haber caducado los plazos 
de realización de la promesa de una 
posteridad (cf Gén 12,1-4a); es la 
aceptación de la palabra de Moisés 
sobre su experiencia con Yhwh que 
le había prometido la liberación (Éx 
4,31; cf 4,1); es la actitud compleja 
(temor, reverencia, asombro, confian- 
za, obediencia) del pueblo ante los 
signos salvíficos (Ex 14,31); es el re- 
conocimiento de Moisés como en- 
viado de Dios en tiempo del pacto 
sinaítico (Ex 19,9). En momentos crí- 
ticos de la historia de Judá, por mo- 
tivos contingentes, como la coalición 
siro-efraimita, o duraderos, como la 
amenaza siria, la fe se convierte en 
renuncia a los apoyos humanos (Is 
7,9; cf 8,13), en confianza exclusiva 
en la acción de Yhwh (1s 28,16), en 
fuente de tranquilidad. “En la con- 
versión y la calma está vuestra salva- 
ción; en la mesura y la confianza está 
vuestra fuerza” (Is 30,15); reconocer 
a Yhwh como único salvador hasta 
hacerse testigos suyos (Is 43,10), acep- 
tar la lección increíble del sufrimiento 
y de la muerte engendradora de jus- 
tificación y de vida (Is 53,1; cf Gén 
3,5) es la fe que se requiere en ciertos 
periodos, como el del destierro, cuan- 
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do se hunden todas las seguridades 
humanas. 

En la plegaria la fe asume acentos 
más personales y matizados. “Yo es- 
toy seguro de ver los bienes del Señor 
en el mundo de los vivos” (Sal 27,13) 
es una seguridad que se une al reco- 
nocimiento de que Dios salva me- 
diante obras maravillosas, a la obe- 
diencia a sus mandamientos (Sal 
78,22.32), a la aceptación de las pro- 
mesas de salvación (Sal 106,12.24; 
116,10; 119,66). Una fe tan sólida en 
el Señor y en los profetas que pro- 
porciona éxito (2Crón 20,20) y en- 
gendra la fidelidad (emúnah). Esa fe 
puede reconocerse en un comporta- 
miento recto (2Re 12,16; 22,7; 2Crón 
31,18), en la constancia con que se 
escucha la voz de Dios (Jer 7,28; Sal 
119,30), en considerar justa la direc- 
ción divina de la marcha de la histo- 
ria (Hab 2,4), en dejarse transformar 
por el incansable amor divino (Os 
2,21). Una respuesta plena a la alian- 
za, mediante el reconocimiento del 
único Dios (Dt 5,7), el amor exclusi- 
vo y confiado (Dt 6,5), la observancia 
de los preceptos (Dt 7,12), se expre- 
san por la palabra más densa 'emún 
(Dt 32,20) y por la más frecuente y 
conocida emet: para ésta la fe asume 
el matiz de sinceridad de corazón, y, 
más que cualquier otro derivado de 
'mn, se abre al significado de “ver- 
dad” (Jos 2,14; Sal 26,3), fiabilidad 
de las personas y de las instrucciones 
(Neh 7,2; 9,13), duración consistente 
(Is 16,5; 2Sam 7,16). 

Otros términos como butah (con- 
fiar), típico de las oraciones y de los 
himnos (Sal 13,6; 25,2; 26,1), hasah 
(refugiarse) como búsqueda real o 
figurada de una protección por parte 
del individuo (Sal 64,11; Is 57,13) o 
de la comunidad (Sal 2,12; 5,12; 17,7; 
18,31), hakah (aguardar), pahal (an- 
helar) con qawah (esperar), relativos 
auna deseada intervención de Yhwh, 
entran en el campo más amplio de 
he'emún, subrayando el aspecto de 
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confianza. La terminología vetero- 
testamentaria describe, por tanto, la 
fe como “conocimiento-reconoci- 
miento de Yhwh, de su poder salva- 
dor y dominador revelado en la his- 
toria, como confianza en sus prome- 
sas, como obediencia ante los 
mandamientos de Yhwh (J. Alfaro, 
Fides..., 474). 

Al decir amen, que es una forma 
participial, se afirma que todo lo que 
sale de la boca de Dios es tan seguro 
que merece toda confianza, tan ver- 
dadero que ha de ser creído y tan 
sólido que puede orientar debidamen- 
te la vida. “Amén” sanciona de este 
modo un compromiso solemne, pre- 
ciso e irrevocable, reforzado por la 
repetición, solemnizado por la reno- 
vación de la alianza (Neh 8,6) y hecho 
sagrado en aquel comienzo de culto 
en Jerusalén (1Crón 16,36), estable- 
cido luego en cada una de las partes 
del salterio (Sal 41,14; 72,19; 89,53; 
106,48). Más que un simple deseo o 
un asentimiento débil (Jer 28,6), decir 
“amén” supone una responsabilidad 
jurada (Núm 5,22), una renovación 
pública, comunitaria y litúrgica del 
compromiso de observar los manda- 
mientos (Dt 27,15-26) o de practicar 
la justicia social (Neh 5,13). Insepa- 
rable de la confianza, el “amén” se 
convierte en aclamación litúrgica 
(1Crón 16,36), incluso en la adhesión 
neotestamentaria a la oración (Rom 
1,25; Gál 1,5; 2Pe 3,18; Heb 1,21), a 
las palabras (1Cor 14,16) y a las pro- 
mesas que en Cristo —el amén de 
Dios a los hombres, encarnación del 
Dios del amén (Is 65,16; Ap 3,14), el 
posesor de una palabra sólida (Mt 
5,18; Jn 1,51) — hacen eficaz nuestro 
“amén” al Padre (2Cor 1,20). 

La variedad de la terminología del 
AT se condensa en un único término, 
frecuentísimo, del NT: pistéuo / pístis 
(creer/fe), vinculado al / milagro en 
los sinópticos (Mc 2,5; 5,36), que 
conservan el sentido preminente de 
confianza. Creer es también recono- 
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cer a Jesús como el mesías (Mc 15,32) 
a través de su muerte y resurrección 
(He 2,14-36), de manera que llega a 
cualificar simplemente al cristiano 
como “el creyente” (He 2,44; 4,32; 
11,21). Vinculada íntimamente al mis- 
terio de la salvación, la fe —el voca- 
blo más usado (242 veces) después de 
Dios, Cristo, Señor, Jesús y Espíri- 
tu— se convierte en Pablo en cono- 
cimiento y aceptación del misterio 
pascual (Rom 10,9.14; cf 1Pe 1,8.21; 
Sant 2,5), de la persona de Cristo 
(Rom 1,17; Gál 2,6; Ef 2,8; Flp 3,9). 
Se realiza así una evolución desde un 
sentido subjetivo (el acto de creer) a 
un sentido objetivo (el contenido que 
se cree), llegando a identificarse con 
el kerygma (Rom 10,8; Gál 1,23; 
3,2.5; Ef 4,5), como ocurre en los 
Hechos (6,7) y más ampliamente en 
las cartas pastorales (1 Tim 1,19; 4,1; 
6,10.12). Semejante línea de pensa- 
miento se encuentra de nuevo en el 
“creer”joaneo (usado 98 veces de for- 
ma absoluta o con preposiciones, en 
contraste con el único testimonio del 
sustantivo “fe”en 1Jn 5,4) como acep- 
tación de la persona y de la misión 
del Hijo. Finalmente es densa en sig- 
nificado la definición de la fe, que 
acentúa el aspecto subjetivo, en la 
carta a los Hebreos (11,1) como cer- 
teza de lo invisible, confianza en las 
promesas de Dios y compromiso de 
fidelidad del hombre: la limitación 
tan sólo al elemento intelectivo pri- 
vado de confianza es la fe insuficiente 
que se condena en la carta de Santia- 
go (2,14). 

Así pues, “la fe es la respuesta in- 
tegral del hombre a Dios, que se re- 
vela como su salvador, y esta res- 
puesta incluye la aceptación del men- 
saje salvífico de Dios y la confiada 
sumisión a su palabra. En la fe vete- 
rotestamentarla el acento recae en el 
aspecto de confianza; en la neotesta- 
mentaria resalta el aspecto de asenti- 
miento al mensaje cristiano” (J. Al- 
faro, La fe como entrega, 59). 
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ll FE E INCREDULIDAD. 
Es esencial para la fe la dimensión 
subjetiva, que se manifiesta como 
confianza, fidelidad, escucha/obe- 
diencia, cuya falta revela la incredu- 
lidad del sujeto. 


l. ASPECTOS SUBJETIVOS DE LA 
FE. La fe es una reacción a la acción 
primordial de Dios (A. Weiser). Den- 
tro de la apertura total del propio ser 
a Dios, la fe asume tantos elementos 
como son los aspectos del Dios que 
revela: temor, reverencia, culto, obe- 
diencia, amor, confianza, fidelidad, 
esperanza, anhelo, paciencia, adhe- 
sión, reconocimiento, por lo que pue- 
de decirse que ella “se afianza así en 
Dios” (cf Pfammatter, 885; cf Bibl.). 


a) Laconfianza. Aunque presen- 
te en personajes - - Abel, Henoc, Noé, 
Jacob, Moisés, Josué— y en partes 
narrativas y proféticas, la fe, en la 
dimensión subjetiva de abandono, 
apoyo seguro, confianza plena, en- 
trega ilimitada, impulso, anhelo, re- 
salta especialmente en Abrahán, el 
padre de los creyentes. “Creyó en el 
Señor, y el Señor le consideró como 
un hombre justo” (Gén 15,6). La con- 
fianza en Dios lo lleva a esperar lo 
imposible, es decir, un hijo en su an- 
cianidad (Gén 18,4). La situación de 
muerte de su cuerpo privado de vita- 
lidad, como el seno de Sara (Heb 
[1,12), se transforma en vida en vir- 
tud de su confianza en la promesa, en 
su proyección por encima de toda 
esperanza humana, en su ausencia de 
vacilación, en su persuasión firme de 
que Dios es capaz de realizar todo lo 
que ha prometido, de forma que 
Abrahán se convierte en el amigo de 
Dios (cf Rom 4,18-22; Jue 2,25). 

La confianza en Dios supera los 
límites y las objeciones de la razón 
humana, renunciando a contar con 
uno mismo. Consciente de su propia 
incapacidad, de la insuficiencia de 
cualquier garantía humana, incluso 
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milagrosa —siempre abierta a seduc- 
toras explicaciones racionales—, du- 
da de sí misma y se abre a la interven- 
ción divina. Para eso tiene necesidad 
de encontrar un corazón bien dis- 
puesto y humilde. A semejanza de 
Jesús, que “se humilló a sí mismo 
haciéndose obediente hasta la muer- 
te” (Flp 2,8), y de María, que es pro- 
clamada “dichosa por haber creído 
que se cumplirían las cosas que había 
dicho el Señor..., que se ha fijado en 
la humilde condición de su esclava” 
(Lc 1,45.48), la humildad lleva a la 
exaltación y ala consolación por par- 
te de Dios (Le 1,52; 2Cor 7,6). Hasta 
qué punto la humildad es expresión 
de confianza puede percibirse en la 
actitud contraria de gloriarse en sí 
mismo, que expresa la seguridad del 
hombre autosuficiente, satisfecho de 
las obras y de la sutileza de sus intui- 
ciones: aceptarse en la propia finitud, 
rechazando la sabiduria de este mun- 
do, es algo que abre a la salvación 
encerrada para los creyentes en la 
necedad de la predicación de Cristo 
(cf 1Cor 1,21). 

Esta actitud permite recibir el don 
que el Padre hace de sí mismo al 
hombre en Jesucristo. Lo que Jesús 
propone supera la inteligencia hu- 
mana. La adhesión al amor absoluto 
sólo es posible ala confianza; creer es 
un acto libre, es un querer creer, 
como se deduce de los milagros. Es 
algo que provoca la confianza en Je- 
sús en aquel ciego de Jericó que se 
pone a gritar, a pesar de los reproches 
de la gente, suplicando piedad al Hijo 
de David (Mc 10,46); aquella refle- 
xión secreta de la mujer tímida y des- 
confiada, segura, sin embargo, de 
que podrá curarse al mero contacto 
con el manto de Jesús (Mc 5,28); 
aquella petición de perdón, con sus 
gestos, de la pecadora poco preocu- 
pada del juicio de los presentes (Lc 
7,37); aquella certeza en el poder de 
Jesús sobre el mal que tenía el oficial 
romano (Lc 7,7-8), lo mismo que 
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aquel recurso infalible a la fuerza de 
Dios que es la oración: “Todo lo que 
pidáis en la oración creed que lo 
recibiréis, y lo tendréis” (Mc 11,24). 

El aspecto fiducial, limitado para 
Pablo al contexto de las promesas 
divinas (Rom 3,21ss; 4,18ss; Gál 
3,6ss) y clave interpretativa de los 
grandes personajes de la historia sa- 
grada (Heb 11,4-38), prosigue tam- 
bién en Juan, en continuidad con los 
sinópticos. En efecto, para él la fe es 
una atracción, un impulso hacia la 
persona de Jesús, que se convierte en 
adoración: “Respondió: “Creo, Se- 
ñor”. Y se puso de rodillas ante él” 
(Jn 9,38). Jesús exige que nos fiemos 
de su persona a través de la acepta- 
ción de su testimonio (cf 8,45 y 2,23). 
El aspecto fiducial de la fe lo recoge 
la DV 5: “Al Dios que se revela se le 
debe “la obediencia de la fe”, con la 
que el hombre se abandona en manos 
de Dios de forma totalmente libre, 
prestándole el “pleno asentimiento 
del entendimiento y de la voluntad” y 
consintiendo libremente en la revela- 
ción que él hace”. Mediante este as- 
pecto el hombre “fundamenta su 
existencia en Dios mismo en el mis- 
terio de su palabra y de su gracia; 
renuncia a vivir de la confianza en sí 
mismo, en los demás hombres o en el 
mundo, para abandonarse absoluta- 
mente al “Otro” trascendente, al Ab- 
soluto como Amor; va más allá del 
horizonte de la inteligencia humana 
y acepta como verdad absoluta la 
revelación de Dios en Cristo; sale del 
amor a sí mismo y se abandona a la 
gracia de Dios como garantía única 
de salvación. Es una decisión que im- 
plica, en una tensión dialéctica, el 
riesgo de la audacia y la confianza 
del abandono”(J. Alfaro, Foi et exis- 
tence, 567). 


b) La fidelidad. La confianza 
plena conduce a la fidelidad, que es 
imitación y participación de la fide- 
lidad de Dios. Saliendo muchas veces 
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al encuentro del hombre, Dios ha 
permanecido fiel a la alianza (Dt 7,9), 
a las promesas (2Sam 7,28; Os 2,22; 
Sal 132,11; Tob 14,4) y realiza sus 
obras a pesar del pecado: Dios es 
definido varias veces como “fideli- 
dad” en el Deuteronomio, en el Sal- 
terio y en los profetas. «Él es la roca, 
sus obras son perfectas, todos sus 
caminos son la justicia misma; es 
Dios de fidelidad” (Dt 32,4). El hom- 
bre participa con su confianza de la 
estabilidad de Dios y de sus obras, 
como Moisés, fiel en su casa (Núm 
12,7) —como sus brazos llenos de 
fidelidad hasta el ocaso durante la 
batalla contra Amalec (Ex 17,12)— 
en una comunidad de perspectivas, 
de pensamientos y de responsabili- 
dades; como el sacerdote fiel (1Sam 
2,35); como David (ISam 22,14) en 
su reino estable (2Sam 7,16). Sin la 
fidelidad el hombre se vuelve vacio, 
vanidad, nada, semejante a los ídolos 
(ls 19,1.3; Ez 30,13; Hab 2,19; Sal 
96,5; 97,7). 

Es necesario proclamar la fideli- 
dad de Dios (Sal 36,6), invocarla 
(1Re 8,56-58), para que haga germi- 
nar en nuestra tierra la fidelidad a él. 
En una economía de la alianza, Dios 
exige nuestra fidelidad (Jos 24,14), 
incluso como condición para una fi- 
delidad de los hombres entre sí, que 
con frecuencia falla (Jer 9,2-5). A 
imitación del siervo fiel que lleva a 
cabo su misión en medio de contras- 
tes —tipo de Cristo que da cumpli- 
miento a la fidelidad de Dios (2Cor 
1,20), como sacerdote fiel (Heb 2, 
1)—, los “fieles” (He 10,45; 2Cor 
6,15; Ef 1,1) se preocuparán de con- 
siderar la fidelidad como uno de los 
mayores mandamientos (Mt 23,23), 
como una constante en todos los mo- 
mentos de la vida (Lc 16,10-12). Si 
esta fidelidad supone una lucha con- 
tinua contra el maligno, especialmen- 
te en los últimos tiempos (Ap 13,10; 
14,12), tiene, sin embargo, como pre- 
mio el gozo del Señor (Mt 25,21.23) 
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y está asegurada como don del Espí- 
ritu (Gál 5,22) y de la sangre de Cristo 
(Ap 12,11). 


c) La escucha/obediencia. La 
comprensión del vínculo entre la fe y 


la obediencia exige la superación de +. 


dos mentalidades opuestas y bastante 
difundidas. Por una parte, el hombre 
moderno, que justamente considera 
su autonomía como un gran valor, 
estima la obediencia como un mal 
necesario —con vistas a la educación 
y ala convivencia— y acaricia el ideal 
de su desaparición. Por otra parte, 
un pensamiento derivado de la filo- 
sofía helenista —en particular del 
neoplatonismo, que hace consistir la 
perfección en la renuncia a la propia 
voluntad y en la confianza a la auto- 
ridad instituida por Dios--, restrin- 
giendo la obediencia al cumplimiento 
de la voluntad de otro y a la ejecución 
de la orden o del mandato por amor 
a él, supone que la autodetermina- 
ción de suyo aleja de Dios. La obe- 
diencia en un clima de alianza, es por 
el contrario, un modo de estar en la 
intimidad de la amistad con Dios, 
una tendencia a vivir como él y 
—según recuerda la palabra griega 
hipakoé y el latínn audire / oboedire: 
oir/obedecer— supone el escuchar. 
Escuchar (Is 1,10; Jer 2,4; Am 4,1) es 
la actitud activa de la persona (Ex 
33,11; 1Sam 3,9; Is 8,9) y del pueblo 
(Sema': Dt 5,1; 6,4; 9,1) delante de 
Dios que se revela gradualmente en 
la palabra, en el mensaje, en el anun- 
cio. La función del oír (Mt 13,16; He 
2,33; IJn 1,1) está en relación con la 
comprensión de los misterios del rei- 
no (Mc 4,12), de los momentos signi- 
ficativos de la vida de Jesús (Mc 9,7), 
de Pablo (2Cor 12,4); del Apocalipsis 
(1,3; 22,88). El escuchar auténtico 
equivale a asimilar e interiorizar la 
palabra, hasta hacerse sinónimo del 
kérygma que suscita la fe (Mt 8,10). 
“Al recibir la palabra de Dios que os 
predicamos (akoé), la abrazasteis no 
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como palabra de hombre, sino como 
lo que es en verdad, la palabra de 
Dios, que permanece vitalmente ac- 
tiva en vosotros, los creyentes” (1Tes 
2,13). Sin la consecución de este ob- 
jetivo, la simple percepción externa 
no es propiamente un oír (Mc 8,18); 
los judios no sacaron ningún prove- 
cho de la palabra, “porque al escu- 
charla no se unieron a ella por la fe” 
(Heb 4,2). 

Por el contrario, hay una relación 
directa entre el escuchar auténtico y 
la fe. “La fe proviene de la predica- 
ción (akoé), y la predicación es el 
mensaje de Cristo (Rom 10,17): el 
anuncio que contiene y mira a la fe 
(akoé písteós) lleva a la experiencia 
del Espíritu, que realiza maravillas 
en el hombre (Gál 3,2.5), en primer 
lugar la transformación del egoísmo 
humano en amor oblativo (agapé), 
con el consiguiente gozo, paz, longa- 
nimidad, benevolencia, confianza, 
mansedumbre, dominio de sí mismo 
(Gál 5,22). La superación de la sor- 
dera y de la incircuncisión (Dt 18,19; 
Jer 6,10; 9,25; He 7,51) encuentra su 
verificación en la acogida de la pala- 
bra de Jesús y en pertenecer a Dios 
y a la verdad (Jn 8,43.47; 10,16; 
18,37), como la Virgen, que se distin- 
guió en esta acogida de la palabra 
(Lc 11,28; cf 2,19.51). La audición 
sigue a la revelación como palabra. 

Cuando se hace plena y duradera, 
esta atención a la palabra de Dios 
pone en movimiento todo el ser; lleva 
a un compromiso completo, a esa 
obediencia que se convierte en expre- 
sión de una respuesta plena a la reve- 
lación, lo mismo que la palabra que 
se transforma en hecho (Sal 33,6; Is 
55,10-11; Jn 14,12) induciendo a la 
acción (Mt 7,16.26; Rom 2,13). El oír 
“Se realiza de veras sólo cuando el 
hombre, con la fe y con la acción, 
obedece a aquella voluntad que es 
voluntad de santificación y de peni- 
tencia. Así, como coronación del oír, 
nace el concepto del obedecer, que 
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consiste en creer, y del creer que con- 
siste en obedecer” (G. Kittel, GLNT 
I, 593). Lo mismo que el oír de Dios 
se hace efectivo, es decir, Dios escu- 
cha una petición, no sólo respecto a 
Jesús (Jn 11,41s; Heb 5,7), sino res- 
pecto a todos los que cumplen la vo- 
luntad de Dios (Sal 34,16.18; Jn 9,31; 
1Pe 3,12) —o sea, de aquellos que, 
creyendo en el nombre del Hijo, pi- 
den según su voluntad (1Jn 5,14), 
como lo hacen el pobre, la viuda y el 
huérfano, los humildes, los prisione- 
ros (Éx 22: 22; Sal 10, 17; Jue 5,4)—, 

así también el oír del hombre supone 
una transformación de su vida. 

Por eso la obediencia no indica en 
primer lugar un comportamiento 
moral, sino la nueva condición del 
cristiano, una actitud positiva, de aco- 
gida de la palabra. Obedecer es per- 
mitir al evangelio libremente acepta- 
do que manifieste su fuerza transfor- 
madora del hombre; es un dejarse 
conducir en toda la vida, rechazando 
a ese otro amo competitivo que es el 
pecado. “¿No sabéis que al entrega- 
ros a alguien como esclavos para obe- 
decerle sois esclavos de aquél a quien 
obedecéis? Si obedecéis al pecado, 
terminaréis en la muerte; y si obede- 
céis a Dios, en la justicia” (Rom 
6,16). La vida de Cristo, con el acto 
supremo de amor en la cruz libre- 
mente aceptada, es obediencia (Rom 
5,19), que le hace a él y a nosotros 
sacerdotes (Heb 5,7.10; 10,14). Obe- 
diencia es la realidad nueva que la 
aceptación de Cristo glorioso produ- 
ce en todas las gentes (Rom 1,5); es 
la acogida del misterio revelado por 
Pablo relativo a la unificación de 
toda la realidad en Cristo (Rom 
16,26); es una respuesta al evangelio 
que obliga a someterse libremente a 
Dios, conocido como veraz y como 
fiel; es la nueva condición del hombre 
capacitado para uniformarse a la vo- 
luntad divina. Esto supone una inter- 
vención de la voluntad, una actitud 
de libre homenaje. La obediencia y la 
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confianza revelan dos aspectos de 
la aceptación del evangelio. La sola 
confianza sin obediencia podría con- 
vertirse en vago sentimiento, lo mis- 
mo que la sola obediencia sin con- 
fianza correría el peligro de transfor- 
marse en una sumisión a un Dios- 
amo. El encuentro con Dios realiza- 
do en la confianza se hace profundo 
y duradero gracias a la obediencia. 

La expresión “obediencia de la fe”, 
obediencia “que consiste o se realiza 
en la fe” (Bengel) o convierte a los 
cristianos en hijos de la obediencia 
(1Pe 1,14), más allá de una simple 
adhesión especulativa, afirma la acep- 
tación del evangelio con la mente, la 
voluntad y el corazón, de forma que 
toda la vida se vea envuelta en ello. 
Esta expresión paulina encuentra un 
paralelismo en Juan, donde Jesús in- 
vita a observar sus mandamientos lo 
mismo que él ha observado los man- 
damientos del Padre (cf Jn 15,10). La 
obediencia que Jesús presta al Padre 
es la revelación de sí mismo como 
salvador de los hombres. El manda- 
miento (entole) ha perdido el sentido 
de precepto para adquirir el de pala- 
bra reveladora del amor trinitario, El 
hombre a su vez lo guarda cuando 
acoge en la fe esta revelación, se deja 
impregnar por ella y se comporta 
de manera que no la deja escapar 
(teréin). 

De aquí se sigue, a ejemplo de Je- 
sús, que “ha dado a conocer todas las 
cosas que ha oído a su Padre” (Jn 
15,15), la necesidad de escoger las 
actitudes que favorezcan la penetra- 
ción de este don con la ayuda de las 
explicitaciones que es posible encon- 
trar en la revelación. La obediencia 
se refiere, por tanto, a lo que “el Se- 
ñor ha dicho” (Ex 24 ,7) enel / decá- 
logo y en la ley, y a lo que sigue 
diciendo en las circunstancias y en 
los signos de los tiempos, imitando a 
Cristo, que, obedeció al Padre a tra- 
vés de intermediarios, de personas, 
de sucesos, de instituciones, de auto- 
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ridades, de compromisos cotidianos. 
De todas formas, hay que tener pre- 
sente que, mientras la obediencia a 
Dios es absoluta (He 4,19), la sumi- 
sión a los intermediarios es relativa a 
su capacidad de expresar la voluntad 
de Dios, que sólo parcialmente está 
contenida en la realidad humana 
como signo que hay que leer debida- 
mente. 


2. LA INCREDULIDAD. La incre- 
dulidad es la tentación continua del 
hombre destinatario de la revelación, 
lo mismo que la idolatría es la con- 
dición permanente del pagano. Ante 
las maravillas siempre nuevas del 
amor de Dios, sustraído a todo con- 
trol y verificación, el creyente se ve 
situado todos los días ante el dilema: 
fiarse únicamente de Dios o caer en 
la incredulidad, que se convierte en 
la raíz de todo pecado. La increduli- 
dad es no tomar a Dios como apoyo, 
haciéndose indócil y rebelde, genera- 
ción cuyo corazón no fue constante 
y cuyo espíritu fue desleal para con 
Dios... “Su corazón no estaba firme- 
mente con él, y no eran leales a su 
alianza” (Sal 78,8.37). Es apoyarse 
en la propia vida (cf Dt 28,66), lo 
mismo que hace el malvado. Es con- 
siderar a Yhwh incapaz de compren- 
der y de liberar al hombre en sus 
necesidades, el cual consiguiente- 
mente “murmura” como la genera- 
ción del / desierto, presa del hambre 
y de la sed (Éx 16,2-3; 17,2-3; Núm 
11,4-5; 20,2-3), del miedo ante el ene- 
migo (Núm 14,3). Es olvidarse de los 
prodigios realizados en el pasado (Dt 
8,14-16; Sal 78,11; 106,7); es incom- 
prensión de los signos en orden a una 
conversión (Núm 14,11; Am 4,6ss). 
Es negación de la existencia de un 
plan divino. “Que se dé prisa, que 
acelere su obra para que la veamos, 
que se presenten y se realicen los pla- 
nes del Santo de Israel para que los 
conozcamos” (Is 5,19). Es dar un ul- 
timátum a Dios para que se decida a 
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cumplir sus promesas. Es el infanti- 
lismo religioso de Acaz (Is 7,12). Es 
rebelión en el plano práctico, con el 
desprecio del Creador, roca de salva- 
ción (Dt 32,18). Es sustraerse a las 
leyes, ofreciendo un culto sin partici- 
pación del corazón (Is 1,11-13), que 
lleva a igualar a Yhwh con los ídolos. 
La incredulidad, que fácilmente pue- 
de transformarse en idolatría (Ex 32; 
Dt 9,12-21), asume un aspecto más 
doloroso cuando se hace adulterio, 
prostitución de la esposa (Os 2; Jer 3; 
Ez 16). Lleva entonces a tener un 
corazón dividido (Os 10,2), a buscar 
ayuda en otras partes (ls 18,1-6), a 
confiar en las instituciones (Jer 7,4), 
a endurecerse (Is 6,10). 

«La incredulidad se agudiza ante 
Jesús, que exige para con su misma 
persona (Mt 11,6) todo lo que el pia- 
doso israelita reconocía a Yhwh. La 
objeción de la racionalidad presenta- 
da por Zacarías, y que se hace más 
evidente ante la fe de María (Lc 
1,18,38), continúa en la de los paisa- 
nos de Jesús (Mc 6,6), de los fariseos 
(Mt 15,7), de las ciudades del lago y 
de los judíos (Mt 8,10). La incredu- 
lidad revela la falta de un corazón 
humilde (Mt 11,25), de la oración y 
del ayuno (Mt 17,20-21), y admite 
varios grados: es miedo ante la tem- 
pestad (Mt 8,26), olvido de la ense- 
ñanza de Jesús en los milagros (Mt 
16,8-10), escándalo ante el misterio 
de la cruz (Mt 16,23) y —extraña- 
mente increíble (He 26,8) — es nega- 
ción de la resurrección en los discípu- 
los (Le 24,25,41; Mt 28,17; Mc 
16,11.13-14), en los judíos (He 7,56- 
57), en los paganos (He 17,31-32). 

El misterio de la incredulidad apa- 
rece sobre todo en el rechazo de Cris- 
to por parte de aquel pueblo que te- 
nía la misión histórica de esperarlo y 
de dar testimonio de él. Si para expli- 
car la condenación a muerte de Jesús 
basta con recurrir a la ignorancia y a 
la culpabilidad de los judíos (He 
10,39), el rechazo continuo de la pre- 
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dicación apostólica obliga a Pablo, 
dolorido y preocupado (Rom 9,2) a 
iluminar este misterio, descubriendo 
en él la última invención de una pro- 
videncia divina que en el carácter tem- 
poral de la falta de fe vislumbra una 
mayor facilidad de la conversión de 
los gentiles (Rom 11, 25.31). 

Si Pablo recurre a la incredulidad 
del antiguo pueblo —castigado antes 
por haber hecho inútiles tantos pro- 
digios (1Cor 10,1-5) y sometido aho- 
ra a la severidad de Dios por haber 
rechazado a Jesús (Rom 11,22)— 
para poder amonestar a los cristia- 
nos, Juan ve en el judío —que no ha 
“acogido” ni “reconocido” (Jn 1,10- 
11) en Jesús el Cristo, la Palabra 
encarnada, al Hijo de Dios enviado 
por el Padre— el tipo mismo del in- 
crédulo, el reflejo del mundo malo, 
inmerso en el pecado, que le impide 
venir a la luz y lo incapacita para “ser 
de la verdad” (Jn 3,21; 18,37), ir más 
allá de lo maravilloso que aparece en 
los gestos de Jesús (Jn 6,26). El incré- 
dulo se queda en la etapa de Nicode- 
mo (3,2), sin alcanzar la fe de la sa- 
maritana en la palabra (4,15) o la fe 
conmovedora del oficial del rey 
(4,53). Si la fe tiene necesariamente 
grados, requiere un camino para acep- 
tar la “obra” de Jesús (17,4), revela- 
dora de su intimidad con el Padre 
(14,10), que fue el camino que reco- 
rrieron los discípulos (2,11), Pedro 
(6,63), el ciego de nacimiento (9,35- 
38), Marta (11,25-27), Tomás (20,25- 
28). Pero el que no tiene en sí el amor 
de Dios (5,42), sólo se preocupa de la 
comida que perece (6,27), se siente 
apegado a los privilegios de raza 
(8,33), a la vanagloria (9,28), a la 
autosuficiencia (9,39-41), no forma 
parte del rebaño de Cristo (10,26), 
odia la luz (3,19), tiene por padre al 
diablo, que impide creer en Jesús que 
dice la verdad; ésta se convierte in- 
cluso en ocasión de incredulidad 
(8,45). El incrédulo entonces se cierra 
cada vez más a los signos que no ve 
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(12,37), a la palabra que no penetra 
(8,37), a la luz que lo ciega (9,39). La 
incredulidad, más que distinguir en 
grupos sociales, pasa por dentro de 
cada persona, está siempre oscilando 
en sus fronteras; pero mientras uno 
no haya “muerto en su pecado” 
(8,21), siempre tendrá el camino 
abierto para reconocer en Jesús al 
Hijo del hombre (9,35). 


HI. DEPÓSITO DE LA FE. Es- 
ta expresión introduce la considera- 
ción del aspecto objetivo de la fe. 
Partamos de nuestra experiencia. 
Cuando un amigo nos narra un he- 
cho desconocido y singular o nos re- 
vela su propia experiencia interior, le 
decimos: “Confío en ti, en tu perso- 
na”. Esta frase supone esta otra: 
“Creo y acepto todo lo que tú dices”. 
Incluso humanamente la fe es en pri- 
mer lugar una confianza y un aban- 
dono en una persona —como el hijo 
en sus padres, el alumno en el maes- 
tro, el adulto en una persona ami- 
ga—, pero desemboca necesariamen- 
te en la aceptación de todo lo que se 
nos cuenta: la falta del primer aspec- 
to de la fe lleva al aislamiento, a la 
esterilidad, hace imposible cualquier 
relación económica, social, comuni- 
taria, matrimonial, familiar. De la 
misma forma, en las relaciones con 
Dios, la actitud esencial de fiarse de 
él lleva consiguientemente a la afir- 
mación de los contenidos, de los acon- 
tecimientos de la revelación. Éstos se 
aceptan no porque el hombre los com- 
prenda en su evidencia racional o ex- 
periencia directa, sino por la con- 
fianza en quien los propone. La fe en 
Dios es también fe en lo que €l revela: 
el NT habla, junto a pístis (pistéuein) 
eis, de pistéuein hoti, expresiones que 
la reflexión teológica traducirá en fi- 
des qua y fides quae. 

Este segundo aspecto, presente ya 
enel AT en la necesidad de reconocer 
las intervenciones salvíficas de Yhwh 
en la historia, tal como se refleja en 
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la fórmula de fe, es subrayado en el 
NT hasta llegar a ocupar el primer 
puesto. Esto se debe a la novedad del 
acontecimiento “Cristo”, que des- 
pués de haber exigido considerar in- 
minente la venida del reino, pide que 
se acepte el valor mesiánico de su 
persona. El aspecto objetivo de la fe, 
que comienza en Marcos, es desarro- 
llado por Mateo y Lucas, hasta al- 
canzar su cima en Juan. La dimen- 
sión intelectual de la fe “corresponde 
al carácter real del misterio de Cristo; 
si no se salvaguarda el primero, es 
imposible salvaguardar el segundo [el 
aspecto fiducial]. La fe vive de la rea- 
lidad de su objeto, que es la interven- 
ción salvadora de Dios por Cristo; si 
el evento salvífico de Cristo no €s real 
en sí mismo, tampoco es real para 
mí, no es posible vivirlo como real” 
(J. Alfaro, La fe como entrega, 59; cf 
Bibl.). 

El contenido de la fe tiene un nú- 
cleo en torno al cual gira como expli- 
citación, desarrollo, profundización 
y actualización todo aquello que 
Dios ha revelado. Se le puede enun- 
ciar como la voluntad absoluta del 
Padre de salvar a todos los hombres 
a través de su Hijo Jesucristo en el 
don del Espíritu. Esta voluntad se 
revela en una dimensión histórica 
que tiene su comienzo en la alianza 
veterotestamentaria (Dt 26,5-9; Jos 
24,2-13) y su cumplimiento en la en- 
carnación, muerte y resurrección de 
Jesucristo. Al ser la “plenitud de toda 
la revelación” (DV 2; ef Mt 11,27; Jn 
1,14,17; 14,6; 17,1-3; 2Cor 3,16; 4,6; 
Ef 1,3-14), la persona de Jesús resu- 
citado (He 2,24.36), Hijo de Dios 
(Mc 9,7; Rom 1,3; Heb 1,5), es el 
objeto central de la fe. Al dar el Es- 
píritu en virtud de su glorificación 
(cf Jn 7,39), Jesús crea en los hom- 
bres la intimidad filial con Dios, el 
amor fraterno como irradiación de la 
agápe divina y la certeza de participar 
en la gloria del Señor resucitado. En 
su vida de fe como diálogo personal 
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con Cristo, en analogía con el conti- 
nuo diálogo de Jesús. con el Padre, el 
cristiano extiende, mediante un nexo 
irrompible, su acto de fe a la Iglesia, 
“cuerpo y plenitud” de Cristo, insti- 
tuida como “sacramento o signo e 
instrumento de la unión íntima con 
Dios y de la unidad de todo el género 
humano” (LG 1). Si es lógica la exi- 
gencia de desarrollar en todas sus 
implicaciones este núcleo fundamen- 
tal, como de hecho ha sucedido a lo 
largo de los siglos, es necesario evitar 
que “la multitud espesa de árboles 
dogmáticos no nos deje ver el bosque 
de la fe” (W. Kasper). Sigue siendo 
importante que la comunidad con- 
serve todas las verdades de la fe 
(Tim 4,6; 2Tim 1,13; Tit 1,9) o, 
como se dice en términos jurídicos, el 
“depósito” (1 Tim 6,20; 2Tim 1,12.14) 
transmitido (2Tes 2,15; 3,6). Sin em- 
bargo, cada cristiano profesa todas 
las verdades implícitamente, acep- 
tándolas y creyéndolas en la Iglesia. 


l. ACTITUDES POSITIVAS PARA 
CON EL DEPÓSITO. Para una fidelidad 
y conservación plena de las verdades 
de fe, la Iglesia primitiva se preocupó 
no tanto de hacer una lista completa 
y minuciosa de proposiciones claras 
como de señalar algunas actitudes 
fundamentales respecto al núcleo 
esencial, reconociendo un orden o 
“jerarquía” en las verdades (cf UR 
11). Para una confesión pública y 
oficial de las intervenciones salvíficas 
de Dios es más decisiva la actitud 
práctica de apertura y de acogida de 
sus iniciativas que la enumeración 
completa de sus actos. El pueblo an- 
tiguo, partiendo del culto, reconoció 
en proposiciones de fe (el “credo his- 
tórico” de G. von Rad) que su naci- 
miento y su desarrollo se debían a la 
dirección de Yhwh: el recuerdo de los 
hechos del pasado, desde las prome- 
sas hechas a los patriarcas hasta la 
liberación de Egipto, se convierten 
en certeza de una presencia actual 
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(cf Ex 20,2; Lev 19,36, y más amplia- 
mente Dt 26,5-9; Jos 24,2-13; Jdt 5,6- 
19; Sal 105; 135; 136) y de una espe- 
ranza para el futuro; esta confesión 
se refiere a los hechos históricos, aun 
cuando se usan para Dios ciertos tér- 
minos como “roca”, “fuerza”, “salva- 
ción”. Este confesar la fe, que en el 
AT se limita a reconocer a Yhwh 
como “Dios salvador” (cf Os 12,10; 
13,4; Dt 32,12; Jos 24,16-18), se con- 
vierte en el NT en confesión (homo- 
loghía/homologhéin) de “Jesús el 
Cristo” (Rom 10,9; 1Cor 12,3), cuya 
liberación afecta a toda la humani- 
dad, se refiere al enemigo más temi- 
ble (el pecado) y es definitiva: la con- 
fesión de Pedro (Mt 16,16; Jn 6,68- 
69), como la del ciego de nacimiento 
(Jn 9,17.36-38), busca el origen de la 
fe en el contacto personal con Jesús. 
Motivada a veces por el deseo de 
vencer el miedo o la indolencia, la 
confesión de fe es prueba de la acep- 
tación de una doctrina delante de la 
comunidad ya creyente (Flp 2,11), en 
momentos de especial importancia 
como el bautismo o la ordenación 
(1 Tim 6,12), con ocasión de la perse- 
cución (He 4,20; 7,56). Necesaria 
cuando la omisión equivaldría a re- 
negar de ella (Jn 9,22), manifiesta al 
mundo la decisión irrevocable del 
hombre en favor de Cristo, que ates- 
tiguará en favor suyo delante del Pa- 
dre (Mt 10,32; Lc 12,8). Todo esto se 
realiza a través de breves fórmulas de 
naturaleza cultual (Flp 2,5-11; 1Tim 
3,16; IPe 3,18-22) o bautismal (He 
8, 37), con la evolución, bajo el im- 
pulso de una reflexión teológica, des- 
de un solo artículo cristológico (1Cor 
12,3; Jn 2,22; 4,15; Heb 4,14) a dos 
artículos, con la inclusión de Dios- 
Padre (1Cor 8,6; ¡Tim 2,5; 6,13-14), 
o a tres, con el añadido del Espíritu 
(Mt 28 19). 

Cuando la confesión de la fe se 
dirige en primer lugar a los hombres, 
de forma solemne, durante un proce- 
so o una contestación, se hace festi- 
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monio (o martirio, del griego marty- 
ría] martyrion), creando al testigo (o 
mártir, gr. mártys). £ diferencia de 
confesar, atestiguar es un concepto 
neotestamentario, limitado en el AT 
a Israel “testigo de Yhwh” entre las 
naciones (Is 43,9.10,12). Aun tole- 
rando un sentido más amplio referi- 
do al evangelio (Mc 13,9), el testimo- 
nio atañe a los doce que, elegidos y 
enviados por el Señor (Lc 24,48), lle- 
nos de Espiritu (He 1,8), garantizan 
la fiabilidad de la resurrección (He 
1,22): a través de este círculo fijo, de 
esta institución fidedigna, las genera- 
ciones futuras pueden entrar en con- 
tacto con el resucitado, sin verse per- 
judicadas por la distancia desde el 
“centro del tiempo” (Conzelmann). 
A los doce se asocia Pablo, conver- 
tido en el camino de Damasco en 
testigo de Cristo resucitado (He 
22,15; 26,16), cuya realidad hace só- 
lida la fe (cf 1Cor 15,14), posible la 
comunidad (¡Cor 1,6), superable la 
persecución (Ap 1,9; 12,11; 17,6). Si 
Lucas está preocupado por garanti- 
zar la certeza del núcleo central de la 
fe frente a tradiciones no fiables, 
Juan, más profundamente, acentúa 
el testimonio sobre todo lo que Jesús 
dijo de sí, compartido por / Juan Bau- 
tista (Jn 1,7.19.32.34), por los discí- 
pulos (15,27), por el pueblo (12,17), 
por el Espíritu (15,26), por el Padre 
(8,18), por las Escrituras (5,39), por 
las obras (5,36; 10,25). Este testimo- 
nio presupone la apertura a Cristo, la 
fe en él más allá de toda posibilidad 
probatoria. De este modo el testimo- 
nio veraz (Jn 17) hace que “también 
vosotros creáis” (19,36; cf 1Jn 5,6b- 
11). A continuación, a partir de la 
primera mitad del siglo 11, el apela- 
tivo de testigo/mártir se reservará 
para los que hayan dado testimonio 
de Cristo a través de la muerte cruen- 
ta. 

Un testimonio particular de Cristo 
es el que da la Iglesia cuando se en- 
cuentra unida en la fe. La principal 
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unidad en la fe es de tipo experiencial 
vivido: el estar y permanecer en Cris- 
to (Jn 15,4) —el cual vive (Gál 2,20), 
habita (Ef 3,17) en el hombre que 
come y bebe su sangre (Jn 6,54) — de 
manera que se es una sola cosa con 
el Padre y con los hermanos, “para 
que el mundo crea que tú me has 
enviado” (Jn 17,21). La unidad de fe, 
conciliable con la pluralidad de 
orientaciones teológicas, se refiere 
sobre todo a la verdad esencial: “Hay 
un solo Señor, una sola fe, un solo 
bautismo y un solo Dios, padre de 
todos, que está sobre todos, por to- 
dos y en todos” (Ef 4,5-6), “un solo 
pan” (1Cor 10,17), “un solo pastor, 
un solo rebaño” (Jn 10,16). 


2. SITUACIONES CONTRARIAS A 
LA FE. Aunque no comprometa la 
unidad de la fe, el cisma rompe la 
caridad y hace menos creíble la JgJe- 
sia delante del mundo (cf Jn 17,21). 
Como la separación del reino del nor- 
te por motivos religiosos (1Re 11,33) 
produjo confusiones idolátricas (1Re 
12,28.32) impidiendo la fuerza del 
testimonio entre las naciones, así las 
divisiones perturban la armonía del 
cuerpo de Cristo que es la Iglesia 
(1Cor 12,25). Esas divisiones provie- 
nen de la “carne” (Gál 5,20; cf 1Cor 
3,3-4), son signo de la falta de com- 
prensión de la verdadera sabiduría 
de la cruz (1Cor 1,10.18) y están en 
flagrante contraste con el significado 
de la cena (1Cor 11,18) y con la uni- 
dad de origen y de finalidad de los 
carismas (1Cor 12,11). 

Más grave que el cisma, que se 
limita a una grieta, a un desgarrón en 
la comunión eclesial, la herejía toca 
directamente a la fe, negada cons- 
cientemente en alguna verdad revela- 
da. Desconocida en el AT por su li- 
mitado contenido intelectual, la he- 
rejíia, ya prevista por Jesús (Mt 
24,5.11), se describe en los escritos 
paulinos como cristalización de ten- 
siones en unos partidos o sectas, aná- 
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logas a las de los judíos (1 Cor 11,19); 
ataca la doctrina (Rom 16,17) y se 
caracteriza de este modo en los últi- 
mos escritos neotestamentarios: “Ha- 
brá entre vosotros falsos maestros, 
los cuales enseñarán doctrinas (hai- 
réseis) de perdición, negarán al Señor 
que los redimió y se buscarán una 
ruina fulminante” (2Pe 2,1). La pri- 
mera herejía surgió entre los judai- 
zantes que creían necesaria la circun- 
cisión para la salvación, haciendo inú- 
til el valor de la cruz de Cristo (He 
15,1.5; Gál 5,2). El mundo griego, 
irónico frente al anuncio evangélico 
de Pablo (He 17,32), tenía dificultad 
en admitir la resurrección de los muer- 
tos (1Cor 15,2.11-17), limitaba el va- 
lor y la dignidad de la persona de 
Cristo (Col 2,8), negaba su “venida 
en la carne” (1Jn 2,22-23; 4,2-3; 2Jn 
7). El que persiste obstinadamente en 
el error a pesar de las advertencias 
fraternas (cf Mt 18,15-17), se somete 
al juicio de Cristo o anáthema. Esta 
palabra, que pasó de significar la 
consagración a Dios mediante la des- 
trucción en la guerra santa (herem: 
Núm 21,2-3; Jos 6) a designar una 
separación, se aplica al que pronun- 
cia afirmaciones contrarias a la fe. 
Es anatema el que, “deformando el 
evangelio de Cristo” en favor de la 
necesidad de la circuncisión para la 
salvación, cae bajo la maldición divi- 
na (Gál 1,7-9; cf 1Cor 16,22). Pablo 
se alegra de ello, paradójicamente, si 
con ello logra reunir con Cristo a sus 
connacionales (Rom 9,3). El anate- 
ma supone una separación de la co- 
munidad (Tit 3,10) con posterioridad 
al naufragio de la fe (1Tim 1,19). El 
insulto al nombre de Jesús, como en 
otros tiempos al nombre de Yhwh 
(Lev 24,16), a través de la blasfemia 
se opone directamente a la fe. En 
efecto, no se acepta entonces a Jesús 
como “Hijo de Dios” (Mt 26,63-65; 
¿Mc 15,29; Jn 10,33). No se trata de 
simple ignorancia, sino de rechazo 
voluntario de la revelación divina, 
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ilustrada por los milagros: atribuir- 
selos al demonio es una blasfemia 
contra el Espíritu Santo (Mt 12,31) 
imperdonable, ya que está en el ori- 
gen de otras reacciones en cadena 
que fijan una situación de cerrazón 
total ante la palabra. En efecto, se 
rechaza no a un Dios lejano, sino 
experimentado ya en su obra de gra- 
cia y de luz; esta situación se repetirá 
en el tiempo de la Iglesia (Ap 2,9). 


IV. GNOSIS/CONOCIMIENTO. 
La posibilidad de confesar o de ates- 
tiguar, así como la de limitar el con- 
tenido de la fe, se deriva de su carác- 
ter cognoscitivo o de gnosis. Esta 
palabra evoca espontáneamente la 
corriente espiritual (“gnosticismo”), 
tan compleja y no aclarada aún del 
todo, que floreció en el siglo 1 d.C., 
la cual pretende mediante el “conoci- 
miento de sí, es decir, del hombre en 
cuanto Dios” (H. Schlier), “hecho 
partícipe de la misma naturaleza di- 
vina, o sea, ante todo de la inmorta- 
lidad” (R. Buitmann), conseguir la 
salvación en el retorno a sus orígenes. 
Expresión de una autosuficiencia hu- 
mana, la gnosis es negación de la fe 
y se ha de combatir, por tanto, en 
todas sus manifestaciones iniciales 
(1Cor 1,17-21; 1Tim 6,20). 

Pero el NT utiliza el término “gno- 
sis” para indicar el saber profundo y 
vital de la salvación (Le 1,77; Rom 
15,14; 1Cor 1,5; 2Cor 2,14; 4,6; 8,7; 
10,5; Flp 3,8; Col 2,3; 3,18); el cono- 
cimiento humilde y devoto de la vo- 
luntad de Dios (Rom 2,20), la liber- 
tad cristiana (1Cor 8,1.7.10.11); un 
don del Espíritu para la profundiza- 
ción del dato revelado (1Cor 12,8; 
13,2), superior al hablar en lenguas 
(1Cor 14,6), aunque destinado a des- 
aparecer (1Cor 13,14) y poseído por 
Pablo (2Cor 11,6). 

El aspecto intelectual de la fe se 
expresa ordinariamente por el verbo 
conocer (ghinóskein), usado por Pa- 
blo en paralelo con creer. “Caminar 
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en lafe”(2Cor 5,7) y “conocer imper- 
fectamente”, así como “vivir en la fe 
del Hijo de Dios”, equivale a “cono- 
cer el amor de Cristo” (cf Gál 2,20 y 
Ef 3,19), mientras que la “fe en Cris- 
to” lleva a “conocerle a él y la virtud 
de su resurrección” (Flp 3,9-10). Este 
aspecto cognoscitivo puede percibir- 
se en aquella evolución del sentido de 
“fe” que pasa del acto del creer al 
objeto creído, el “evangelio de la ver- 
dad” (2Cor 6,7; Col 1,5; Ef 1,3), “el 
conocimiento de la verdad” (1 Tim 
2,4; 2Tim 3,7). Entonces “la fe es el 
conocimiento (a partir del mensaje 
oído) de la salvación “ya' realizado en 
Jesucristo y del “todavía no” de su 
visión y plenitud” (J. Pfammatter, 
896). Este conocimiento, que no es 
dato puramente especulativo y teóri- 
co, sino unidad en el amor, “es un 
reflejo de la iniciativa divina de “co- 
nocer” al hombre, o sea, de llamarlo 
ala salvación”(R. Bultmann). El ca- 
rácter no individual, imperfecto, li- 
bre, de don, la unión en el amor, el 
no disponer del objeto conocido, sino 
“dejarse determinar por lo que se co- 
noce” (H. Schlier), “en aquella intima 
relación de amistad entre cognoscen- 
te y conocido” (Clemente de Alejan- 
dría), distingue con claridad al cono- 
cer bíblico del gnóstico; esto es espe- 
cialmente evidente en Juan, en quien 
el conocimiento pierde el aspecto pu- 
ramente intelectualista para conver- 
tirse en impulso, en vínculo, en he- 
chizo, en entrega a Cristo. 

Creer y conocer resultan entonces 
intercambiables. La unidad de los su- 
yos lleva al mundo a creer (Jn 17,21) 
y a conocer (17,23) en Jesús al envia- 
do del Padre. Creer que “tú eres el 
mesías, el hijo de Dios que tenía que 
venir al mundo” (11,27), es paralelo 
a “conocer que éste es el Cristo” (7,26; 
cf 8,24 y 28; 14,2 y 20); hay una mu- 
tua prioridad (6,69; 8,31.32; 10,38; 
17,8; 4,12; 1Jn 4,16). Este conocer es 
penetración del misterio de Cristo. 
“Creer en la vida eterna” (6,47) equi- 
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vale a “conocerte a ti, el único Dios 
verdadero, y al que tú has enviado, 
Jesucristo” (17,3). El acto de fe en 
Cristo es un movimiento del ser ilu- 
minado y consciente (4,42); es un ve- 
nir a la luz semejante a un entender, 
aun saber, a un entrar en su misterio, 
que no es del mundo, sino de lo alto 
(17,14; 8,23), de Dios (6,46). Aunque 
muchas veces los dos verbos son in- 
tercambiables, creer contiene siem- 
pre el conocer (cf 1Jn 2,4 y 6), que 
designa “aquella comprensión su- 
perior que es peculiar del creyente” 
(R. Bultmann). “La fe se abre a una 
comprensión cada vez más profunda, 
a una unión más estrecha con la per- 
sona “conocida”, a un mayor amor a 
ella; el “conocer” (por lo menos en el 
ámbito terrestre) va unido a la fe y 
por tanto viene preservado de un equí- 
voco místico o gnóstico”(R. Schnac- 
kenburg, La fe joánica, en El evan- 
gelio según Juan 1, 550-551). 


V. FE Y VISIÓN. A diferencia 
del conocer, utilizado como paralelo 
del creer (Jn 6,69), el ver tiene una 
amplia gama de significados, indi- 
cando unas veces más y otras veces 
menos que la fe. En efecto, hay un 
ver que no conduce a la fe y aumenta 
la responsabilidad. Acercarse a Jesús 
sólo exteriormente (6,2), sin un com- 
promiso moral, constituye un ver que 
no es creer (6,36). Los signos son un 
medio para la fe; pero el hombre que 
se limita a su carácter prodigioso y 
espectacular no merece la confianza 
de Jesús, que, conociendo la intimi- 
dad de los corazones (2,25), advierte 
la superficialidad de las relaciones 
con él. “Os aseguro que no me bus- 
cáis porque habéis visto milagros, 
sino porque habéis comido pan hasta 
hartaros” (6,26). La visión de fe, por 
el contrario, lleva a comprender el 
valor cristológico de los milagros. El 
signo de Caná, como la resurrección 
de Lázaro, hacen ver la gloria de Dios 
(11,40), la de Jesús (2,11), es decir, 
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aquella fuerza divina presente y ope- 
rante en él, la cual, derivada de Dios, 
tiende en definitiva a glorificarlo. Un 
ver superficial impide reconocer la 
misma “materialidad” del gesto de 
Jesús, el carácter factual, la indubi- 
tabilidad, la validez jurídica, como 
aparece en el interrogatorio del ciego 
de nacimiento (c. 9) y del coloquio 
con Nicodemo (3,2). 

Si el ver la persona de Jesús puede 
llevar a reconocerlo como “Señor y 
Dios” (20,28), más afortunada es la 
condición de aquellos que llegan a la 
fe sin la visión (20,29). Tomás desea 
ver para tener pruebas tangibles: des- 
de la herida de los clavos hasta meter 
el dedo en la llaga. Aunque no se le 
descalifica —ya que esto lo lleva a 
reconocer a Cristo—, este “ver” re- 
sulta inferior a la fe que suscita sólo 
la palabra (cf 10,38; 14,11). O mejor 
dicho: el valor de la visión depende 
de las circunstancias. El elogio del 
discípulo Juan, que “vio y creyó” 
(20,8), se basa en su fe espontánea a 
falta de una Escritura clara (20,9), 
mientras que el reproche a Tomás 
está provocado por su obstinación 
ante los testimonios de los demás dis- 
cípulos. En el futuro, será el testimo- 
nio de éstos la base más sólida para 
la fe (15,27). En definitiva, es sólo la 
actitud de fe la que lleva a “ver la 
vida” (6,36), es decir, a tener una ex- 
periencia directa y personal de Cris- 
to. Cuando Natanael se siente pe- 
netrado en algún aspecto secreto de 
su vida (1,48), Jesús le promete la 
revelación de otras realidades más 
escondidas. “Cosas mayores que és- 
tas verás. Os aseguro que veréis el 
cielo abierto y a los ángeles de Dios 
subir y bajar sobre el Hijo del hom- 
bre” (1,50-51). Esta realidad más pro- 
funda es el descubrimiento durante 
la vida, y especialmente en el mo- 
fnento de la cruz, de la “gloria” del 
Hijo del hombre (19,35-37); es un 
encuentro, más allá y dentro de la 
humanidad de Jesús, con el mismo 
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Padre: “El que me ha visto a mí ha 
visto al Padre” (14,9); “El que me ve 
a mi ve al que me ha enviado” (12,45). 
El momento más profundo de esta 
visión de la gloria no es una contem- 
plación sin velos de la realidad que se 
ha encontrado, no es una visión di- 
recta, sino siempre mediata: a Dios 
no lo ha visto nadie (1,18; 5,37). Aun- 
que consiste en una participación de 
la vida eterna, en un encuentro amo- 
roso, en un paso de la muerte a la 
vida, lo mismo que el oír, el conocer, 
el venir a la luz, el ver de la fe abraza 
sólo una realidad escondida, no po- 
seída todavía. 

La visión plena se reserva para el 
último día (cf 6,54), para el tiempo de 
la definitiva manifestación, cuando 
“lo veremos tal como es” (1Jn 3,2). Si 
a través de la humanidad de Cristo se 
supera aquel tipo de visión veterotes- 
tamentaria que se limitaba a una an- 
ticipación de la absoluta trascenden- 
cia y sublimidad de Dios (Ex 3,3; 
lRe 19,11; Is 6,1), no desaparece la 
distinción entre el “ahora” y “luego”. 
“Ahora vemos como por medio de 
un espejo, confusamente; entonces ve- 
remos cara acara”(1Cor 13,12), “ve- 
remos la gloria de Cristo” (Jn 17,24). 
El “caminar en la fe y no en la visión” 
(Cor 5,7), “la vida en la carne” (Flp 
1,24) en espera del momento de “apa- 
recer con Cristo revestidos de gloria” 
(Col 3,4), de “ser arrebatados entre 
nubes por los aires al encuentro del 
Señor” (1Tes 4,17), es tan sólo garan- 
tía y prueba de las realidades que “no 
se ven” (Heb 11,1). La visión “terre- 
na” y la “celestial” no son diversas 
cualitativamente, sino que se relacio- 
nan como principio y fin, como im- 
perfección y perfección, como me- 
diación e inmediatez, como tensión y 
realización, como saboreo previo y 
posesión, como fundamento y causa 
final (cf DS 801.799), como partici- 
pación y plena consumación: la vi- 
sión de Dios en Cristo, que el hombre 
posee actualmente, prefigura, tiende 
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y exige la contemplación directa del 
mismo misterio divino. 


VI. FE Y OBRAS. El análisis 
de las diversas dimensiones de la fe 
plantea el interrogante sobre sus re- 
laciones con las capacidades huma- 
nas, con el obrar del hombre. Entre 
los diversos aspectos de esta proble- 
mática, nos limitamos a preguntar- 


nos si a Dios se le alcanza con la. 


fe sola o si son necesarias las obras 
del hombre. Es decir, si éste es auto- 
suficiente respecto a la salvación o 
si se encuentra en una incapacidad 
radical para alcanzarla. Procedere- 
mos en dos momentos. Ante todo, 
veremos cómo relaciona la Biblia con 
la fe el conocimiento y la adquisi- 
ción de la salvación total como auto- 
rrealización terrena del hombre y 
unión plena con Dios; luego veremos 
cómo el momento salvífico inicial o 
justificación es imposible sin la con- 
fianza y la obediencia al Señor; de 
todo ello se deducirá el sentido de las 
obras del hombre (para su análisis, cf 
/ Obras). 


1. FE Y SALVACIÓN. El primer 
gesto salvífico es captado por la fe en 
la creación. “Por la fe conocemos 
que el mundo fue creado por la pa- 
labra de Dios, de suerte que lo visible 
tiene una causa invisible” (Heb 11,3). 
Esta primera arquitectura (Job 38,4- 
7) de Dios, “del que proceden todas 
las cosas” (1 Cor 8,6), revela la ternu- 
ra divina y se convierte en el primer 
signo de la obra redentora de Cristo, 
“primogénito de toda la creación” 
(Col 1,15), cumplimiento como nue- 
vo Adán (1Cor 15,45) de la totali- 
dad que ha sido hecha a través de él 
(cf Jn 1,3). 

La salvación del octavo día (Ber- 
diaeff) es vista en el descubrimiento 
de un Dios que provoca y acompaña 
la peregrinación de Abrahán, que ve 
la desgracia de su pueblo en Egipto, 
que lo saca fuera con mano fuerte y 
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brazo extendido y lo conduce a un 
país en el que fluye leche y miel; es 
decir, la fe destaca la fidelidad divina 
en la elección, liberación y asenta- 
miento de un pueblo en la / tierra, y 
en la conservación de la dinastía, del 
templo y de los profetas. Permite 
además a los pobres de Yhwh, des- 
de las confesiones de Jeremías has- 
ta la contestación de Job y los sal- 
mos de los 'anawím, descubrir en el 
fracaso un medio doloroso de salva- 
ción, a través del grito de invocación 
de Dios que llena el vacío más abso- 
luto: “Bueno es esperar en silencio el 
socorro del Señor..., pues quizá haya 
aún esperanza” (Lam 3,26.29). 

La fe es la condición para entrar en 
el / reino: “Se ha cumplido el tiempo 
y el reino de Dios está cerca. Arre- 
pentíos y creed en el evangelio” (Mc 
1,15). Sólo en presencia de la fe Jesús 
realiza milagros: “No hizo allí mu- 
chos milagros por su falta de fe” (Mt 
13,58); “Se le acercaron los ciegos, y 
Jesús les dijo: “¿Creéis que puedo ha- 
cer esto? Le dijeron: “Sí, Señor”. En- 
tonces les tocó los ojos, diciendo: 
“Hágase en vosotros según vuestra 
fe” ” (Mt 9,28-29). La fe obtiene ade- 
más aquella otra curación espiritual 
que es el perdón de los pecados: “Je- 
sús, al ver su fe, dijo al paralítico: 
“Animo, hijo, tus pecados te son per- 
donados”” (Mt 9,2); de ello se be- 
nefician los samaritanos (Lc 17,16), 
los cananeos (Mc 7,26), los paganos. 
La fuerza que sale de Jesús no tiene 
más que una causa: “Tu fe te ha sal- 
vado” (Mc 5,34; 10,52). Efectivamen- 
te, creer en la palabra de Jesús es 
participar del poder que viene del 
Padre, y por tanto recibir una salva- 
ción total que afecta al cuerpo, al 
alma, a la naturaleza. “Os aseguro 
que si tuvierais fe como un grano de 
mostaza, diríais a este monte: Vete 
de aquí allá, y se trasladaría; nada os 
sería imposible” (Mt 17,20). Cons- 
ciente de este poder, el demonio se 
esfuerza por “llevarse la palabra de 
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Dios de sus corazones para que no 
crean y se salven” (Lc 8,12). También 
en presencia de los apóstoles la fe 
obra milagros: “(Pablo), viendo que 
tenía fe para ser curado (el cojo), dijo 
en alta voz: “Levántate” (He 14,10). 
“Cree en Jesús, el Señor, y te salvarás 
tú y tu familia” (He 16,31). 

Es Pablo el que presenta desde su 
primera hasta su última carta la fe 
como condición indispensable para 
la salvación: “Dios os ha escogido 
desde el principio para salvaros por 
la acción santificadora del Espíritu y 
la fe en la verdad” (2Tes 2,13). Esa fe 
lleva “a la adquisición de la incorrup- 
tibilidad gloriosa, participando de la 
gloria del Señor. Los creyentes evita- 
rán la corrupción, la muerte, para 
vivir eternamente con Cristo” (M.E. 
Boismard, La foi dans Saint Paul, 
67). Desde ahora la salvación supone 
la liberación gradual de nuestros cuer- 
pos de la esclavitud de la corrupción 
(cf Rom 8,20) mediante la fe en la 
resurrección de Cristo. “Si confiesas 
con tu boca que Jesús es el Señor y 
crees en tu corazón que Dios lo resu- 
citó de entre los muertos, te salva- 
rás. Con el corazón se cree para la 
justicia, y con la boca se confiesa 
la fe para la salvación” (Rom 10,9- 
10). “Habéis resucitado también con 
Cristo por la fe en el poder de Dios” 
(Col 2,12). Es un poder que la fe 
obtiene de la “palabra”, realidad in- 
separable del Espíritu (Rom 1,16; 
8,11). 

El proceso de identificación de la 
salvación con la persona del salva- 
dor, ya claro en Pablo (1 Tim 4, 10), se 
hace más profundo en Juan. Mien- 
tras que Pablo hace derivar la salva- 
ción del misterio del Señor muerto y 
resucitado, Juan la fundamenta “en 
el yo mismo de Jesús Hijo de Dios, 
y es una salvación que se percibe cla- 
ramente como la plenitud de los bie- 
nes divinos comunicados al hombre” 
(D. Mollat, La foi dans le quatrieme 
Evangile, 94). “Lo que Dios quiere 
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que hagáis es que creáis en el que él 
ha enviado” (6,29). Equivalente a la 
conversión de los sinópticos, el ca- 
rácter central de la fe resalta ya en 
el Bautista, convertido en el testigo 
para que todos crean (1,6). Creyendo 
que “yo soy”, el hombre evita morir 
en los pecados (8,24), se hace hijo de 
la luz (12,36), adquiere la vida (5,40; 
6,40) y la bienaventuranza (20,29). 
Expresiones equivalentes o paralelas 
como “acoger” a Jesús (1,12; 5,43; 
13,20), sus palabras (12,48), “venir” a 
él (5,40; 6,35; 7,37), “seguirle” (8,12; 
10,27), “permanecer” en él (15,4), en 
su palabra (8,31), en su amor (15,9), 
se condensan y se explicitan al mismo 
tiempo en la conclusión del evange- 
lio, escrito “para que creáis que Jesús 
es el mesías, el hijo de Dios, y para 
que creyendo tengáis vida en su nom- 
bre” (20,31). Aun sin usar el sustan- 
tivo (excepto en 4,22) o el verbo (ex- 
cepto en 3,17; 5,34; 10,9; 11,12; 12, 
27.47), Juan relaciona la fe y la sal- 
vación en expresiones significativas, 
como tener la vida (6,47), la vida eter- 
na (3,16), poseer una vida más allá de 
la muerte (11,25), huir de la condena- 
ción (3,18), tener la certeza de la re- 
surrección (6,40), recibir una fuente 
que brota para la vida eterna (4,14), 
salir de las tinieblas (12,46). 


2, LA JUSTIFICACIÓN POR LA FE 
EXIGE LAS OBRAS. Especialmente es 
en el momento inicial cuando el hom- 
bre es salvado por la fe. “El hombre 
es justificado por la fe sin la obser- 
vancia de la ley” (Rom 3,28). La ex- 
clusión no se refiere solamente al 
obrar en conformidad con la ley mo- 
saica, entendida como conjunto de 
normas jurídicas, rituales, éticas, sino 
a cualquier acción o deseo del hom- 
bre. Aunque falta materialmente el 
adjetivo, el pensamiento de Pablo 
puede traducirse como justificación 
por la sola fe, según se dice más clara- 
mente en Gálatas: “Sabemos que na- 
die se justifica por las obras de la ley, 
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sino por la fe en Jesucristo; nosotros 
creemos en Cristo Jesús para ser jus- 
tificados por la fe de Cristo, no por 
las obras de la ley; porque nadie será 
justificado por las obras de la ley” 
(Gál 2,16). La justificación causada 
por la fe consiste en una verdadera 
transformación interior del hombre, 
que se hace capaz de llevar una vida 
santa; no se limita a una declaración 
jurídica, a una simple “imputación” 
de los méritos de Cristo. Coincidien- 
do con el don del Espiritu, fuente de 
santidad moral, la justificación pro- 
duce efectos reales; es lo que Pablo 
desarrolla al vincular el don del Es- 
píritu con el don de la / justicia (Gál 
3,2-5; 5,22). 

La transformación real crea en el 
hombre un dinamismo nuevo, unim- 
pulso a “llevar una vida digna de 
Dios” (1Tes 2,12), a ejercer el amor 
fraterno, a conservar la santidad del 
cuerpo (1Tes 2,14; 4,1-12; cf 5,23). 
Junto a la fe Pablo menciona con 
frecuencia la caridad y la esperanza 
(1Tes 1,3; 5,8) y usa fórmulas que 
unen la fe y la acción, como cuando 
habla de “la obra de vuestra fe” (1Tes 
1,3) o de “la fe que obra mediante la 
caridad” (Gál 5,6). La “sola fe”, que 
ciertamente no es contraria a las 
obras, las exige para que uno sea 
encontrado irreprensible el día del 
juicio (1 Tes 5,23; cf Mt 25,43ss). Pero 
esto no es tanto obra del hombre, 
sino de Dios, que da amor y santidad 
(1Tes 3,12-13; 5,23-24); es “fruto” del 
Espíritu (Gál 5,22; cf Ez 36,27); es el 
mismo Espíritu que vivificará algún 
día nuestros cuerpos el motor de la 
vida moral. La vida nueva creada en 
el hombre es pura gracia, ya que “sin 
mi nada podéis hacer” (Jn 15,5); en 
efecto, “habéis sido salvados gratui- 
tamente por la fe..., para hacer obras 
buenas tal y como él dispuso de an- 
temano” (Ef 2,8.10). 

La continua insistencia en el valor 
y necesidad de la praxis acerca a 
/ Pablo a / Santiago (cf Sant 1,22 y 


Fe 


Rom 2,13), que tiene algunas expre- 
siones al menos aparentemente con- 
trarias a la doctrina de la fe como 
raíz de la justificación. La dificultad 
no consiste tanto en considerar muer- 
ta a una fe sin obras (Sant 2,17), en 
lo que también Pablo podría estar de 
acuerdo, como en considerar lus 
obras como causa de la justificación, 
aunque sólo sea parcial (Sant 2,24). 
No es cuestión de recurrir a la solu- 
ción fácil de san Agustín sobre la 
diversidad de las obras, anteriores 
para Pablo, posteriores a la justifica- 
ción para Santiago; en efecto, incluso 
después el hombre debe considerarse 
incapaz de llevar a término las exi- 
gencias de la ley nueva, es decir, del 
amor, si no quiere incurrir en el re- 
proche dirigido a los judíos (Rom 
10,2-4). El acuerdo sustancial ha de 
buscarse en la diversa perspectiva de 
los dos escritores. Si Pablo, al tratar 
sistemáticamente de la justificación, 
tiene razón en atribuirla a la fe, San- 
tiago, partiendo de una tradición sa- 
piencial sensible a la exaltación de la 
acción del hombre, de una cristología 
al servicio de la ética, quizá ante cier- 
tas desviaciones ya rechazadas por 
Pablo (Rom 3,8), se preocupa preci- 
samente de evitar el inmovilismo y la 
inactividad. Aunque persiste cierta 
dificultad, el hecho de que Santiago 
entienda por “justificación” no ya el 
primer momento de la salvación, sino 
el segundo, el del testimonio vivido, 
el acuerdo sobre el valor de la palabra 
y el amplio campo de la “diversidad” 
expresiva de la fe, permiten concluir 
que no se trata de ninguna “contra- 
riedad”, aunque haya una “contra- 
posición”, una “lucha”. 


VII. DON Y BÚSQUEDA. De 
todo esto se deduce que la fe es puro 
don de Dios, es gracia. Si Dios no se 
abre al hombre atrayéndolo hacia sí, 
resulta imposible creer. Sólo si Dios 
“abre el corazón” (He 16,14), el hom- 
bre se hace capaz de “vencer al mun- 
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do” (1Jn 5,4); en efecto, la fe es obra 
de Dios (Jn 6,29), no proviene de “la 
carne ni la sangre” (Mt 16,17). “Ha- 
béis sido salvados gratuitamente por 
la fe; y esto no es cosa vuestra, es un 
don de Dios” (Ef 2,8). Si redujésemos 
la fe a una obra humana, introduci- 
ríamos de nuevo aquel “gloriarse” 
que pone un diafragma entre Dios y 
el hombre; sólo el reconocimiento de 
la fe como don de Dios permite al 
hombre afirmar su propia incapaci- 
dad radical de salvación. “Los judios 
son inexcusables, no tanto por haber 
rechazado las acciones visibles de 
Cristo como por haberse opuesto al 
instinto interior y a la atracción de la 
doctrina” (santo Tomás). Es la ini- 
ciativa del Padre lo que da a los hom- 
bres a Jesús (Jn 6,37). “Nadie puede 
venir a mí si el Padre que me envió 
no lo trae... Todo el que escucha al 
Padre y acepta su enseñanza viene a 
mí” (Jn 6,44-45). Es decir, la fe no 
puede provenir solamente de la ense- 
ñanza y de los milagros de Jesús; se 
necesita una atracción del Padre. La 
pertenencia a Jesús es la consecuen- 
cia de una acción del Padre (cf Jn 
10,26.29). Una adhesión a Cristo me- 
ramente humana, sin la atracción del 
Padre, termina con un triste abando- 
no (17,12). “En el origen de la fe hay 
una atracción divina que es más fun- 
damental que la opción humana, más 
fundamental incluso que la media- 
ción visible de Jesús” (A. Vanhoye, 
Notre foi, oeuvre divine, 354). Y el 
hombre, ¿no tiene nada que hacer 
para alcanzar la fe o para caminar 
en ella? 

Es necesario que se ponga en acti- 
tud de búsqueda. Aunque en el AT el 
sujeto de buscar es Dios y en el NT 
no se habla de una búsqueda de la fe 
(cf He 13,8), Jesús le asegura al hom- 
bre que encontrará cuanto desee (Mt 
7,7-8), como Zaqueo que consiguió 
verlo (Lc 19,3), estando establecido 
que los hombres “busquen a Dios, y 
a ver si buscando a tientas lo pueden 
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encontrar”(He 17,27), afin de buscar 
la justificación en Cristo (Gál 2,17). 
La búsqueda humana es ya realmente 
una respuesta a una acción preceden- 
te de Dios que la purifica, la orienta 
hacia la atención de la palabra, la 
conversión, la acogida de la fe. La 
búsqueda del hombre se concreta en- 
tonces en dejarse buscar por Dios. 
Esto significa ante todo insistir en la 
propia libertad en el momento del 
don para hacerse discípulos de una 
enseñanza del Padre, a fin de vivir en 
la obediencia a la verdad conocida. 
“El que practica la verdad va a la luz” 
(Jn 3,21). La samaritana se dejó guiar 
cuando, puesta al descubierto en su 
condición moral, reconoció su situa- 
ción y exclamó: “Señor, veo que tú 
eres profeta” (4,19). Los judíos, por 
el contrario, ante la invitación de 
“hacer las obras de Dios” en el sen- 
tido de acoger el designio de Dios 
sobre ellos, permanecieron firmes en 
su mentalidad de autosuficiencia al 
hacer las obras mandadas, en su dis- 
posición a aceptar tan sólo después 
de una atenta verificación sobre la 
suficiencia de los signos (6,28-30), 
Cuando se convierten en defensores 
del sábado y del honor de Dios, en 
realidad no salen del mundo estrecho 
de su autosuficiencia, cerrado a la 
circulación de aire puro que viene del 
don de Dios. Es necesario el compro- 
miso de realizar la obra del Padre 
con la conciencia que se nos da de 
realizarla. 

Además, en todos los momentos, 
el signo de la búsqueda sincera es la 
actitud de conversión basada en la 
humildad; ésta se manifiesta en el 
continuo camino ascético de elimi- 
nación de aquellas actitudes egoístas, 
de concentración en sí mismo y no en 
Dios, que obstaculizan la penetra- 
ción de la gracia divina, que quiere 
decir conducir O incrementar la fe. 
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FILEMÓN (Carta a) 


Sumario: I. Ocasión de la carta. 11, Estructu- 
ra y contenido. 11. Puntos de reflexión teológi- 
ca: 1. La autoridad apostólica de Pablo; 2. Una 
síntesis de vida eclesial; 3. Esclavitud y vida cris- 
tiana. 


I.. OCASIÓN DE LA CARTA. 
Sobre su autenticidad no se formula 
actualmente ninguna objeción im- 
portante. Aunque el tono es particu- 
larmente confidencial y familiar, el 
estilo y el contenido son exquisita- 
mente paulinos. La ocasión de la car- 
ta se sitúa en el marco de las relacio- 
nes internas de la “familia” de enton- 
ces. Pablo ruega a Filemón que acoja 
como a un hermano a Onésimo, es- 
clavo perteneciente a la “familia” de 
Filemón. Onésimo, después de haber 
causado a Filemón daños que no se 
mencionan, había emprendido la 
huida. Se encontró con Pablo y se 
hizo cristiano. 

Pablo se define en el cuerpo de la 
carta como “viejo (presbytés) ya, y 
ahora, además, preso” (v. 9). La pri- 
sión no debía ser particularmente rí- 
gida: Pablo pudo recibir a Onésimo 
y mantener contactos con un grupo 
de colaboradores (cf Flm 23-24). El 
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lugar de esta prisión no se indica. Si 
se piensa en Pablo ya “viejo”, es más 
natural colocarlo en Roma. La fecha 
de composición de la carta sería en- 
tonces a principios del año 60. 

Filemón aparece como un cristia- 
no de buena posición que acoge a los 
hermanos en su casa, formando así 
una domus ecclesia. No es posible 
precisar su lugar de residencia. Cier- 
tos puntos de contacto —de valor 
histórico discutible— con la carta a 
los / Colosenses (Epafras, mencio- 
nado en Flm 23, era de Colosas, 
como se deduce de Col 1,7; 4,12; un 
homónimo Onésimo se encuentra en 
Col 4,9) han hecho pensar en Co- 
losas. 


IL ESTRUCTURA Y CONTE- 
NIDO. Aun dentro de su brevedad y 
simplicidad de estilo, la carta a File- 
món presenta el esquema habitual de 
las otras cartas paulinas. Encontra- 
mos al principio el saludo (1-3), en 
donde se menciona a los remitentes 
(“Pablo, preso por Cristo Jesús, y el 
hermano Timoteo”) y a los destina- 
tarios (“a Filemón, amigo querido y 
colaborador nuestro, a la hermana 
Apia, a Arquipo, nuestro compañero 
de fatigas, y a la Iglesia que se reúne 
en su casa”). En este grupo de desti- 
natarios destaca enseguida la figura 
de Filemón, a quien se dirigirá expre- 
samente el discurso de Pablo. En la 
acción de gracias que sigue (4-7) se 
pone de relieve la personalidad cris- 
tiana de Filemón (v. 4), así como su 
actividad caritativa (v. 7). 

Viene luego el cuerpo de la carta 
(8-21). Se percibe cierto movimiento 
literario in crescendo. Pablo suplica 
(v. 9); señala el objetivo de la carta: 
Onésimo, esclavo “útil” (vv. 10-14); 
Filemón tendrá que acogerlo, no ya 
como-esclavo, sino como a hermano 
(vv. 15-16), como al mismo Pablo 
(v. 17). Pablo no se olvida de que 
tiene, como apóstol, la suficiente 
autoridad para indicar a Filemón lo 
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que es conveniente (t0 anékon: y. 8); 
pero, dadas las relaciones que hay 
entre él y Filemón, sólo se expresa en 
términos de amor, el lenguaje típico 
de la domus ecclesia cristiana. En 
este contexto Pablo ruega a Filemón 
en favor de Onésimo, al que cali- 
fica enseguida como hijo suyo, en- 
gendrado en las cadenas. Onésimo, 
“hijo” de Pablo, se ha hecho cristia- 
no. Jugando con el significado del 
nombre —Onésimo en griego signifi- 
ca “útil”—, Pablo afirma que, des- 
pués de su conversión, Onésimo hace 
realmente honor a su nombre: “En 
otro tiempo fue inútil (4chreston) 
para ti, pero ahora es bien útil (éuch- 
reston) para ti y para mí” (v. 11). 

A pesar del afecto que tiene por 
este nuevo hijo y de las ventajas que 
su presencia le traería “en mi prisión 
por el evangelio” (v. 13), Pablo, res- 
petando la ley romana, envía a Oné- 
simo a Filemón, el único que puede 
disponer de él. 

Así pues, Onésimo volverá a File- 
món; pero habrá entre los dos una 
relación nueva, anteriormente impre- 
visible: “Tal vez por esto se separó de 
ti, para que lo tuvieras como siempre, 
no ya como esclavo, sino como un 
hermano querido, que lo es muchísi- 
mo para mí, ¡cuánto más debe serlo 
para ti como persona y como cristia- 
no!” (vv. 15-16). Onésimo pertenece, 
pues, por doble título a la “familia” 
de Filemón. 

Pablo se siente parte del nuevo 
contexto que une a Filemón con Oné- 
simo: “Si me tienes como amigo, re- 
cíbele a él como me recibirías a mi” 
(v. 17). Esta expresión constituye la 
cima de todo el movimiento literario. 

Después Pablo se mueve en un pla- 
no concreto: se ocupa de los perjui- 
cios que Onésimo pudo haber aca- 
rreado a Filemón y de la deuda con- 
traída por él. Con cierto humorismo, 
Pablo le dice a Filemón que lo cargue 
todo en su cuenta, asegurándole que 
pagará. Al mismo tiempo le recuerda 
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que él, Filemón, se debe a sí mismo 
a Pablo. Pablo tiene plena confianza; 
sabe que Filemón hará aún más de lo 
que le ha pedido. Le ruega que le 
brinde hospitalidad, pues espera ver- 
lo pronto personalmente (vv. 21-22). 
La carta termina con unos saludos 
dirigidos una vez más a Filemón 
(vv. 23-24) y con una bendición para 
todos los destinatarios (v. 25). 


II. PUNTOS DE REFLE- 
XIÓN TEOLÓGICA. Aunque en 
la cartá a Filemón no se trata expre- 
samente ningún tema teológico, en- 
contramos en ella todo un contexto 
de teología implícita. Los puntos más 
destacados son los siguientes. 


l. LA AUTORIDAD APOSTÓLICA 
DE PABLO. Aunque no se califica 
como tal, Pablo aparece en la carta 
como apóstol: sabe que tiene autori- 
dad y que puede expresarla con toda 
franqueza (v. 8). Al final de la carta 
habla de obediencia por parte de Fi- 
lemón (v. 21). 

La autoridad de Pablo entra en el 
terreno del comportamiento: puede 
“ordenar (epitássein) lo que hay que 
hacer” (v. 8); sin renunciar a su res- 
ponsabilidad de guía, Pablo la en- 
cuadra en el contexto de amor que 
existe entre Filemón y él: Pablo ama 
y aprecia a Filemón (cf Flm 5-7) y, 
viceversa, se siente apreciado y que- 
rido por él (cf Flm 17-22). Sobre 
la base de esta reciprocidad en el 
“amor” (v. 9), Pablo le indica a File- 
món “lo que debe hacer” (v. 9), me- 
diante un ruego que sabe que será 
acogido más allá incluso de lo que 
pide (cf Flm 21) y que, al final, se 
traduce en un imperativo, condicio- 
nado siempre por el amor: “Recíbele 
a él como me recibirias a mi” (v. 17). 
Aparece aquí el estilo típico de la 
autoridad en el NT: lejos de ser una 
imposición extrínseca opresiva y rí- 
gida, sabe pasar a través de la per- 
sona. 
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2. UNA SÍNTESIS DE VIDA ECLE- 
SIAL. Las alusiones que hace Pablo a 
la vida eclesial son significativas, aun 
dentro de su sobriedad: surge una 
imagen sugestiva de Iglesia, persona- 
lizada en Filemón. La fe y la caridad 
se apoyan mutuamente, constituyen- 
do un movimiento homogéneo orien- 
tado “a Jesús, el Señor, y a todo el 
pueblo de Dios” (v. 5). De esta co- 
munión de fe en el amor se deriva 
una fuerza que impulsa a conocer y 
a realizar todas las formas de bien 
que corresponden a los cristianos en 
su situación de crecimiento “hacia 
Cristo” (v. 6). 

La Iglesia acepta plenamente la 
autoridad de Pablo (cf vv. 8.21), 
pero lo hace con gozo, con una crea- 
tividad (v. 21) que Pablo estimula: 
“A fin de que me hagas esta buena 
obra no a la fuerza (kata anánken), 
sino de buena gana (katá hekoú- 
sion)” (v. 14). 

En la Iglesia se advierte la acción 
del Espíritu: ya implícita en el cuadro 
positivo del amor y de la comunión 
(koinonía, v. 6; koinonón, v. 17), se 
explicita en el saludo final. El Espí- 
ritu de Dios y de Cristo se comunica 
en la dimensión del hombre capaz de 
acogerlo, al espíritu; cuando Pablo 
habla del espiritu del hombre, lo con- 
sidera siempre portador actual o po- 
sible del espíritu de Dios y de Cristo. 
Pensando en la comunidad de File- 
món, puede augurar a todos sus com- 
ponentes que la “benevolencia” de 
Cristo, la que da el Espíritu, “esté 
con vuestro espíritu” (v. 25). 


3. ESCLAVITUD Y VIDA CRIS- 
TIANA. La condición de Onésimo es- 
clavo fugitivo, la figura de Filemón 
patrón cristiano, la relación de Pa- 
blo con los dos, hace ya tiempo que 
planteó el problema de la actitud de 
Pablo —y de la Iglesia primitiva: 
cf Col 3,22-4.1; Ef 6,5-8; lPe 2,18- 
22— frente a la esclavitud. De la car- 
ta a Filemón se deduce que Pablo 
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no piensa en una revolución social; 
al devolver a Onésimo a su amo, res- 
peta las leyes vigentes. Pero surge 
una dimensión nueva, compartida 
por él, por Filemón y por Onésimo, 
que supera el nivel de la situación 
social y de su ordenamiento jurídi- 
co; para el cristiano el único valor 
absoluto, que relativiza radicalmente 
todo lo demás, es Cristo. Al aceptar 
a Cristo como absoluto aparece una 
constelación de relaciones nuevas en- 
tre las personas típicamente cristia- 
nas, que hace olvidar las viejas rela- 
ciones, incluida la relación patrón- 
esclavo. Onésimo cristiano, ante Fi- 
lemón cristiano, no es ya un esclavo, 
con todas las ventajas que de ello 
pudiera sacar Filemón, sino “un her- 
mano querido, como persona y como 
cristiano” (v. 16). Para Pablo, Oné- 
simo cristiano es un “hijo” (v. 10), su 
“corazón” (v. 11). Será lo absoluto 
de Cristo metido dentro de la trama 
social lo que llevará también de he- 
cho ala abolición jurídica de la escla- 
vitud, 
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L EL ORIGEN DE LA CAR- 
TA. La carta a los Filipenses fue 
compuesta en una situación de pri- 
sión: Pablo habla de sus “cadenas” 
(cf Flp 1,3). Pero no dice dónde está 
encarcelado. Para colmar esta laguna 
surgió espontáneamente la idea de la 
prisión en Roma: dieron pie para ello 
el hecho documentado de que Pablo 
estuvo preso en Roma (cf He 28,30- 
31) y dos expresiones que se encuen- 
tran en la carta: “pretorio” (Flp 1,13) 
y “casa del César” (Flp 4,22). Pero se 
han suscitado objeciones tan serias 
que a muchos autores les han pareci- 
do decisivas: la carta supone un in- 
tercambio relativamente rápido entre 
Pablo y la comunidad de Filipos; se 
da por descontado que Pablo no ha 
vuelto a ver a la comunidad desde su 
fundación (cf Flp 1,26.30; 2,12; 4,5), 
mientras que en el tiempo de la pri- 
sión en Roma Pablo se había dirigido 
por lo menos dos veces a Macedonia, 
y también por tanto a Filipos. 

Se han propuesto otras ciudades: 
Cesarea Marítima, pero que presenta 
los mismos inconvenientes de distan- 
cia que Roma, y Efeso, que en el 
fondo parece la más probable. Pablo 
pasó un largo período en Efeso, pro- 
bablemente del 53 al 56. Aunque los 
Hechos no nos hablan de una prisión 
en Éfeso, una alusión de Pablo a las 
graves dificultades que encontró pre- 
cisamente en dicha ciudad (cf 1Cor 
15,32) puede referirse a un periodo 
pasado en prisión. 

El “pretorio” sería entonces el pa- 
lacio del gobernador; “los de la casa 
del César” serían los funcionarios en- 
cargados de los intereses patrimonia- 
les del emperador. La opulencia de la 
ciudad de Éfeso en tiempos de Pablo 
confirma estas denominaciones. 

De este cuadro se deduce una fe- 
cha: estamos a mediados de los años 
cincuenta. Pablo se encuentra encar- 
celado en una situación difícil, con.el 
riesgo incluso de ser condenado a 
muerte (cf Flp 1,19-23); informados 


675 


de ello los filipenses, con la misma 
solicitud que siempre habían mostra- 
do a Pablo (cf Flp 4,15-16), le envían 
algunos recursos por medio de Epa- 
frodito, y Pablo los recibe con gozo 
y gratitud (cf 4,18-19). Epafrodito, 
que tenía que quedarse al lado de 
Pablo, cae gravemente enfermo; lue- 
go se cura, y Pablo lo devuelve a 
Filipos (cf Flp 2,25-30). A pesar del 
grave riesgo que corre de ser conde- 
nado, Pablo confía salir bien del pro- 
ceso y espera poder dirigirse pronto 
a Filipos personalmente, después de 
haber enviado allá a Timoteo (cf Flp 
2,19-24). Todo este contexto, con la 
trama característica de relaciones que 
supone, es el trasfondo irrenunciable 
que permite comprender esta carta. 
Hoy no hay dudas sobre la autenti- 
cidad de la misma. 


IL ESTRUCTURA Y TRAMA 
DE LA CARTA. Partiendo del 
testimonio de san Policarpo, quien, 
escribiendo a los filipenses por el 
año 105, habla de “cartas”, en plu- 
ral, dirigidas a ellos por Pablo, y 
destacando algunas discrepancias li- 
terarias —especialmente el tono po- 
lémico, insólitamente áspero e ines; 
perado de Flp 3,1b—, algunos auto- 
res (W, Schmithals) han propues- 
to la identificación, en el texto que 
tenemos, de tres cartas originales 
(A: 4,10-23; B: 1,1-3,1; 4,4-7; C: 3,2- 
4,3.85), o de dos (J. Gnilka: carta 
desde la cárcel, 1,1-3,1a; 4,2-7.10-23; 
carta polémica, 3,1b-4,1.8s), que más 
tarde se habrían juntado. Pero otros 
autores, en número cada vez mayor 
en estos últimos años, están en favor 
de la unidad sustancial del texto de la 
carta (J. Ernst, W.J. Dalton, R. Fa- 
bris, etc.). Efectivamente, por una 
parte, el testimonio de Policarpo no 
parece tan decisivo (su plural puede 
ser una indicación global) y, por otra 
parte, las discrepancias (incluso el 
tono un tanto brusco) no son raras 
en el estilo de Pablo. Vista en el con- 
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junto de su redacción actual, la car- 
ta presenta su propia línea literaria 
de desarrollo. Una mirada más aten- 
ta nos permite captar y destacar la 
trama teológica de fondo. 

El prólogo consta, como de ordi- 
nario, del saludo (1,1-2) y la acción 
de gracias (1,3-11). El saludo, con 
una brevedad insólita, contiene los 
elementos literarios usuales: “Pablo 
y Timoteo, siervos de Jesucristo” 
(1,1), son los remitentes; la Iglesia de 
Filipos, con su estructuración (se ha- 
bla de “vigilantes” episkópois, y de 
“servidores”, diakónois), constituyen 
los destinatarios. La acción de gra- 
cias —una pequeña joya de la litera- 
tura paulina— presenta, por el con- 
trario, un desarrollo articulado: Pa- 
blo expresa su satisfacción por el 
progreso que está haciendo en la Igle- 
sia de Filipos el evangelio que les 
anunció, su afecto especialmente in- 
tenso por la Iglesia misma, el anhelo 
de un mayor desarrollo en el amor, 
con aquel crecimiento contextual del 
conocimiento de Cristo y de los de- 
más y de la capacidad de discerni- 
miento que el amor lleva consigo. 

El tono literario de la acción de 
gracias crea un clima de gran con- 
fianza y reciprocidad. Toda la carta 
se va desarrollando sobre el eje co- 
municativo “yo-vosotros”. Siguiendo 
precisamente este eje “yo-vosotros”, 
es posible identificar una primera par- 
te de la carta en 1,12-2,18. Pablo ha- 
bla primero de sí mismo, de su situa- 
ción penosa de prisionero, que, sin 
embargo, contribuye al progreso del 
evangelio, puesto que “en palacio y 
en todo lugar es manifiesto que llevo 
las cadenas de Cristo” (1,13). Forzo- 
samente inactivo, Pablo se alegra de 
que el evangelio sea anunciado por 
otros, sea cual fuere la forma de rea- 
lizarse. La perspectiva posible de una 
muerte cercana no le asusta, porque 
lo esencial para él es que “ahora Je- 
sucristo sea glorificado en mi cuerpo, 
sea por la vida, sea por la muerte” 
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(1,20). Para él ya está todo en manos 
de Cristo, que es lo absoluto de su 
existencia: “Pues para mi la vida es 
Cristo, y la muerte ganancia” (1,21). 

Hablando de sí mismo, Pablo 
piensa ya en los filipenses: su aten- 
ción se desplaza gradualmente hacia 
ellos; de ahí una exhortación caluro- 
sa y apasionada. Los filipenses debe- 
rán, siguiendo el ejemplo personal de 
Pablo (1,12-20), vivir también social- 
mente en conformidad con el evan- 
gelio, agradecidos porque se les ha 
concedido “el privilegio no sólo de 
creer en Cristo, sino también de pa- 
decer por él” (1,29). La reflexión de 
Pablo se hace cada vez más incisiva: 
el pensamiento de las relaciones glo- 
bales entre los filipenses y Cristo —en 
el fondo también para ellos “el vivir 
es Cristo”— le estimula a pedirles lo 
máximo en esta línea. Para dar aún 
mayor realce a sus palabras, apela a 
toda la serie de elementos que lo unen 
a los filipenses, y viceversa, y les ex- 
horta a hacer suya la aspiración fun- 
damental de Cristo: servir a los de- 
más hasta el don total de sí (cf 2,1-11; 
los vv. 2,6-11 constituyen el conoci- 
do “himno cristológico”, que por su 
importancia teológica merece una re- 
flexión aparte). Si los filipenses acep- 
tan esta invitación, colaborarán ac- 
tivamente en la realización plena de 
su salvación. A pesar de las dificulta- 
des ambientales, serán felices y Pablo 
lo será con ellos (2,12-18). 

Pablo vuelve a hablar de si mismo, 
y luego pasa de nuevo, siempre en 
términos de exhortación, a hablar a 
los filipenses de ellos. Tenemos una 
segunda parte: 2,19-4.1. 

Su situación de prisionero es un 
tanto mitigada: goza de la compañía 
de Timoteo, que ha atendido a Pablo 
“como un hijo a su padre... en la 
causa del evangelio” (2,22). Contó 
además con la intervención de Epa- 
frodito, “nuestro hermano, colabo- 
rador y compañero de fatigas, el que 
vosotros (o sea, los filipenses) me en- 
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viasteis con el encargo de socorrerme 
(it. liturgo, leltourgón)en mis necesi- 
dades” (2,25). La atención se despla- 
za luego de Pablo a sus corresponsa- 
les: “Por lo demás, hermanos míos, 
alegraos en el Señor. No me resulta 
molesto escribiros las mismas cosas, 
y a vosotros os es útil” (3,1). Cuáles 
son esas “mismas cosas” aparece in- 
mediatamente después: el estilo sufre 
aquel cambio brusco que ya hemos 
señalado: “¡Cuidado con los perros! 
¡Cuidado con los malos obreros! 
¡Cuidado con los de la circuncisión!” 
(3,2). Pablo polemiza con los judai- 
zantes. El pensamiento de los judai- 
zantes —lo mismo ocurrirá en la 
/2Cor— le lleva a pensar de nuevo 
en su vida, haciendo una especie de 
balance de sus etapas principales. La 
etapa judía había sido brillante: “Fui 
circuncidado...; soy del linaje de Is- 
rael; de la tribu de Benjamín; hebreo, 
hijo de hebreos y, por lo que a la ley 
se refiere, fariseo...; en cuanto a la 
justicia que viene del cumplimiento 
de la ley, irreprensible” (3,5-6). 

El encuentro posterior con Cristo 
originó en él una inversión de valo- 
res: “Pero todo lo que tuve entonces 
por ventaja, lo juzgo ahora daño por 
Cristo” (2,7). Pero Pablo, cuando 
dejó su riqueza judía, no se quedó 
con las manos vacías: “Todo lo tengo 
por pérdida ante el sublime conoci- 
miento de Cristo Jesús, mi Señor” 
(2,8). La etapa cristiana entusiasma a 
Pablo inmensamente más que lo que 
le había entusiasmado la etapa judía. 

Pero Pablo no la considera ya aca- 
bada. Se sabe y se acepta en movi- 
miento: “No quiero decir con esto 
que haya alcanzado ya la perfección, 
sino que corro tras ella con la preten- 
sión de darle alcance, por cuanto que 
yo mismo fui alcanzado por Cristo 
Jesús” (3,12). 

Pablo mira con interés el cuadro 
dinámico de su vida, que está dibu- 
jando no por una especie de compla- 
cencia estéril, sino siempre en función 
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de los filipenses: sus valores, los que 
ha realizado ya y los que está persi- 
guiendo, son también de ellos: “Her- 
manos, seguid todos mi ejemplo y 
observad a los que se conducen con- 
forme al modelo que tenéis en mí” 
(3,17). La exhortación se prolonga: 
enel trasfondo está la exigencia incó- 
moda de tener que ir contra corrien- 
te. Una mirada hacia la meta escato- 
lógica, a la que se están dirigiendo 
tanto Pablo como los filipenses, los 
anima a proseguir el camino. Aquí 
el “vosotros” se convierte en “nos- 
otros”: Pablo se implica con los fili- 
penses y casi se identifica con ellos: 
“Nuestra patria está en los cielos, de 
donde esperamos al salvador y Se- 
ñor Jesucristo” (3,20). Este sentirse 
juntos, primero en el camino y luego 
también en la convivencia de la patria 
celestial, hace explotar el cariño de 
Pablo, que volviendo al “vosotros” 
exhortativo, concluye: “Por tanto, 
hermanos míos queridísimos, mi ale- 
gría y mi corona, manteneos firmes 
en el Señor, queridos míos” (4,1). 
En la tercera parte, con que con- 
cluye la carta (4,2-23), se alternan y 
entrecruzan los elementos autobio- 
gráficos (“yo”) y los exhortativos 
(“vosotros”). Pablo comienza con un 
“vosotros” más particular: las muje- 
res tienen un papel determinado en la 
comunidad de Filipos. Pablo se diri- 
ge primero a dos de ellas, Evodia y 
Síntique, para que estén en perfecto 
acuerdo entre sí; luego, ensanchando 
su interés a otras protagonistas feme- 
ninas, le ruega a Sízigo que preste su 
ayuda “a éstas, que han trabajado 
mucho en el evangelio conmigo y con 
Clemente y demás colaboradores 
míos” (cf 4,2-3). Luego el discurso, 
prosiguiendo en la línea del “vos- 
otros” exhortativo, se hace más ge- 
neral: “Alegraos en el Señor siempre, 
lo repito: alegraos” (Flp 4,4). Esta 
invitación no es una fuga, sino una 
toma de conciencia por parte del cris- 
tiano de su situación teológica. 
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La exhortación a los filipenses 
orienta gradualmente a Pablo hacia 
sí mismo: “Practicad lo que habéis 
aprendido y recibido, lo que habéis 
oido y visto en mí, y el Dios de la paz 
estará con vosotros” (4,9). Es una ex- 
presión-puente que determina el paso 
del “vosotros” exhortativo al “yo” 
autobiográfico. Hablando ahora de 
sí mismo, Pablo recoge la invitación 
imperativa a la alegría dirigida a los 
filipenses: “He sentido una gran ale- 
gría en el Señor porque habéis reavi- 
vado vuestros sentimientos por mí” 
(4,10). Hay entre Pablo y los filipen- 
ses una cordialidad muy profunda: 
“No es que busque que me deis algo; 
lo que busco es que se acreciente el 
fruto que redunda en favor vuestro” 
(4,17). Y Pablo acoge dentro de si la 
sensibilidad que le han mostrado a 
propósito de sus necesidades: “Mi 
Dios, a su vez, proveerá colmada- 
mente a vuestra indigencia, según sus 
riquezas, en Cristo Jesús” (4,19). 

Hemos llegado al final. La aten- 
ción de Pablo se desplaza de nuevo 
de sí mismo alos filipenses; enviando 
los saludos de todos los cristianos 
“de la casa del César” (4,22), les pide 
que se hagan intérpretes de su saludo 
particular a cada uno de los miem- 
bros de la comunidad (cf 4,21-23). 


MI. LA TEOLOGÍA DE LA 
CARTA. En virtud de ese continuo 
entramado entre el “yo” y el “vos- 
otros” que hemos destacado, la teo- 
logía de la carta a los Filipenses se 
aplica de tal modo a la vida, tanto de 
Pablo como de sus destinatarios, que 
se amalgama constantemente con 
ella. La exposición detallada de la 
trama de la carta es igualmente una 
exposición de su teología. Sin em- 
bargo, hay algunos puntos que mere- 
cen especial atención. 


l. EL HIMNO CRISTOLÓGICO. El 
trozo 2,6-11, gracias a un cierto ritmo 
fácil de percibir incluso en una pri- 
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mera lectura y por la peculiaridad de 
algunas de sus expresiones respecto 
al lenguaje normal de Pablo (como 
morphé, schéma, ísa Theói), ha he- 
cho pensar en un himno litúrgico pre- 
paulino. El estudio a que se lo ha 
sometido, “una especie de radiografía 
estilístico-literaria” (Fabris), ha dado 
lugar a resultados que todavía no es- 
tán de acuerdo en los detalles, pero 
que confirman la naturaleza hímnica 
del trozo y su género literario como 
“confesión de fe” litúrgica. 

El interés teológico-bíblico no es 
menor que el estrictamente literario: 
el pasaje termina con una afirmación 
cristológica de importancia capital: 
Jesús resucitado, al recibir de Dios 
“un nombre que está sobre cualquier 
otro nombre” (2,9), es situado en el 
mismo nivel de Dios y reconocido 
como tal por la asamblea litúrgica 
que lo proclama Señor (cf 2,11). 

Pero ¿cómo se llega a esta conclu- 
sión, o, en términos equivalentes, 
quién es propiamente el Cristo sujeto 
de los primeros versículos (2,6-7a) 
del himno? Se ha hablado, especial- 
mente en la patrística griega, de Cris- 
to a nivel trinitario, preexistente a la 
encarnación: siendo “en la forma de 
Dios”, no consideró un “codiciable 
tesoro” (harpagmón, en sentido pasi- 
vo) esta igualdad con Dios, sino que, 
encarnándose, se “anonadó ¿> (ekéno- 
sen: se vació) a sí mismo, asumiendo 
la condición humana. Como hom- 
bre, se enfrentará por obediencia con 
la muerte en la cruz, y será glorifica- 
do y llevado al nivel divino en el con- 
texto de la resurrección. 

Otra interpretación más reciente 
ve en el sujeto protagonista al Cristo 
ya encarnado. A pesar de tener con- 
ciencia de su divinidad, Cristo-hom- 
bre da a su vida una orientación de 
fondo antitética a la que había in- 
tentado Adán: en vez de considerar 
el “ser igual a Dios” un “objeto de 
robo”, como había hecho Adán (har- 
pagmón,en sentido activo), escoge el 
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camino del servicio: se “vacia” a sí 
mismo, en el sentido de que se expro- 
pia de toda búsqueda de su propio 
provecho, convirtiéndose así en el mo- 
delo ideal para las opciones de los 
demás hombres (en homoiómati an- 
thrópón en el sentido de “expresión 
perceptible de la categoría de los hom- 
bres”). Con esta opción fundamental 
afronta la expropiación suprema de 
la muerte, llegando con la resurrec- 
ción a aquel nivel de Dios que Adán 
había soñado en vano alcanzar. 


2. LA LITURGIA DEL SERVICIO. A 
lo largo de la carta Pablo va utilizan- 
do una terminología estrictamente li- 
túrgica, aplicándola a acciones y a 
situaciones que no presentan ningu- 
na caracterización cultual: Pablo, 
pensando en su vida entregada por 
completo, la considera en función de 
la “liturgia de vuestra fe” (Flp 2,17). 

Epafrodito es “mensajero y litur- 
go” (leitourgón) al servicio de la ne- 
cesidad” de Pablo (2,25). Casi como 
si quisiera quitar toda duda sobre lo 
que intenta decir con esta termino- 
logía particular, Pablo añade inme- 
diatamente después que Epafrodito 
puso en peligro su vida para “com- 
pensar vuestra ausencia en un servi- 
cio litúrgico dirigido a mi (tés prós 
me leitourghías)” (2,30). La presen- 
cia de Epafrodito y de los dones que 
lleva a Pablo en nombre de los fili- 
penses son considerados como “ofren- 
da de suave olor, sacrificio (thysian) 
grato, agradable a Dios” (4,18). Todo 
un núcleo terminológico que en el 
AT se refería estrictamente al servicio 
cultual del templo se desplaza ahora 
intencionalmente y se lo refiere al 
servicio que Epafrodito presta a Pa- 
blo. Así el servicio de amor tiene la 
dignidad de la antigua liturgia. 

Es el primer elemento que encon- 
tramos de esa “liturgia” de la vida 
que Pablo elaborará en la carta a los 
Romanos (cf Rom 12,1-2) [/ Roma- 
nos (Carta a los) 111, 2]. 
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3. LA INSIDIA DE LA PROPIA JUS- 
TICIA. Hablando de su conversión, 
Pablo la interpreta como un cambio 
de dirección en la búsqueda de una 
/ justicia (dikaiosyne). Ahora que se 
ha hecho cristiano, quiere encontrar- 
se continuamente en Cristo, “no en 
posesión de mi justicia, la que viene 
de la ley, sino de la que se obtiene por 
la fe en Cristo, la justicia de Dios, 
que se funda en la fe” (3,9). La justicia 
que se deriva de la ley es algo más que 
la observancia de la ley misma, ob- 
servancia que Pablo reconoce ha- 
ber practicado con toda perfección 
(cf Flp 3,6). Se trata de la realización 
de uno mismo, de la actualización de 
la propia personalidad. Pablo, ob- 
servando plenamente la ley, se cons- 
truyó a sí mismo. Y es precisamente 
ese egocentrismo el que se le presenta 
como el germen negativo que ataca y 
corroe irreparablemente este género 
de “justicia”: el hombre que de cual- 
quier manera, incluso a través de la 
observancia de la ley, se busca a sí 
mismo no consigue realmente reali- 
zarse. Pero si uno, como ha hecho 
Pablo, se abre a Cristo fiándose ple- 
namente de Dios, obtiene esa pleni- 
tud de realización de sí, esa “Gusticia”, 
que viene de Dios y que es acogida 
por el hombre a través de la entrega 
de la fe. Es una situación que impulsa 
a salir del propio sistema: pero una 
vez salido de sí, el hombre, como 
Pablo, se encontrará con el poder de 
Cristo: “... a fin de conocerle a él y la 
virtud de su resurrección y la partici- 
pación (koinonían) en sus padeci- 
mientos, configurándome con su 
muerte para alcanzar la resurrección 
de los muertos” (3,10-11). 


4. EL CRECIMIENTO CRISTIANO. 
Pablo subraya este aspecto con par- 
ticular insistencia, presentándose a sí 
mismo como protagonista de un con- 
tinuo dinamismo de crecimiento y 
comprometiendo expresamente en él 
a sus corresponsales (cf Flp 3,12-16). 
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La puesta en marcha de este dinamis- 
mo es una iniciativa de Dios: Pablo 
la llamará “vocación desde lo alto 
(áno) de Dios en Cristo Jesús” (3,14). 
La meta trascendente a la que nos 
empuja esta vocación se precisa más 
aún: se trata de “aferrar” a Cristo 
(cf 3,12), de llegar a compartir plena- 
mente con él su vitalidad de resucita- 
do. Atrapado a su vez por Cristo, 
Pablo se ha puesto a recorrer el ca- 
mino difícil con un ritmo sostenido, 
“dando alcance” (cf 3,12) a ese Cristo 
que lo ha atrapado y que parece es- 
capársele. Hablando en términos 
más concretos, dice: “Hermanos, yo 
no creo haber alcanzado ya (la meta); 
de una cosa me ocupo: olvidando lo 
que queda atrás, me lanzo en perse- 
cución de lo que está delante; corro 
hacia la meta”(3,13-14a). No le inte- 
resa ya su pasado de judío, ni siquiera 
su pasado de cristiano; Pablo piensa 
únicamente en lo que está aún por 
delante en su camino, y se dirige to- 
talmente hacia el encuentro de un 
Cristo futuro. . 

Pasando luego a una generali- 
zación paradigmática, Pablo afirma 
que la madurez cristiana supone este 
impulso hacia adelante: “Cuantos so- 
mos perfectos, sintamos de este mo- 
do” (3,15). El cristiano “perfecto”, 
iluminado por el Espíritu y ya avan- 
zado en la experiencia cristiana, se 
percibe y se acepta en una situación 
de continuo crecimiento personal. El 
que no advierte todavía dentro de sí 
ese impulso hacia adelante, es que se 
encuentra todavía en los comienzos 
del camino; entonces Dios, a través 
de una iluminación interior particu- 
lar, le dará a conocer la exigencia de 
un crecimiento continuo alimentado 
por el Espíritu: “Y si alguno siente de 
otra manera, Dios os iluminará a este 
propósito. De cualquier modo, en la 
meta que hubiéramos alcanzado, 
perseveremos firmes” (3,15-16). Ésta 
es la línea por donde conduce el Es- 
píritu (cf Gál 5,25). 
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5. LA META ESCATOLÓGICA Y EL 
ESTADO INTERMEDIO. El impulso del 
crecimiento tiende hacia una meta 
situada en la trascendencia: es la 
meta escatológica. Pablo la siente 
con particular intensidad. En una si- 
tuación peligrosa para su vida piensa 
en la muerte con tranquilidad, casi 
con gozo. Con la muerte se realizará 
el “estar en Cristo” (Flp 1,23) que no 
es posible obtener en esta vida. Pablo 
afirma y subraya con decisión la po- 
sibilidad de esta comunión ultrate- 
rrena con Cristo (“deseo la muerte 
para estar con Cristo, lo que es mejor 
para mí”: Flp 1,23), pero no señala 
cómo es esta comunión. Lo mismo 
pasa cuando tiende a la meta defi- 
nitiva, más allá del estado intermedio 
que comienza inmediatamente des- 
pués de la muerte: nos dice que se 
trata de una condición sumamente 
positiva (“nuestra patria”, políteuma: 
Flp 3,20), compartida con los demás. 
Se llevará a cabo una transformación 
respecto a la situación actual en el 
sentido de una participación plena, 
en la vitalidad de Cristo resucitado, 
dentro del contexto global de la “glo- 
ria” de la nueva creación: “El trans- 
formará nuestro cuerpo lleno de mi- 
serias conforme a su cuerpo glorioso 
en virtud del poder que tiene para 
someter a sí todas las cosas” (Flp 
3,21). 


6. LA TEOLOGÍA DE LA ALEGRÍA 
CRISTIANA, La invitación urgente de 
Pablo a la alegría (cf Flp 3,4) no es 
una expresión emotiva suya, una es- 
pecie de deseo o de felicitación; es un 
imperativo basado en un contexto 
teológico muy concreto. El punto de 
partida es la experiencia del AT: cuan- 
do uno se acerca a Dios, lo hace siem- 
pre en un contexto de gozo. En Pablo 
se trata de la cercanía de Cristo, del 
contacto con él; alli está el imperativo 
de su alegría. Se trata de una cercanía 
doble. En primer lugar, la escatoló- 
gica, que relativiza la vida respecto a 
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la manifestación final de Cristo; en 
esta perspectiva, la alegría va unida 
a la esperanza, y casi se trata de dos 
palabras sinónimas. Pero hay ade- 
más una cercanía inmediata, una 
concomitancia de Cristo respecto a 
la vida que lleva el cristiano: el Cristo 
acogido por el cristiano tiende y hace 
revivir, purifica continuamente de los 
residuos de pecaminosidad que son 
los elementos de la antialegría, me- 
diante la aplicación de la virtualidad 
de su muerte. Además, al hacernos 
participar incoactivamente de la vi- 
talidad de la resurrección, Cristo nos 
da la posibilidad de amar gratuita- 
mente, de “ser para”; y el amor da 
gozo. En este contexto, los mismos 
sufrimientos cambian de signo: se 
trata de compartir entonces los sufri- 
mientos de Cristo, con su mismo va- 
lor soteriológico (cf Flp 3.10); y así 
constituyen, paradójicamente, un 
don de gracia (cf Flp 1,29). Animado 
por este coraje de la alegría, el cris- 
tiano sabrá exponer sus preocupa- 
ciones a Dios, en vez de encerrarlas 
dentro de sí mismo o encerrarse él en 
ellas (cf Flip 4,6). La participación en 
la vitalidad y en el amor de Cristo 
resucitado lo impulsará a mirar con 
una apertura gozosa y constructiva 
todo el horizonte de su realidad, sa- 
biendo descubrir y valorar en ella los 
elementos positivos (cf Flp 4,8). 
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GÁLATAS (Carta a los) 


Sumario: 1. Destinatarios y ocasión de la car- 
ta. 1. La estructura literaria. 1. La teología de 
la carta: 1. El evangelio; 2. La fe y la ley; 3. La 
vida de hijos de Dios. 


L DESTINATARIOS Y OCA- 
SIÓN DE LA CARTA. La carta, 
dirigida expresamente a “las Iglesias 
de Galacia” (Gál 1,2), hizo pensar en 
una región más o menos extensa del 
centro del Asia Menor, en la que se 
habían asentado después de diversos 
desplazamientos, ya desde el siglo 11 
a.C., los gálatas, una población de 
origen celta. La región habitada por 
los gálatas tenía su centro en la ciu- 
dad de Ancira (la moderna Ankara), 
que en el año 25 a.C. se convirtió en 
la capital de la provincia romana de 
Galacia. La provincia tenía una no- 
table extensión: al norte llegaba casi 
hasta el mar Negro y al sur tocaba el 
Mediterráneo, ocupando todo el blo- 
que central. Esta extensión tan am- 
plia ha planteado un problema: ¿Dón- 
de se encuentra exactamente la re- 
gión de las Iglesias de Galacia? ¿Al 
norte, en la Galacia propiamente di- 
cha, alrededor de Ancira, o bien en 
otra parte, por ejemplo al sur, en 
torno a las ciudades de Iconio (la 
moderna Konia), Derbe y Listra, vi- 
sitadas ya por Pablo en su primer 
viaje misionero? La respuesta más 
común de los autores está en favor de 
la primera alternativa; el elemento 


más importante para ello es el hecho 
de que, prescindiendo de las divisio- 
nes administrativas de la provincia 
romana de Galacia, los que eran lla- 
mados gálatas habitaban alrededor 
de Ancira —propiamente en el trián- 
gulo Ancira, Pessinunte, Tavio--, 
mientras que los habitantes del sur 
solían llamarse licaonios. La presen- 
cia de comunidades cristianas en los 
centros del Asia Menor ha sido con- 
firmada recientemente por el descu- 
brimiento, en Bogazkóy, de lápidas 
sepulcrales cristianas. 

Pablo llegó, no ciertamente sin es- 
fuerzos ni fatigas, a la región de Ga- 
lacia al comienzo de su segundo viaje 
misionero. Una enfermedad impor- 
tuna, que le obligó a entretenerse allí 
más de lo previsto, fue la ocasión de 
una evangelización más detenida, 
que fue acogida con entusiasmo. Pa- 
blo dejó en Galacia una serie de co- 
munidades florecientes ya bien enca- 
minadas. En su tercer viaje misionero 
(cf He 18,23), Pablo pudo comprobar 
que las comunidades de Galacia per- 
severaban en su camino de fe. 

Luego se produjeron ciertos incon- 
venientes serios. Como podemos de- 
ducir de la misma carta —los Hechos 
no nos dicen nada de ello en este 
sentido—, se infiltraron en las 1gle- 
sias de Galacia los llamados “judai- 
zantes”. Resuita difícil reconstruir 
con precisión histórica su identidad: 
debía tratarse de judeo-cristianos que 
sostenían la necesidad de la ley y de 
todo el contexto judío, empezando 
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por la circuncisión, para ser verdade- 
ros cristianos. Por el contrario, Pa- 
blo, que les había indicado, lo mismo 
que a los demás paganos, el camino 
directo hacia Cristo sin los rodeos 
judíos, habría engañado a los gálatas. 
Estas afirmaciones de los judaizantes 
debieron impresionar vivamente a 
los gálatas. El contexto judío, con su 
conjunto de normas y de prácticas, 
ofrecía cierta seguridad, basada en la 
posibilidad de verificación humana. 
En el fondo, se trataba de la fascina- 
ción que ejerce siempre en el hombre 
su “propia justicia”. 

Pablo reaccionó con energía y es- 
cribió la carta a los Gálatas que ha 
llegado a nosotros. No hay dudas 
serias ni sobre la autenticidad de la 
carta ni sobre su integridad. La fecha 
probable de composición es a media- 
dos de los años cincuenta, si Pablo 
escribió esta carta desde Efeso; o bien 
a comienzos del año 58, si la carta se 
escribió al final del tercer viaje. 

El estilo tiene una vehemencia es- 
pecial. Pablo no ahorra las expresio- 
nes duras. Le preocupa la situación 
de los gálatas hasta el punto de que, 
al comienzo de la carta, se olvida 
de la acción de gracias habitual. Pero 
a medida que se va desarrollando 
el discurso el tono literario se va 
haciendo más distendido. Al final, 
Pablo, seguro de haber sido com- 
prendido y acogido por sus gálatas, 
los llama enfáticamente “hermanos”, 
concluyendo la carta precisamente 
con este término (cf Gál 5,18). 


Il. LA ESTRUCTURA LITE- 
RARIA. Ya la primera lectura nos 
ofrece una indicación de fondo im- 
portante. Después del saludo (1, 1-5), 
Pablo entra enseguida en materia, 
expresando su sorpresa por la nueva 
situación que se ha creado en las Igle- 
sias de Galacia (1,6-9). Luego, siem- 
pre con la intención de conducir de 
nuevo a los gálatas a la verdad del 
evangelio, hace primero una exposi- 
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ción autobiográfica (1,10-2,21); des- 
pués, refiriéndose más directamente 
a los argumentos de los judaizantes, 
una exposición eminentemente doc- 
trinal, que se prolonga hasta el final 
(3,1-6,10). Concluye con un saludo 
escrito de su propia mano (6,11-18). 

Esta división de la carta se impone 
por sí sola y es aceptada comúnmen- 
te. Pero se puede ir más allá. Aunque 
la propuesta de una estructuración 
simétrica de tipo quiástico de toda la 
carta (J. Bligh) tropieza con dificul- 
tades, se ha intentado, y aún se inten- 
ta, seguir de la forma más estrecha 
posible el hilo del pensamiento de 
Pablo. Sin entrar en discusiones de 
detalle, podemos al menos señalar, 
en la división de fondo indicada an- 
teriormente, cinco fases distintas, ca- 
racterizadas cada una de ellas por la 
preponderancia destacada de algu- 
nos términos clave. 

Después del saludo (1,1-5) se habla 
ante todo del / evangelio (1,6-2,21). 
Existe un solo evangelio, el que les ha 
anunciado Pablo. Pablo lo ha apren- 
dido directamente a través de una 
revelación de Cristo (1,11-13); fue 
además aprobado por Pedro y por 
los demás apóstoles (1,18-2,10); Pa- 
blo lo defendió contra el comporta- 
miento poco coherente de Pedro 
(2,11-21). 

El evangelio anunciado pasa al 
hombre a través de la apertura de la 
fe (3,1-29): la justificación viene de la 
fe, no de las Obras de la ley (3,1-14); 
Abrahán fue justificado en virtud de 
la fe: la bendición que se le dio a él 
y a su descendencia se concentra en 
Cristo, y de Cristo pasa a los cristia- 
nos (3,15-18); la ley, que vino des- 
pués, tuvo una función provisional 
(3,19-29). 

Al aceptar el evangelio mediante 
la fe, el hombre se convierte en hijo 
de Dios (4,1-31). La filiación divina 
del hombre se realiza de hecho cuan- 
do Dios, en la plenitud de los tiem- 
pos, envía a su propio hijo y da el don 
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del Espiritu (4,1-7); la nueva vida 
debe adquirir consistencia en los gá- 
latas (4,8-20); se trata, en último aná- 
lisis, de la vida prometida por Dios a 
los verdaderos descendientes de Abra- 
hán, a saber: los cristianos libres, hi- 
jos de la Jerusalén celestial (4,21-39). 

La vida de los hijos está organiza- 
da por el / Espíritu (5,1-6,10). La li- 
bertad dada por Cristo es su misma 
capacidad de amar (5,1-15); el Espí- 
ritu es su principio activo: su “fruto” 
—amor, alegría, paz...— se contra- 
pone a las “obras de la carne” (5,6- 
24); la vida según el Espíritu requiere 
un comportamiento adecuado. 

En la conclusión Pablo (6,1 1-18), 
escribiendo de propia mano, sintetiza 
y personaliza todo lo que ha expuesto 
antes. Se siente y se proclama segui- 
dor de la cruz de Cristo. Puede inclu- 
so gloriarse de ella, casi como si fuera 
suya. En efecto, ha aceptado plena- 
mente la condición tanto de la cruz 
como de la resurrección de Cristo; en 
su persona y en su manera de vivir y 
de obrar destacan los rasgos caracte- 
rísticos (ta stígmata) de Jesucristo. 

Este desarrollo literario indica los 
temas. teológicos fundamentales de 
la carta: el mensaje del evangelio, con 
sus diversas implicaciones y conse- 
cuencias, resplandece aquí, como con- 
traluz respecto al AT, en toda su fuer- 
za de renovación. 


lll. LA TEOLOGIA DE LA 
CARTA. La teología de la carta a los 
Gálatas destaca en la situación que 
Pablo tiene que arrostrar en sus re- 
laciones con la comunidad de Gala- 
cia, Podríamos decir que es una teo- 
logía caliente, en movimiento, que 
mantiene toda la fuerza de su viven- 
cia. Podemos señalar en ella los pun- 
tos principales siguiendo el esquema 
literario. 


l. EL EVANGELIO. Pablo apela, 
casi instintivamente, a la “verdad del 
evangelio” (Gál 2,14) para hacer re- 
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flexionar a los Gálatas. El evangelio 
aparece como un valor en sentido 
absoluto, ante el cual ha de ceder 
todo lo demás, incluso la vida de 
Pablo y su predicación. El evange- 
lio participa de la trascendencia de 
Dios y en cierto modo la expresa. No 
existe otro evangelio, como tampoco 
existe otro Dios u otro Cristo (cf Gál 
1,6-9). 

¿Cuál es su contenido? El evange- 
lio habla del Hijo de Dios hecho 
hombre (Gál 3,4), que muere por los 
hombres (Gál 2,20), haciéndoles par- 
ticipar de su muerte (cf Gál 2,19). La 
participación en la muerte del Hijo 
de Dios lleva también consigo la par- 
ticipación en su resurrección: el don 
del Espíritu, realizado por Cristo re- 
sucitado, hace que los cristianos par- 
ticipen también de su voluntad, hasta 
el punto de poder dirigirse a Dios 
con Ja misma confianza familiar que 
Jesús, durante su vida, se había re- 
servado para sí (cf Gál 4,6 y Mc 
14,36). 

El evangelio no es “un producto 
humano” (Gál 1,11); pero está desti- 
nado al hombre y, de hecho, pasa a 
través del hombre. Pablo vuelve a 
pensar en su vida dentro de esta pers- 
pectiva: el evangelio, al que Dios le 
había destinado desde el seno de su 
madre (cf Gál 1,15), lo alcanza en un 
momento determinado de su vida, y 
la cambia por completo. Desde su 
primer encuentro con Cristo, Pablo 
se sentirá siempre relacionado con el 
evangelio que tiene que vivir y que 
anunciar: vendrá primero una épo- 
ca de profundización y maduración 
en el desierto (cf Gál 1,17); luego, 
un intercambio de ideas con Pedro 
(cf Gál 1,18); más tarde, la actividad 
del anuncio. Pablo se da cuenta en 
seguida de que el evangelio no está 
condicionado por el ambiente cultu- 
ral judío en que ha nacido. Lo anun- 
cia alos paganos, pero sin imponerles 
las normas judías. Era inevitable que 
esta actitud le acarrease ciertas ten- 
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siones con Jerusalén. Pablo, guiado 
por una revelación más grande que él 
(cf Gál 2,2), las afronta junto con 
Pedro, Santiago y Juan. Entonces el 
evangelio se presenta a los ojos de 
todos como un don que se inserta en 
las estructuras culturales del hombre 
sin modificarlas previamente. No re- 
quiere ni ofrece una uniformidad gris 
y estandarizada; lo que exige y ofrece 
es la “comunión” (Gál 2,9) del amor 
(cf Gál 2,10). 

Lógicamente, exige también una 
conducta coherente con esta visión 
abierta. Esto no siempre resultaba 
fácil, especialmente para unas perso- 
nas que, como Pedro, habían vivido 
siempre en un ambiente judío. Exis- 
tía el riesgo de una vuelta al judaís- 
mo —en el que cayeron de hecho los 
gálatas—, del que el mismo Pedro no 
siempre supo precaverse. Después de 
haber practicado en Antioquía du- 
rante algún tiempo la plena verdad 
del evangelio entrando con toda li- 
bertad en las casas de los cristia- 
nos de origen pagano, impresionado 
por las quejas de algunos, se echó 
para atrás. Pablo, intuyendo inme- 
diatamente todo lo que podía supo- 
ner el comportamiento de Pedro, no 
dejó de reprochárselo públicamente 
(cf Gál 2,11-14). Es el famoso inci- 
dente de Antioquía. Pablo lo recuer- 
da no como un simple hecho de cró- 
nica, sino como un ejemplo concreto 
de la novedad irreversible que es ca- 
racterística de la “verdad del evange- 
lio” (2,14). 


2. LAFE Y LA LEY. El evangelio 
es acogido mediante la apertura de 
la fe. 

Aun cuando la actitud de abando- 
no, de confianza en Dios, propia de 
la fe, corresponden fundamental- 
mente a la actitud del AT, hay ahora 
una novedad revolucionaria: la / fe 
lo es todo, y es la “fe de Jesucristo”. 
Las / obras y la / ley, practicadas o 
no, no guardan proporción con los 
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efectos de la justificación: sólo la aper- 
tura incondicionada y radical de la fe 
se ha demostrado eficaz. Efectiva- 
mente, es la “fe de / Jesucristo”: el 
cristiano, al acoger a Cristo entero, 
acoge también y hace suyo el aban- 
dono total, filial y activo de Cristo 
respecto al Padre. Esta acogida es 
progresiva. Después de la opción ini- 
cial, hay una compenetración con 
Cristo —bien sea bajo el aspecto de 
purificación referido a su muerte, 
bien bajo el aspecto de una participa- 
ción en su vitalidad de resucitado— 
que sigue al cristiano a lo largo de 
toda su vida. Su fe, actualizándose a 
través del amor, se convierte para él 
en una energía que cualifica su vida 
(cf Gál 5,6). 

Además de este segundo nivel de 
fe, paralelo y simultáneo al mismo en 
el tiempo, está el nivel comunitario 
de la fe compartida y que se convierte 
en celebración litúrgica (cf Gál 5,6). 

Pablo contrapone constantemente 
la fe a la ley. ¿Qué representa para él, 
como cristiano y como creyente, la 
ley judía? Esta cuestión, compleja y 
delicada, estimulará a Pablo durante 
toda su vida. En cada ocasión se es- 
forzará en darle la respuesta más ade- 
cuada, pero quizá no consiguió nun- 
ca alcanzar en este punto una clari- 
dad definitiva y sin residuos. 

En la carta a los Gálatas aparece 
una puntualización: Dios ha tomado 
en serio la ley que ha dado. La ley 
exige que se la ejecute, con la pena en 
caso contrario de una sanción, que 
concreta e incluso expresa una mal- 
dición de Dios. Cristo, al morir en la 
cruz, tomó sobre sí, destruyéndolo 
con la destrucción de su vida fisi- 
ca, este tipo de maldición (cf Gál 3, 
10-14). 

El fracaso en la ejecución de la ley, 
con el peso de maldición que suponía 
y que el hombre deseaba sacudirse de 
encima, impulsaba asi, de hecho, ha- 
cia Cristo. En este sentido la ley fue 
como “nuestro pedagogo hacia Cris- 
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to” (Gál 3,24). Pero ahora ha perdido 
ya esta función: “Después de haber 
venido la fe ya no estamos bajo el 
pedagogo” (Gál 3,25). 


3. LA vIDA DE HIJOS DE Dios. 
Cristo, comunicando su Espíritu al 
cristiano que lo acoge y asimila a 
través de la fe, lo hace hijo de Dios: 
estamos aquí en el corazón de la teo- 
logía paulina. Pablo recuerda este he- 
cho: “Todos sois hijos de Dios por la 
fe en Cristo Jesús; pues los que habéis 
sido bautizados en Cristo os habéis 
revestido de Cristo. No hay judío ni 
griego, no hay esclavo ni libre, no 
hay hombre ni mujer, pues todos 
vosotros sois uno en Cristo Jesús” 
(Gál 3,26-28). 

La situación de hijos, alcanzada 
mediante el / bautismo, se desarrolla 
dinámicamente y se lleva a la vida 
concreta mediante la presión del Es- 
píritu. Es precisamente esta vida se- 
gún el Espíritu la que, leída ade- 
cuadamente en sus expresiones con- 
cretas, hace comprender que los cris- 
tianos son realmente hijos de Dios: 
“Y como prueba de que sois hijos, 
Dios ha enviado a vuestros corazones 
el Espíritu de su Hijo, que clama: 
¡Abba, Padre! De suerte que ya no 
eres esclavo, sino hijo; y si eres hijo, 
eres también heredero por la gracia 
de Dios” (Gál 4,6-7). A los hijos de 
Dios, que han dejado de ser esclavos, 
les corresponde de manera particular 
la característica de la libertad. Pablo 
la resalta mediante una reelaboración 
de datos del AT: los cristianos son 
hijos de Abrahán, pero a través de 
Isaac, no a través de Ismael. Ismael 
constituye —con Agar, su madre, la 
esclava, con el Sinaí, con la 
/ Jerusalén histórica del tiempo de 
Pablo— todo un contexto terreno, 
marcado por una situación de no- 
libertad, de esclavitud. A este con- 
texto se contrapone el de la “Jerusa- 
lén de arriba”, que es “libre”, que es 
“nuestra madre” (Gál 4,27). 
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Luego remacha esta misma idea en 
una perspectiva positiva: “Cristo nos 
ha liberado para que seamos hom- 
bres libres; permaneced firmes y no 
os dejéis poner de nuevo el yugo de 
la esclavitud” (Gál 5,1). 

¿En qué consiste propiamente esta 
libertad característica de los hijos de 
Dios? 

Pablo, aunque está sin duda algu- 
na influido a este propósito por el 
ambiente griego, no da de esta liber- 
tad una definición filosófica. La li- 
bertad es para él la capacidad obla- 
tiva del cristiano respecto a los de- 
más: “Vosotros habéis sido llamá- 
dos a ser hombres libres: pero procu- 
rad que la libertad no sea un pretexto 
para dar rienda suelta a las pasiones, 
antes bien, servíos unos a otros por 
amor” (Gál 5,13). 

La libertad se contrapone a lo que 
Pablo llama “las apetencias de la car- 
ne” (Gál 5,16). 

La carne es, siempre dentro del 
marco de la teología biblica de la 
carta a los Gálatas, un concepto ca- 
racterístico que merece mayor pro- 
fundización. Muchas veces Pablo 
utiliza el término “carne” (sárx)como 
sinónimo de “hombre”. Es el hombre 
visto en su realidad limitada, aunque 
no necesariamente negativa. Pero a 
menudo este término “carne” asume 
en Pablo un sentido religioso nega- 
tivo: se trata siempre del hombre li- 
mitado, pero que, lejos de aceptarse 
tal como es, busca su propio prove- 
cho y toma su propio egoísmo como 
su absoluto. En definitiva, el yo del 
hombre-carne se convierte en su ído- 
lo y de esta forma el hombre se hace 
idolo de sí mismo. 

Pablo traza una lista impresionan- 
te de las que él llama “las obras de la 
carne” (5,19). Se trata siempre del 
propio egoísmo erigido en sistema, 
que acarrea ya desde ahora conse- 
cuencias insoportables y excluye al 
hombre drásticamente de la perspec- 
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tiva escatológica del reino (cf Gál 
5,19-21). 

El cristiano, hijo y libre, es guiado 
por el Espíritu. Como tal mantiene 
en toda su vida una conducta marca- 
da por el / amor: “Por el contrario, 
los frutos del Espiritu son: amor, ale- 
gría, paz, generosidad, benignidad, 
bondad, fe [la fe que obra por medio 
del amor”: Gál 5,6], mansedumbre, 
continencia” (Gál 5,22-23). El Espíri- 
tu lleva consigo una participación en 
la vitalidad de Cristo resucitado. Esta 
participación es posible —Pablo lo 
repite con una insistencia que hay 
que tomar en consideración — sólo 
después de que el hombre se ha apro- 
piado, a través del bautismo, de la 
crucifixión de Cristo. Aceptando a 
Cristo que se entrega totalmente en 
la cruz, el cristiano abdica ya de una 
vez para siempre de suegoísmo: “Los 
que son de Cristo Jesús han crucifi- 
cado la carne con sus pasiones y con- 
cupiscencias” (Gál 5,24; cf también 
Gál 3,1; 6,14-17) [/ Justicia; / Libe- 
ración / libertad]. 
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Il. UN ENTRAMADO DE 
CUESTIONES Y DE TEMAS. Con 
la palabra hebrea Berestt —“in prin- 
cipio”—, con que se abre este libro, 
los hebreos titulan el primer rollo del 
Pentateuco y de la Biblia, volumen 
que nosotros, siguiendo la versión 
griega de los Setenta, llamamos Gé- 
nesis (= Gén). “Principio” de la Bi- 
blia, “principio” del ser mismo en la 
creación, “principio” de aquella ca- 
dena ininterrumpida de sucesos y pa- 
labras que designamos como “histo- 
ria de la salvación”, “principio” del 
diálogo entre Dios y el hombre”, 
“principio” que tendrá su reedición 
decisiva y definitiva en el “in princi- 
pio erat Verbum” del prólogo de 
Juan. 

El entramado de cuestiones litera- 
rias, históricas, exegéticas, teológicas 
y hermenéuticas que este libro encie- 
rra es tan complicado que nos obliga 
a hacer del mismo sólo una presen- 
tación esquemática, a ofrecer única- 
mente una visión panorámica del con- 
junto. Esta mirada sintética podrá 
ampliarse a través de una secuencia 
múltiple de voces, como las que en- 
cierra este mismo Diccionario. Así, 
el motivo de la creación afecta a la 
interpretación bíblica del / cosmos, 
a la presencia de los / animales y del 
/ hombre, al / trabajo y a la / vida, 
a la noción de / tiempo y de espacio, 
ala concepción “estética” y optimista 
de lo creado [/ Belleza], al universa- 
lismo adámico, a la / corporeidad, a 
la bipolaridad sexual [/ Mujer], a la 
teología del / matrimonio y a todas 
las cuestiones antropológicas deriva- 
das, entre las cuales brilla como fun- 
damental la de la libertad [/ Libera- 
ción/libertad]. En efecto, es central 
en las primeras páginas la reflexión 
sobre el / mal y sobre el / pecado 
(Gén 3), que se relaciona con el jui- 
cio divino (diluvio) [/ Agua] y con la 
/ muerte. 

También plantea problemas el uso 
abundante por parte de las tradicio- 
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nes bíblicas de / mitos pertenecientes 
a la “Media luna fértil” y la respecti- 
va operación de “desmitización” que 
hay que realizar sobre ellos. Es en- 
tonces fundamental la definición del 
marco cultural [7 Cultura/ Acultura- 
ción] del antiguo Oriente en el que 
se coloca el Gén. Además, la teolo- 
gía de la / palabra de Dios se abre 
con la celebración de su eficacia crea- 
tiva; pero desemboca en su actuación 
histórica en la / alianza y en la / elec- 
ción, pasando a través de la media- 
ción de las teofanías y de la an- 
gelología [/ Angeles/ Demonios]. La 
visión patriarcal de Dios presenta 
aspectos originales y problemáticos, 
mientras que la salvación que el Se- 
ñor ofrece provoca la reacción de la 
/ fe, de la / justicia, de la circuncisión 
en / Abrahán, elementos todos ellos 
de gran importancia en la / teología 
bíblica y en la teología simpliciter. 

Son inmensas las cuestiones es- 
trictamente literarias e históricas: las 
tradiciones del / Pentateuco y su gé- 
nesis, los géneros literarios [/ Exége- 
sis], las sagas, la aplicación sistemá- 
tica del simbolismo [/ Símbolo], los 
análisis comparados, la historicidad 
de las tradiciones patriarcales, la auto- 
nomía del relato de José. En otro 
terreno, no se puede prescindir de la 
7 hermenéutica cristiana y eclesial del 
Gén; no es posible ignorar las relec- 
turas mesiánicas de ciertos pasajes; 
no es lícito excluir los debates sobre 
las relaciones entre la ciencia y la fe, 
entre la antropología teológica y la 
filosófica. 

En cierto sentido podemos decir 
que la exposición de esta voz requiere 
una visión indirecta de más de la mi- 
tad de las voces que componen este 
Diccionario. Así pues, elegiremos co- 
herentemente el único camino prac- 
ticable: el sincrónico, esencial, sinté- 
tico, más evocador que analítico. 


M. DOS PANELES DE UN 
DÍPTICO. La estructura fundamen- 
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tal de Gén se apoya sustancialmente 
en dos paneles (desiguales) de un mis- 
mo díptico. El primero comprende 
los once primeros capítulos y tiene 
por protagonista a ha-'Adam, es de- 
cir, al hombre; en hebreo esta palabra 
lleva el artículo, y, dada la incapaci- 
dad congénita para la abstracción tí- 
pica de la psicolingúística semita, es 
equivalente a nuestro término “hu- 
manidad”, esto es, el hombre-Adán 
de todos los tiempos y de todas las re- 
giones de nuestro planeta. El segun- 
do panel, que domina los capítulos 
12-50, tiene por sujeto a Abrahán y 
a su descendencia: el horizonte se es- 
trecha, el objetivo selecciona de entre 
toda la humanidad al pueblo de Is- 
rael y su primer artículo de fe (cf Dt 
26,5-9; Jos 24,1ss), es decir, la voca- 
cón y el don de la fe a los patriarcas, 
raíz de la cual se fue desarrollando el 
árbol del pueblo elegido y de la his- 
toria de la salvación. 

A llenar de color y de datos estos 
dos cuadros han colaborado muchas 
voces y muchas manos. En efecto, 
estas narraciones o reflexiones sim- 
bólicas cristalizaron en el texto defi- 
nitivo de Gén (que hay que situar a 
mediados del siglo v a.C.), sólo des- 
pués de haber sido largamente anun- 
ciadas en las tradiciones orales y par- 
cialmente redactadas, ya que, según 
los procedimientos mnemotécnicos 
característicos del pueblo semita, la 
transmisión de recuerdos se hacía a 
través de la voz, la memoria y los 
primeros escritos, siempre con una 
tasa muy alta de fidelidad, pero tam- 
bién con ciertas actualizaciones res- 
pecto a las nuevas exigencias de las 
comunidades dentro de las cuales se 
transmitían esos datos. Así, en las 
aldeas, en las asambleas litúrgicas, 
en la enseñanza de los padres a sus 
hijos (Sal 78,355), en la catequesis, 
los instantes iniciales o primeros pa- 
sos de Israel y las antiguas reflexio- 
nes sobre la situación del hombre 
se reproponían al conocimiento y a 
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la meditación de las nuevas genera- 
ciones. 

Estas corrientes vivas de palabras, 
de imágenes y de acontecimientos se 
transformaban como en ríos de un 
recorrido preciso y definitivo: eran 
las llamadas “tradiciones”, que los 
autores catalogarán siglos más tarde 
convencionalmente apelando a los 
términos con que se designa en ellas 
a Dios. Se habla así de la tradición 
yahvista (J: siglo x a.C.), debido al 
uso inicial y frecuente del tetragrama 
sagrado e impronunciable Yhwh, y 
de la tradición elohísta (E: siglos 1X- 
vil a.C.), por el nombre divino co- 
mún 'Elohim con que se designaba a 
la divinidad en el mundo oriental. 
Una primera fusión y reelaboración 
de estas dos tradiciones, realizada en 
torno al año 700 a.C., habría dado 
origen a una tradición mixta llamada 
yehovista (yahvista-elohísta). A ella 
se añadirá, en el destierro de Babilo- 
nia (siglo VI a.C.), una nueva tradi- 
ción más “técnica”, más precisa y más 
hierática, que surgió en los ambientes 
sacerdotales y que por eso se designa 
convencionalmente como tradición 
sacerdotal, indicada de ordinario con 
la sigla P (del alemán “Priesterko- 
dex”= Código sacerdotal). (Para to- 


688 


das estas tradiciones, / Pentateuco 
T-V.) 

Estos ríos literarios, que en su in- 
terior revelan corrientes autónomas 
y preexistentes —con la diversidad 
de sus aportaciones, de sus tonos, de 
sus planteamientos teológicos y de 
sus colores literarios —, convergen en 
un delta grandioso, nuestro Gén, 
que, a pesar de estar redactado ahora 
como un volumen unitario, sigue re- 
velando en su interior esta con- 
fluencia. 


1. ELPANELDE“HA-ADAM”. Po- 
demos iniciar ahora un examen más 
detallado, aunque siempre sumario, 
de los dos paneles mencionados, pro- 
curando intuir sus líneas fundamen- 
tales, muchas veces heterogéneas pre- 
cisamente por las diversas tradiciones 
que acabamos de identificar. 


a) Las áreas literarias. El primer 
panel, que tiene por protagonista al 
hombre en sentido amplio, y no sólo 
al hebreo, está construido a través de 
dos formas literarias: la genealogía y 
la narración, debidas a dos tradicio- 
nes: la yahvista y la sacerdotal (en 
esta primera parte está ausente la E). 
He aquí el esquema de este primer 
cuadro del Gén: 


Y AHVISTA 
2,4b-3,24 narración de la creación y del pecado-castigo 
4,1-2 genealogía Adán-Eva/Caín-Abel 
4,3-16 narración de un delito-castigo (Caín-Abel) 
4,17-26 genealogía Caín-Lamec/ Adán-Enós 
6-8 (trozos) narración de un delito-castigo (el diluvio) 
9,18-19 genealogía de Noé 
9,20-27 narración de un delito-castigo (los hijos de Noé) 
10 (trozos) genealogía (tabla de los pueblos) 
11,1-9 narración de un delito-castigo (torre de Babel) 
SACERDOTAL 
1,1-2,4a narración de la creación 
5 genealogía de Adán a Noé 


6-9 (trozos) 


narración (diluvio y nueva creación) 


genealogía de Noé (6,9-10) 


10 (trozos) 
,11,10-26 


genealogía (tabla de los pueblos) 
genealogía de Sem a Abrahán 
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b) Delito y castigo. En la tradi- 
ción J prevalecen las narraciones, 
mientras que en la P prevalecen las 
genealogías. Estas últimas son un 
modo característico de hacer historia 
propio de las tribus nómadas sobre 
la base de la descendencia de un an- 
tepasado ideal. Naturalmente, al tra- 
tarse de la genealogía de la humani- 
dad entera, el antepasado no puede 
menos de llamarse Adán, “hombre” 
por excelencia. Este procedimiento 
es también un intento de describir y 
explicar los orígenes, y por tanto el 
sentido de una realidad: es lo que 
técnicamente se llama etiología, es 
decir, “búsqueda de las causas”, vuel- 
ta a la raíz de las cosas para captar su 
significado profundo y misterioso. 
Las narraciones de la tradición J, por 
el contrario, están distribuidas en es- 
cenas, dominadas todas ellas por un 
esquema ideológico y narrativo de 
base: el binomio delito-castigo. 

Fundamental es sin duda la gran 
escena de apertura, que se ha hecho 
célebre con la definición de “historia 
del pecado original” (cc. 2-3). Dios 
trazó en su creación un proyecto de 
armonía. Un proyecto en cuya reali- 
zación Dios habría querido compro- 
meter a Adán, es decir, al hombre 
que hay en todos nosotros, en nues- 
tros padres y en nuestros hijos, en el 
primer hombre y en el último que vea 
la luz en nuestro planeta. El proyecto 
divino buscaba la armonía entre el 
hombre y el mundo (los animales 
“nombrados” por Adán son el signo 
del trabajo, de la ciencia, de la civi- 
lización, del cosmos que el hombre 
desarrolla y controla); quería la ar- 
monía entre el hombre y su semejan- 
te, encarnada en la relación ejemplar 
del amor matrimonial, visto como 
prototipo de toda relación humana; 
quería la armonía entre el hombre y 
Dios, que “a la brisa del atardecer” 
entraba en el “jardín” de la tierra a 
dialogar como un soberano oriental 
con su criatura más alta y más que- 
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rida. Como es obvio, aunque el es- 
quema cosmológico y antropológico 
empleado por la Biblia es el de la 
obra, es decir, el esquema fixista y 
monogenista, esto no significa que 
dicho esquema sea el objeto de la 
enseñanza bíblica. 

Pero al cuadro de luz del capítu- 
lo 2 se opone el cuadro tenebroso del 
capítulo 3: el hombre quiere prescin- 
dir del proyecto que Dios le ha pro- 
puesto, quiere realizar un proyecto 
alternativo. Se trata precisamente del 
proyecto que se definirá como el pe- 
cado original, el pecado radical, en- 
quistado en la realidad de cada ser 
humano. Se rompen las armonías pre- 
cedentes: el hombre, apoderándose 
por su cuenta del fruto del “árbol del 
conocimiento del bien y del mal”, es 
decir (por encima del símbolo), op- 
tando por otro orden moral conquis- 
tado por sí mismo, se aliena en un 
trabajo ingrato y en causa de explo- 
tación de los demás, considera a la 
mujer exclusivamente como objeto 
de placer y es alejado del “jardín” del 
diálogo con su Dios, al que ahora 
siente lejano y hostil. 

También es significativa la historia 
tribal de Abel y Caín (4,3-16), histo- 
ria de una relación entre dos tipos de 
cultura (agrícola y pastoril), rota por 
la violencia. Caín es el símbolo de las 
rupturas sociales y del odio que de 
ello se deriva. Las relaciones entre 
los hombres son siempre relaciones 
de fraternidad, por lo cual todo ho- 
micidio es muerte de un hermano. 

También es muy fina la escena de 
la torre de Babel (11,1-9): aquel zig- 
qurat babilonio es el símbolo de la 
superpotencia político-religiosa, que 
ambiciona la sumisión de toda la tie- 
rra bajo la sombra de su imperialis- 
mo, llegando a desafiar al mismo 
Dios. Pero Dios está en contra del 
hegemonismo, y lo castiga con una 
atomización que no es sólo étnico- 
política y cultural, sino que tiene re- 
percusiones negativas en la imposibi- 
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lidad de la colaboración interna- 
cional. 

Hay que señalar además que las 
dos tradiciones J y P,en su reflexión 
más bien pesimista (sobre todo la J) 
sobre la relación hombre-creación, 
hombre-hombre, hombre-Dios, so- 
bre las tensiones sociales, sobre las 
grandes catástrofes naturales (el di- 
luvio), sobre las relaciones interna- 
cionales, utilizan materiales mitoló- 
gicos, es decir, reflexiones simbólicas 
desarrolladas en el ámbito de la “Me- 
dia luna fértil”. Pero estos materiales 
son purificados y leídos a la luz de la 
revelación bíblica general. Recorde- 
mos, por ejemplo, las célebres narra- 
ciones del diluvio presentes en las 
epopeyas mesopotámicas de Gilga- 
mes, de Ziusudra y de Atrahasis, so- 
metidas por la Biblia a reinterpreta- 
ciones teológicas (cf el c. 9). La cate- 
goría interpretativa más destacada es 
sin duda la de la bendición-maldi- 
ción. El hombre por sí solo está bajo 
el signo del pecado y de la maldición 
(3,14,17; 4,11; 5,29; 8,21; 9,25-26). 
Pero esta trama del mal es borrada 
por la gracia divina, que anula la 
maldición con la bendición de Abra- 
hán, el justo llamado por Dios. Efec- 
tivamente, en la narración J de la 
vocación de este patriarca (12, 1-4) se 
repite por cinco veces la raíz hebrea 
brk, que significa “bendecir”: es la 
gracia que se derrama y que da origen 
al hombre nuevo, al Adán según jus- 
ticia, al Abrahán “nuestro padre en 
la fe” (Rom 4). 

Hemos llegado así al segundo pa- 
nel del díptico de Gén. 


2. FELPANELDE ABRAHÁN. El co- 
mienzo de la aventura de / Abrahán, 
que suele situarse hacia el 1800 a.C., 
se describe en el versículo 12. El es- 
quema es “militar”, hecho de órde- 
nes-ejecuciones: “El Señor dijo a 
Abrán: “Sal de tu tierra... Abrán par- 
tió, como le había dicho el Señor” 
(vv. 1.4). El movimiento es rígido y 
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acuciante; la iniciativa parte de Dios, 
representado como un general que 
da sus órdenes y espera que se ejecu- 
ten rápidamente. Abrán es como un 
soldado, como un servidor fiel de la 
palabra divina. La fe es un riesgo que 
hay que correr con decisión. La tra- 
dición E, que ahora entra en escena 
(15,1-6), subraya en particular este 
aspecto de riesgo y de oscuridad que 
encierra la fe. La promesa de un fu- 
turo encarnado en un hijo parece un 
sueño, algo así como la proyección 
de unos deseos irrealizables. La rea- 
lidad es muy negra: Abrahán es an- 
ciano, Sara estéril; el heredero habrá 
de ser un extraño, Eliecer de Damas- 
co, el administrador de Abrahán. 
Pero he aquí que Dios hace brillar un 
atisbo de esperanza con el gesto sim- 
bólico ofrecido por una noche de an- 
sias y de dudas: “Levanta tus ojos al 
cielo y cuenta, si puedes, las estrellas: 
así será tu descendencia”(15,5). Abra- 
hán responde con fe pura: “Creyó al 
Señor, y el Señor le consideró un 
hombre justo” (15,6). 

Sin embargo, la oscuridad prosi- 
gue y es atestiguada por la “risa” del 
patriarca (17,17) y la de Sara (18,12- 
15), una “risa” que es signo de in- 
credulidad, de crisis de fe. Pero al 
final, viva y definitiva, se percibe la 
“risa” de Dios encarnada en Isaac, el 
hijo esperado, cuya etimología sig- 
nifica “Y hwh ha reído”. Pero la prue- 
ba definitiva de la fe está en el cé- 
lebre capítulo 22 (E), definido por 
Kierkegaard como el paradigma de 
todo itinerario de fe. Es un recorrido 
oscuro y laborioso, acompañado tan 
sólo por aquella orden implacable: 
“Toma ahora a tu hijo, al que tanto 
amas, Isaac; vete al país de Moria, y 
ofrécemelo allí en holocausto en un 
monte que yo te indicaré” (22,2). 
Luego el silencio, silencio de Dios, 
silencio de Abrahán, silencio del hijo, 
que sólo una vez, con ingenuidad des- 
garradora, comienza un diálogo fuer- 
temente marcado por el contraste 
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afectivo: “Dijo a su padre: “¡Padre!” 
El respondió: “¿Qué quieres, hijo 
mio?” ... ¿Dónde está el cordero para 
el holocausto?” ... “Dios proveerá, hijo 
mio” ” (vv. 7-8). La fe se ve aquí redu- 
cida asu estado más puro, sin apoyos 
humanos. Como hijo, Isaac tenía que 
morir para que Abrahán renuncia- 
se a su paternidad y no tuviera ni 
siquiera este apoyo humano para 
creer, sino sólo el de la palabra de 
Dios. Por esto la palabra de Dios le 
pone por delante la destrucción de su 
paternidad. Y de este modo Abra- 
hán, después de la prueba, recibe a 
Isaac no ya como hijo, sino como la 
promesa de Dios. 


a) Alianza, promesa, juramento. 
La experiencia del encuentro entre 
Dios y Abrahán se describe en la Bi- 
blia mediante una categoría: la de la 
berít, que puede traducirse en nuestra 
lengua por “alianza”, “juramento”, 
“compromiso”, “promesa”. Aunque 
no haya que excluir cierta dimensión 
de reciprocidad o de bilateralidad, el 
simbolo supone ante todo y sobre 
todo la primacía de Dios como pro- 
tagonista de la alianza. Es significa- 
tiva la escena pintoresca de los ani! 
males descuartizados presente en 
Gén 15,7ss (J): los animales divididos 
por el medio son un antiguo signo de 
automaldición, en el caso de viola- 
ción de las cláusulas de un pacto. 
Pues bien, en esta escena la que asu- 
me el compromiso de modo formal y 
decisivo es la “llama” ardiente, sím- 
bolo de Dios: es él, más aún que el 
hombre, el que es siempre fiel a la 
promesa de la salvación. La alianza 
está representada de una forma ex- 
quisita por P en Gén 17, donde se 
repite 14 veces (simbolo numérico de 
la plenitud) la palabra berít y don- 
de al hombre se le exige un signo 
como respuesta: el de la circuncisión 
[/ Alianza IL, 1]. 

Otra descripción ejemplar del en- 
cuentro entre Dios y el hombre debe 
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buscarse en el famoso relato de la 
lucha nocturna de Jacob con el ser 
misterioso a orillas del río Yaboc 
(Gén 32,25-31 J). Jacob se había en- 
contrado ya con Dios en Betel en la 
visión de la escala (Gén 28,10-22 
J+ P), simbolo de movimiento hacia 
Dios, evocado plásticamente por la 
escala del zigqurat babilónico, que 
conducía a la cumbre piramidal del 
“santísimo”, el templete sagrado. 
Pues bien, a orillas del Yaboc se abre 
para Jacob una gran “agonia-lucha”. 
El hombre parece vencer; pero en 
realidad sale cojeando de la lucha 
con Dios, que es el verdadero vence- 
dor definitivo. En efecto, Jacob se ve 
obligado a revelar su nombre, es de- 
cir —según la concepción oriental—, 
a entregar en manos de su antagonis- 
ta toda su personalidad; más aún, se 
le cambia el nombre por el de /srael, 
indicando así una transformación ra- 
dical de su función y de su destino. 
Por el contrario, el misterioso lucha- 
dor esconde su identidad; sigue sien- 
do el trascendente por excelencia. 
Pero sólo a través de esta agonía nace 
el hombre nuevo, el. que arrebata a 
Dios la bendición. Surge entonces la 
aurora de una nueva era: “Salió el 
sol cuando Jacob pasó por Penuel” 
(v. 32); es el comienzo de la historia 
de la salvación para Israel y para la 
humanidad. 


b) Tres líneas estructurales. La 
historia patriarcal, que se desarrolla 
desde el capítulo 12 hasta el final del 
Gén, está sostenida por unas cuantas 
líneas estructurales que no son sola- 
mente las líneas teológicas de la rela- 
ción Dios-hombre (alianza, prome- 
sa, bendición, descendencia, tierra, 
etcétera). 

Se entrevé en primer lugar una lí- 
nea biográfica. Vincula en la unidad 
de una saga tres ciclos narrativos de- 
dicados a otras tantas generaciones 
de un mismo clan familiar: Abrahán- 
Isaac, Jacob-Esaú, José. El tercer es- 
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labón, como veremos [7 infra, 11], 
tiene su autonomía particular. Esta 
línea supone además otras implica- 
ciones de orden sociológico; en efec- 
to, se trata de la historia de una emi- 
gración en una época de inestabilidad 
cultural y étnica, cuyo fondo está do- 
cumentado por los archivos de las 
ciudades-Estado de tránsito (Mari, 
Nuzu, Ebla, etc.). Y sobre este gran 
fresco del tablero político internacio- 
nal domina la acostumbrada tensión 
producida por el bipolarismo de las 
dos superpotencias: la asirio-babilo- 
nia al oriente y la egipcia al occi- 
dente. 

Dentro de Gén 12-50 corre además 
una línea narrativa. Las tradiciones 
se han coordinado entre sí de una 
forma bastante homogénea; no obs- 
tante, no faltan incoherencias y repe- 
ticiones (p.ej., la reedición de la aven- 
tura en Egipto de Gén 12,10-20 J; 
Gén 20 E; Gén 26,1-11 J). Todo pa- 
rece dirigirse hacia la solemne escena 
final del capítulo 50, escena de enlace 
con el segundo libro de la Biblia, el 
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Exodo: un grandioso cortejo de hi- 
jos, de nietos y de siervos devuelve a 
la tierra prometida, en el hogar na- 
cional de Israel, los despojos morta- 
les de Jacob. 

Hay, finalmente, una línea teoló- 
gica, que es la verdadera clave de 
interpretación del relato patriarcal 
con toda la masa de sus datos biográ- 
ficos. En esta trayectoria es donde 
aparece la acción de Dios y la huma- 
nidad recibe su revelación. Deseamos 
aquí señalar algunas de estas pistas 
teológicas diseminadas por el texto. 
En particular, nos gustaría recoger 
todo lo que está ligado con el conte- 
nido de la “bendición” divina, es de- 
cir, la “tierra” y la “descendencia”. 
Son éstas dos maneras distintas de 
revelarse Dios; Dios se hace presente 
a nosotros con su cercanía en el espa- 
cio y en las realidades terrenas (“tie- 
rra”) y con su cercanía en el tiempo, 
en la historia (“descendencia”). En 
estas dos coordinadas es donde Israel 
tiene que buscar la presencia y la ac- 
ción salvífica del Dios-Emanuel. 


“Sal de tu tierra, de tu patria y de la casa de tu padre, y vete 
“Yo haré de ti un gran pueblo; te bendeciré y engrandeceré tu 


“Yo bendeciré a los que te bendigan... Por ti serán bendecidas 
“Toda la tierra que ves te la daré a ti y a tu descendencia para 


“Levanta tus ojos al cielo y cuenta, si puedes, las estrellas... Así 


“Yo soy el Señor que te sacó de Ur de los caldeos para darte 


“Yo estableceré un pacto contigo: te multiplicaré inmensa- 


“Éste es mi pacto contigo: tú llegarás a ser padre de una 


ABRAHÁN 

12,1 

al país que yo te indicaré”. 
12,2 

nombre. Tú serás una bendición”. 
12,3 

todas las comunidades de la tierra”. 
12,7 “Yo daré esta tierra a tu descendencia”. 
13,5 

siempre”. 
13,16 “Multiplicaré tu descendencia como el polvo de la tierra”. 
15,5 

será tu descendencia”. 
15,7 

esta tierra en posesión”. 
15,18 “A tu descendencia doy esta tierra”. 
17,2 

_mente”. 
17,4 

multitud de pueblos”. 
17,6 


“Te multiplicaré inmensamente: yo haré que de ti salgan pue- 
blos y nazcan reyes”. 
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“Yo te daré a ti y a tu descendencia después de ti en posesión 
“Ha de convertirse en un pueblo fuerte y en él serán bendecidas 


“Te colmaré de bendiciones y multiplicaré tanto tu descenden- 


cia... Por tu descendencia serán benditas todas las naciones 
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17,8 

perpetua la tierra en que habitas”. 
18,18 

todas las naciones de la tierra”. 
22,17s 

de la tierra”. 
24,7 “Yo daré esta tierra a tu descendencia”. 
24,35 


quecido mucho”. 


El sondeo que hemos hecho en el 
texto de Gén para la figura de Abra- 
hán podría hacerse también para 
Isaac y para Jacob, y encontraríamos 
la misma secuencia de términos indi- 
cativos. En esta perspectiva es don- 
de se logra captar el mensaje de fe, 
de esperanza y de vida encarnado en 
la variedad narrativa de Gén. 


III. LA HISTORIA DE JOSE. 
La deliciosa historia de José, más 
que una página histórico-teológica, 
debe considerarse —según lo ha su- 
gerido G. von Rad— como un rela- 
to sapiencial ejemplar, de contor- 
nos históricos más bien vagos y tipi- 
ficados. Tras las sagas narrativas de 
los capítulos precedentes viene ahora 
un relato de orientación parenética, 
aunque no privado de conexiones 
históricas sobre todo con el mundo 
egipcio. En esta historia José y sus 
hermanos no son ya antepasados tri- 


“El Señor ha colmado de bendiciones a mi amo y le ha enri- 


bales, sino individuos dotados de una 
compleja gama de reacciones, de cua- 
lidades y de sentimientos. 

Estamos en presencia de dos cua- 
dros redactados por la tradición J y 
por la E(la P sólo está presente mar- 
ginalmente) y centrados simultánea- 
mente en el personaje José, uno de 
los dos hijos de la esposa predilecta 
de Jacob, Raquel (el otro es el peque- 
ño Benjamin). José es presentado, 
después de unos episodios pintores- 
cos, como hombre de corte bien in- 
troducido en el mundo egipcio, capaz 
de pronunciar discursos elaborados, 
de interpretar los sueños, de gober- 
nar, de llevar a cabo una magnífica 
política económica. Se respira en es- 
tas páginas cierto aire de cosmopoli- 
tismo que hace pensar en la época de 
Salomón y en el optimismo sapien- 
cial de aquel período (siglo x a.C.). 
He aquí el planteamiento esquemáti- 
co de los dos cuadros: 


Los sueños y la venta de José (c. 37). Es el comienzo del 
Está dominada por dos secuencias: una en casa de Putifar y 


otra en las cárceles de Egipto (c. 39). 
Primero y segundo encuentro de José con sus hermanos 


La túnica manchada de sangre y la venta de José, Es el comien- 


Está dominada por dos secuencias, en las que José interpreta 
dos sueños del panadero y el copero real y dos sueños del 


Y AHVISTA 
1.2 escena: 
drama. 
2.* escena: 
3.2 escena: 
(cc. 42-45: trozos). 
ELOHÍSTA 
[.2 escena: 
zo del drama (c. 37). 
2.2 escena: 
faraón (cc. 40-41). 
3.2 escena: 


Tres encuentros de José con sus hermanos (cc. 42; 45; 50), 
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En esta historia aparece un nuevo 
concepto típicamente sapiencial de 
la presencia de Dios y de su acción en 
la historia. Dios no interviene con 
gestos poderosos; su obrar no puede 
separarse de la trama normal de la 
existencia y de las opciones humanas. 
Sólo para el que mira los aconteci- 
mientos con fe el obrar divino es vi- 
sible y descifrable. En definitiva, su 
presencia reside en el corazón huma- 
no. La historia, incluso individual, 
que a menudo se presenta como un 
amasijo de contradicciones y de amar- 
guras, adquiere entonces una dimen- 
sión de esperanza y una lógica más 
profunda. 

El libro del Gén (y por tanto la 
misma historia de José) se cierra con 
una mirada al futuro de Israel, futuro 
que está trazado por el antiguo poe- 
ma que contenía las bendiciones de 
Jacob (c. 49), dirigidas a las doce tri- 
bus. Casi nos parece contemplar un 
mapa geográfico e histórico de Pa- 
lestina: la sucesión de las tribus no es 
una árida enumeración notarial, sino 
una secuencia de oráculos que con- 
servan ecos históricos de la época 
misma de los jueces. 

Hay una bendición, la reservada a 
Judá, que, a pesar de la oscuridad del 
texto, ha sido releída por la tradición, 
sobre todo cristiana, en clave mesiá- 
nica. La exaltación de la dinastía da- 
vídica que nacerá de esta tribu se 
proyecta hacia un rey ideal, “vástago 
legítimo que reinará como verdadero 
rey, con sabiduría y ejercerá el dere- 
cho y la justicia en la tierra” (Jer 
23,5). He aqui el núcleo de la bendi- 
ción pronunciada sobre Judá: “El ce- 
tro no será arrebatado de Judá ni el 
bastón de mando de entre sus pies 
hasta que venga aquél a quien perte- 
nece y a quien los pueblos obedece- 
rán” (Gén 49,10). Jerónimo, al tra- 
ducir “hasta que venga el que ha de 
ser enviado” (es decir, el mesías), aco- 
modó el texto a la tradición mesiáni- 
ca davídica [/ Mesianismo]. 
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Pero ese futuro que las bendiciones 
de Jacob, testamento paralelo al de 
Moisés (Dt 33), está perfilando ahora 
en el horizonte de Israel tiene que 
pasar una larga y amarga prepara- 
ción: la que experimentará Israel 
bajo la opresión de los faraones. Las 
últimas palabras de / Jacob-Israel se 
abren entonces a la próxima tragedia 
que describe el libro siguiente del 
/ Exodo, pero también a la esperanza 
de libertad y de salvación que Dios 
ofrecerá continuamente a su pueblo: 
“Yo voy a morir, pero Dios vendrá 
ciertamente en vuestra ayuda y Os 
hará subir de esta tierra a la tierra 
que él prometió a Abrahán, Isaac y 
Jacob” (Gén 50,24). 
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SumMarIo: 1. El gozo en el AT: 1. Terminolo- 
gía; 2. Los gozos terrenos; 3. El gozo por las 
maravillas de Dios; 4. Israel, comunidad de 
gozo; 5. El gozo mesiánico; 6. El gozo eterno 
con Dios. H. El gozo en el NT: 1. Terminología; 
2. El evangelio como gozo: a) El preludio, b) El 
gozo por la presencia de Cristo, c) Un gozo des- 
conocido, d) La “hora” de Jesús. 3. El gozo de 
la comunidad cristiana; 4, La enseñanza apostó- 
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lica; a) La fuente del gozo cristiano, b) El gozo 
en el sufrimiento por Cristo; 5. El gozo sin fin. 


1. ELGOZO EN EL AT. 1. TER- 
MINOLOGÍA. La lengua hebrea, más 
bien parca en sinónimos, se muestra 
rica en raíces verbales (se han conta- 
do 13) y en vocablos (27) para expre- 
sar la variedad de sentimientos y de 
manifestaciones externas del gozo, 
especialmente religioso. Las princi- 
pales raíces son gil, exultar, jubilar, 
con manifestaciones variadas y refe- 
ridas a la alabanza de Dios; samah, 
alegrarse, y simhah, alegría, muchas 
veces en paralelo con gíl; sís, gozar, 
y sasón, gozo; ranan, aclamar, rena- 
nah, júbilo; rwn, voz de júbilo. 


2. LOz GOZOS TERRENOS. El AT 
concede amplio espacio a los gozos 
terrenos, considerados como un don 
de Dios (Qo 2,24; 3,13) y derivados 
del uso moderado de los bienes de- 
rramados por el Creador en el mundo 
y en las relaciones humanas, como 
una pausa de serenidad para aliviar 
las insoslayables tribulaciones. El 
vino está hecho para alegrar el cora- 
zón del hombre (Jue 9,13; Sal 104,5; 
Si 21,275); causa de gozo es el fruto 
del trabajo (Qo 4,22), la cosecha de 
frutos, la vendimia, la siega, celebra- 
das con festejos (Is 16,10; 9,2; Sal 
126,55). Ocasión de alegría colectiva 
son también algunos acontecimien- 
tos públicos: una victoria militar 
(1Sam 18,6), la consagración del rey 
(1Re 1,40), la dedicación de las mu- 
rallas de Jerusalén después de su des- 
trucción (Neh 12,43), la vuelta de los 
prisioneros (Sal 126,55). 

Se le concede un relieve especial a 
ciertos gozos más gratificantes: la ar- 
monia familiar (Dt 12,7; Sal 118,25), 
una mujer virtuosa (Prov 5,18; Qo 
9,9; Si 26,1-4; Is 62,5), la descenden- 
cia (1Sam 2,1.5; Sal 113,9). 

Todos estos gozos son un premio 
para el que tiene fe en los compromi- 
sos de la alianza con Dios (Dt 28,3- 
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6), que los niega, por el contrario, a 
los prevaricadores (Dt 28,16-19.30- 
33; Jer 33,11). El Señor condena so- 
lamente el gozo por el mal cometido 
(Prov 2,14). Un corazón alegre le va 
bien a la salud (Si 17,22) y ahuyenta 
la melancolía y la preocupación por 
la caducidad de los bienes de este 
mundo (Qo 2,24s; 3,13.22). 


3. ELGOZOPORLAS MARAVILLAS 
DE Dios. El israelita creyente mani- 
fiesta, especialmente en la oración, 
un asombro lleno de gozo por las 
maravillas de la creación, que revelan 
la gloria de Dios (Sal 8; 19,2-7; 104). 
La experiencia histórica del pueblo 
ofrece, en las intervenciones incluso 
clamorosas de Yhwh que subrayan 
las grandes etapas de su designio de 
salvación y que atestiguan su miseri- 
cordia incansable, motivos urgentes 
de gratitud exultante (Sal 78; 103; 
105; 126). El pecador recupera el 
gozo en el perdón de Dios (Sal 
51,10,14). La fuente del gozo está en 
Dios (Sal 33,21; 37,4; 104,34; J1 2,23; 
Hab 3,18); es gozo su palabra (Jer 
15,16) su ley (Sal 119,14.16. 
111.143.162; Neh 8,16). 


4, ISRAEL, COMUNIDAD DE GOZO. 
El gozo de cada uno de los creyentes 
se convierte en gozo coral, afectando 
a toda la comunidad reunida en la 
presencia de Dios y en su “casa”, el 
templo, adonde se iba en peregrina- 
ción en los días de fiesta (Sal 42,5; 
43,35; 68,4-9; 95,1s; 100,2; Is 30,29; 
56,7). El Salterio traduce en poesía y 
en oración la fe, la esperanza y el 
amor de Israel a su Dios, que daban 
un tono de júbilo a las festividades 
judías con himnos, cánticos, coros, 
música y danzas (Sal 47,2.7; 81,2s; 
89,16; 95,1s; 98,4-6; 105,25; 149,3). 

El sábado dedicado al Señor era la 
“delicia” de Israel (Is 58,13); las fies- 
tas anuales, días hechos por Dios 
para el gozo de su pueblo (Sal 
118,24), eran verdaderas explosiones 
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de júbilo, como las fiestas de las se- 
manas y la de las chozas (Dt 16, 
11.14). Los libros históricos del AT 
resaltan la atmósfera de gozo del día 
de la / pascua en circunstancias par- 
ticularmente importantes para la his- 
toria de Israel, por ejemplo la pascua 
que vio reunidos a los israelitas que 
estaban ya divididos en dos reinos 
(2Crón 30,21-25). Después de regre- 
sar del destierro en Babilonia se ce- 
lebraron con especial júbilo la fiesta 
de la dedicación del templo y de la 
restauración del culto, y la fiesta de 
las chozas o de los tabernáculos (Esd 
6,16-22; Neh 8,17). 

Los sacrificios ofrecidos en el tem- 
plo tenían que ser una manifestación 
de gozo (Dt 12,12; cf 1Crón 29,22; 
2Crón 29,30). El gracioso Sal 133 
expresa la felicidad de la asamblea 
sagrada con la metáfora del aceite 
perfumado, que envuelve en una at- 
mósfera de dulzura a los que partici- 
pan de la misma alegría (cf también 
Sal 23,5; 45,8s; Qo 9,75), y con la del 
rocío, imagen del gozo (Is 26,19) y de 
la bendición divina, porque está en el 
origen de la fertilidad de la tierra 
santa (Gén 25,28.39). 


5. EL GOZO MESIÁNICO. La litur- 
gla hacía revivir a Israel su pasado 
glorioso y alimentaba sus esperanzas 
en la suprema intervención salvífica 
de Dios, que había prometido enviar 
al mesías para inaugurar los tiempos 
de un nuevo gozo (Is 9,9, citado por 
Mt 4,12-16). La redención mesiánica 
se ve en la perspectiva de un éxodo, 
grandioso y lleno de júbilo, que dará 
a luz al nuevo pueblo de Dios, lo 
mismo que el éxodo de Egipto había 
dado origen al antiguo Israel (Dt 
32,5-10). El anuncio de la redención 
es una invitación al gozo (Sof 3,14; Jl 
2,21.23; Lam 4,21), a la “alegría y 
gozo para siempre” (Bar 4,23.26s). 

En el nuevo éxodo exultará igual- 
mente toda la creación: el desierto 
florecido, los cielos, las montañas, 
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las profundidades de la tierra, los 
bosques (Is 35,1s; 44,23), porque 
Yhwh consolará a Sión (Is 49,13). 
Los rescatados entrarán en procesión 
en Jerusalén “entre gritos de júbilo y 
alegría eterna” (Is 35,10; 51,11), un 

ozo precioso y sin límites (Is 61,3. 
7.10). La ciudad santa será “un gozo” 
para sus hijos (Is 65,18s; 66,10.14) e 
Israel acogerá jubiloso al rey mesías, 
manso y pacífico (Zac 9,9). 


6. EL GOZO ETERNO CON Dios. 
La felicidad de vivir en la presencia 
de Dios y la profunda emoción que 
acompañaba al ejercicio del culto en 
el templo, se proyectan en el Sal 16,11 
hacia una inefable saciedad de gozo 
más allá de los confines de la vida 
terrena: “Me enseñarás el camino de 
la vida, plenitud de gozo en tu pre- 
sencia, alegría perpetua a tu dere- 
cha”. Esta misteriosa intuición del 
salmista viene después de haber in- 
vocado la protección de Dios, confir- 
mando la fidelidad del Señor como 
su sumo bien y su horror por el culto 
a los idolos, y declarando la exulta- 
ción de todo su ser por tener siempre 
delante al Señor, en la certidumbre 
de que ni siquiera la tumba y la co- 
rrupción podrán poner fin a su gozo: 
Dios no lo engañará y la comunión 
con él, íntimamente saboreada en la 
tierra, será indestructible (Pedro y 
Pablo refieren las palabras del salmo 
a Cristo resucitado y glorioso: He 
2,25-27; 13,35). 


M. ELGOZO EN EL NT. 1. Ter- 
MINOLOGÍA. En el NT el gozo se ex- 
presa con tres familias de vocablos: 
el verbo jaíro, gozar (usado también 
en la fórmula de saludo: jaíre), y el 
sustantivo jára, gozo, indican el sus- 
trato del gozo, el estado de bienestar 
que éste produce; el verbo euphraíno, 
alegrar, y euphrosyne, alegría, con 
un significado que no se distingue 
claramente de jairó y de jára; el ver- 
bo agalliáo (agalliáomali), exultar, y 
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el sustantivo agallíasis, exultación, 
indican a menudo las manifestacio- 
nes externas de la alegría, especial- 
mente en el culto. 


2. EL EVANGELIO COMO GOZO. 
a) El preludio. En el NT el gozo re- 
ligioso refleja la nueva realidad de 
los últimos tiempos de la historia de 
la salvación. Sobre todo en Lc y en 
He aparece con mayor frecuencia el 
tema del gozo, que en Lc 1-2 es como 
un hilo conductor de la narración. 

El anuncio de la concepción del 
precursor de Jesús es portador de 
“gozo y alegría” y serán muchos los 
que “se alegrarán por su nacimiento” 
(Lc 1,14.58). El mismo Juan, en el 
seno de su madre, da un salto de guzo 
ante las primeras palabras de María 
(Lc 1,44). 

En el saludo de Gabriel a la Virgen, 
el jaíre inicial (Lc 1,28) es traduci- 
do por un gran número de exegetas 
como “alégrate”, en vez de “ave” o de 
“Salve”, en relación con otros textos 
proféticos que anunciaban el gozo 
mesiánico (Sof 3,14; J1 2,21; Zac 9,9; 
Lam 4,21). El Magnificat de María 
es una explosión de gozo por las 
“grandes cosas” realizadas en ella por 
la omnipotencia y la santidad de 
Dios, con que comienza el cumpli- 
miento de las promesas de salvación 
hechas alos antiguos padres de Israel 
(Le 1,46-55). En Belén un ángel “evan- 
geliza” a los pastores el nacimiento 
del mesías como “una gran alegría” 
para todo el pueblo de Dios (Le 
2,10). 

Hay que advertir que Lucas es el 
Único que usa constantemente el ver- 
bo “evangelizar” (10 veces en el evan- 
gelio y 15 veces en los Hechos), casi 
como una referencia implícita al ale- 
gre anuncio del ángel, que da el tono 
al mensaje en la buena nueva. 


b) El gozo por la presencia de 
Cristo. El tiempo en que Jesús mesías 
anuncia la llegada del reino de Dios 
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a la tierra es un tiempo de gozo, como 
el de un banquete de bodas (Lc 5,34; 
Mt 9,15; Mc 2,19); Juan Bautista, en 
referencia a Cristo, se define como 
“amigo del esposo”, cuya voz escucha 
jubiloso después de haber llevado a 
cabo la misión de preparar al pueblo 
para su acogida (Jn 3,29). 

El gozo del tiempo del evangelio se 
proyecta hacia atrás, a los siglos de la 
promesa y de la esperanza, a Abra- 
hán, que saltó de alegría al ver “el 
día” del mesías (Jn 8,58). La imagen 
tradicional del banquete para indicar 
el conjunto de los bienes mesiánicos 
se encuentra con frecuencia en Le 
(son propios suyos los vv. 14,15; 
22,16; cf 16,22 y 22,30). 

Los 72 discípulos enviados por Je- 
sús para anunciar el reino de Dios 
vuelven llenos de gozo por los prodi- 
gios que han acompañado a su pre- 
dicación, y el maestro les invita a 
alegrarse más bien por el hecho de 
ser contados entre los elegidos (Le 
10,17-20). 

El mismo Jesús, “lleno de gozo 
bajo la acción del Espíritu Santo” 
(Lc 10,21: expresión única en el NT), 
alabó y glorificó al Padre por haber 
revelado a los “pequeños” los miste- 
rios del reino. La gente que sigue a 
Jesús goza al ver las cosas admirables 
que realiza (Lc 13,17), y no es difícil 
ver en el elogio de una mujer a la 
madre de Jesús la alegría de haber 
podido escuchar asu Hijo (Le 11,27). 

El admirable tríptico de las pa- 
rábolas de la misericordia de Le 15 
expresa en un crescendo acuciante el 
gozo por la conversión del peca- 
dor que ha vuelto al Padre: un gran 
gozo entre los hombres de la tierra 
y gozo mayor todavía en el cielo 
(Lc 15,65.9s). El padre de la parábola 
del hijo pródigo, que es realmente la 
parábola de la prodigalidad del amor 
del Padre, ordena un insólito y nece- 
sario banquete por haber encontrado 
de nuevo a su hijo (Le 15,22;24,32, 
con el uso del verbo euphraíno que 
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no se encuentra en ningún otro sitio 
de los evangelios). 

En el encuentro con Zaqueo, el 
publicano marginado y despreciado 
de todos, el comportamiento de Je- 
sús, que se autoinvita a casa del “pe- 
cador”, escandaliza a la gente, pero 
llena de alegría al publicano salvado 
(Lc 19,6). En vísperas de la pasión, la 
entrada mesiánica triunfal de Jesús 
en Jerusalén desencadena la alegría 
de “todos los que iban con él” (Le 
19,375). 


c) Un gozo desconocido. La úl- 
tima “bienaventuranza” del sermón 
de la montaña anuncia para el futuro 
el gozo y la alegría a los que sean 
insultados, perseguidos y acusados 
falsamente por causa de Cristo, ya 
que será grande su recompensa en el 
cielo (Mt 5,11s; cf Lc 6,225). El AT 
conoce el gozo después del sufrimien- 
to (Is 35,10; 51,11; 61,7; Sal 126,5), 
pero no el gozo en el sufrimiento, 
ignorado también en el judaísmo. Es 
un gozo totalmente nuevo, paradóji- 
co y original en la enseñanza de Cris- 
to. La bienaventuranza de los afligi- 
dos que serán consolados (Mt 5,4) es 
en Lc 6,21: “Dichosos los que ahora 
lloráis, porque reiréis”: es el único 
texto del NT en que aparece el verbo 
gheláo, reír, en sentido religioso. 


d) La“hora” de Jesús. En el cuar- 
to evangelio esta “hora” es, desde el 
punto de vista de los hechos exterio- 
res, la muerte dolorosa de Jesús; pero 
en la perspectiva del designio divino 
de la salvación que llega a su cumpli- 
miento es también la hora de la glo- 
rificación del Hijo obediente al Padre 
en su inmolación como víctima de 
redención. El drama de la pasión 
dará sus frutos de gozo en el tiempo 
de la Iglesia. Los discípulos de Jesús, 
durante la última cena, están tristes 
porque les anuncia su separación, 
pero el maestro les asegura que lo 
verán de nuevo: “Vuestro corazón se 
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alegrará y nadie os quitará ya vuestra 
alegría” (Jn 16,22). Efectivamente, 
los discípulos se alegran al ver al re- 
sucitado (Jn 20,20) con una alegría 
llena de asombro (Lc 24,41); y, des- 
pués de que Cristo volvió a su Padre, 
ellos regresaron a Jerusalén “con 
gran alegría” (Lc 24,52: es la conclu- 
sión del tercer evangelio). 


El gozo estable de los discípulos 
nace de su fecunda comunión de vo- 
luntad y de amor con el Cristo glo- 
rioso (Jn 15,10s), de la certeza de ser 
siempre escuchados cuando recen en 
su nombre (Jn 16,235); y será com- 
pleto, pleno, perfecto, imposible de 
suprimir e imperecedero (Jn 15,11; 
16,24; el gozo “pleno” es una expre- 
sión típica de Jn), ya que será el gozo 
mismo de Cristo el que se derramará 
en sus corazones (Jn 17,13) por la 
riqueza de los dones salvíficos deri- 
vados de su muerte y de su gloria. 


3. EL GOZO DE LA COMUNIDAD 
CRISTIANA. El gozo saboreado de an- 
temano por la asamblea sagrada de 
Israel es, en su plenitud, la caracterís- 
tica del nuevo pueblo de Dios reuni- 
do en la Iglesia desde el día de pen- 
tecostés por el Espíritu Santo (He 
2,46), que marcará además el co- 
mienzo del gozo en la persecución y 
en los ultrajes que padecen los após- 
toles por el nombre de Cristo (He 
5,41; “llenos de gozo y del Espíritu 
Santo” en He 13,52). 

El anuncio del evangelio sembrará 
el gozo en Samaría (He 8,8) y en 
todos los que, como el ministro de la 
reina de Etiopía y el carcelero de Fi- 
lipos, entren en el reino de Dios (He 
8,39; 16,34). 

Bernabé, enviado a Antioquía por 
la comunidad de Jerusalén, compro- 
bará con gozo los primeros éxitos de 
la predicación evangélica entre los 
paganos (He 11,23), que a su vez se 
alegrarán por haber sido constituidos 
herederos de las promesas de salva- 
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ción hechas a Israel (He 13,48). Las 
conquistas de Pablo entre los paga- 
nos son acogidas con gozo por las 
comunidades cristianas de Fenicia y 
de Samaría (He 15,3), y los paganos 
se alegran porque los apóstoles los 
declaran libres de la ley de Moisés 
(He 15,31). 


4. LA ENSEÑANZA APOSTÓLICA. 
a) La fuente del gozo cristiano. En el 
escrito apostólico más antiguo está 
ya presente, en un contexto concreto, 
el gozo que es el don de Cristo. Los 
fieles de Tesalónica se han hecho imi- 
tadores de Cristo y de Pablo, “reci- 
biendo la predicación con el gozo del 
Espíritu Santo” (1Tes 1,6). A pesar 
de la persecución (ITes 2,14; 3,35), 
los cristianos han experimentado la 
bienaventuranza evangélica, porque 
nadie se alegra en el sufrimiento apo- 
yado sólo en la virtud natural. En sus 
cartas, Pablo afirmará que la alegría 
es realmente “fruto del Espíritu San- 
to” (Gál 5,22), junto con “el amor, la 
paz, la generosidad, la benignidad, la 
bondad, la fe”; un fruto diferenciado 
que se unifica en su única fuente, el 
Espíritu, y que afecta a toda la vida 
cristiana personal. La alegría total- 
mente espiritual es la que da el tono 
a la fe (2Cor 1,24; Flp 1,25), la que 
nutre la esperanza (Rom 12,12): 
“Que el Dios de la esperanza llene de 
alegría y paz vuestra fe, y que la fuer- 
za del Espíritu Santo os colme de 
esperanza” (Rom 15,13); la caridad 
se derrama igualmente en los corazo- 
nes por medio del Espíritu Santo que 
reciben (Rom 5,5). Dios quiere a los 
cristianos “siempre alegres” en la ora- 
ción incesante y en la acción de gra- 
cias (ITes 5,16-18). El gozo perma- 
nente se alimenta de la comunión con 
Cristo (Flp 4,4s). En una palabra, 
“el reino de Dios es... gozo” (Rom 
14,17), y el anuncio evangélico de 
nuestra comunión con el Padre y el 
Hijo es plenitud de gozo (lJn 1,4; 
2Jn 12). 
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b) El gozo en el sufrimiento por 
Cristo. El tema, ya presente en He, 
vuelve a aparecer con insistencia so- 
bre todo en la experiencia personal 
de Pablo. Al final de un sumario pro- 
visional de sus trabajos apostólicos, 
proclama que está siempre alegre 
(Cor 6,10), “lleno de consuelo y de 
alegría en medio de todas mis pena- 
lidades” (2Cor 7,4). Ni siquiera las 
contrariedades que proceden de den- 
tro de la comunidad le impiden sen- 
tirse dichoso (Flp 1,175). Todo lo so- 
porta con gozo por el provecho de 
los fieles y para completar en su carne 
“Lo que falta a la pasión de Cristo por 
su cuerpo” (Col 1,24); incluso su mar- 
tirio sería un motivo de alegría para 
él y para todos (Flp 2,175). 

La carta a los Hebreos (12,2) pro- 
pone a los cristianos perseguidos el 
ejemplo de Cristo, el cual, “para ob- 
tener la gloria que se le proponía, 
soportó la cruz, soportando valiente- 
mente la ignominia”. Jesús renunció 
a una vida feliz (cf Flp 2,6) y rechazó 
la tentación del poder y de la gloria 
terrena (Lc 4,6; Jn 6,15), escogiendo 
Una muerte cruel y considerada como 
ignominiosa. Los fieles perseguidos 
y privados de sus bienes aceptan por 
eso mismo su despojo, “conscientes 
de estar en posesión de una riqueza 
mejor y permanente” (Heb 10,34). 

Santiago (1,2) exhorta a los cris- 
tianos a “tener como suprema alegría 
las diversas pruebas” a que pueden 
verse sometidos. 

El texto de la 1Pe 1,6-9, que es casi 
un comentario a la bienaventuranza 
evangélica de la persecución, invita a 
los cristianos severamente probados 
(Pe 4,12) a considerar la tribulación 
como una ocasión de demostrar la 
pureza de su fe, y por amor de Cristo, 
a “alegrarse con un gozo inenarrable 
y radiante” con vistas a la obtención 
de la salvación. 


5. EL GOZO SIN FIN. Los siervos 
fieles entrarán “en el gozo” de su Se- 
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ñor (Mt 21,23); y el Apocalipsis reco- 
ge el tema profético de los cielos nue- 
vos y de la tierra nueva en la Jerusa- 
lén celestial, en la que ya no habrá 
llanto ni dolor (Ap 21,1-4; cf 1s 65,17- 
19, que lleva hasta su grado más alto 
la expresión del gozo). Los redimidos 
participarán del banquete de bodas 
del cordero con su esposa, la Iglesia, 
en medio del regocijo y la alegría 
general (Ap 19,75). El alborozo del 
cielo se traduce en un coral litúrgico 
de gozo, que con himnos y exclama- 
ciones recorre todo el libro. 

En conclusión, “el cristianismo fue 
una explosión de gozo y es todavía 
hoy para cada alma entusiasmo de 
vivir... El que no exulta en lo más 
íntimo de su ser sacudido por esta 
novedad, no es cristiano” (L. Cer- 
faux, La théologie de la gráce selon 
St. Paul, en “La Vie Spirituelle” 353 
[1950] 5). 


BIBL.: Saebo M., 3r, en DTMAT 1; 
WESTERMANN C., gíl, en DTMAT 1, 591-596; 
GLNT 1, 51-58; Ml, 1199-1210; DCBNT 772- 
783, DSA M VU, 1236-1243; HumerT P., “Lae- 
tari et exultare” dans le vocabulaire religieux de 
VAT, en “RHPR” 22 (1941) 186-214; Spico C., 
Theologie morale du NT1, Gabalda, París 1965, 
155-158; DuponT J., Les Béatitudes 11, Gabalda, 
París 1969, 319-345; Navone J., Lucan joy, en 
“Scripture” 20 (1968) 49-62; BEauPERE N., St. 
Paul et la joi, Cerf, París 1-93, Morrice W.G., 
“Joy” in the NT, The Parternoster Press, Exeter 
1984. 
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Sumario: l. La guerra en el Oriente antiguo y 
en la Biblia: 1. El fondo cultural común: a) El 
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dato mitológico; b) Reflejo en el mundo bíblico; 
2. El tema de la guerra en la Biblia. 11. La guerra 
en la historia del AT: 1. Los acontecimientos 
bélicos: a) Los comienzos, b) Desde David has- 
ta el destierro, c) Después del destierro; 2. Ejér- 
cito, armas, técnicas militares; 3. Las consecuen- 
cias de la derrota. IL. El aspecto religioso de la 
guerra en el AT: 1. La “guerra santa”: a) La 
fundamentación teológica, b) La implicación de 
Dios; 2. La victoria; 3. El “anatema”. IV. La vida 
religiosa como “milicia”: 1. En el plano indivi- 
dual; 2. En el plano comunitario; 3. La dimen- 
sión escatológica. V. La guerra en el NT: 1. La 
guerra como acontecimiento humano; 2. La gue- 
rra definitiva en sentido religioso: a) Cristo ven- 
cido y vencedor, b) La vida cristiana como com- 
bate, c) El combate final. 


Il. LA GUERRA EN EL ORIEN- 
TE ANTIGUO Y EN LA BIBLIA. 
En la doctrina bíblica el tema de la 
guerra no comprende solamente el 
choque violento entre hombres o gru- 
pos humanos y los problemas que de 
allí se derivan. Se utiliza además para 
interpretar el sentido profundo de la 
vida humana en la tierra; por eso, 
tanto la historia universal como la 
vida de los individuos se ven como 
un terreno en el que chocan el bien y 
el mal, poniendo en juego no sólo la 
suerte última de la humanidad y de 
cada individuo humano, sino tam- 
bién la suerte última del universo 
que, según la Biblia, sólo existe en 
función del hombre. Una visión se- 
mejante tiene raíces complejas, que 
se deben en parte a la cultura común 
del Oriente antiguo y a la forma es- 
pecial con que los libros de la Biblia 
utilizan algunos de sus materiales, 
pero que principalmente afectan a la 
sustancia de la fe de Israel. 


1. EL FONDO CULTURAL COMÚN. 
La cultura del antiguo Oriente coloca 
la lucha en la base de la existencia del 
universo y de la humanidad. 


a) El dato mitológico. La inter- 
pretación mítica, politeísta y tenden- 
cialmente panteísta de los grandes 
fenómenos naturales y de las fuerzas 
que allí entran en acción encuentra 
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su síntesis en la interpetación de la 
cosmogonía como resultado de la gue- 
rra entre divinidades primordiales 
monstruosas, que personifican a los 
elementos constitutivos del cosmos: 
recordemos el poema Enuma eli 
(ANET, 62-70). Las guerras históri- 
cas entre los pueblos se concebirán, 
por consiguiente, como una conti- 
nuación del tiempo de la guerra cós- 
mica, haciendo intervenir continua- 
mente a las divinidades supremas de 
los diversos pueblos. 


b) Reflejo en el mundo bíblico. 
La Biblia, aunque conserva como 
material expresivo, especialmente en 
las partes poéticas, ciertas resonan- 
cias de los mitos (Leviatán, Rajab: cf 
Sal 74,14; 89,11), rechazó drástica- 
mente la base misma de la concep- 
ción de la guerra cósmica primordial, 
en virtud de su fundamento mono- 
teísta y creacionista: los grandes ele- 
mentos del universo son criaturas, 
instrumentos dóciles en las manos 
del Creador (cf Am 9,4; Sal 104,26). 
La misma visión del desarrollo de la 
humanidad dentro de una perspecti- 
va de lucha entre el bien y el mal es 
totalmente distinta de la concepción 
pagana, que ve en las guerras huma- 
nas el choque entre divinidades opues- 
tas. Por eso mismo, la vinculación 
con la cultura común se queda, ante 
todo, en un nivel de imagen, sin afec- 
tar en nada a la sustancia de la doc- 
trina religiosa. 


2. ELTEMA DE LA GUERRA EN LA 
BIBLIA. En los libros bíblicos el tema 
de la guerra se trata en un doble pla- 
no: el de los acontecimientos, que 
comprende los aspectos humanos del 
fenómeno guerra (lo trataremos tan- 
to desde el ángulo histórico-político 
como desde el histórico-arqueológi- 
co), y el religioso. Este último descu- 
bre ante todo la intervención de Dios 
y de su providencia en la trama de los 
acontecimientos, especialmente de 
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los que tocan a Israel; pero más allá 
de éstos, y dentro de la estructura de 
la obra divina de salvación, descubre 
una dialéctica de guerra (combate, 
asechanzas), en la que se enfrentan 
no ya los elementos cósmicos o las 
divinidades concretas, sino Dios mis- 
mo y el “adversario” (Satanás), que 
no sin motivo es presentado como 
“la serpiente” (Gén 3,1-15; Ap 12,9; 
20,10). En esta guerra el hombre no 
puede limitarse a ser objeto pasivo 
de la contienda. Necesariamente tie- 
ne que tomar posición. Si, sobre la 
base de la fe en Dios señor de la 
historia, también las guerras huma- 
nas de Israel se conciben como domi- 
nadas o dirigidas por Dios, esto se 
debe a la doble convicción de que 
todos los acontecimientos humanos 
(y también, por tanto, los aconteci- 
mientos militares) están bajo el do- 
minio de Dios, y que los aconteci- 
mientos de Israel en particular entran 
en el desarrollo del plan especial de 
Dios para con él. 

Obsérvese, finalmente, que el tema 
de las guerras a nivel histórico sólo se 
trata en el AT (historia “sagrada”, 
pero también historia de una nación 
entre las naciones), mientras que el 
punto de vista religioso, aunque pre- 
sente de forma clara en el AT, es 
prácticamente el único que desarrolla 
el NT (que no se refiere ya a una 
“nación”, sino a toda la humanidad 
salvada: cf Ap 5,9). 


Il. LA GUERRA EN LA HIS- 
TORIA DEL AT. El asentamiento 
de Israel en Canaán y la colocación 
de esta región en el punto de paso 
obligado entre las áreas de influencia 
mesopotámica y egipcia explican la 
frecuencia de las guerras en la histo- 
ria del AT. Pero el interés de los tex- 
tos bíblicos no es ni histórico ni mi- 
litar, sino religioso; y las informacio- 
nes sobre la estructura de los hechos 
son secundarias respecto a la lectura 
de su significado religioso. Por eso 
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mismo muchas veces los informes 
propiamente históricos que transmi- 
ten los textos son fragmentarios y 
muchas circunstancias permanecen 
en la oscuridad. 


1. Los ACONTECIMIENTOS BÉLI- 
cos. En los comienzos de Israel, a 
nivel de vida tribal, todos los hom- 
bres válidos, en caso de necesidad, 
tenían que tomar las armas en defen- 
sa del grupo. Encontramos ya cir- 
cunstancias de este tipo en la histo- 
ria de Abrahán (Gén 14) y de Jacob 
(Gén 34). 


a) Los comienzos. En el origen 
de la historia de Israel tiene una im- 
portancia capital la promesa de la 
posesión de la tierra de Canaán, re- 
gión ocupada ya por otros pueblos, 
y que por eso mismo tenía que ser 
conquistada. El pueblo emigrante en 
el desierto (Núm 1-2 y 10) es presen- 
tado como un ejército en marcha. Se 
trata, sin duda, de una idealización 
posterior. También es ideal el cua- 
dro de la conquista de Trasjordania 
(Núm 32) y de Cisjordania (Jos 1-12) 
por parte de todo el pueblo unido. 
Este cuadro queda reestructurado 
por Jue 1; y la continuación de este 
libro hace pensar en tribus concretas 
o en agrupaciones de tribus que lu- 
chaban por su supervivencia. En rea- 
lidad, la conquista debió llevarse a 
cabo de una forma compleja, a través 
de una penetración gradual, que su- 
puso también ciertamente acciones 
de guerra. Un proceso similar se ob- 
serva igualmente en la resistencia con- 
tra los filisteos y en la vida aventurera 
de David [/ Josué II; / Jueces]. 


b) Desde David hasta el destierro. 
Sólo con la monarquía se consigue 
en Israel una organización militar es- 
table. Más aún, según 1Sam 8 es pre- 
cisamente la necesidad de esta orga- 
nización lo que tiene una función de- 
cisiva en la exigencia del pueblo de 
tener un rey. 
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De / David se recuerdan las gue- 
rras de expansión y de afianzamiento 
de las fronteras. En Israel hay enton- 
ces un cuadro militar fijo, que en 
caso de necesidad forma el entrama- 
do de un ejército más consistente, 
reclutado entre el pueblo. Así parece 
que es cómo funciona el aparato mi- 
litar durante toda la monarquía. 

Después de Salomón, los dos rei- 
nos que surgieron del cisma estarán 
frecuentemente en guerra, primero 
entre sí y luego contra enemigos ex- 
teriores o para reconquistar territo- 
rios perdidos. Desde mediados del 
siglo 1X las principales guerras las sos- 
tendrán sobre todo grupos de pue- 
blos aliados, entre ellos los dos rei- 
nos, en contra de los grandes impe- 
rios. Estos destruirán Samaría (721) 
y Jerusalén (587). Desde entonces no 
habrá ya un Estado con el que pueda 
identificarse la totalidad del pueblo 
de Israel. 


c) Después del destierro. Con la 
destrucción de los dos reinos y con la 
deportación comienza la diáspora, 
primero por Mesopotamia y luego 
por el mundo helenista y romano. 
Sólo la fracción del pueblo que se 
quedó en Judea o regresó allá volverá 
a conocer, como protagonista, nue- 
vos episodios bélicos: en tiempos de 
los asmoneos contra los seléucidas, y 
al principio de la era cristiana contra 
los romanos (67-70 y 132-135 d.C.). 

En conclusión, en el conjunto de la 
historia del AT encontramos sobre 
todo guerras de conquista en tiempos 
de la entrada en Canaán y en tiempos 
de David. En la inmensa mayoría de 
los otros casos se trata, en diversos 
niveles, de guerras defensivas. Pero 
en ningún caso la guerra es conside- 
rada como legítima si hay en ella al- 
guna indicación contraria por parte 
de Dios (ef Is 7,1-17). 

Junto con el dato militar y político 
vemos que figura siempre el aspecto 
religioso de los acontecimientos na- 
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rrados, que es el único decisivo en su 
juicio. 


2. EJÉRCITO, ARMAS, TÉCNICAS 
MILITARES. A la escasez y fragmenta- 
riedad de las noticias bíblicas en cues- 
tiones militares se añade en el área 
israelita la ausencia de material figu- 
rativo, que, por el contrario, abunda 
en otros lugares del Oriente antiguo. 

El ejército. En el centro del marco 
estable de la organización militar a la 
que hemos aludido parece ser que, a 
partir de David, había un cuerpo de 
mercenarios, reclutado entre israeli- 
tas y entre extranjeros (recuérdense 
los quereteos y los peleteos: 2Sam 
8,18; 15,18; 20,7.23) al servicio direc- 
to del rey, y que constituían también 
su guardia personal. Se tiene noticia 
de mercenarios extranjeros hasta los 
tiempos de Ezequias (Anales de Se- 
naquerib, en ANET, 287). 

En los tiempos más antiguos, el 
nervio del ejército era la infantería. 
Desde Salomón en adelante fue to- 
mando mayor importancia el arma 
de los carros. Pero no parece que 
hubiera nunca un cuerpo de caballe- 
ría auténtica. En los momentos de 
emergencia se movilizaban los hom- 
bres válidos del pueblo. Pero no sa- 
bemos de qué manera se ejercitaban 
y cómo estaban distribuidos estos 
efectivos, más allá de la lógica sub- 
división en grupos (de 1.000, 100, 50 
y 10). 

Las armas. También son escasas 
las informaciones que tenemos sobre 
las armas. Conocemos el nombre de 
algunas armas de ataque (hereb, 
espada; romah, lanza; hanít y Selah, 
jabalina; qe3er, arco; hes, flecha; 
gela”, honda) y de protección (ma- 
gen, escudo pequeño; sinnah, escudo 
grande; góba' o kóba', casco; Siryón 
o siryón, coraza, reservada especial- 
mente a los combatientes montados 
en carros). No se tienen noticias so- 
bre máquinas de guerra. Algunos han 
visto la catapulta en 2Crón 26,5; más 
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probablemente se trata de un para- 
peto de madera adosado a las mura- 
llas para proteger a los combatientes 
de las flechas de los asaltantes. 

Técnicas militares. Poco o nada 
sabemos de la estrategia y de la tác- 
tica que se usaba en Israel. Mayo- 
res noticias tenemos sobre las for- 
tificaciones, debido ante todo a los 
numerosos descubrimientos arqueo- 
lógicos, y sobre la guerra de asedio 
(cf 2Re 6-7 y 25), a la que la ley de 
Dt 20 reserva una larga exposición. 
La ciudad fortificada (Tr) constituía 
también el refugio para las poblacio- 
nes campesinas en caso de invasión. 
Se había prestado especial atención 
desde la época cananea (Meghiddo) 
al abastecimiento de agua. 

El asedio se resolvía o bien me- 
diante la conquista (asalto, traición o 
atrayendo a los sitiados a campo 
abierto) o bien por la rendición (por 
hambre, a la que se unía muchas ve- 
ces la peste). La más conocida entre 
todas en la historia de Israel es la 
caída de Jerusalén a manos de los 
caldeos (2Re 25 y Jer 39). 


3. LAS CONSECUENCIAS DE LA 
DERROTA. La conclusión de la guerra 
conducía de todas formas (incluso 
con la rendición antes de que comen- 
zasen las hostilidades) a la sumisión 
de la parte atacada, que, como míni- 
mo, se veía obligada a pagar tributo 
y a la esclavitud (asi los gabaonitas: 
Jos 9). Pero si la victoria se obtenía 
combatiendo, las condiciones de los 
vencidos eran todavía más duras: sa- 
queo, desmantelamiento de las forti- 
ficaciones, muerte de parte de la po- 
blación, reducción a la esclavitud y, 
en los casos extremos, destrucción 
total de la ciudad y matanza de sus 
habitantes. Sin embargo, por parte 
de Israel, excepto en el caso de ana- 
tema O herem, no se practicó la ma- 
tanza en masa de los vencidos (de 
los que se tomaban los esclavos) ni se 
les torturó al estilo de como solía 
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ocurrir en la historia oriental antigua. 
Los imperios mesopotámicos practi- 
caban comúnmente la deportación, 
en todo o en parte, de las poblaciones 
vencidas, sustituyéndolas muchas ve- 
ces (como ocurrió con el reino del 
norte: 2Re 17,14-41) por otras pobla- 
ciones. De los deportados de Judá 
hay que decir que, aunque al comien- 
zo del destierro pasaron por muchos 
apuros, nunca se vieron, sin embar- 
go, tratados como esclavos. 


Ill. EL ASPECTO RELIGIO- 
SO DE LA GUERRA EN EL 
AT. En el mundo antiguo la guerra 
iba siempre unida a actos religiosos. 
Pero desde los orígenes de Israel re- 
viste un carácter particular de “gue- 
rra santa”, arraigado en la sustancia 
misma de la fe del pueblo, es decir, en 
su certeza de haber sido elegido por 
Dios con vistas a una misión única. 
Esto condicionará profundamente la 
historia del AT. Es verdad que con el 
paso de los siglos el carácter sacral de 
la guerra perderá algo de su fuerza 
original, sobre todo en el plano con- 
creto. Pero seguirá estando muy vivo 
en el recuerdo de los hechos antiguos, 
como lo demuestra su influencia en 
la transmisión y sistematización de 
las tradiciones históricas y doctrina- 
les. Luego será recordado repetidas 
veces en la enseñanza profética, revi- 
virá en cierta medida en tiempos de 
los Macabeos y será recuperado de 
forma especial en la Regla de la gue- 
rra de Qumrán. 


1. LA “GUERRA SANTA”. No hay 
ningún texto bíblico específico que 
nos presente un cuadro de conjunto 
de los elementos esenciales de la 
“guerra santa”. Pero podemos iden- 
tificarlos en primer lugar a través de 
las narraciones relativas al período 
del desierto y de la conquista, la épo- 
ca de los jueces y comienzos de la 
monarquía y luego entre los presu- 
puestos de numerosos pronuncia- 
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mientos proféticos, sobre todo en 
cuestión de relaciones internaciona- 
les, así como en los indicios que se 
vislumbran en algunos textos poéti- 
cos, como los “cánticos” de Ex 15, Dt 
34, Jue 5, la “epopeya” del Sal 68 o 
la del Sal 18 y otros textos o frag- 
mentos singulares. 


a) La fundamentación teológi- 
ca. La doctrina de la “guerra santa” 
va íntimamente ligada a la experien- 
cia frontal de Israel, es decir, a la 
llamada divina que lo constituye 
como “pueblo de Dios”. Se vincula, 
por consiguiente, a las grandes voca- 
ciones fundamentales (Abrahán, Ja- 
cob, Moisés), encuentra sus primeras 
aplicaciones concretas en los hechos 
militares que acompañan la salida de 
Egipto y su base definitiva en los 
acontecimientos del Sinaí, de los que 
la historia siguiente no será más que 
el desarrollo natural. Precisamente 
porque todo esto incluye un designio 
superior, del que Israel se sabe inves- 
tido, las dificultades que impiden su 
supervivencia se verán, a la luz de 
este designio, como una resistencia 
que se opone a Dios mismo. Y las 
guerras dirigidas a derribar esa resis- 
tencia serán concebidas entonces, ló- 
gicamente, como “santas”: guerras 
“por” Dios y guerras “de” Dios; y 
esto no porque vayan dirigidas a pro- 
pagar la fe (como la “guerra santa” 
del islam) o a defender inmediata- 
mente la fidelidad religiosa (esto ocu- 
rrirá en parte solamente en tiempos 
de los Macabeos), sino porque se di- 
rigen a garantizar la continuación de 
la vida del pueblo. 


b) La implicación de Dios. Así 
pues, Israel combate en calidad de 
“pueblo de Dios” (Jue 3,13; 20,2). Su 
ejército pertenece a Dios (Ex 14,41; 
[Sam 7,26). Por consiguiente, no po- 
drá entrar en batalla si no es “santi- 
ficado”, es decir, si no está ritual- 
mente “puro” (Jos 3,5; 1Sam 21,6; 
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2Sam 11,11), o sea, dispuesto a man- 
tenerse en la presencia de Dios. En 
efecto, según la afirmación de Dt 
23,13-15, Dios mismo “está en medio 
de tu campamento”. En virtud de esta 
presencia (efectiva y activa, como su- 
pone el nombre mismo de Y hwh) las 
guerras de Israel son guerras de Dios 
(1Sam 18,17; 22,28) y su memoria se 
recogerá en un escrito —ahora perdi- 
do— que se titula “Libro de las gue- 
rras del Señor” (Núm 21,14). Poreso, 
antes de la campaña se le ofrecen 
sacrificios a Dios (1Sam 7,9; 13,9. 12); 
y puesto que él es el que decide el 
éxito, se le consulta (Jue 20,23.28; 
ISam 23,2.4). 

El signo sensible de la presencia de 
Dios entre los suyos es el arca, que 
había acompañado ya a la marcha 
por el desierto y en la entrada en 
Canaán. Núm 10,35-36 nos ha con- 
servado el grito de guerra que acom- 
pañaba a la partida del arca al frente 
de su pueblo. En la batalla es Dios el 
que combate por los suyos (Jos 
10,14.22), movilizando en su favor 
las fuerzas naturales (Jos 10,11; Jue 
5,20) y sembrando entre los enemigos 
la confusión y el miedo. 


2. LA VICTORIA. Una confirma- 
ción singular de esta forma de ver las 
cosas la tenemos en el vocabulario de 
“victoria”, que significativamente en 
hebreo coincide con el de “salva- 
ción”. No se ignora ciertamente el 
peso del valor (gehúrah), que a me- 
nudo se menciona junto con el “con- 
sejo” o la cordura (2Re 18,20; Is 36,3; 
pero en ls 11,2 el “consejo y el valor” 
figuran entre las características del 
“espíritu del Señor”). En todo caso, 
sólo de la decisión de Dios depende 
que la guerra sea victoriosa, es decir, 
“tenga éxito” (raiz sih: |Re 22,12,15). 
La noción de “vencer” suele expre- 
sarse o con el pasivo de “ayudar” (“zr: 
IRe 5,20) o más frecuentemente con 
el pasivo o el acusativo de ys”, “sal- 
var” (Dt 20,4; 2Sam 8,6.14; Sal 20,7). 
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Este verbo y el nombre correspon- 
diente Yesú ah/tesú “ah indican en 
cada ocasión o la “salvación” en ge- 
neral (hasta la salvación mesiánica 
final) o aquel tipo especial de “salva- 
ción” que es la “victoria militar”: la 
aclamación (o mejor la invocación) 
dirigida a Dios por: el rey es hósiah- 
nna (“hosanna”), “¡salva!”, o sea 
“¡da(le) la victoria!”. 

Lógicamente, si la victoria viene 
de Dios, a Dios pertenece también su 
resultado, la sumisión de los enemi- 
gos y el botín que se les ha arrebata- 
do, que Dios puede reservar para sí 
o conceder a los combatientes. Aquí 
es donde se inserta el hecho de la 
destrucción sacral del enemigo, que, 
a pesar de chocar profundamente al 
alma cristiana, pertenece sin duda a 
la “guerra santa” según la concepción 
original de Israel. 


3. EL“ANATEMA”. La raíz Arm, 
de donde se deriva herem, “anate- 
ma”, indica la sustracción de una rea- 
lidad del uso profano y su destino 
total e irreversible a la divinidad. La 
ley universal que afecta a este hecho 
sólo se formuló más tarde en Lev 
27,28-29. Del conjunto de los casos 
históricos de herem se deduce que la 
aplicación del mismo fue más bien 
oscilante. De suyo implica el aban- 
dono a Dios de todos los frutos de la 
guerra, y supone, por tanto, la des- 
trucción integral del enemigo y de 
todo lo que le pertenece en bienes y 
en personas. Pero los pasajes que tra- 
tan de ello son de diversa naturaleza 
y de distintas épocas. Se observa que 
los más radicales de ellos se refieren 
a hechos antiguos, pero pertenecen a 
textos de redacción más bien tardía 
(especialmente Dt y Jos). En concre- 
to, el anatema se presenta normal- 
mente como la ejecución de una or- 
den divina (Dt 7,2; 20,17; Jos 8,2; 
¡Sam 15,3), y sólo excepcionalmente 
como el cumplimiento de un voto 
(Núm 21,2). En teoría debe ser total 
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(el caso de Jericó: Jos 6-7; la condena 
de Saúl por no haberlo ejecutado to- 
talmente: 1Sam ES; el caso de la ciu- 
dad de Israel que reniegue del Señor: 
Dt 13,13-18). Pero de diversos textos 
se deduce que ya antiguamente su 
aplicación podía no ser integral 
(Núm 31,14-18; Dt 2,34-35; 3,6-7; Jos 
8,2.27; Jue 21,11). 

Un juicio de conjunto equilibra- 
do sobre los hechos más graves ha 
de tener presente, por un lado, la 
existencia del anatema entre otros 
pueblos del área cananea (estela de 
Mesa, lín. 17) y, por otro, la valora- 
ción profundamente negativa que los 
textos bíblicos están de acuerdo en 
formular sobre esos pueblos y sobre 
su depravación (ya Gén 15,16, mu- 
chas veces los profetas, a menudo 
Dt). Así pues, por una parte, el ana- 
tema es una práctica bélica que Israel 
tenía en común con el ambiente en 
que tenía que vivir, y tenía al parecer 
el valor de una defensa preventiva y 
total contra los enemigos que le ace- 
chaban, siempre dispuestos a ejercer 
una dura revancha; por otra parte, 
en su aplicación como acto definitivo 
de la “guerra santa”, era interpretado 
de forma unánime por la tradición 
israelita como un justo castigo reser- 
vado por Dios contra la impiedad y 
el libertinaje de las poblaciones de 
Canaán, que conocemos además por 
la documentación arqueológica y li- 
teraria descubierta en los últimos de- 
cenios. 


IV. LA VIDA RELIGIOSA 
COMO “MILICIA”. La condena in- 
condicionada de los enemigos de Is- 
rael como adversarios del plan de 
Dios forma parte de una visión glo- 
bal que, en el desarrollo religioso del 
pueblo, acaba abarcando todos los 
aspectos de la vida. De hecho el plan 
divino no afecta únicamente al con- 
junto del pueblo, sino también per- 
sonalmente a cada uno de los ¡srae- 
litas en su conducta pública y privá- 
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da, hasta lo más recóndito de su vida 
espiritual. Dios “escruta el corazón y 
las entrañas” (Sal 7,10; etc.). Por eso 
toda realidad que en cualquier nivel 
sea un obstáculo para la fidelidad 
religiosa es tratada como hostil, y 
toda persona o estructura humana 
que aceche contra ella es percibida 
como “enemiga” de Dios y del fiel. 


|. ENELPLANO INDIVIDUAL. Así 
pues, es perfectamente coherente que 
toda la existencia humana, en su as- 
pecto de esfuerzo dirigido a supe- 
rar los obstáculos que se oponen a 
la fidelidad religiosa, se caracterice 
como “servicio militar” (cf Job 7,1; 
14,14). Se trata de una variante no- 
table del tema sapiencial general del 
sufrimiento del justo. La extensión 
de este tema en la literatura bíblica 
tiene su ejemplo más conocido y evi- 
dente en el libro de los / Salmos (1V- 
V), que en todos sus textos, con po- 
quísimas excepciones, toca el proble- 
ma del / mal a nivel físico, social, 
psicológico y moral. Con muchísima 
frecuencia el mal es causado por per- 
sonas, tratadas como “enemigos”. 
Pero a diferencia de lo que sucede en 
la línea histórico-militar, donde los 
enemigos son normalmente extran? 
jeros, en las tribulaciones de la vida 
ordinaria son los conciudadanos, e 
incluso los parientes y amigos. El 
caso se repite con frecuencia; pense- 
mos en los pasajes autobiográficos y 
biográficos de / Jer (L, 1), en los ami- 
gos de / Job (TUI, 1-2) y, generalmen- 
te, en la denuncia profética de las 
injusticias entre los miembros del 
pueblo o en los salmos de lamenta- 
ción o de súplica. Para dar voz a esta 
situación, muchos textos recurren al 
lenguaje militar (cf Sal 7,13-14), que 
tiene en ellos ciertamente un signifi- 
cado ante todo metafórico. Pero se 
trata de una metáfora que se desarro- 
lla con coherencia consciente, tanto 
por lo que se refiere al fiel que com- 
bate y alos adversarios que le acosan 
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como en lo que atañe a Dios, ayuda 
y defensa del fiel (baste la acumu- 
lación de términos militares en Sal 
18,2-4). Pero todo esto entra en un 
cuadro mucho más amplio, que abar- 
ca toda la concepción bíblica del hom- 
bre y de la historia. Y esto en dos 
direcciones. En proyección hacia el 
futuro véase la coherencia con que la 
intuición profética (junto a su des- 
arrollo apocalíptico) y la reflexión 
sapiencial se atienen a este cuadro 
hasta su solución escatológica (inter- 
vención final de Dios en defensa de 
los fieles: Sab 5,13-23; cf el final de 
Dan). En proyección hacia el pasado 
recuérdese la manera con que esta 
misma intuición, al debatir el tema 
sapiencial típico de la presencia del 
mal en el mundo, ve sus orígenes en 
la intrusión de la “serpiente” y define 
su sentido mediante la ¿bah, la “ene- 
mistad” (raíz 'yb, que expresa la ac- 
titud del 'Úyeb, “enemigo”, en sentido 
militar), que Dios establece para siem- 
pre entre la “serpiente” y el “linaje de 
la mujer” (Gén 3,1-15). 


2. EN EL PLANO COMUNITARIO. 
La profundización de la conciencia 
religiosa y de los compromisos con- 
siguientes se desarrolla bajo el im- 
pulso de la experiencia vital y de la 
doctrina profética, sobre todo en los 
períodos más críticos de la historia 
del pueblo. Las derrotas y las inva- 
siones enemigas mueven a valorar 
con más objetividad los males que las 
guerras llevan consigo y a estimar la 
paz más que la victoria, como se per- 
cibe en ciertos salmos de lamentación 
colectiva (Sal 44; 74; 79; 80) y más 
aún en la enseñanza mesiánica del 
primer Isaías (Is 2,1-5; 9,1-6; 11,1-9). 

El destierro, con todo lo que le 
precede y con todo lo que le acompa- 
ña, reviste sin duda una función de- 
cisiva en este itinerario de madu- 
ración espiritual. Efectivamente, se 
observa allí un innegable salto de 
cualidad, señalado especialmente por 
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el Segundo y el Tercer Isaías. El pue- 
blo ha perdido ya la unidad política 
que se había confiado a una estruc- 
tura humana, cuya existencia y con- 
tinuidad tenga que ser defendida en el 
plano militar. La pérdida será defini- 
tiva. Pero esa pérdida libera de todos 
los estorbos materiales a la fidelidad 
religiosa, cambiando incluso la natu- 
raleza de la lucha en su favor. Esta 
será siempre actual; pero cambia de 
nivel, estando dirigida ahora más a 
superar la tentación que proviene de 
la tribulación que a destruir física- 
mente al enemigo del que procede 
esa tribulación. En este sentido es 
característica la manera con que tra- 
tan los profetas la oposición entre 
ricos y pobres. Se enfrentarán contra 
ella no ya sublevando a los pobres 
contra los ricos, sino recurriendo al 
juicio superior de Dios, el único ver- 
daderamente definitivo, y profundi- 
zando en la confianza en el Señor. 
Ello paradójicamente llevará a reva- 
lorar la misma tribulación, que de 
tentación pasa a ser arma vencedora; 
y la pobreza empezará a valorarse 
como demostración irrefragable de 
fidelidad religiosa, y por tanto como 
trámite privilegiado de salvación. 


3. LA DIMENSIÓN ESCATOLÓGI- 
CA. En esta dialéctica religiosa puri- 
ficada, los puntos de la historia en 
que resultan más peligrosos tanto el 
intento externo de absorción de la 
comunidad de Israel por parte de la 
cultura pagana ambiental como la 
tentación interna de dejarse absorber 
por ella se convierten en momentos 
fuertes de la acción educadora de 
Dios y en etapas de la gran madura- 
ción espiritual del pueblo. Esto se 
verifica varias veces en la historia, y, 
en particular, largamente en tiempos 
de la profecía clásica y de la lucha 
contra el sincretismo, reviviendo un 
período breve y luminoso en la edad 
helenista, que ve converger el inten- 
to seléucida de helenizar Judea con 
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el influjo ejercido por la cultura he- 
lénica sobre la diáspora alejandri- 
na. Se verifica entonces un doble mo- 
vimiento: de llamada a la tradición 
del pasado (“leyes divinas” o “leyes 
patrias”: 2Mac 6,1; 7,2.37; obra de 
Dios en la historia: Sab 10-19) y de 
fervorosa expectación del futuro. Por 
este camino se proyecta en el futuro 
último la lucha extrema de Dios en 
favor del pueblo, como ya se ha ad- 
vertido (Sab 5,13-23; pero ya Ez 38- 
39, y en particular Dan 10-12, donde 
la guerra entre los seléucidas y los 
Lágidas se lee de forma cifrada como 
preanuncio de la guerra final; recuér- 
dese también la literatura no canóni- 
ca, de manera especial Qumrán y la 
Regla de la guerra). 

La guerra escatológica, precisa- 
mente porque trasciende los límites 
de la experiencia directa, se describi- 
rá a menudo de una forma fantástica, 
recurriendo a la escenografía de las 
antiguas teofanías. Pero más allá de 
los elementos figurativos, el mensaje 
transmitido por los textos está muy 
claro. Es la certeza de fe en la justicia 
del Dios salvador, al que correspon- 
de la última palabra. 


V. LA GUERRA EN EL NT. 
La palabra definitiva última y con- 
creta de Salvación, en la lógica de la 
revelación bíblica, no puede ser más 
que / Jesucristo y su / Iglesia, en los 
cuales y por los cuales se inaugura el 
“fin de los tiempos” (1Cor 10,11; cf 
Heb 1,2). En torno a la persona y a 
la obra de Cristo se desarrolla y en- 
cuentra también su solución el tema 
de la guerra. La perspectiva domi- 
nante del NT es la religioso-espirl- 
tual, con una intensa acentuación 
escatológica, que no tiene por otra 
parte nada de unilateralidad. Pero 
tampoco está ausente el hecho mili- 
tar, tratado en el plano simplemente 
humano. 


l. LA GUERRA COMO ACONTE- 
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CIMIENTO HUMANO. El NT, especial- 
mente en los evangelios y en los He- 
chos, toca de diversas formas la pre- 
sencia de la guerra, tratándola siem- 
pre como un hecho connatural a la 
condición humana concreta; y se sir- 
ve de ella con frecuencia como un 
término de comparación particular- 
mente expresivo y comprensible. No 
discute nunca ni la necesidad de los 
ejércitos ni la conducta de los milita- 
res en el cumplimiento de sus funcio- 
nes (cf Lc 3,14); incluso llega a regis- 
trar con absoluta indiferencia la pre- 
sencia de los soldados de servicio 
junto a la cruz del Señor (Mt 22,27) 
y después de su muerte (Jn 19,33- 
34), o en función de carceleros de 
los discípulos (He 5,26; etc.). En la 
base de esta postura se encuentra con 
toda probabilidad un sentido bastan- 
te vivo de la necesidad de un orden 
estable en las relaciones humanas, 
garantizado por una autoridad capaz 
de imponerse eficazmente. Cabe pen- 
sar que es quizá este sentimiento el 
que inspira el pasaje tan discutido de 
Rom 13,1-7 sobre la función de las 
autoridades públicas y sobre la nece- 
sidad de estar sometidos a ellas. 

Por otra parte, no faltan figuras 
singulares de soldados, especialmen- 
te oficiales, cuya rectitud y piedad se 
alaba públicamente: el centurión de 
Cafarnaún (Mt 8,5-10), el que con- 
fiesa por primera vez la divinidad de 
Jesús en el momento de su muerte 
(Mt 27,54), Cornelio y sus piadosos 
subalternos (He 10), Julio, “humano” 
con Pablo prisionero (He 27). Por 
eso sería inútil buscar en el NT el 
fundamento de una posición antimi- 
litarista sin más. La solución de la 
antinomia entre el “evangelio de paz” 
(Ef 6,15; cf Lc 2,14; He 10,39; Ef 
2,17) y la existencia histórica de la 
guerra se encuentra en un plano dis- 
tinto. Efectivamente, está claro que 
para el NT las guerras entre los pue- 
blos son un mal en si mismas; por eso 
precisamente las cataloga al lado de 
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otros desastres (terremotos, pestilen- 
cias, carestías: Le 21,10-11), como 
signo del “comienzo de los dolores” 
(Mc 3,18) que preceden al “final” y 
que son ellos mismos síntomas del 
mal verdadero que mina desde den- 
tro a la humanidad. 


2. LA GUERRA DEFINITIVA EN 
SENTIDO RELIGIOSO. En el choque 
frontal con este mal consiste precisa- 
mente la obra de Cristo, que continúa 
la Iglesia a través de los siglos. Con- 
naturalmente, presentará las conno- 
taciones de la guerra definitiva; des- 
tinada a destruir el reino del “príncipe 
de este mundo” (Jn 12,31; 14,30; 
16,11) y a establecer el “reino de 
Dios”, y por tanto la verdadera paz. 
El antiguo tema de la vida humana 
como “servicio militar” se vincula de 
este modo con el tema universal de la 
lucha final entre el bien y el mal, 
combatida por Dios a través de Cris- 
to y desarrollada así dentro de la hu- 
manidad en favor de la humanidad y 
contra Satanás. Por consiguiente, en 
el NT tanto la vida terrena de Cristo 
como la vida de la Iglesia en el tiempo 
y la existencia de cada uno de los 
fieles se describen a la luz de la guerra 
definitiva o escatológica, aunque si 
bien no necesariamente, los textos 
acudan a los elementos descriptivos 
propios del género literario apoca- 
líptico. El mismo libro del Apocalip- 
sis, por otra parte, no hace más que 
proponer el tiempo de la Iglesia, es 
decir, la situación de la Iglesia en el 
tiempo, como la instauración del rei- 
no de Dios entre los hombres por 
obra del cordero inmolado, Cristo. 


a) Cristo vencido y vencedor. La 
vida terrena de Jesús lleva a su cum- 
plimiento la esencia misma de esta 
guerra, con la que él se enfrenta en 
todo su trágico significado, asumien- 
do enteramente su peso. No se trata 
de conquistar un reino humano (Jn 
183,33-38), y Jesús no recurre a ningún 
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método o medio humano de comba- 
te. La batalla se desarrolla a lo largo 
de una directriz inesperada, como un 
asalto unilateral de las fuerzas del 
mal (He 4,25-26; cf Sal 2,1-2) en con- 
tra del hombre Jesús, que, por su 
parte, no opone a ella ninguna resis- 
tencia y se deja avasallar humana- 
mente por medio de una libre deci- 
sión (cf Jn 10,18; Heb 5,8). Pero por 
este camino él mismo es el primero 
en realizar una palabra suya: no pre- 
ocuparse de los que pueden matar el 
cuerpo, pero luego no pueden hacer 
ya nada más (cf Lc 12,4-5). Y para- 
dójicamente, al aceptar la muerte, 
agota e inutiliza toda la fuerza des- 
tructora de la muerte en su misma 
raíz ontológica: el pecado como re- 
belión de la criatura humana contra 
la voluntad divina. En el Cristo 
muerto en la cruz se consuma la con- 
formidad más perfecta de la voluntad 
del hombre con la voluntad de Dios, 
y de este modo en su resurrección 
vuelve a abrirse la fuente de la vida 
del hombre en Dios, que se había 
cerrado voluntariamente en el Edén. 
Las fuerzas del mal quedan someti- 
das a Cristo y prisioneras de su triun- 
fo (Col 2,15); el universo queda bajo 
sus pies, y él lo pone a los pies de 
Dios (cf 1Cor 15,23-28). Justamente 
en el Apocalipsis el Cristo cordero 
inmolado es proclamado soberano 
de la humanidad y de la historia, dig- 
no de compartir el reino con Dios 
Padre por toda la eternidad (Ap 5,9- 
10.12). 


b) La vida cristiana como com- 
bate. La paz mesiánica, realmente 
inaugurada por la persona y por la 
obra de Cristo (Lc 2,14; Jn 14,27; 
16,33; cf Ef 2,14), no anula en la exis- 
tencia temporal de la Iglesia y de cada 
uno de los fieles esa dialéctica de gue- 
rra que ya había identificado el AT 
en la vida del hombre. Y lo demuestra 
incluso solamente el uso de la termi- 
nología militar, atestiguado de varias 
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maneras en los escritos del NT. La 
asociación de la Iglesia y del cristiano 
con €risto prolonga en relación con 
ellos aquella misma violencia y odio 
que se opuso al mismo Cristo (Jn 
15,1-21). En este sentido Pablo sobre 
todo recurre a menudo a un vocabu- 
lario propiamente militar (2Cor 10,4; 
¡Tim 1,18; Flp 2,25), mencionando 
incluso las “armas” correspondientes 
(1Tes 5,8). En particular, Ef 6,10-17 
se extiende en el anuncio de una “lu- 
cha cuerpo a cuerpo” (pale)en contra 
del diablo y de sus secuaces, que hay 
que sostener con la fuerza de la “ar- 
madura de Dios”, de la que se men- 
cionan los diversos elementos, en la 
vigilancia y en la oración incansables. 
Son las “armas de la justicia” (2Cor 
6,7), “no carnales” (2Cor 10,4), las 
“armas de la luz” (Rom 13,12) que 
aseguran a la Iglesia y al cristiano la 
victoria a través de la paradoja que se 
realizó en Cristo; por eso, el triunfo 
pasajero del mal y del mundo (Ap 
11,7-10) da finalmente paso a la resu- 
rrección y a la vida (Ap 11,11.12.15- 
18). Es la victoria que culmina en el 
“testimonio” o “martirio” (Ap 12, 
10.12; 14,1-5). 

Junto a la perspectiva de combate 
y de guerra se sitúa, como para sub- 
rayar y profundizar este tema, la de 
la competición deportiva o agón, que 
aplicó Lucas a Cristo (agonía: Le 
22,44) y que Pablo utiliza con simpa- 
tía (1Cor 9,24-27; 1Tim 6,12; 2Tim 
4,7-8; cf Heb 12,1). En resumen, el 
combate no se dirige solamente hacia 
fuera, en contra de un asalto del ene- 
migo exterior, sino que se dirige tam- 
bién a la superación de los límites y 
resistencias íntimas de cada persona 
humana, y busca una victoria que es 
también la superación de uno mismo 
en la tensión hacia la completa reali- 
zación de la voluntad del Padre. Esto 
pone en acción una “virtus” que va 
bastante más allá del simple valor 
militar, y que no tiene su origen en la 
persona de los individuos, sino que 
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es “fuerza de lo alto” (cf Lc 24,49), 
con la que el cristiano realmente “lo 


puede todo”, pero en aquel “que le 
conforta” (cf Flp 4,13). 


c) El combate final. Mirando 
bien las cosas, el NT, aunque habla 
del “fin de los siglos” (1Cor 10,11; 
1 Pe 4,7; etc.), no lo separa nunca del 
tiempo de la Iglesia, que en realidad 
es ya la “última hora” (1Jn 2,18), en 
la que la lucha final, inaugurada por 
Cristo y resuelta por lo que a él se 
refiere, sigue vigente. Es ésta la razón 
por la cual el NT, a pesar de que no 
ignora la perspectiva escatológica 
(discurso de Mt 24-25 y par; anuncio 
de la parusía: 1 Tes 4,13-18; 2Tes 2,1- 
12; etc.), no presenta nada que pueda 
realmente compararse con la confla- 
gración final, que era por el contrario 
tan familiar a la literatura / apoca- 
líptica antigua. Lo que acecha a la 
humanidad no es una “guerra final” 
que vea alineados dos ejércitos con- 
trarios para el choque decisivo. Por 
el contrario, la guerra está presente 
en estado endémico en todo nuestro 
tiempo, que es el tiempo final. Lo 
que nos acecha es más bien un “jui- 
cio”, del que las guerras históricas y 
sus rumores son un previo anuncio 
(Mt 24,6); pero que tiene como pro- 
tagonista solamente a Cristo, de cuya 
boca sale la “espada” de la decisión 
(Ap 1,16; 2,12.16; 19,15). El es el úni- 
co guerrero que “juzga y lucha con 
justicia” (Ap 19,11), aun cuando en 
el campo contrario se hayan reunido 
muchos para el último asalto (Ap 
20,7ss). Efectivamente, no existe com- 
paración posible entre la compene- 
tración de Cristo con todos los suyos 
(recuérdese el “permanecer en”en Jn) 
—por lo que en cada uno de ellos es 
él el que combate y vence— y las 
fuerzas que Satanás intenta reunir, 
pero que en realidad están divididas 
entre sí (cf la suerte de la “meretriz” 
en Ap 17), dominadas como están 
por el odio y por la desunión. 
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De este modo en el NT el “misterio 
del fin” (cf Mt 24,36), más que que- 
dar revelado, sigue estando escondi- 
do, aunque se haya manifestado ya 
su éxito. Para la Iglesia en el tiem- 
po y para cada uno de los cristianos 
que “milita” en la “buena milicia” 
(cf 1Tim 1,18) sosteniendo el “buen 
combate” de forma legítima, existe la 
seguridad de obtener la “corona” de 
la victoria, “que el último día me dará 
el Señor, justo juez; y no sólo a mí, 
sino también a todos los que esperan 
con amor su venida” (2Tim 4,6-8). 
No hay nada de “apocalíptico” en el 
sentido corriente de la palabra en 
todo el NT; el mismo libro del 
7 Apocalipsis, con su anuncio de la 
llegada de la Jerusalén celestial entre 
los hombres y con el anuncio previo 
de la venida final de Cristo, sigue 
estando al final encerrado en una ex- 
pectativa, y termina con la invoca- 
ción del Espíritu y de la esposa para 
que se acelere la venida efectiva del 
esposo. Así se proyecta un rayo de 
paz sobre la suerte de la humanidad 
en Cristo, en el único en que se re- 
suelve de verdad toda guerra. 
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N.M. Loss 


HABACUC 


Sumario: l. La persona. 1. El tiempo. 11. El 
escrito: 1. El mensaje; 2. Aspectos propios. 


Il. LA PERSONA. Habacuc (en 
hebreo, Habaqqúq; en la versión 
griega, Ambakoúm, que es el nombre 
de una hortensia) es uno de los doce 
profetas menores del que no sabemos 
nada seguro, fuera de lo que se puede 
deducir de la lectura de su escrito. En 
el relato deuterocanónico y legenda- 
rio que encontramos en Dan 14,32- 
38 (cuando, en Palestina, él se dispo- 
nía a llevar la comida alos segadores, 
un ángel del Señor lo tomó por los 
pelos y lo llevó a Babilonia; introdu- 
cido en la fosa de los leones, le dio al 
profeta Daniel la comida que había 
preparado y luego fue devuelto por el 
ángel a “su sitio”) se nota ciertamente 
la huella de una antigua tradición 
a la que se vincula la versión griega 
de los LXX. Algún autor moderno 
(S. Mowinckel) ha creído que esta 
tradición da pie para pensar que el 
profeta era de estirpe levítica, perte- 
neciente por tanto a los llamados 
“profetas cultuales”, observación 
ésta que corresponde bastante bien 
al contenido. 


Il. EL TIEMPO. Para determi- 
nar el tiempo de composición es de- 
cisivo identificar al “enemigo” de 
Hab. Algunos autores ven en este 
“enemigo” a un personaje del propio 


reino de Judá, entre los años 609- 
598, que en el año 602, al rebelarse 
contra Nabucodonosor, originó la 
invasión del país; otros identifican al 
“enemigo” con los griegos y fechan el 
libro en la época de Alejandro Mag- 
no; otros, por el contrario, ven en 
este “enemigo” a los asirios; otros, a 
los neobabilonios. En definitiva, la 
fecha más probable de redacción del 
libro es anterior al año 612, ya que 
supone la existencia del imperio asi- 
rio, cuya capital, Nínive, cayó preci- 
samente aquel año. Por otra parte, 
no se puede negar que los neobabilo- 
nios (el “enemigo” que el profeta de- 
signa como “los caldeos”) estaban ya 
en el horizonte, puesto que se había 
iniciado ya la rebelión de Nabopola- 
sar (625-605), el fundador de la di- 
nastía neobabilónica. Entre ambas 
fechas (625-612) podemos situar en- 
tonces la actividad profética de Ha- 
bacuc, actividad que correspondería 
aproximadamente a la de / Nahún. 
Se puede recordar que entre los 
manuscritos hebreos de la región de 
Qumrán se encuentra un comentario 
a Habacuc de grandísimo interés tan- 
to para la historia de la comunidad 
esenia como sobre todo por la docu- 
mentación que nos ofrece sobre la 
metodología de la lectura que se ha- 
cía de él en el siglo 11-1 a.C. Así, por 
ejemplo, la lectura actualizante que 
de él hacían los “monjes” de Qumrán 
los llevaba a identificar al “enemigo” 
con los “Kittim”, es decir, con los 
seléucidas o con los romanos. 


Habacuc 


TI. ELESCRITO. Por la armo- 
niosa belleza de algunos pasajes, por 
la nobleza y la originalidad de las 
imágenes y por la sinceridad del acen- 
to, este librito es uno de los más 
atractivos de la Biblia. El autor ha 
conseguido expresar la angustia trá- 
gica de una nación injustamente opri- 
mida por tiranos orgullosos, que sabe 
encontrar la paz en la certeza de que, 
al final, el bien se impondrá sobre el 
mal, y sabe ver, gracias a su fe en la 
justicia divina, la victoria del justo 
oprimido por el impío. Pero esta bre- 
ve profecía (tres capítulos) constituye 
además uno de los textos más enig- 
máticos desde el punto de vista cro- 
nológico. A ello se debe la disparidad 
de sentencias que antes comentá- 
bamos. 


1. EL MENSAJE. El mensaje de Ha- 
bacuc consiste en una colección de 
lamentaciones, de oráculos, de ame- 
nazas, más una plegaria bellísima; 
todo ello compuesto probablemente 
en una atmósfera litúrgica, es decir, 
relacionada con el templo y con las 
asambleas populares, de manera que 
los tres capítulos representan otros 
tantos coloquios del profeta con su 
Dios. Al principio el profeta se la- 
menta de que el justo sea oprimido y 
de que la ley se vea desautorizada 
(1,1-4). Yhwh responde que suscitará 
a los caldeos para castigar al enemi- 
go, y el profeta da una admirable 
descripción de su fuerza y de su ím- 
petu (1,5-11). Luego el autor se queja 
ante Dios por el comportamiento de 
los tiranos, esperando de él una res- 
puesta (1,12-2,1). Yhwh responde 
que el hombre que no tenga un ánimo 
recto perecerá, mientras que el justo 
vivirá por su fe (2,2-5). En una serie 
de cinco “¡ay!” el profeta asegura que 
las naciones antes oprimidas por el 
tirano pueden levantar la cabeza, se- 
guras de que éste se verá pronto 
aplastado y destruido (2,6-20). La 
oración de 3,1-19 es un salmo que 
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celebra la epifanía de Yhwh, el cual 
se dispone a aplastar al enemigo, y 
termina con la confesión de la sere- 
na esperanza del poeta-profeta en la 
intervención divina. Más de cuanto 
normalmente nos es dado en otros 
profetas, aquí es posible constatar el 
proceso interior de la experiencia pro- 
fética (cf también Is 21,1-10), es de- 
cir, la manera con que Habacuc se 
preparaba a recibir la visión (2,1-2) y 
la lucha física e interior que de allí se 
derivaba (3,16). Si Habacuc fue ver- 
daderamente un profeta al servicio 
del culto, se comprenderían mejor 
ciertas características suyas y tam- 
bién el hecho de que ya en el título se 
le designe como “profeta”, cosa que 
fuera de aquí ocurre solamente en los 
libros de Ageo y de Zacarías. A dife- 
rencia de otros, pero de acuerdo con 
Nahún, Habacuc no hace reproches 
a su pueblo, sino sólo a los demás. 


2. ASPECTOS PROPIOS. Otras ob- 
servaciones sobre este escrito. En 2,1 
el profeta afirma que quiere velar con 
el oído bien atento a la respuesta di- 
vina, como un soldado de guardia 
que vela desde la torre de la ciudad, 
revelando así su carácter de interme- 
diario entre Dios y el pueblo. 

En 2,4 se lee uno de los textos que 
más discusiones ha suscitado entre 
los teólogos, ya que ha sido muy ex- 
plotado por el NT a propósito de la 
doctrina de la justificación por medio 
de la fe (Rom 1,17; Gál 3,11; Heb 
10,38) [/ Justicia; / Pablo 111]. El 
sentido fundamental en el profeta Ha- 
bacuc es el siguiente: la fidelidad a la 
palabra y a la voluntad de Dios ca- 
racteriza al justo y le garantiza aquí 
abajo la seguridad y la vida; el impío 
no tiene esta fidelidad, y por eso va 
camino de la ruina. El texto tiene un 
sentido general; pero en el contexto 
se refiere a los caldeos, que no tienen 
“fe” y por eso habrán de perecer, y a 
la tribu de Judá, que tiene “fe” y en 
virtud de esa fe podrá vivir. 
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En las dos últimas líneas de 3,2 
—que en el texto hebreo suenan: 
“¡Hazla revivir (tu obra) en nuestro 
tiempo, en nuestro tiempo dala a co- 
nocer y en la ira acuérdate de compa- 
decerte!”—, la versión griega sigue 
una lectura especial que ha dado ori- 
gen a la representación del belén. En 
efecto, en el texto griego se lee: “Te 
manifestarás en medio de dos anima- 
les; cuando estén próximos los años, 
serás conocido; cuando llegue el 
tiempo, te manifestarás”. Con este 
texto se relaciona Is 1,3: “Conoce el 
buey a su señor y el asno el pesebre 
de su amo”. No se comprende cómo 
se insinuó la tonalidad mesiánica en 
la versión griega; la versión de la Vul- 
gata no sigue el texto griego, sino el 
hebreo. 


BIBL.: Alonso SchóxeL L.-SicrE Díaz J.L., 
Profetas 11, Madrid 1980, 1091-1108; BErNI- 
NI G., Osea, Michea, Nahum, Abacuc, Ed. Pao- 
line, Roma 19833; DeissLeR A.-DeELcOR M., Les 
petits Prophetes, París 1964; ELiiGeR K., Das 
Buch der zwólf kleinen Propheten, Góttingen 
19645, MoraLD1 L., / manoscritti di Qumrán, 
Utet, Turín 1973, 553-569 (sobre el manuscrito 
esenio); RINALD1 G.-LucianI F., / profeti minori 
11. Michea, Nahum, Abacuc, Sofonia, Aggeo, 
Zaccaria, Malachia, Marietti, Turín 1969. 


L. Moraldi 


HEBREOS (Carta a los) 


Sumario: l. Origen paulino y canonicidad: 
|. Tradiciones antiguas; 2. Canonicidad; 3. Dis- 
cusiones; 4. Autor. Il. Circunstancias de la re- 
dacción: 1. Destinatarios; 2. Lugar; 3. Fecha; 
4. Trasfondo cultural. III. Cuestiones litera- 
rias: |. Género literario; 2. Estructura literaria. 
IV. Nueva síntesis cristiana: 1. Punto de partida 
tradicional; 2. Cristología sacerdotal; 3. Sacer- 
docio incomparable; 4. Situación cristiana; 
5. Hermenéutica bíblica. V. Conclusión. 


Il. ORIGEN PAULINO Y CA- 
NONICIDAD. Antes del concilio Va- 
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ticano Il la liturgia latina presentaba 
las lecturas sacadas de la carta a los 
Hebreos con el título “De la epístola 
del apóstol san Pablo a los Hebreos”. 
Después del concilio, la liturgia ha 
renunciado a llamar a este escrito 
“epístola de san Pablo”, y dice sim- 
plemente “carta a los Hebreos”. Este 
cambio manifiesta muy bien que la 
carta a los Hebreos ocupa un lugar 
particular en el NT. Presenta de una 
forma original una doctrina suma- 
mente profunda sobre el sacerdocio 
de Cristo. 


1. TRADICIONES ANTIGUAS. La 
carta a los Hebreos no se presenta 
como las cartas paulinas, que co- 
mienzan todas ellas con el nombre 
del apóstol. En ella no aparece el 
nombre de Pablo ni al principio ni 
después. Sin embargo, fue puesta en 
la serie de las cartas paulinas desde la 
antigúedad. El testimonio más anti- 
guo del texto, el papiro Chester 
Beatty ps6, fechado alrededor del 
año 200, contiene Heb entre Rom y 
1Cor. Muchos manuscritos ponen a 
Heb después de 2Tes y antes de las 
cartas pastorales. En los manuscritos 
bizantinos Heb viene detrás de las 
cartas pastorales, al final de toda la 
serie de cartas paulinas. Esta posición 
ha pasado a ser la tradicional. 

Se discute sobre el origen de Heb. 
En Oriente fue recibida como paulina 
desde los primeros tiempos. Pero el 
hecho de ser Heb muy diferente de 
las cartas paulinas suscitaba diversos 
intentos de explicación. Clemente 
Alejandrino opinaba que el texto grie- 
go no era del mismo Pablo, sino de 
Lucas, que habría traducido a su es- 
tilo una carta escrita por Pablo en 
hebreo (en Eusebio, Hist. Eccl. 1V, 
14,2). Orígenes proponía una distin- 
ción entre forma y contenido. La for- 
ma evidentemente no era paulina; 
pero la doctrina era digna del após- 
tol, “¿Quién escribió la carta? El ver- 
dadelo autor sólo Dios lo sabe; en 
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cuanto a nosotros, nos han llegado 
algunas declaraciones: unos señalan 
como redactor a Clemente Romano, 
otros a Lucas” (en Eusebio, o.c., VI, 
25,11-13). En general, los padres 
orientales prescindieron de estas dis- 
tinciones y se atuvieron a la afirma- 
ción tradicional del origen paulino. 

En Occidente, por el contrario, la 
perplejidad duró más tiempo. Inclu- 
so creció por obra de algunas contro- 
versias. Los rigoristas y los arrianos 
sacaban argumentos de algunos pa- 
sajes de Heb, lo cual provocaba la 
desconfianza frente a este escrito. Ter- 
tuliano se lo atribuye a Bernabé; Euse- 
bio refiere que la Iglesia de Roma no 
creía en su autenticidad paulina (o.c., 
III, 3,5). Sin embargo, a finales del 
siglo Iv, la solidez de la tradición 
oriental se impuso al conjunto de la 
Iglesia. 


2. CANONICIDAD. Pero se esta- 
bleció una distinción, en particular 
por obra de san Jerónimo. Para él el 
punto importante no era la cuestión 
del autor, sino la de la pertenencia de 
Heb a las escrituras inspiradas. Se- 
guía albergando dudas sobre el 
autor; pero sobre la canonicidad se 
pronunciaba sin vacilaciones en sen- 
tido positivo (Ep. 129 ad Dardanum: 
PL 22,1103). Lo mismo hizo san 
Agustín, debido a “la autoridad de 
las Iglesias orientales” (De peccato- 
rum meritis 1, 27,50: PL 44,137). 

De hecho, la canonicidad de Heb 
había sido reconocida en Oriente por 
el concilio de Laodicea (360) y afir- 
mada por san Atanasio en su carta 
festiva del 367. En Occidente, el sino- 
do romano del 382, al parecer, siguió 
el mismo camino (DS 180). Los con- 
cilios africanos (Hipona 393, Cartago 
397 y 419) fueron explícitos en este 
sentido: Heb forma parte de las Sa- 
gradas Escrituras (DS 186). Este 
punto ya no volvió a ponerse en dis- 
cusión. Los concilios de Florencia 
(1442) y de Trento (sesión IV, 1546) 
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proclamaron de nuevo la canonici- 
dad de Heb (DS 1335 y 1503). 


3. DISCUSIONES. La afirmación 
de la canonicidad favoreció la opi- 
nión que sostenía la autenticidad 
paulina, teniendo en cuenta sobre 
todo que en el canon de las Escrituras 
Heb quedaba asociada a las cartas 
paulinas. El concilio de Trento, sin 
embargo, se negó a pronunciarse so- 
bre la cuestión de la autenticidad. A 
comienzos del siglo xX la Comisión 
bíblica prohibió a los católicos negar 
el origen paulino, aunque admitió 
que podía hablarse de redacción no 
paulina (DS 3591-3593). 

Actualmente no suele defenderse 
la autenticidad paulina. Hay dema- 
siadas constataciones en contra suya. 
Como ya observaba Origenes, el es- 
tilo de Heb difiere mucho del de Pa- 
blo. No tiene nada de su espontanel- 
dad fogosa ni de su irregularidad. Es 
un estilo cuidado, equilibrado, lite- 
rario. La composición demuestra un 
arte refinado. Por otra parte, el autor 
no habla de sí mismo ni manifies- 
ta ninguna pretensión de autoridad 
apostólica (2,3). Utiliza diversos ape- 
lativos para hablar de Jesús, introdu- 
ce de modo distinto las citas del AT 
y sobre todo centra su doctrina cris- 
tológica en un tema que había orilla- 
do Pablo, el del sacerdocio. Por estos 
y otros indicios resulta imposible 
atribuir directamente a Pablo el texto 
de Heb. 

Sin embargo, no carece de cierta 
probabilidad un origen paulino en 
sentido amplio. La afirmación hecha 
por la tradición oriental se ve corro- 
borada por varias observaciones. 
Efectivamente, Heb guarda estrecha 
relación con dos temas característi- 
cos de Pablo: la crítica de la ley mo- 
saica y la obediencia redentora de 
Cristo. La cristología de Heb recuer- 
da la de las cartas de la cautividad: el 
Hijo imagen de Dios, exaltado por 
encima de los ángeles, que recibe un 
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nombre superior a ellos. También la 
presentación de la muerte de Cristo 
como un sacrificio no está privada de 
contactos con textos de Pablo (1Cor 
5,7, Rom 3,25; Ef 5,2). Finalmente, 
las últimas frases de la carta, cuyo 
estilo es distinto de lo anterior, po- 
dría proceder del mismo Pablo, que 
de esta forma habría aprobado y re- 
comendado la obra de alguno de sus 
compañeros. Esta hipótesis, propues- 
ta ya por G. Estius en el siglo xV1, ha 
sido recogida en nuestros días (Gaech- 
ter, Héring). 


4. AUTOR. Dicho esto, siguen 
siendo actuales las palabras de Orí- 
genes: “¿Quién ha escrito la epístola? 
El verdadero autor sólo Dios lo 
sabe”. Los nombres citados por Orí- 
zenes, los de Clemente Romano y de 
Lucas, no encuentran hoy muchos 
defensores, ya que la confrontación 
entre Heb y las obras de Lucas y de 
Clemente no sugiere una identidad 
de autor. Por el contrario, se acepta 
con mayor facilidad a Bernabé, pre- 
sentado por Tertuliano como autor 
de Heb; pero sin ninguna posibilidad 
de control, ya que no poseemos nin- 
gún otro escrito de Bernabé. Se han 
propuesto otros muchos candidatos 
(Felipe, “uno de los siete”; Silvano, 
Priscila, Aristión, etc.). El más plau- 
sible parece que es Apolo, cuya com- 
petencia bíblica y cuya capacidad ora- 
toria son elogiadas por Lucas (He 
18,24-28). Este compañero de Pablo 
(1Cor 3,4-9; 16,12; Tit 3,13) podría 
ser el autor de Heb. Sin embargo, la 
ausencia de todo testimonio en la an- 
tigiiedad en este sentido no nos per- 
mite salir de dudas. 


Il. CIRCUNSTANCIAS DE 
LA REDACCIÓN. Notenemos nin- 
guna información segura sobre las 
circunstancias de la redacción. He- 
mos de deducirlas del propio texto, 
que sigue siendo muy vago en este 
sentido. 
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Il. DESTINATARIOS. El título tra- 
dicional afirma que la carta fue en- 
viada “a los hebreos”. Este título es 
antiquísimo; lo encontramos ya en el 
P+6 y en los testimonios más antiguos 
(Panteno y Clemente Alejandrino, 
Tertuliano). Pero no pertenece al tex- 
to de la carta, que no utiliza nunca 
este apelativo. El autor se dirige cla- 
ramente a unos cristianos, invitán- 
doles a mantener su profesión de fe 
(3,6.14; 4,14; 10,22; 13,7). Muchos 
exegetas opinan que se trata de ju- 
deo-cristianos, e incluso de sacerdo- 
tes judíos que se habían hecho cris- 
tianos (cf He 6,7). Sentirían la tenta- 
ción de volver al judaismo. Pero 
otros combaten esta opinión y afir- 
man que los destinatarios eran paga- 
no-cristianos. El texto no obliga en 
ningún sentido. El autor no habla ni 
de judíos ni de paganos, sino que 
toma una perspectiva especificamen- 
te cristiana, es decir, arraigada en el 
AT (2,16; 4,9), pero abierta a “todos” 
(2,9), sin distinción de origen. 

Se vislumbra la situación de los 
destinatarios por las exhortaciones 
que se les dirigen. No han conocido 
directamente al Señor (2,3), lo cual 
hace poco probable un origen pales- 
tino. No son neófitos, sino cristianos 
desde hace tiempo (5,12). Después de 
su conversión han soportado con ge- 
nerosidad toda clase de vejámenes 
(10,32-34). Ahora han de enfrentarse 
de nuevo con las tribulaciones y po- 
drían ceder al desánimo (12,3.12). En 
efecto, su nivel espiritual no parece 
satisfactorio (5,1 1-12; 10,25), y algu- 
nas desviaciones doctrinales, de tipo 
judaizante, amenazan la fe de la co- 
munidad (13,9-10; 12,16). El autor 
evoca el peligro de la apostasía, ca- 
mino de perdición irremediable (6,4- 
6; 10,26-31). Pero precisa que la co- 
munidad no ha llegado a ese punto, 
sino que merece todas las alabanzas 
por su generosidad pasada y presente 
(6,10). A pesar de todo, no es posible 
señalar con precisión a una comuni- 
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dad, ya que estos datos se pueden 
aplicar a muchas comunidades de la 
segunda mitad del siglo 1. 


2. LUGAR. El texto nos ofrece tan 
sólo una indicación geográfica: “Los 
de Italia os saludan” (13,24). Pero no 
está claro si estas personas se encon- 
traban en su país y enviaban sus sa- 
ludos a otra parte, como las Iglesias 
de Asia que mandaban saludos a Co- 
rinto (1Cor 16,19), o si bien seencon- 
traban en alguna otra región y envia- 
ban saludos a Italia. Las anotaciones 
añadidas al texto en algunos manus- 
critos no son unánimes: muchas se 
inclinan por la primera solución y 
dicen: “Se escribió desde Italia”, o 
bien “desde Roma”. Pero no falta 
quien adopta la otra solución, y afir- 
ma: “Se escribió desde Atenas”. Los 
comentaristas modernos manifiestan 
la misma diversidad de pareceres. Al- 
gunos proponen Roma y otra ciudad 
de Italia como lugar de destino, y 
otros como lugar de origen. A los 
destinatarios se los sitúa en Jerusalén 
o en Cesarea, en Antioquía o en Ga- 
lacia, en Éfeso, en Corinto... El hecho 
de que los destinatarios conocieran a 
Timoteo (13,23) lleva a preferir una 
comunidad fundada por Pablo. 


3. FECHA. La fecha de redacción 
no puede determinarse fácilmente. 
Las opiniones oscilan entre una fecha 
anterior al año 55 (Synge, Montefio- 
re) y una posterior al 110 (Duliére). 
Puesto que la carta de Clemente Ro- 
mano utiliza el texto de Heb, muchos 
aceptan la fecha de esta carta (por el 
95) como terminus ad quem para la 
fecha de Heb. Un punto más discu- 
tido es si Heb es anterior a la destruc- 
ción del templo de Jerusalén en el 
año 70. Es verdad que el autor em- 
plea el presente para describir la li- 
turgia judía (9,6-10; 10,1.11); pero se 
trata de un presente jurídico, atem- 
poral, que no permite establecer una 
cronología. Sin embargo, un pasaje 
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como 10,1-3, que presenta como hi- 
pótesis irreal el cese de los sacrificios, 
difícilmente podría haber sido escrito 
después de la destrucción del templo. 
Por eso hay que considerar probable 
una fecha anterior al año 70 (Rig- 
genbach, Spicq y otros autores). 


4. TRASFONDO CULTURAL. Pues- 
to que existen varios contactos entre 
Heb y los manuscritos de Qumrán 
(p.ej., el tema de la nueva alianza y la 
espera de un sacerdote de los últimos 
tiempos), algunos han presentado la 
hipótesis de un estrecho parentesco 
entre ambos. Pero un examen atento 
ha demostrado la falta de fundamen- 
to de esta hipótesis. Basta una común 
dependencia de la tradición bíblica y 
judía para explicar estos contactos, 
que por otra parte van siempre acom- 
pañados de notables divergencias. 

En conjunto, Heb está en estrecha 
conexión con el judaísmo helenista. 
Sus procedimientos de composición 
se parecen a los del libro de la Sabi- 
duría. Su vocabulario está bastante 
cerca del de Filón. En varios pasajes 
se observa una cierta fusión de pers- 
pectivas griegas con las perspectivas 
bíblicas: doble definición de la fe 
(11,D), doble oposición en la tipolo- 
gía, una más metafísica y otra más 
escatológica. Pero la mentalidad bí- 
blica sigue predominando. El autor 
no practica la trasposición de los tex- 
tos bíblicos al plano de la vida moral 
individual, como hace Filón; por el 
contrario, mantiene un sentido muy 
real de la historia de la salvación y de 
la escatología. 

Las relaciones entre Heb y el gnos- 
ticismo, afirmadas por Kásemann, 
no se han demostrado con una su- 
fiente atención a la cronología de los 
textos. Todo lo más podría discutirse 
sobre las relaciones eventuales entre 
Heb y ciertos elementos pregnósti- 
cos. Hay una cosa clara: el texto de 
Heb refleja un ambiente cultural muy 
rico, abierto a múltiples influencias, 
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pero dominadas todas ellas por la 
tradición bíblica y por la fe en Cristo. 


MI. CUESTIONES LITERA- 
RIAS. Desde su primera frase, mag- 
nífica por su fuerza y equilibrio, Heb 
se presenta como una obra maestra 
literaria. El texto nos ha llegado a 
través de numerosos manuscritos de 
forma muy satisfactoria. Hay pocas 
variantes que merezcan la atención 
(2,9; 9,11; 10,1; 11,11.37). 


l. GÉNERO LITERARIO. El apela- 
tivo tradicional de “epístola” no está 
realmente justificado. En efecto, Heb 
no comienza como una carta, sino 
como un sermón. La primera frase 
constituye un espléndido exordio 
(1,1-4). En cambio, el final responde 
muy bien al género literario epistolar: 
breve exhortación, noticias persona- 
les, saludos, últimos deseos (13,22-25). 
Por tanto, se plantea un problema: 
¿a qué género pertenecen los capítu- 
los intermedios?, ¿al género oratorio 
o al género epistolar? Un análisis de- 
tenido lleva a responder que Heb 1,1- 
13,21 pertenece al género del discur- 
so, y no al de la carta. Los elementos 
propiamente epistolares están total- 
mente ausentes. El autor no dice nun- 
ca que escriba, ni se expresa como si 
estuviera separado de la gente a la 
que se dirige. Por eso son cada vez 
más los exegetas que consideran Heb 
como un sermón, al que se le añadió 
luego una brevísima carta de acom- 
pañamiento para mandarlo por es- 
crito a alguna comunidad distante. 
El final epistolar confirma esta im- 
presión, ya que designa el discurso 
anterior como unas “palabras de ex- 
hortación” (13,22), es decir, como un 
sermón (cf He 13,15). 

En su predicación el autor va uti- 
lizando alternativamente el tono de 
la exposición doctrinal y el de la ex- 
hortación pastoral. Apenas ha expli- 
cado un punto doctrinal invita a los 
oyentes a sacar las consecuencias 
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para su vida cristiana (2, 1-4; 3,7-4,16; 
5,11-6,20; 10,19-39; 12,1-13,18). Esta 
mezcla de géneros ha provocado una 
hipótesis: Heb habría nacido de la 
fusión de dos obras distintas: una 
apologética, dirigida a rebatir las po- 
siciones judías, y otra exhortativa, 
destinada a los cristianos. Esta con- 
jetura carece de fundamento, ya que 
las relaciones entre las partes exhor- 
tativas y las partes doctrinales son 
muy estrechas. 

Se discute sobre la importancia 
que hay que atribuir a estos dos gé- 
neros. Varios exegetas opinan que la 
parénesis es la que ofrece la clave de 
la obra y que la doctrina se subordina 
a ella (Schierse, Michel, Nauck). 
Otros dan la preponderancia a la ex- 
posición doctrinal. En realidad, las 
relaciones son recíprocas. No obs- 
tante, hay que advertir que la paréne- 
sis cristiana se subordina a la expo- 
sición, ya que insiste ante todo en la 
necesidad de acoger el mensaje de la 
fe (2,1; 3,12; 4,14; etc.). 


2. ESTRUCTURA LITERARIA. Ya 
santo Tomás de Aquino, seguido a 
continuación por muchos comenta- 
ristas, propuso una división fácil en 
dos partes, la primera doctrinal (1, 
1-10,18) y la segunda exhortativa 
(10,19-13,21). Pero esto no corres- 
ponde a datos reales, ya que las ex- 
hortaciones están presentes desde los 
primeros capítulos (2,1-4; 3,7-4,16; 
5,11-6,20). Es bastante común otra 
división en tres partes, aceptada por 
los exegetas alemanes; distingue tres 
temas sucesivos: 1) la palabra de 
Dios (1,1-4,13); 2) el sacerdocio de 
Cristo (4,14-10,18); 3) el camino de 
los creyentes (10,19-13,21). Esta divi- 
sión presenta el inconveniente de no 
respetar debidamente la distribución 
efectiva de los temas y de prescin- 
dir de indicaciones literarias impor- 
tantes. 

En efecto, el autor utiliza constan- 
temente ciertos procedimientos de 
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composición que permiten distinguir 
la estructura literaria de su discurso. 
Los más importantes son el anuncio 
del tema que se va a desarrollar (1,4; 
2,17; 5,9-10; 10,36-39; 12,13) y las 
inclusiones, repeticiones verbales que 
marcan el comienzo y el fin de una 
unidad literaria pequeña o grande. 
La investigación metódica de los di- 
versos indicios permite descubrir en- 
tre el exordio (1,1-4) y la conclusión 
(13,20-21) del discurso una división 
en cinco partes: 


Il. 1,5-2,18 
Cristología general. 
II. 3,1-5,10 


Cristología sacerdotal: aspectos 


fundamentales: 


a) 3,1-6: Cristo sacerdote signo 
de fe; 
3,7-4,14: Exhortación contra 
la falta de fe. 

b) 4,15-5,10: Cristo sacerdote mi- 
sericordioso. 


TI. S,11-10,39 
Sacerdocio de Cristo, aspectos es- 
pecíficos: 
5,11-6,20: Exhortación previa; 
a) 7,1-28: Otro orden sacerdotal; 
b) 8,1-9,28: Otro acto sacerdo- 
tal; 
c) 10,1-18: Otra eficacia sacer- 
dotal; 
10,19-39: Exhortación final. 


IV. 11,1-12,13 
Adhesión a Cristo, fe perseve- 
rante: 
a) Na Ejemplos antiguos de 
e; 
b) 12,1-13: Exhortación a la per- 
severancia. 
V.  12,14-13,18 
Exhortación a la caridad y san- 
tidad: 
13,20-21: Saludos finales. 


Esta estructura presenta una ar- 
moniosa simetría concéntrica, que tie- 
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ne su centro en la sección b) de la 
parte III. 


IV. NUEVA SÍNTESIS CRIS- 
TIANA. En este amplio discurso el 
autor presenta una nueva sintesis de 
doctrina y de vida cristiana, centrada 
toda ella en la mediación sacerdotal 
de Cristo. 


L.. PUNTO DE PARTIDA TRADICIO- 
NAL. Las últimas palabras del exor- 
dio (1,4) anuncian una exposición so- 
bre el “nombre” que el Hijo “ha re- 
cibido en herencia”, un nombre que 
aventaja al de los ángeles. Con estas 
expresiones tradicionales (He 4,12; 
Ef 1,21; 1Pe 3,22) el autor introduce 
una primera parte (1,5-2,18), en la 
que recordará la cristología tradicio- 
nal, expresándola con textos del AT 
utilizados en la catequesis primiti- 
va: Cristo ha sido glorificado como 
Hijo de Dios (1,5-14), después de ha- 
ber sufrido la pasión en su condición 
humana (2,5-18). Este resumen doc- 
trinal prepara muy bien el tema del 
sacerdocio, ya que deja ver los dos 
lados de una mediación entre Dios y 
los hombres. Así pues, la conclusión 
de la primera parte puede aplicar 
a Cristo el título nuevo de “sumo 
sacerdote misericordioso y fiel ante 
Dios” (2,17). Del mesianismo daví- 
dico hemos pasado a la cristología 
sacerdotal, que constituye el mensaje 
propio de Heb. 


2. CRISTOLOGÍA SACERDOTAL. 
En la segunda parte (3,1-5,10), el 
autor demuestra que Cristo posee a 
la perfección las dos cualidades fun- 
damentales del sacerdocio, a saber: 
las que lo convierten en mediador. 
La primera cualidad se refiere a sus 
relaciones con Dios; la segunda, a 
sus relaciones con los hombres. Por 
sus relaciones con Dios, Cristo es 
“digno de fe” (2,17; 3,2). Así es como 
hay que traducir el adjetivo griego 
pistós, como en Núm 12,7, citado 
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aquí por el autor, y en otros muchos 
textos. Lo mismo que Moisés fue de- 
clarado “digno de fe” por Dios mis- 
mo (Núm 12,1-8), así también Cristo 
es presentado por Dios como “digno 
de fe” en cuanto que es el Hijo glo- 
rificado. Así pues, todos tienen que 
escucharle. Una larga exhortación 
insiste en esta consecuencia (3,7- 
4,14). El otro calificativo, “miseri- 
cordioso”, completa al primero, mos- 
trando junto al aspecto de autoridad 
el de vinculación fraternal con los 
hombres. La gloria sacerdotal de Cris- 
to no lo alejó de los hombres, ya que 
fue obtenida por medio de una soli- 
daridad extrema con ellos, en la hu- 
mildad, el sufrimiento, la obediencia 
hasta la muerte (5,5-10). Así pues, 
Cristo glorioso posee plenamente la 
doble capacidad de relación, necesa 
ria al sumo sacerdote para desarro- 
llar su papel de mediador [/ Sacer- 
docio II]. 


3. SACERDOCIO INCOMPARABLE. 
Al autor no le basta con haber de- 
mostrado que Cristo es sumo sacer- 
dote. En una tercera parte (5,11- 
10,39) pone de relieve los nuevos as- 
pectos del sacerdocio de Cristo, que 
lo han llevado a una perfección nun- 
ca alcanzada hasta entonces. Una ex- 
hortación previa (5,11-6,20) subraya 
la importancia particular de esta ex- 
posición central. 

La primera sección (7,1-28) toma 
como base el oráculo del Sal 110,4 y 
define cuál es el tipo de sacerdocio 
que corresponde a Cristo glorificado, 
un género distinto; no ya “según el 
orden de Aarón”, sino “a la manera 
de Melquisedec”. Efectivamente, este 
sacerdocio no está determinado por 
una genealogía terrena, sino por la 
filiación divina. Su institución pone 
en evidencia la imperfección del sacer- 
docio israelita, basado en una consa- 
gración ritual externa, incapaz de ha- 
cer perfecto a quien la reciba. 

Por el contrario, Cristo realmente 
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ha sido “hecho perfecto para siem- 
pre” (7,28) por su sacrificio. Éste es 
el tema de la segunda sección (8,1- 
9,28), la cual define el sacrificio de 
Cristo por medio de una confronta- 
ción con el culto de la alianza antl- 
gua. Ésta tenía solamente “normas 
externas” (9,10), ritos “carnales” in- 
eficaces. Su santuario era terreno. 
Por el contrario, Cristo ha entrado 
en el verdadero santuario, es decir, 
“en el mismo cielo”, gracias al ofre- 
cimiento que hizo de sí mismo y que 
llevó a cabo una vez por todas. De 
ese modo se ha convertido en “el me- 
diador de la alianza nueva” anuncia- 
da por Jeremías. 

La tercera sección (10,1-18) subra- 
ya la eficacia perfecta de la ofrenda 
personal de Cristo, en contraste con 
la impotencia de la ley antigua, la 
cual no obtenía nunca la purificación 
de las conciencias, a pesar de la repe- 
tición indefinida de las inmolaciones 
de animales. En efecto, “es imposible 
que la sangre de toros y machos ca- 
bríos quite los pecados”(10,4). Cristo 
puso fin a esta situación sin salida, 
“porque por una ofrenda única ha 
hecho perfectos para siempre a aque- 
llos que santifica” (10,14). Gracias al 
sacrificio y al sacerdocio de Cristo se 
ha transformado por completo la si- 
tuación religiosa de los hombres. 


4. SITUACIÓN CRISTIANA. La im- 
portante exhortación que sigue a la 
exposición central (10,19-39) subra- 
ya el cambio que se ha realizado: han 
quedado abolidas las antiguas barre- 
ras, y todos los creyentes tienen de- 
recho a entrar en el santuario gracias 
a la sangre de Jesús; más aún, todos 
son invitados a acercarse a Dios con 
fe viva, con esperanza inquebranta- 
ble y con caridad activa. Sin embar- 
go, su situación no está exenta de 
peligros. Todavía son posibles las 
caídas. Por tanto, es necesaria la vi- 
gilancia, así como la constancia en 
las pruebas. 
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Para animar a los creyentes, el 
autor presenta ante sus ojos los gran- 
des ejemplos del pasado, mostrando 
que la fe se encontraba en la base de 
todo cuanto se ha hecho de válido en 
la historia religiosa de la humanidad 
(11,1-40). Del sacrificio de Abel hasta 
los mártires del tiempo de los Maca- 
beos, pasando por Henoc, Noé, Abra- 
hán y Moisés, la historia de la salva- 
ción es historia de la fe. La fe sola es 
capaz de obtener las mayores victo- 
rias y de soportar las pruebas más 
tremendas. 

Así pues, los cristianos son invita- 
dos a unir a la fe la paciencia a ejem- 
plo de Jesús, que soportó la cruz 
(12,2). Lejos de ser ocasión para el 
desánimo, la prueba tiene que refor- 
zar en nosotros la esperanza, porque 
Dios quiere servirse de ella “para 
comunicarnos su propia santidad” 
(12,10). Así como Cristo en su pasión 
aprendió la obediencia (5,8) y cum- 
plió la voluntad de Dios (10,5-10), 
también los cristianos en sus pruebas 
se someten a la acción divina santifi- 
cante (12,5-11) y cumplen la voluntad 
del Señor (10,36). 

Junto a este aspecto receptivo de 
la existencia cristiana, la última parte 
(12,14-13,18) coloca también el as- 
pecto activo, señalando las principa- 
les orientaciones para la conducta: 
buscar la paz con todos y la santifi- 
cación (12,14), practicar la caridad 
fraterna (13,1-3.16) y las demás vir- 
tudes (13,4-6), en unión con el sacri- 
ficio de Cristo y en la sumisión a los 
dirigentes de la Iglesia (13,7-17). 


5. HERMENÉUTICA BÍBLICA. Tan- 
to en sus exposiciones doctrinales 
como en sus exhortaciones, el autor 
establece continuamente una confron- 
tación entre la realidad cristiana y el 
AT. Su posición en este sentido no 
deja de resultar compleja. Consigue, 
finalmente, conciliar los contrarios: 
el respeto profundo y la crítica radi- 
cal. Efectivamente, se afirman al mis- 


722 


mo tiempo el cumplimiento del AT y 
su abrogación: cumplimiento, en 
cuanto que era prefiguración y pro- 
fecía; abrogación, en cuanto que era 
ley e institución. Para sus demostra- 
ciones, el autor recurre continuamen- 
te a los textos del AT; pero se sirve 
de estos textos para probar la insufi- 
ciencia del sacerdocio antiguo, del 
culto antiguo y de la alianza antigua. 

En sus interpretaciones, el autor 
utiliza los métodos que entonces se 
usaban en la tradición judía y mues- 
tra en varias ocasiones su pericia ra- 
bínica (p.ej., en 7,1-10). Pero hay que 
reconocer su poderosa originalidad, 
particularmente cuando explica las 
tres dimensiones del cumplimiento 
cristiano: continuidad básica con el 
AT, ruptura en puntos decisivos, su- 
peración de todas las deficiencias. 
HNuminado por el misterio de Cristo, 
el autor de Heb ha llegado a una 
visión penetrante de las relaciones 
entre el NT y el AT. 


V. CONCLUSIÓN. A la pre- 
gunta que se imponía a la atención de 
los cristianos sobre la relación entre 
Cristo y el sacerdocio, el autor de la 
carta a los Hebreos ha dado una res- 
puesta sustanciosa. Más allá de cier- 
tas apariencias negativas, ha sabido 
profundizar en el problema y llegar 
a una respuesta positiva: Cristo es 
sacerdote; gracias a él estamos en co- 
munión con Dios. Esta respuesta po- 
sitiva ha tenido una importancia de- 
cisiva para el desarrollo de la fe cris- 
tiana, ya que ha permitido instituir 
una relación constructiva con toda la 
tradición cultual del AT, que tanto 
lugar ocupa en la revelación bíblica. 
Pero hay que señalar que la respuesta 
del autor no ha sido simplista. En vez 
de aplicar sin más ni más al misterio 
de Cristo el concepto antiguo de 
sacerdocio, ha profundizado en su 
sentido hasta conseguir renovarlo ra- 
dicalmente. De un culto forzosamen- 
te externo e ineficaz se ha pasado a 
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un ofrecimiento personal perfecto. 
De aquí se deriva una nueva perspec- 
tiva para el culto cristiano, que tie- 
ne que asumir toda la realidad de la 
existencia y transformarla, gracias 
a la unión con el sacrificio de Cristo, 
en una ofrenda de obediencia filial 
a Dios y de entrega fraternal a los 
hombres. 
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A. Vanhoye 


HECHOS DE LOS APÓSTOLES 


Sumario: L. Notas sobre la historia de la inter- 
pretación: 1. La obra lucana en la vida de la 
Iplesia; 2. La obra lucana en la discusión exegé- 
tiva moderna. 11. Estructura y temas fundamen- 
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tales de los Hechos: 1. Desde pentecostés hasta 
el concilio de Jerusalén (1,1-15,35); 2. Desde el 
concilio de Jerusalén hasta la llegada de Pablo 
a Roma (15,36-28,31). 111. Conclusiones de con- 


Junto. 


Los problemas de la obra lucana 
parten sobre todo del segundo volu- 
men, el más característico y sin para- 
lelo en los otros evangelistas, los He- 
chos de los Apóstoles. Así pues, bajo 
esta voz tratamos toda la problemá- 
tica general de Lucas-Hechos, remi- 
tiendo a / Lucas Il sólo para la es- 
tructura y los temas fundamentales 
del evangelio lucano, recomendando 
la lectura unitaria de las dos voces. 


I.. NOTAS SOBRE LA HISTO- 
RIA DE LA INTERPRETACIÓN. 
Para Lucas-Hechos, más quizá que 
para cualquier otro escrito de la Bi- 
blia, la forma de ver del cristiano 
común y la de los especialistas pre- 
sentan una desconcertante diver- 
gencia. 


I. LA OBRA LUCANA EN LA VIDA 
DE LA IGLESIA. Entre los cristianos 
comunes, los dos volúmenes de Lu- 
cas viven hoy un momento de gran 
popularidad, superior aun a la ya no- 
table popularidad de que gozaron en 
la Iglesia antigua. El Jesús que fasci- 
na a muchos de nuestros contempo- 
ráneos por su humanidad, en la que 
se revela la misericordia del Padre, es 
en gran parte el Jesús lucano; los 
temas espirituales predilectos de Lu- 
cas (la alegría y la alabanza, pero 
también la renuncia y la perseveran- 
cia; la dimensión “horizontal”, la po- 
breza vista sobre todo como compar- 
tir, y al mismo tiempo la dimensión 
“vertical”, primacía de la oración...), 
todo esto es capaz de señalar todo un 
itinerario de vida cristiana; además, 
de los Hechos se deduce una imagen 
de / Iglesia que no está ciertamente 
libre de dificultades y de tensiones, 
pero que es lo suficientemente viva 
y estimulante para ofrecer a través 
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de los siglos un punto de referencia 
para cualquier esfuerzo de renovación 
eclesial. 

El cristiano común, hoy como en 
el pasado, se siente inclinado espon- 
táneamente a contar a Lucas-Hechos 
entre las partes “fáciles” de la Biblia, 
las menos “teológicas”, las que más 
se prestan a una aproximación fruc- 
tuosa por parte de todos, sin exigir 
demasiados presupuestos; en resu- 
men, una simple narración de sucesos 
históricos, aunque capaces de ence- 
rrar numerosas riquezas teológicas 

y espirituales (cf Jerónimo: CSEL 
34,463.2-6; Juan Crisóstomo: PG 
60,135). 

Sin embargo, el exponente más 
propiamente teológico de la obra, qui- 
zá precisamente por no haber sido 
tan advertido, ha sido más fuerte de 
lo que se cree, y en algunos momen- 
tos históricos se ha manifestado con 
mayor claridad. Después de haber 
ofrecido el “arco de bóveda” del ca- 
non neotestamentario en torno al 
cual agrupar unitariamente los evan- 
gelios junto al corpus paulinum y los 
demás escritos, la obra lucana prestó 
una ayuda eficaz para la salvaguardia 
de la unidad de los dos Testamentos 
cuando dicha unidad fue negada por 
los gnósticos (cf, p.ej., Ireneo, Ad». 
Haer. MI, 10,1-5; 12,1-14; 14,1-4); por 
algo Marción, que había optado, sin 
embargo, por el evangelio de Lucas 
gracias a su insistencia en la miseri- 
cordia del Padre, tuvo que mutilarlo 
en algunos puntos, interpolados se- 
gún él por cristianos demasiado fa- 
vorables al judaísmo (y correcciones 
dictadas por temores análogos aflo- 
ran también a veces dentro de la Igle- 
sia en la tradición textual), y rechazar 
de plano los Hechos en donde la fuer- 
te insistencia en la identidad entre el 
Dios de Jesucristo y el Dios de Israel 
(3,13; 5,30; 13,17; 22,14; 24,14) ha- 
bría comprometido, a su juicio, la 
novedad cristiana (cf Tertuliano, 
Adv. Marcionem TV, 2,4: CCL 1, 
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548,265; IV, 4,4: 550,20-25; V, 2,7: 
667,27-30; De praescriptione haere- 
ticorum 22,11; 23,3: 204,6,31-35; Epi- 
fanio, Haer. XL: PG 41,708-773). 
Pero tras estos momentos de dura 
tensión, Lucas volvió a ocupar tran- 
quilamente, sin disonancias de que- 
jas o de excesivas alabanzas, su posi- 
ción de “historiador” concienzudo y 
de “artista” elegante (cf Jerónimo, 
Ep. XIX, 4). No se sospechaba de un 
Lucas “teólogo”; el problema de la 
finalidad específica de la obra apenas 
se trataba, y siempre en términos 
muy genéricos: por ejemplo, cuando 
se señalaba la impropiedad del título 
“Hechos de los Apóstoles”, ya que en 
realidad sólo se habla allí de Pedro y 
de Pablo, mientras que su verdadero 
protagonista, para el que sepa ver las 
cosas como es debido, es el Espíritu 
Santo (Crisóstomo: PG 60,21). 


2. LAOBRALUCANA ENLA DISCU- 
SIÓN EXEGÉTICA MODERNA. Detrás 
de esta aparente facilidad, detrás de 
la superficie tranquila de esta narra- 
ción en la que todo se desarrolla de 
manera tan lineal y fluida, los ojos 
recelosos de los modernos descubren 
toda una madeja de problemas. 

Del puesto de “historiador” que 
había ocupado honrosamente duran- 
te tantos siglos, Lucas se ha visto 
trasladado al rango de “teólogo”; con 
esta promoción, sin embargo, se le 
venía encima no sólo una nueva glo- 
ria, sino también la desagradable sor- 
presa de ser blanco de los ataques de 
sus nuevos colegas, los teólogos. En 
el mismo momento en que se le reco- 
nocía a Lucas la capacidad de des- 
arrollar su visión personal de las co- 
sas y no se presentaba ya como un 
simple repetidor de Jesús y de Pablo, 
en una parte del protestantismo con- 
temporáneo esta aportación teológi- 
ca lucana era considerada como una 
involución más que como una evolu- 
ción y suscitaba juicios bastante se- 
veros, que culminaron en la califi- 
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cación de “(proto-)catolicismo”, tér- 
mino que para algunos autores 
(Kásemann, Schultz...) no sólo ser- 
vía para describir en el terreno histó- 
rico la aparición de una eclesiología 
de tipo católico, sino también para 
expresar una valoración teológica su- 
mamente negativa, casi sinónimo de 
alteración del evangelio. 

Por más discutibles que puedan 
ser, estas posiciones radicales tienen 
el mérito de llamar la atención, inclu- 
so entre los católicos, sobre los peli- 
gros de una teología o de una espiri- 
tualidad unilateralmente sacada de 
Lucas-Hechos, olvidando los gran- 
des temas paulinos del pecado, de la 
gracia y de la cruz. Peligros que no 
tienen nada de hipotéticos si se piensa 
en el “jesuanismo” liberal (Harnack) 
que parece asomar de nuevo en nues- 
tros días en ciertas tendencias hori- 
zontalistas; o también en ciertas no- 
tas de moralismo o de triunfalismo 
en el terreno de la eclesiología, de la 
que no se ha visto libre la predicación 
y la teología católica. Hay ciertamen- 
te peligros en el “optimismo” lucano, 
lo mismo que los hay en el “pesimis- 
mo” apocalíptico ojoaneo, aun cuan- 
do tanto el uno como el otro expresen 
aspectos irrenunciables de la fe cris- 
tiana; se trata más bien, sin embargo, 
de una lectura nuestra, unilateral y 
deformante, que siendo infiel a Pablo 
resulta también infiel a la auténtica 
intención del propio Lucas. 

Prescindiendo de estos diversos 
juicios de valor, no todos han acep- 
tado la modificación de Lucas intro- 
ducida por los teólogos. Incluso en 
nuestros días, los estudios sobre Lu- 
cas reflejan esta dualidad de posicio- 
nes, “Lucas historiador”/“Lucas teó- 
logo”, con dominio alterno de la una 
o de la otra. En efecto, nunca ha 
faltado, sobre todo en el área anglo- 
¡mericana (cf el balance que de ella 
hi trazado Gasque, no sin cierta uni- 
liateralidad), la posición más tradi- 
cional, que atribuye a Lucas-Hechos 
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una finalidad esencialmente historio- 
gráfica (conseguida, en definitiva, 
con buenos resultados, al menos en 
relación con el nivel de aquella épo- 
ca), ignorando a veces el problema 
del objetivo de Lucas-Hechos o, en el 
mejor de los casos, limitándose a aña- 
dir a la finalidad historiográfica una 
ulterior finalidad religiosa, de tipo 
más práctico (evangelización, edifi- 
cación...) o más teológico, pero siem> 
pre en términos muy generales (con- 
firmar la resurrección y el señorío de 
Jesús, subrayar el papel del Espíritu 
Santo, el poder de la “palabra”, etc.), 
y no una finalidad más específica; si 
acaso, de forma ecléctica, una pluras 
lidad de centros de interés dentro del 
historiográfico o al lado del mismo. 

Estos autores se complacen en sub- 
rayar los contactos de Lucas con los 
historiadores grecorromanos, empe- 
zando por el célebre prólogo (Lc 1,1 
4), pero olvidándose de que para los 
antiguos la historiografía no era nun= 
ca un fin de sí misma. La dimensión 
historiográfica innegable de la obra 
lucana no tiene que marginar, por 
consiguiente, la búsqueda de una fi. 
nalidad específica, que seimpone con 
evidencia gracias al carácter selectivo 
y a la trama bien estructurada de la 
narración. 

En el frente contrario las posturas 
se presentan más diferenciadas: “Lu. 
cas teólogo” ha asumido en los diver. 
sos momentos de la investigación 
rostros bastante diferentes. Esque 
matizando todo lo posible, los gran 
des problemas a los que se ha inten, 
tado reducir toda la reflexión teoló. 
gica lucana son esencialmente dos, 
anticipados ambos de manera genial, 
aunque distorsionados, en el sia 
glo XIX y surgidos de nuevo en nues, 
tro siglo: por un lado, el problema 
del retraso de la parusía; por otro, el 
de la relación Israel-Iglesia-paganos 
(han sido minoritarias otras hipóte= 
sis, como la de una finalidd apologé- 
tica frente a las autoridades romanas, 
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o bien la de una finalidad polémica 
contra las herejías nacientes). 

El primer problema, el del retraso 
de la parusía, vislumbrado ya por 
Franz Overbeck (1837-1905), quien 
colocó la obra lucana en la trayecto- 
ria de la “mundanización” de un cris- 
tianismo originariamente del todo 
escatológico y antimundano, relanza- 
do luego en nuestro siglo por los dis- 
cípulos de Dibelius y de Bultmann 
(Vielhauer, Haenchen, Kiásemann, 
Conzelmann, Grásser...), dominó 
en toda la primera fase de la Re- 
daktionsgeschichte lucana [/ Evan- 
gelios 11]. 

El otro problema, señalado ya por 
Ferdinand Christian Baur (1792- 
1860), fundador de la escuela de Tu- 
binga, con su célebre interpretación 
de la teología lucana como sintesis 
entre el judeo-cristianismo (o “petri- 
nismo”) y el “étnico-cristianismo” (o 
“paulinismo”), que quedó luego com- 
pletamente arrinconado, ha ido sur- 
giendo de forma más equilibrada y 
convincente en nuestros días (Du- 
pont, Jerwell, Lóning, Lohfink...). 

Efectivamente, el interés se va des- 
plazando hoy de nuevo de Lc a los 
Hechos, y, dentro de éstos, de la pri- 
mera parte a la segunda, del Pablo 
misionero al Pablo prisionero, que 
defiende apasionadamente la conti- 
nuidad entre la fe cristiana y la fe de 
Israel. Es éste el verdadero problema 
fundamental de Lucas-Hechos, de- 
masiado ignorado tanto por las in- 
terpretaciones de tipo puramente his- 
toriográfico, como por la overbe- 
ckiano-bultmanniana. Esta última, 
que ha sido predominante por mucho 
tiempo, da hoy señales de retroceso 
y es discutida prácticamente en todos 
sus puntos. Queda tan sólo el hecho 
evidente de que en Lucas-Hechos la 
prolongación del tiempo es valorada 
positivamente, como “tiempo de la 
Iglesia”, dentro del proyecto salvífico 
de Dios (He 1,6-8). Sin embargo, des- 
de un punto de vista sincrónico, el 
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problema central de Lucas-Hechos 
no es el del futuro, el del retraso de 
la parusía, sino más bien el del pasa- 
do, el de la continuidad con Israel; y, 
en todo caso, la exigencia de dar una 
respuesta al problema del retraso de 
la parusía no llevó a sacrificar ni el 
“ya” de la salvación (Conzelmann) ni 
el “todavía no” (Kásemann); ambos 
quedan salvaguardados: el Espiritu 
derramado en pentecostés y la Iglesia 
animada por él no sustituyen ni al 
Jesús que ya ha venido ni al Jesús 
que ha de venir, sino que son la forma 
actual de su señorío salvífico. Desde 
un punto de vista diacrónico, esta 
valoración positiva del “tiempo de la 
Iglesia” no es una respuesta nueva, 
lucana, sino que es sustancialmente 
la que encontramos, ya antes de Lu- 
cas, en Marcos y en el mismo Pablo, 
que relacionaba ya el retraso de la 
parusía con la necesidad de alcanzar 
con la evangelización los últimos 
confines de la tierra (Mc 13,10; Rom 
10,18; 11,15.25-27; 15,14-32). Ade- 
más, no se trata de una construcción 
teológica que se haya hecho necesaria 
en un punto determinado como “sus- 
titutivo” de la esperanza a corto pla- 
zo que hubiera empezado a fallar; en 
realidad, hay buenos motivos para 
pensar que la esperanza a corto pla- 
zo es compartida todavía por Lucas 
(cf Lc 10,9.11; 18,75; 21,32); la valo- 
ración positiva del tiempo de la Igle- 
sia se basa en factores mucho más 
positivos, presentes ya desde el prin- 
cipio (Cullmann): la toma de con- 
ciencia de la necesidad de evangelizar 
a los judíos y luego también a los 
paganos, la experiencia viva del don 
del Espíritu, la presencia simultánea 
del “ya” y del “todavía no” desde la 
predicación prepascual de Jesús. 
Todo esto, a nuestro juicio, es lo 
que se deduce del análisis de la diná- 
mica interna de toda la obra lucana. 


Il. ESTRUCTURA Y TEMAS 
FUNDAMENTALES DE LOS HE- 
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CHOS. La estructura de los Hechos 
Ipara Ec, / Lucas] se percibe —aun- 
que sólo en sus líneas generales— en 
la distribución geográfica, que calca 
las palabras programáticas de Jesús: 
“Seréis mis testigos en Jerusalén, / 
en toda Judea, en Samaría / y hasta 
los confines de la tierra” (1,8). Está 
señalada además por los llamados 
“estribillos”, que van poniendo ritmo 
y subrayando continuamente la difu- 
sión de la “palabra”, el incremento 
de la comunidad (algunos de ellos 
parecen asumir mayor importancia 
estructural al estar colocados como 
conclusión de toda una fase de la 
evangelización: 5,42 y 6,7; 8,4; 9,31; 
12,24; 15,35 y 16,5; 19,20; 28,305). 
Puro, sobre todo, se indica la estruc- 
tura por el progresivo entramado de 
varios hilos narrativos inicialmente 
separados (cf 8,4 con 11,19; 9,30 con 
11,255; 10,1-11,18 con 15,7-11). El 
“nudo” en que llegan todos a enla- 
/1rse es el concilio de Jerusalén (15,1- 
15), que señala el punto de llegada de 
toda la primera parte del relato y el 
punto de partida de la segunda. 


l. DESDE PENTECOSTÉS HASTA 
11 CONCILIO DE JERUSALÉN (1,1-15, 
15). En los capítulos 1-5 la escena se 
«itúa en Jerusalén. Con pentecostés 
nució la primera comunidad cristia- 
nm, que reúne a los antiguos discipu- 
los de Jesús y a los nuevos converti- 
dos, todos ellos judíos tanto de Pa- 
lestina como de la diáspora; para los 
paganos tan sólo se formulan en fu- 
luro algunas vagas alusiones (2,39; 
1,255). Su vida santa les granjea el 
¡peso del ambiente (2,42-47; 4,32- 
VS; 5,12-16); la predicación —de la 
Je tenemos una prueba en los tres 
discursos de Pedro: 2,14-41; 3,12-26; 
4,8-12-— provoca algunos choques 
von las autoridades judías, pero aca- 
im siendo tolerada y obtiene cierta 
difusión. Nótense los párrafos con- 
vlusivos de 5,42 y 6,7. 

Sin embargo, con Esteban y su 
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grupo de judeo-cristianos de lengua 
griega empieza a dibujarse un giro 
cargado de consecuencias, aun cuan- 
do la escena siga desarrollándose to- 
davía en Jerusalén (6,1-8,1a). Su pre- 
dicación, bastante crítica respecto al 
templo y al pueblo, ya no resulta to- 
lerable; Esteban es lapidado —con la 
aprobación del joven rabino fariseo 
Saulo de Tarso— y el grupo se ve 
obligado a dispersarse (8,1b-4); pero 
precisamente esta dispersión llevará 
a los fugitivos a evangelizar sus am- 
bientes judeo-helenistas y hasta cier- 
to punto a entrar también en contac- 
to con los paganos (cf 11-19,26). Pero 
antes Lucas narra otros sucesos que 
se relacionan con la persecución de 
Esteban: la evangelización en Judea 
y en Samaría (8,1b-49) y la conver- 
sión del perseguidor Saulo. Éste co- 
mienza inmediatamente a proclamar 
a Jesús en el ambiente judío de lengua 
griega en Damasco y luego en Jeru- 
salén, pero en ambos casos provoca 
tal oposición que se ve obligado a 
retirarse a su ciudad natal (9,1-30; 
obsérvese la nota de recapitulación 
en 9,31). Así pues, también este nue- 
vo desarrollo tan prometedor se que- 
da casi en suspenso, en espera de 
que venga algo a desbloquear la si- 
tuación. 

En efecto, los sucesos volverán a 
ponerse en movimiento gracias a una 
nueva y contundente intervención di- 
vina, que llevará al mismo Pedro, a 
pesar de sus recelos de judío piadoso, 
a encontrarse con el incircunciso 
Cornelio y a concederle el bautismo 
(9,32-11,18). Así pues, queda supera- 
da la barrera que separaba a los ju- 
díos de los paganos, al menos como 
principio (cf 10,34 y 11,18). Sin em- 
bargo, en la práctica es como si no 
hubiera ocurrido nada: se tiene la 
impresión de que para los cristianos 
de Jerusalén, difícilmente tranquili- 
zados por el informe de Pedro, el 
caso de Cornelio se reducía a un epi- 
sodio aislado, a una excepción ex- 
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presamente querida por Dios para 
recompensar la gran devoción de 
aquel pagano; pero no da ni mucho 
menos luz verde a una acción misio- 
nera a gran escala entre los paganos. 
De nuevo parece bloqueada la mar- 
cha de los acontecimientos. 

Pero en este punto el objetivo vuel- 
ve a desplazarse hacia los fugitivos 
del grupo de Esteban, que han llega- 
do entretanto a Antioquía de Siria, 
la tercera metrópoli del imperio. En 
este ambiente urbano cosmopolita co- 
mienzan a darse algunas conversio- 
nes incluso entre los paganos. Nace 
así la primera comunidad que com- 
prendía también algunos cristianos 
procedentes del paganismo (11,19- 
26). Lucas se preocupa enseguida de 
subrayar la plena comunión con Je- 
rusalén a través de la presencia de 
Bernabé (que ve abrirse también aquí 
el campo de trabajo adecuado para 
Pablo y lo llama a colaborar) y a 
través del envío de recursos para ayu- 
dar a la comunidad de Jerusalén. En- 
tretanto, Pedro, después de ser libe- 
rado de la cárcel, deja la dirección de 
la comunidad local a Santiago y a un 
colegio de ancianos (11,27-12,25). 

Pero pronto se verá amenazada la 
comunión: el aumento de los paga- 
nos que entran en la Iglesia provoca- 
rá tensiones. En efecto, a través de 
Pablo y de Bernabé la comunidad 
antioquena comienza a realizar autén- 
ticas expediciones misioneras; un pri- 
mer viaje los lleva a la isla de Creta 
y alas costas de Asia Menor, con una 
breve incursión en el interior (cc. 13- 
14). En cada una de las paradas Lu- 
cas sigue el mismo esquema, subra- 
yando sobre todo la relación con los 
judíos. Pablo comienza siempre su 
predicación por la sinagoga y procu- 
ra quedarse en ella hasta que lo 
echan; provoca sistemáticamente la 
división del auditorio judío, con opo- 
siciones y a veces persecuciones. Sue- 
na por primera vez la amenaza de 
abandonar a su destino a los judíos 
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incrédulos y de dirigirse exclusiva- 
mente a los paganos (13,44-47), que 
por el momento, sin embargo, no lle- 
ga a realizarse. 

El aumento de los étnico-cristianos 
provoca tensión en la Iglesia. Una 
corriente de los judeo-cristianos de 
Jerusalén sostiene que hay que impo- 
nerles también a ellos la circuncisión 
y la observancia de la ley mosaica. 
Una vez más todo corre el peligro de 
quedar bloqueado. Se hace necesario 
el concilio de Jerusalén (15,1-35). 
Aquí, además de las experiencias mi- 
sioneras referidas por Pablo y Berna- 
bé, resulta decisiva la intervención de 
Pedro, centrada en el precedente de 
Cornelio, que asume valor de princi- 
pio. La controversia se resuelve rati- 
ficando la praxis de no imponer la 
circuncisión a los convertidos del pa- 
ganismo; pero, por sugerencia de San- 
tiago, se acepta la necesidad de vin- 
cularlos a la observancia de algunas 
cláusulas rituales (o mejor dicho, 
ético-rituales) que la ley mosaica ex- 
tendía a los extranjeros inmigrados 
entre los judíos (Lev 17-18). 

En este punto la apertura a los 
incircuncisos puede decirse que es un 
hecho plenamente adquirido; no es 
ya sólo una iniciativa emprendida 
por algunas personas o por algunas 
comunidades, sino que ha sido apro- 
bada también en el máximo nivel ju- 
rídico eclesial. El objetivo se dirige 
ahora hacia el área antioquena, en 
donde la acción misionera puede re- 
anudarse con un nuevo impulso (nó- 
tese la nota conclusiva de 15,35 y 
16,5). 


2. DESDE EL CONCILIO DE JERU- 
SALÉN HASTA LA LLEGADA DE PABLO 
A RoMA (15,36-28,31). El relato con- 
tinúa, y con una extensión no inferior 
a la anterior. Tan sólo una pequeña 
parte del mismo se dedica a comple- 
tar el cuadro de la actividad misione- 
ra de Pablo (15,36-19,20). Se despla- 
za a la cuenca del Egeo; primero, en 
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el segundo viaje misionero (15,36- 
18,22), en suelo europeo: Macedonia 
y Grecia, con una prolongada estan- 
cia en Corinto; posteriormente, en el 
tercer viaje (18,23-19,20), también en 
terreno asiático, con una larga estan- 
cia en Efeso. Siempre se señala la 
división sistemática de los judíos 
frente a la predicación cristiana, re- 
sonando por segunda vez la amenaza 
de dirigirse a los paganos (18,6). La 
predicación a estos últimos está re- 
presentada ejemplarmente por el dis- 
curso en el Areópago de Atenas 
(17,22-31). 

Tras la conclusión de esta fase, se- 
ñalada con las acostumbradas notas 
finales sobre la difusión de la “pala- 
bra” (19,10 y 19,20), este tercer viaje 
no se cierra, como los anteriores, con 
el regreso a Antioquía para volver a 
partir hacia nuevos territorios. En 
19,21 se anuncia solemnemente un 
nuevo programa: Pablo considera ya 
terminado su trabajo en el Medite- 
rráneo oriental; quiere concluirlo con 
un gesto de comunión entre las jóve- 
nes Iglesias y Jerusalén, dirigiéndose 
él mismo a llevar personalmente la 
colecta; luego será necesario que él 
llegue a Roma (cf Rom 15,22-32). 

A este nuevo programa correspon- 
den las tres secciones restantes: la 
despedida de Pablo de sus comuni- 
dades (19,21-20,38); la llegada a Je- 
rusalén, el arresto y las largas peripe- 
cias de su proceso (cc. 21-26); final- 
mente, tras la apelación al César, el 
arriesgado viaje por mar, el naufra- 
glo y la llegada a Roma (cc. 27-28). 
Es importante prestar atención sobre 
todo a las partes conclusivas y culmi- 
nantes de las tres secciones. 

La de la despedida de Pablo de sus 
Iglesias culmina en el discurso a los 
presbíteros efesinos en Mileto (20,17- 
38); pero teniendo también en cuenta 
que en las otras etapas se alude a las 
enseñanzas prolongadas de Pablo 
(20,1.2.7.11), este discurso asume un 
valor más general de “testamento” de 
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Pablo a todas sus comunidades y a 
sus pastores; el punto en que recae el 
acento es que el evangelio al que Pa- 
blo ha dedicado su vida se ha de se- 
guir anunciando con fidelidad, en- 
frentándose con las herejías incipien- 
tes (vv. 28-31). 

En la sección de las peripecias del 
proceso de Pablo destacan los tres 
largos discursos de autodefensa: ante 
el sanedrín (22,1-21), ante el gober- 
nador romano Félix (24,10-21) y 
finalmente, momento culminante, 
ante su sucesor Festo y el rey Agri- 
pa II con sus cortesanos (26,1-23), La 
tonalidad es “apologética” (22,1; 
24,10; 25,8; 26,1.2.24); pero no se tra- 
ta de una defensa juridico-política, 
sino teológica. La acusación es la de 
apostasía de la fe de Israel (21,21- 
24.28; 24,5-8; 28,17); el acusado no es 
ni el cristianismo en abstracto, del 
que Pablo sería sólo un símbolo, ni 
Pablo como persona en sentido pu- 
ramente biográfico; está en juego 
algo que va más allá de Pablo, pero 
que históricamente pasa a través de 
su persona y de su obra: no ya la 
Iglesia en abstracto, sino la Iglesia en 
cuanto que se ha abierto a los paga- 
nos, sobre todo por obra de Pablo. 
Por eso se vuelve a evocar con todos 
sus pelos y señales por dos veces, a 
pesar de que lo conoce ya el lector 
(cf 9,1-19), el relato de la conversión 
de Pablo (22,1-21; 26,1-23), mencio- 
nando siempre la misión recibida en 
favor de los paganos (22,15.21; 26, 
17s. 20.23; cf 9,15). Más allá de las 
otras acusaciones ficticias, es éste el 
punto que hace saltar la hostilidad de 
los adversarios (22,22; 26,21), como 
había ocurrido ya con Jesús en la 
sinagoga de Nazaret (Lc 4,28). 

A la acusación de apostasía se re- 
plica apasionadamente recalcando 
continuamente que en la resurrección 
de Jesús la esperanza de Israel ha 
encontrado no ya su destrucción, 
sino su cumplimiento (22,1-3; 23,6; 
24,145.21; 26,4-8; cf 28,20). El rey 
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Agripa interrumpe a Pablo: “Por 
poco me persuades a hacerme cristia- 
no” (26,28). La apología termina con 
el anuncio y la proclamación de la 
resurrección de Jesús y de su mesia- 
nidad (23,6; 24,10-21; 26,6-8.22s). 
También es significativa la conclu- 
sión de la última sección, la página 
que cierra toda la obra. El relato de 
la llegada de Pablo a la capital del 
imperio termina, no con la compare- 
cencia ante César, sino con el en- 
cuentro con la comunidad local ju- 
día, que se prolonga bastante tiempo, 
y ve una vez más cómo la apología se 
mezcla con el anuncio (28,17-23). 
También en Roma, como en todas 
las etapas anteriores de su actividad, 
a pesar de la adhesión de algunos, 
Pablo no tiene más remedio que re- 
conocer la incredulidad de Israel 
(v. 24), interpretándola como esa mis- 
teriosa “obcecación” permitida por 
Dios mismo entre su pueblo, de la 
que ya habían hablado los profetas 
(vv. 25-27; cf Is 6,9s). Esto no excluye 
la iluminación futura (Lc 13,34s; 
21,24; He 1,6-8; 3,19-21; cf Rom 9- 
11); pero de momento no podrá im- 
pedir que se realice la amenaza anun- 
ciada de antemano (13,44-47; 18,6): 
la predicación cristiana se dirigirá a 
los paganos y será escuchada (v. 28). 
También es significativa la conclu- 
sión narrativa (vv. 30-31): Pablo se 
aprovecha de su régimen de semi- 
libertad domiciliar para recibir visi- 
tas, “... predicando el reino de Dios y 
enseñando las cosas referentes al Se- 
ñor Jesucristo con toda libertad y sin 
obstáculo alguno”. Se recuerda así el 
comienzo del libro, en el que el resu- 
citado se entretenía con los discípulos 
hablando del reino de Dios (He 1,3), 
alusión que a su vez remitía más 
atrás, a la predicación prepascual de 
Jesús. Como en el caso de Jesús, tam- 
bién pasa lo mismo en el caso de la 
predicación pospascual: ninguna opo- 
sición humana, ninguna increduli- 
dad, ni siquiera la del pueblo elegido, 


730 


pueden impedir que prosiga su cami- 
no en la historia el anuncio del reino, 
que ahora es una sola cosa con el 
anuncio del señorio de Jesús. La obra 
lucana termina con esta nota de con- 
fianza, que una vez más —como en 
las notas finales que van jalonando 
todo el relato— evoca la fuerza vic- 
toriosa de la “palabra”. 


HI. CONCLUSIONES DE CON- 
JUNTO. Así pues, resulta insuficiente 
una finalidad genéricamente histo- 
riográfica o genéricamente religio- 
sa. Lucas no escribió ni para compo- 
ner la primera “historia de la Iglesia” 
ni para hacer simplemente una obra 
de edificación o de evangelización. 
También resulta demasiado genérica 
la interpretación centrada en el retra- 
so de la parusía (Conzelmann); este 
problema constituye solamente el ho- 
rizonte general, el presupuesto, tra- 
zado ya desde el principio (He 1,11), 
pero no la finalidad específica que 
indujo a Lucas a proseguir el relato 
hasta la llegada de Pablo a Roma. 

Por el contrario, son demasiado 
restringidas las hipótesis de una fina- 
lidad jurídico-política o antiherética; 
pueden explicar algunos textos, pero 
no toda la obra en su construcción de 
conjunto. 

El gran tema de Lucas-Hechos es 
el que resuena ya al principio del evan- 
gelio en las palabras de Simeón (Le 
2,29-35) y en la cita de Isaías: “... Para 
que todos vean la salvación de Dios” 
(Lc 3,4-6; cf Is 40,3-5); el que vincula 
la conclusión del evangelio (Lc 24,44- 
49) con el comienzo de los Hechos 
(1,6-8); el que resuena finalmente en 
las palabras de Pablo a los judíos de 
Roma (28,2-28). No ya un “universa- 
lismo” genérico; para ver el problema 
en su totalidad hay que añadir una 
precisión importante: el tema de 
Lucas-Hechos es ciertamente el de la 
apertura a los paganos, pero dentro 
de la continuidad con la historia de 
la salvación que ha vivido ya Israel. 
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El problema de la relación Igle- 
sia/paganos, para Lucas, no puede 
resolverse si se prescinde del otro as- 
pecto, la relación Iglesia/Israel; no 
es una relación bipolar, sino tripolar. 
No ya en el sentido de que la llamada 
a los paganos sea una consecuencia 
de la incredulidad de Israel (estaba 
ya en curso desde hacía tiempo, en 
paralelismo con la evangelización de 
los judíos), sino en el sentido de que 
esta incredulidad obliga a la Iglesia a 
dirigir su predicación exclusiva o prin- 
cipalmente a los paganos. El proble- 
ma que preocupaba a Lucas y a sus 
lectores parece ser el de la legitimidad 
de una Iglesia que se proclama here- 
dera de las esperanzas de Israel, pero 
en la que de hecho entran los paganos 
y quedan fuera los judíos. 

Esta interpretación, entre otras co- 
sas, nos permite comprender la uni- 
dad entre “Lucas teólogo” y “Lucas 
historiador”. En efecto, el problema 
en Cuestión era de tal categoría que 
sólo podía arrostrarse reconstruyen- 
do los acontecimientos que habían 
llevado a aquella situación; era una 
finalidad que no podía alcanzarse ex- 
clusivamente a través de una recons- 
trucción histórica, pero tampoco sin 
ella; se alcanzaba narrando y al mis- 
mo tiempo interpretando teológica- 
mente a la luz de las Escrituras y del 
acontecimiento pascual, sobre todo 
en los discursos, dichos sucesos. Hay 
que señalar aquí el núcleo de la “teo- 
logización” de Lucas, que confiere 
dimensión teológica a su narración e 
impide atribuirle una intención pu- 
ramente historiográfica, pero al mis- 
mo tiempo nos pone en guardia fren- 
te al peligro de infravaluar la dimen- 
sión historiográfica de Lucas-He- 
chos, buscando en ellos una teología 
completa que toque todos los puntos 
de la doctrina cristiana (de aquí lo 
inadmisible de tantas confrontacio- 
nes con Pablo en menoscabo de Lu- 
cas), una teología abstracta que no 
pase a través del relato. 
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Al atribuir a la obra lucana esta 
finalidad especifica que podemos lla- 
mar apologético-eclesiológica, no 
hay que olvidar, sin embargo, que la 
misma apología, como ya indicamos 
a propósito del último discurso de 
Pablo (He 26,1-23) y luego a propó- 
sito de la página final del libro (28,17- 
31), desemboca en el anuncio, en la 
proclamación de Jesús. En efecto, el 
material de tipo kerigmático —en el 
evangelio el anuncio del reino, en los 
Hechos el anuncio de Cristo muerto 
y resucitado—, es aducido en abun- 
dancia. Y lo mismo ocurre con el 
material parenético. Lucas no quiere 
solamente corroborar la fe del lector 
(Lc 1,4), sino también moverlo al 
compromiso personal, presentarle 
todo un itinerario de vida cristiana. 

Pero todos estos aspectos (escato- 
logía, cristología, eclesiología, paré- 
nesis...) no hay que verlos por sepa- 
rado, como una multiplicidad de cen- 
tros heterogéneos de interés, sino en 
el entramado profundo que los vin- 
cula. El mesías rechazado por Israel 
y crucificado; el mesías resucitado y 
constituido Señor, pero sin un triun- 
fo visible inmediato; el mesías que ni 
siquiera después de pentecostés logró 
reunir en torno a sí a todo el pueblo; 
ese mesías que cumple las esperanzas 
veterotestamentarias, pero de una 
manera desconcertante e imprevisi- 
ble, es también el mesías al que hay 
que seguir “cada día” (Le 9,23) en el 
camino que se prolonga entre el ya y 
el todavía no, en la alegría de la sal- 
vación y en la alabanza, pero también 
en la perseverancia, en la pobreza, en 
la oración. El evangelista de los gran- 
des horizontes —desde Adán hasta el 
reino, desde Jerusalén hasta los con- 
fines de la tierra— es también el evan- 
gelista de lo cotidiano. 
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La palabra “hermenéutica” se de- 
riva del griego hermeneuúo, que signi- 
fica traducir (de una lengua extran- 
jera), interpretar, poner en palabras, 
expresar en un lenguaje. Muchas ve- 
ces es sinónimo de / exégesis (gr., 
exegesis) explicación, interpreta- 
ción. En relación con la explicación 
de la Escritura, estas dos palabras 
son equivalentes hasta el siglo XVII, 
cuando la palabra “hermenéutica” 
asume varios matices de significado 
según las diversas escuelas y teorías 
filosóficas. Hoy se prefiere llamar 
“exégesis” a aquel análisis del texto 
bíblico destinado a descubrir lo que 
quería decir el autor a sus contempo- 
ráneos, y “hermenéutica” a lo que el 
mismo texto nos dice hoy a nosotros 
en un contexto distinto y en un len- 
guaje comprensible al hombre mo- 
derno. 


Il. LA HERMENÉUTICA 
DENTRO DEL AT. La interpreta- 
ción de la Biblia comienza en la mis- 
ma Biblia, bien en el AT —los libros 
posteriores que interpretan a los an- 
teriores—, bien en el NT, que inter- 
preta al AT. La reinterpretación o 
relectura dentro del AT se realiza por 
medio de glosas, de cambios de pala- 
bras, de vinculaciones redaccionales 
de oráculos originalmente distintos, 
que se relacionan para explicarse mu- 
tuamente; también se hace a veces 
agrupando en un solo libro a diferen- 
tes autores (como en ls y en Zac) o 
bien a través de referencias explícitas 
(p.ej., Daniel interpreta los setenta 
años de Jeremías como setenta sep- 
tenarios de años: Dan 9,24ss; Jer 
25,12; 29,10). Un ejemplo clásico de 
reinterpretación es Is 14,24-26, que 
originalmente era un oráculo contra 
Asiria; dos siglos más tarde fue adap- 
tado contra Babilonia, luego se ex- 
tendió a todos los enemigos de Israel, 
hasta llegar a asumir dimensiones es- 
catológico-mesiánicas en el targum. 
El principio que guía semejante re- 
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lectura es que “la palabra de Dios 
permanece para siempre” y no se ago- 
ta en la circunstancia contingente de 
los tiempos del profeta. El Sal 2, por 
ejemplo, que era quizá en su origen 
un poema de corte escrito con oca- 
sión de la coronación de un rey de 
Judá, se sigue recitando también en 
el destierro, cuando ya no hay rey, 
asumiendo un significado mesiánico, 
que aparecerá claramente en los Sal- 
mos de Salomón (17,26). De esta for- 
ma algunos pasajes casi llegan a per- 
der la paternidad del escritor para 
asumir la del lector, de la sinagoga 
que lee e interpreta el texto tras la 
provocación de los acontecimientos 
históricos, que asumen la función de 
principio hermenéutico. 


ll. LA HERMENEUTICA JU- 
DÍA DEL AT. En la época de Jesús 
encontramos ya una colección de li- 
bros con valor canónico. Los méto- 
dos de interpretación son diversos. 
El término midra3, usado de ordina- 
rio para denotar la exégesis judía del 
siglo 1,es comprensivo, y se divide en 
halakah, es decir, la exégesis del texto 
bíblico que buscaba la actualización 
de los diversos preceptos de la ley, y 
en haggadah, que ilustraba lo que 
nosotros llamaríamos la historia de 
la salvación, quizá con interpolación 
de relatos tradicionales para embe- 
llecer el texto bíblico explicado. La 
enseñanza midrásica es oral, y la en- 
contramos sobre todo en la literatura 
intertestamentaria y en el targum. 
Pero más tarde proliferan los mi- 
drasím, auténticos comentarios, tan- 
to halákicos, en la época tannaítica, 
como haggádicos, en la de los amo- 
raím. En este período los rabinos dis- 
tinguían además la exégesis peñat, 
más adicta a la letra, y la dera3, más 
hermenéutica y teológica. Cuando se 
habla de la exégesis rabínica no hay 
que olvidar que el judaísmo es una 
ortopraxis más que una ortodoxia, y 
que en él todo se centra en la obser- 
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vancia precisa y atenta de los precep- 
tos de la tórah, interpretada después 
del 70 d.C. de forma exclusivamente 
farisaica. La tradición de los fariseos 
reivindicaba un origen mosaico, y el 
midraí se esforzaba, particularmente 
con las siete reglas de Hillel, en re- 
conducir la práctica de los fariseos al 
texto sagrado. En efecto, la halakah 
es una exégesis jurídica, mientras que 
muchas veces la haggadah expresa 
una piedad profunda. 

Hemos dicho que el método de 
exégesis rabínica se hace exclusivo a 
partir del año 70 d.C. En la época de 
Jesús coexistía con otros métodos 
exegéticos. Es bien conocido el ale- 
gorismo de Filón de Alejandría. Este 
apologeta de la diáspora quería de- 
mostrar al mundo helenista que la 
verdadera sabiduría filosófica se en- 
cuentra en los libros hebreos. Por 
consiguiente, los relatos bíblicos y 
los personajes de la historia hebrea se 
convertían en símbolos muchas veces 
de las virtudes estoicas. La exégesis 
filoniana pasa a ser más tarde el mo- 
delo de la exégesis cristiana alegórica 
de la escuela de Alejandría. 

También las sectas religiosas de la 
Palestina del siglo 1 tenían su método 
exegético, hoy llamado midras peser. 
Era el método preferido de la comu- 
nidad de Qumrán, que leía ciertos 
pasajes de la Escritura versículo a 
versículo, añadiéndoles una explica- 
ción relativa a las peripecias, la his- 
toria y los personajes de la secta. Esa 
explicación iba precedida de la pala- 
bra piro, o sea “el significado de este 
versículo es...”; de ahí el nombre de 
peser. Pero lo que más interesa en 
este método de exégesis es el hecho 
de que en el texto estaba encerrado 
un significado misterioso, revelado 
únicamente al maestro de justicia y a 
los miembros que formaban la co- 
munidad de los últimos tiempos, ob- 
jeto de la profecía bíblica. 

La exégesis de los saduceos se dis- 
tinguía de la de los fariseos en que el 


735 


partido del templo admitía solamen- 
te los cinco libros de Moisés como 
autoridad y no aceptaba las tradicio- 
nes fariseas, especialmente las que se 
referían a la resurrección y al mundo 
de los ángeles. 

Después de la destrucción del tem- 
plo en el año 70 d.C. desaparecieron 
los saduceos, así como la comunidad 
de Qumrán. La diáspora tuvo que 
alinearse entonces con el fariseísmo 
que predominaba en la academia de 
Jabne (o Jamnia), la cual se convirtió 
en la única representante del rabinis- 
mo que dio origen al Talmud y a los 
grandes midrasim [/ Lectura judía de 
la Biblia]. 


MI. LA HERMENÉUTICA 
DEL AT EN EL NT. Las tendencias 
exegéticas del judaísmo del siglo 1 se 
reflejan también en el NT, pero en 
una perspectiva totalmente distinta. 
Ya Jesús, en los dichos recogidos en 
los sinópticos, que son suyos sin duda 
alguna, aunque no usa nunca la ale- 
goría, sino la tipología, sigue los mé- 
todos que se usaban formalmente en 
sus tiempos: el midras peser (Lc 4,16- 
21), los middót de Hillel (qa! waho- 
mer: Mc 2,25-28) y, cuando expone 
los mandamientos, el método hala- 
kah pe3at. Sin embargo, Jesús no de- 
duce sus enseñanzas de la Biblia, 
como hacían los rabinos. El viene a 
traer una nueva revelación y habla 
con autoridad propia, reinterpretan- 
do incluso los antiguos preceptos en 
las seis “antítesis” de Mt 5,21-48. Su 
relación con el AT tiene que enten- 
derse como cumplimiento profético 
y como perfeccionamiento moral (se- 
gún el doble sentido de plerósai en 
Mt 5,17). En efecto, él se aplica a sí 
mismo el Sal 110, Is 61, Is 53 y varios 
pasajes de Zac, además de Dan 7, 
disociándose del uso que de estos tex- 
tos hacían las escuelas rabínicas de 
su tiempo. Así pues, Jesús, aun man- 
teniendo el método exegético, parte 
de un principio hermenéutico nue- 
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vo para llegar a conclusiones exegé- 
ticas originales en la Palestina de su 
tiempo. 

También después de pascua los 
autores del NT, especialmente Pablo, 
siguen los métodos exegéticos con- 
temporáneos sin apartarse de ellos; 
pero el principio hermenéutico a 
cuya luz se lee toda la Biblia es ahora 
la resurrección y la actividad del Es- 
píritu en la Iglesia. En casi todos los 
escritos de Pablo encontramos, por 
ejemplo, una exégesis típicamente ra- 
binica y midrásica según el esquema 
de las siete reglas de Hillel. Pablo usa 
con frecuencia la aproximación de 
varios textos de la Escritura que se 
explican mutuamente y que los rabi- 
nos llamaban “collares de perlas” 
(cf Rom 3; 4; 9-11). Pero a veces Pa- 
blo utiliza la alegoría (¿o la tipolo- 
gía?); por ejemplo, en Gál 4,21-31, la 
conocida alegoría sobre Sara y Agar; 
en 1Cor 9,9, la prohibición de poner 
el bozal al buey que trilla no se refiere 
en Pablo a los bueyes, como en el 
pasaje bíblico original, sino a los pre- 
dicadores del evangelio. Encontra- 
mos también en Pablo el midra pe- 
Ser no sólo cuando actualiza ciertos 
pasajes como “la piedra era Cristo” 
(1Cor 10,35), sino también cuando 
habla del misterio escondido duran- 
te siglos y revelado ahora a él mis- 
mo (Rom 16,25-27; Col 1,26ss; Ef 
3,1-11). 

Pero lo que podríamos llamar el 
problema hermenéutico por excelen- 
cia para los autores del NT es el valor 
que atribuían al AT en cuanto libro 
formado por leyes y profecias. En 
efecto, los diferentes autores no tie- 
nen un modo unívoco de situarse 
ante el AT; más aún, en el mismo 
autor se observan diferentes modelos 
de lectura, que servirán luego como 
prototipos de interpretación para los 
padres de la Iglesia. Encontramos: 
a) el modelo alegórico, especialmen- 
te en Heb, que emplearán muchas 
veces los padres; b) el modelo tipoló- 
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gico, donde los personajes o los acon- 
tecimientos veterotestamentarios in- 
dican personajes o acontecimientos 
del NT; c) el modelo del pedagogo, 
según el cual la ley era el pedagogo 
que nos tenía que conducir a Cristo, 
función que ya ha caducado (Gál 
3,24); d) modelo del acusador, según 
el cual la ley se dio para señalar nues- 
tros pecados y mostrarnos la necesi- 
dad de la gracia redentora (Gál 3,19); 
e) el modelo del cumplimiento, espe- 
cialmente en las profecías mesiánicas 
o escatológicas; f) el modelo de la 
superación; la ley ha quedado supe- 
rada en las prescripciones litúrgicas y 
de pureza/impureza; g)el modelo 
del mandamiento, que mantiene la 
obligatoriedad de los preceptos mo- 
rales, particularmente el decálogo 
(Sant 2,11); Ah) el modelo de la radi- 
calización o perfeccionamiento de los 
mandamientos externos, como en las 
antítesis de Mt 6; ¿) el modelo histó- 
rico-salvífico, utilizado por Pablo en 
Rom 9 para indicar que Dios no ha 
cambiado su manera de actuar al lla- 
mar a los gentiles, sino que repite lo 
que había hecho anteriormente; ¿) el 
modelo lingúístico, según el cual el 
AT es utilizado como fuente de len- 
guaje teológico para expresar ideas 
neotestamentarias; k) el modelo apo- 
calíptico, que utiliza el AT como fuen- 
te de alusiones para construir una 
visión apocalíptica cristiana con el 
resucitado en el centro. 

Se da, por tanto, entre el AT y el 
NT tal integración que los hace inse- 
parables e ininteligibles al uno sin el 
otro. También para el NT la profecía 
es como una “lámpara que luce en 
lugar tenebroso hasta que alboree el 
día y el lucero de la mañana despunte 
en vuestros corazones” (2Pe 1,19). 


IV. LA HERMENÉUTICA 
DEL AT EN LA EDAD PATRIS- 
TICA. La hermenéutica patrística 
race en el siglo 11, en un clima polé- 
mico antijudío, antipagano y anti- 
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gnóstico. La polémica contra los ju- 
díos, que a comienzos del siglo 11 ha- 
bían cerrado ya el canon “palestinen- 
se” atribuyéndole una autoridad 
absoluta, y contra los gnósticos, que 
en su mayor parte atribuían la crea- 
ción del AT al demiurgo malo, ponía 
necesariamente en el centro de la dis- 
cusión el valor y el modo de interpre- 
tar la “Biblia”, es decir, el AT. 


l. JustiN0. Justino, en el Diálo- 
go con Trifón, dirige la polémica an- 
tijudía, a veces un tanto ingenua, 
usando el AT de forma materialmen- 
te literal. A veces cita antiguos mi- 
dravím cristianos, sacados de colec- 
ciones de restimonia targumizados. 
Distingue entre ley y profecía. La ley 
de las prescripciones mosaicas conte- 
nía preceptos universales (Dial. 90), 
más otros preceptos dados a los he- 
breos para que no cayeran en la ido- 
latría (ibid). La profecía puede tener 
lugar por obra del Espíritu Santo, o 
bien mediante sucesos que son otros 
tantos 1ypoi de lo que habrá de suce- 
der, o bien mediante lógoi, palabras 
proféticas directas, proferidas por los 
profetas (Dial. 114). El principio her- 
menéutico con que Justino justifica 
la no obligatoriedad de la ley mosaica 
es que una ley dada posteriormente y 
una alianza hecha después anulan o 
hacen anticuadas las leyes y la alianza 
anteriores. Ahora Cristo es la nueva 
ley y la nueva alianza (Dial. 11). A lo 
sumo, las prescripciones mosaicas 
tienen un significado moral o simbó- 
lico, como aparece en Dial. 14 (y pas- 
sim), en donde al pan sin levadura se 
le da el significado simbólico de abs- 
tenerse de la ambición, de la envidia 
y del odio. No es ésta todavía la ale- 
goría origeniana, pero la prepara; y 
el contenido de este simbolismo es la 
ley universal, de cuya violación acusa 
Justino a los judíos. El sentido o con- 
tenido de la ley es Cristo mismo, ya 
que el que habla a través de los pro- 
fetas es el Lógos, que se manifiesta 
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también parcialmente en los filósofos 
y poetas paganos (¡que dependen de 
Moisés!). El Lógos se preanuncia a sí 
mismo y cumple las profecías al venir 
a este mundo; las cumple parcialmen- 
te en su primera venida, y las cumpli- 
rá integramente en su segunda apari- 
ción al final de los tiempos. De esta 
manera el AT es también válido para 
los gentiles. 

Justino es muy rico en teología y 
en intuiciones exegéticas, pero quiso 
probar demasiado y le falta sentido 
crítico. Establece, sin embargo, de 
una vez para siempre la continuidad 
de los dos Testamentos y la unidad 
de la dispensación divina de la salva- 
ción. Su principio hermenéutico pasa 
a otros padres, que lo amplían y lo 
profundizan. 


2. IRENEO. Mientras que Justinc 
en su polémica antijudía tenía en co- 
mún con sus adversarios la fe en la 
autoridad de la Biblia (las divergen- 
cias recaían en su interpretación), Íre- 
neo escribe contra las diversas sectas 
gnósticas, algunas de las cuales no 
sólo atribuían el AT al demiurgo 
malvado que se opone a la obra del 
Dios bueno, autor del NT, sino que 
en su interpretación de los textos bi- 
blicos alegorizaban los relatos para 
acomodarlos a sus especulaciones teo- 
sóficas. También Ireneo, junto a la 
exégesis literal, utiliza abundante- 
mente el simbolismo y la alegoría, 
tanto horizontal como vertical, para 
ilustrar la fe cristiana. Esta alegoría 
no se limita a la exégesis del AT, sino 
que se extiende también a las pará- 
bolas del NT (Haer. 1V, 35,7 y 8; 
cf también la cuestión explícita en 
Haer. Il, 27). Por tanto, las divergen- 
cias con los gnósticos no se podían 
resolver recurriendo a un principio 
hermenéutico interno, sino que había 
que apelar a una regla externa, es 
decir, a la regula fidei o la confesión 
de fe emitida en el bautismo y trans- 
mitida por tradición (Haer. 1, 10,1). 
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La tradición tiene que conducir hasta 
los origenes apostólicos, y el camino 
más breve para conocerla es el de 
interrogar a la Iglesia de Roma, en la 
cual, debido a la sucesión episcopal 
ininterrumpida y a la confluencia de 
todos los pueblos, ha mantenido su 
pureza la doctrina original (Haer. UM, 
3,2). La regula fidei por sí misma no 
explica la Escritura, pero ofrece el 
marco dentro del cual tiene que man- 
tenerse toda exégesis para no caer en 
error en sus conclusiones. Por tanto, 
podría haber un alegorismo gnóstico 
y otro católico, que sólo se distingui- 
rían por el cuadro sectario o eclesial, 
en que se desarrolla el razonamiento 
exegético. lreneo establece además 
otro principio importantísimo para 
interpretar la Biblia: el de la analogía 
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como único autor; por tanto, no pue- 
de contradecirse a sí misma en el AT 
y en el NT. Habría que partir de las 
páginas más claras para interpretar 
las oscuras, respetar el misterio don- 
de no alcanza nuestra inteligencia y 
no perderse en cuestiones inútiles. El 
Verbo, que habla tanto en los profe- 
tas como en el NT, mediante su Es- 
píritu recapitula todo en Cristo, no 
sólo porque la Escritura culmina en 
él, sino también porque ontológica- 
mente es él el que hace la unidad de 
todo lo creado y lo increado, en con- 
tra de la desintegración cósmica de 
los gnósticos (Haer. V, 18,2). 

Ireneo es además autor de otro li- 
bro muchas veces olvidado: Epíde- 
xis, “Demostración”, que es la pri- 
mera síntesis de teología bíblica y 
que se convertirá en el modelo de las 
síntesis catequéticas futuras. 


3. LA ESCUELA ALEJANDRINA: 
CLEMENTE Y ORÍGENES. La herme- 
néutica escriturística entra en una 
nueva fase con los alejandrinos. En 
Alejandría había escrito ya Filón, 
que había utilizado ampliamente la 
filosofía griega para explicar la Es- 
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critura, prodigando el uso de la ale- 
goría. Clemente recoge la obra de 
Filón en sentido cristiano. Distingue 
dos sentidos en la Escritura: el obvio, 
que nosotros llamariamos literal, y el 
recóndito, que solamente son capa- 
ces de captar aquellos cristianos que 
han alcanzado la verdadera gnósis. 
Puesto que toda la Escritura es obra 
del Verbo, se puede hablar de un úni- 
co Testamento (Strom. 1, 6,29). Y 
como todo el AT habla de Cristo, su 
sentido escondido se puede descubrir 
por medio de la alegoría o el simbo- 
lismo (Paed. 1, 12,97). Pero para 
que la alegoría no se escape de las 
manos y caiga en especulaciones gnós- 
ticas, tiene que mantenerse dentro de 
los límites de la analogia fidei 
(Strom. VU, 16,96) y de la tradición 
eclesial, como ya había expuesto Ire- 
neo. También el NT tiene su sentido 
simbólico apocalíptico, que se revela 
al verdadero gnóstico. Pero el sim- 
bolismo no es sólo intertestamenta- 
rio, sino cósmico. En efecto, también 
los griegos podían ascender a Dios 
por medio del mundo y de la con- 
ciencia, por lo que es posible señalar 
una unidad entre la creación, la ra- 
zÓn, la conciencia y la revelación: un 
sacramentalismo cósmico que se con- 
vierte en una parábola que habla de 
Dios y del sacramento de la Iglesia 
(Strom. V, 4). 

Con todo, el maestro alejandrino 
de la alegoría es Orígenes, que en el 
libro IV de De Principiis sintetiza 
con claridad su teoría hermenéutica. 
No obstante, al decir que Orígenes es 
el maestro supremo de la alegoría, 
pueden crearse algunos malentendi- 
dos, como, por ejemplo, el de que sea 
un antiliteralista. Conviene aclarar 
en seguida que esto no es exacto. El 
mismo hecho de que Orígenes se cui- 
dara de la famosa Hexaplá (= el tex- 
to del AT en seis columnas: el hebreo, 
la transcripción griega del hebreo, 
las traducciones griegas de los Seten- 
ta, de Áquila, de Simmaco y de Teo- 
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en establecer la letra y lo qu 150 
llamamos el sentido literal an 
sumergirse en la alegoría. € E 
además bastante bien las a 
ciones rabínicas, la exégesis filonja e 
y el alegorismo de los literatos pa na 
nos de su época. Conviene igualmen. 
te aclarar de una vez para siempre 
que lo que Orígenes llama alegoría 
corresponde muchas veces a lo que 
hoy llamamos teología redaccional 
(sentido literal), mientras que lo que 
él llama “letra” era la lectura materia] 
de los rabinos, que interpretaban li- 
teralmente incluso las metáforas o 
bien hacían especulaciones sobre 
cada una de las letras de la pala- 
bra (!). 

El hecho mismo de que la religión 
de Cristo sea recibida en todo el mun- 
do demuestra que las Escrituras que 
hablan de él son palabra de Dios, 
una palabra que suscita un senti- 
miento de inspiración también en el 
lector. Pero “la luz contenida en la 
ley de Moisés, cubierta por un velo, 
resplandeció con la venida de Jesús, 
puesto que se le quitó el velo y setuvo 
de pronto conocimiento de los bienes 
cuya sombra contenía la expresión 
literal (Princ. IV, 1,6; ef 2Cor 3,1555). 
La sabiduría divina no es evidente en 
la letra, porque fue dada exotérica- 
mente y a hombres indignos de ella; 
pero esto es lo que hace que nuestra 
fe no esté fundada en la sabiduri2 
humana, sino en el poder de Dio*- 
Dejando, pues, los elementos de la fe 
(Heb 6,1), hay que proceder a la $4” 
biduría que nos hará perfectos: “Está 
sabiduría quedará claramente impre? 
sa en nosotros por la revelación del 
misterio que ha quedado oculto €P 
los siglos eternos, revelado ahor? 
gracias alas profecías y a la aparicióP 
de nuestro Señor Jesucristo” (PrinC- 
IV, 1,7). En Orígenes, la correspor” 
dencia entre la revelación interna y 12 
externa para captar el verdadero sel” 
tido escondido de la Biblia se col” 


tes de 


739 


vierte en principio hermenéutico fun- 
damental. 

Ya hemos hablado del antilitera- 
lismo origeniano situado en el am- 
biente de la polémica antijudía. Pero 
Orígenes no se contenta con la letra 
de la Escritura, porque los gnósticos 
atribuían el AT al dios creador malo, 
mientras que algunos simples cristia- 
nos se escandalizaban de ciertas na- 
rraciones y de la figura veterotesta- 
mentaria de Dios (Prin. IV, 2,1). Así 
pues, él propone exponer “lo que pa- 
rece ser el criterio de interpretación, 
ateniéndose a la norma de la Iglesia 
celestial de Jesucristo, según la suce- 
sión de los apóstoles” (IV, 2,2). Lo 
que a él le gustaría exponer no son 
unas simples reglas de exégesis, sino 
la sustancia de la vida en el Espíritu 
que constituye el misterio transmiti- 
do por Cristo a los apóstoles y por 
éstos a sus sucesores, la regula fidei 
de la verdadera espiritualidad cris- 
tiana, que tendrá que servir de pre- 
comprensión a la hermenéutica bí- 
blica. Efectivamente, el AT, aunque 
es narración en gran parte, esconde 
verdades profundas difíciles, por no 
decir imposibles, de comprender. 
También el mismo NT esconde mis- 
terios (Princ. IV, 2,2.3). 

En este punto Orígenes introduce 
la conocida distinción entre sentido 
material, sentido psíquico y sentido 
espiritual de la Escritura, basada en 
la distinción antropológica en cuer- 
po, alma y espíritu, que corresponde 
a los tres tipos de oyentes a los que 
están destinados los tres niveles de 
interpretación. Son los rudiores, que 
se contentan con la simple narración; 
los proficientes, a quienes la Escritu- 
ra indica el camino moral para llegar 
a la perfección, y los espirituales, a 
los que está destinada la alegoría (IV, 
2,4). En cuanto al sentido literal o 
corporal, éste no siempre tiene senti- 
do, y por eso nos impulsa a buscar un 
sentido más inteligible. El psíquico 
es usado por san Pablo en 1Cor 9,9, 
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que interpreta el bozal del buey que 
trilla (Dt 5,8) aplicándolo a la recom- 
pensa del apóstol que predica. El sen- 
tido espiritual se deduce de ciertos 
pasajes, como Heb 10,1! (el AT es la 
sombra de lo que había de suceder); 
1Cor 2,2-8 (sobre el misterio predica- 
do alos espirituales); 1Cor 10,11 (que 
habla de los sucesos del éxodo como 
tipo de los presentes) y de la alegoría 
de Gál 4,21-24. La sustancia de la 
alegoría y de la doctrina espiritual es 
la santísima Trinidad, la encarna- 
ción, la creación y el pecado del mun- 
do (IV, 2,7). De hecho es la interpre- 
tación alegórica la que da una cohe- 
rencia lógica a la Escritura, que de 
otro modo no existiría: “Algunos de 
estos hechos no sucedieron realmente 
en cuanto a la letra del texto, y son 
incluso irracionales e irrealizables... 
Pero nadie ha de suponer que nos- 
otros afirmemos en sentido absoluto 
que ningún hecho histórico sucedió 
realmente” (IV, 3,4). Se echa aquí en 
falta, en Orígenes, el conocimiento 
de los géneros literarios semíticos. 
Mucho de lo que él llama alegoría es 
verdaderamente, en el sentido mo- 
derno de la palabra, sentido literal 
(que hay que distinguir del sentido 
material). Por eso Orígenes muchas 
veces no lee la Escritura para ver lo 
que entiende y dice el autor humano 
y, por medio de él, el autor divino, 
sino que parte del a priori de la doc- 
trina cristiana puesta por Dios en el 
corazón de los creyentes, encontrán- 
dola reflejada en el texto bíblico. 
Todo lo que se lee sobre Israel y 
Judá en el AT, particularmente las 
profecías sobre el mundo hebreo, de- 
ben entenderse con referencia al 1s- 
rael según el espíritu, la Iglesia o 
bien a la Jerusalén celestial; pero en 
sentido psíquico podría referirse tam- 
bién al alma (IV, 3,8). De forma se- 
mejante, lo que se dice de los enemi- 
gos de Israel, de Babilonia en parti- 
cular, se refiere a los enemigos de la 
Iglesia. En esto Orígenes claramente 
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anticipa las “dos ciudades” de san 
Agustín. 

Así pues, para Orígenes, toda la 
Escritura tiene un sentido espiritual, 
pero no todos los versículos tienen 
un sentido literal (en el sentido orige- 
niano). Á pesar de este espiritualis- 
mo, muchas páginas exegéticas ori- 
genianas proceden según la letra, y 
cuando explica el Cantar de los Can- 
tares antepone una introducción que 
es casi “moderna”, aun cuando luego 
el texto se explique alegóricamente. 


4. LA ESCUELA ANTIOQUENA: DIO- 
DORO, TEODORO DE MOPSUESTIA, 
JUAN CRISÓSTOMO. Es un lugar co- 
mún en la historia de la exégesis que 
el literalismo antioqueno se opone al 
alegorismo alejandrino. Esta afirma- 
ción se rectifica mucho hoy, ya que 
encontramos abundante alegoría en- 
tre los antioquenos, particularmente 
en su predicación, del mismo modo 
que encontramos en Orígenes la pre- 
ocupación por la letra. Pero sigue en 
pie el hecho de que la aproximación 
a la Escritura de los antioquenos es 
opuesta a la alegoría. 

El iniciador de la escuela de Antio- 
quía, Diodoro de Tarso (t por el 393),, 
tuvo como discípulos a Teodoro de 
Mopsuestia (360-428) y a Juan Cri- 
sóstomo (344-407). Los tres tenían 
en común el respeto del sentido literal 
— incluido el metafórico, que los ale- 
jandrinos llamaban alegórico—, es 
decir, el que entendía el autor huma- 
no, como se deduce de las circuns- 
tancias históricas de la composición 
de la obra. El más avanzado en este 
sentido fue Teodoro, que admite un 
sentido mesiánico sólo en cuatro sal- 
mos (2; 8; 44; 109) y no reconoce el 
carácter sagrado del Cantar de los 
Cantares, porque lo juzga sólo como 
un canto amoroso entre dos enamo- 
rados sin más intenciones. 

El fundamento hermenéutico de 
los antioquenos era la doctrina de la 
theoría o visión, cuya definición no 
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es unívoca ni entre los antiguos ni 
entre los contemporáneos. Oigamos 
a Diodoro en su introducción a los 
Salmos. Después de decir que algu- 
nos de los títulos están equivocados, 
prosigue: “A pesar de ello, daremos 
también explicaciones de los errores, 
si Dios nos lo permite, y no nos ale- 
jaremos de su verdad, sino que ex- 
pondremos tanto lo referente a la his- 
toria como lo que atañe a la letra 
(léxis) y no rechazaremos la ana- 
gogía y la interpretación elevada 
(theoría). Realmente la historia no se 
opone a la consideración superior 
(theoría), sino que, por el contrario, 
es como la base y el sostén de las 
investigaciones más elevadas, Sólo 
hay que evitar una cosa, o sea, que la 
consideración superior (theóría) no 
aparezca como refutación de lo que 
le da fundamento, de forma que no 
sea ya theoría, sino allegoría. En efec- 
to, decir cosas distintas de lo que se 
ha dicho en la base no es theoría, sino 
allegoría” (CCG 6; trad. Marco Fri- 
sina). Prosigue diciendo que lo que 
Pablo llamaba “alegoría” en Gál 4 no 
es más que la theoría, ya que se ba- 
saba en la historia. En este sentido la 
theoría correspondería a nuestra ti- 
pología, aunque formaba parte de 
alguna manera de la intención del 
escritor, 

La función del tipo y antitipo en la 
theóría es explicada por Teodoro de 
Mopsuestia en su introducción al li- 
bro de Jonás (PG 66,317-328). El 
profeta predice un hecho que sucede- 
rá en la historia, pero que tiene ana- 
logía con otro hecho principal que 
Dios realizará en el futuro “para ha- 
cer evidente el desarrollo de su pro- 
yecto e impedir que se imagine algu- 
na consideración nueva o resolución 
posterior de la que seamos objeto, 
sugiriendo con otros muchos indicios 
a la humanidad la venida de Cristo 
Señor, que los judios llevaban tanto 
tiempo esperando” (ibid, 317). Dios 
ordenó por medio de Moisés la ele- 
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vación de una serpiente de bronce, 
“aunque muy bien podía o bien de- 
fender a los israelitas de las morde- 
duras o bien darles otra medicina con- 
tra esta plaga; sin embargo, quiso 
mostrarles la liberación de esta plaga 
en la imagen de los que eran mordi- 
dos para que no nos maravillemos 
de que, con la muerte de Cristo Se- 
ñor, Dios, destruyendo la muerte, 
nos ofreciera una vida inmortal a tra- 
vés de la resurrección de los muertos” 
(ibid, 320). 

San Juan Crisóstomo explica esta 
semejanza: “En efecto, no es necesa- 
rio que el tipo difiera del antitipo, 
porque entonces ya no sería figura. 
Por otra parte, tampoco es necesario 
que se le parezca de modo completo, 
puesto que entonces la figura no sería 
sino la verdad... ¿En qué consiste la 
semejanza entre la figura y la verdad? 
En el hecho de que por ambas partes 
se recibe el mismo beneficio; por una 
parte y por otra vemos agua, por las 
dos los hombres son liberados de 
la esclavitud, pero no de la misma 
esclavitud” (Comm. in Ex.: PG 
51,427). Así pues, la tipología es una 
profecía mediante un hecho. Pero 
existe además la profecía con las 
palabras, tanto en sentido propio 
como en sentido impropio. Entonces 
algunos pasajes hay que entenderlos 
según su sentido literal, otros según 
su sentido “teórico” y otros como 
metáforas. Pero, subraya Crisósto- 
mo, el significado tipológico tiene 
que ser explicado por la misma 
Escritura, pues de lo contrario se 
caería en la fantasía de la alegoría 
alejandrina. Por eso los antioquenos 
se apoyan mucho en las citas y alu- 
siones del AT en el NT. Todos los 
pasajes veterotestamentarios tienen 
un sentido literal; algunos tienen 
además un sentido típico, pero basa- 
do siempre en el literal y atestiguado 
por la misma Escritura. 

Para apoyar el sentido literal, los 
antioquenos pusieron al frente de sus 
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comentarios lo que hoy llamaríamos 
una introducción especial, indicando 
el autor, la finalidad del escrito, el 
tiempo y el lugar de composición. 

Juan Crisóstomo, además de la 
doctrina de la theóría, tiene también 
la de la synkatábasis o condescen- 
dencia para explicar los antropo- 
morfismos y las metáforas. Dios no 
se muestra nunca tal como es en su 
ser, sino sólo como puede ser com- 
prendido por las criaturas en las 
diversas etapas de su maduración, 
tanto en el AT como en el NT, El 
mismo Jesús habla con synkatábasis 
para manifestar la debilidad de su 
carne y tener en cuenta la de sus 
oyentes, enseñando así la humildad y 
distinguiéndose de la persona del 
Padre (PG 48,707,722; 55,7). Ade- 
más, Juan habla de akribeia tés di- 
daskalías o precisión de la doctrina. 
La Biblia no contiene nada super- 
fluo, pero su verdad se extiende a las 
circunstancias del tiempo y de las 
personas. Aunque existen divergen- 
cias accidentales entre los evangelios, 
su doctrina es una sinfonía. Pero 
aunque encontramos toda esta “acri- 
bia” de Dios en su palabra, nuestro 
conocimiento de él es siempre nega- 
tivo y jamás podremos conocerlo ak- 
ribes (PG 52,121.180. 187.286; 48,1009. 
1010). La Sagrada Escritura es una 
carta de Dios dirigida no solamente 
a Israel, sino a la Iglesia y a toda la 
humanidad; una carta en tono afec- 
tivo, que habla el lenguaje de sus des- 
tinatarios para conducirlos a las 
theóría o visión de Dios. Para que 
esta carta sea debidamente compren- 
dida es necesario leerla con la debida 
ascesis espiritual (PG 53,28). 


5. LOoSPADRESCAPADOCIOS. Los 
padres capadocios podrían conside- 
rarse como el puente entre Orígenes 
y los antioquenos. Están más intere- 
sados en lo que nosotros llamaríamos 
teología bíblica. Gregorio de Nisa, 
contemporáneo de Diodoro, propu- 
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so su teología basándose en la letra 
del texto sagrado con la finalidad 
(skopós) de conocer lo que Moisés 
quiso enseñar a la humanidad sobre 
el proyecto de Dios en la historia del 
hombre. Luego habla de akolouthía 
o acompañamiento lógico entre el 
obrar de Dios y los hechos históricos, 
tanto en el AT como en el NT. “En 
cuanto a la cruz, si contiene algún 
otro significado más profundo, lo 
saben aquellos que están familiariza- 
dos con la interpretación mística. 
Pero lo que ha llegado hasta nosotros 
de la tradición es lo siguiente: Todo 
lo que se profirió y se hizo en el 
evangelio tiene un significado divino 
más alto. No hay excepción alguna a 
este principio, según el cual se indica 
la mezcla entre lo divino y lo huma- 
no. La palabra y la acción proceden 
de un modo humano, pero su signi- 
ficado secreto indica lo divino. De 
aquí se sigue que tampoco en este 
caso hemos de fijarnos en lo uno 
olvidándonos de lo otro. En la muer- 
te tenemos que ver el elemento hu- 
mano, pero debemos penetrar en su 
significado divino” (The Catechetical 
Oration of St. Gregory of Nyssa, ed. 
Srawley, n. 32). 


6. LoS PADRES LATINOS: JERÓNI- 
MO Y AGUSTÍN. Por la aportación 
que ha brindado a la hermenéutica, 
Jerónimo es considerado el “padre” 
de la exégesis “científica”. El subra- 
ya la importancia del conocimiento 
de la lengua hebrea y aramea para el 
estudio del AT y la superioridad del 
texto original sobre la traducción de 
los LXX. Utiliza la crítica textual. 
No sólo usa la Hexaplá, sino que, por 
ser amanuense, sabe comparar los 
manuscritos y hacer la crítica interna 
para corregir los errores. En línea 
teórica prefiere el canon breve, al 
menos en las controversias. Á pesar 
de su carácter autoritario, quiere que 
se expongan también las opiniones 
de los demás sobre la exégesis de un 
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pasaje, considerándose tan sólo 
como un “partner” en la búsqueda. 
Valora sobre todo la ortodoxia en la 
explicación de la Sagrada Escritura. 
Aunque permite y hasta dice algunas 
veces que es obligatoria la alegoría, 
el sentido del texto es, sin embargo, 
el literal. Jerónimo conoce también 
las interpretaciones rabínicas midrá- 
sicas. Con la Vulgata (en la que el AT 
es una traducción de la lengua origi- 
nal y el NT es una revisión de la 
Vetus Latina) Jerónimo dotó «a la 
Iglesia romana de una versión oficial 
de la Biblia. Por desgracia, a su 
talento crítico no siempre le corres- 
ponde el teológico, lo cual no puede, 
desde luego, decirse de Agustín. 
Agustín que, en proporción con 
sus otros escritos, no tiene muchas 
obras exegéticas, navega con segu- 
ridad en la interpretación bíblica. 
Como en estas páginas es imposible 
hacer justicia al gran autor, nos 
limitaremos, igual que en el caso de 
Orígenes, a exponer sus principios 
hermenéuticos, que él sintetiza en los 
libros II y 11I de De Doctrina chris- 
tiana (CSEL 80). En el libro 1 Agus- 
tín había establecido que la finalidad 
del estudio de la Escritura es la 
caridad, y la Biblia tan sólo un medio 
para llegar a ella. Así pues, las reglas 
que siguen no tienen un objetivo 
científico en sí mismas, sino que 
quieren edificar la vida cristiana (I, 
XXXV, 39; XXXVI, 40). En la her- 
menéutica agustiniana es fundamen- 
tal la distinción entre res y signa 
(“Signum est enim res, praeter spe- 
ciem quam ingerit sensibus, aliud 
aliquid ex se faciens in cogitationem 
venire”: II, 1,1). Los signa pueden ser 
naturalia o data, y éstos a su vez 
pueden ser propria o translata (1, X, 
15). Esta confusión de signos es lo 
que hace a la Escritura oscura. Para 
superar la dificultad de los signa 
propria hay que conocer las lenguas 
originales, hebrea y griega, puesto 
que las metáforas deben traducirse 
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en otras metáforas correspondientes. 
Él recomienda como traducción 
latina la Ttala (Vetus Latina, ¿recen- 
sión italiana?) y la griega de los LXX, 
que tiene más autoridad que el texto 
hebreo. Pero hay que atenerse a los 
códices mejores y críticamente revi- 
sados. 

Para interpretar las locuciones 
figurativas también es útil el conoci- 
miento de las ciencias que nosotros 
llamamos profanas, como la música, 
la matemática, la dialéctica, la lógica, 
etcétera, ciencias que anticipan nues- 
tras “ciencias auxiliares” (1, XVI, 
24: XLII, 63). 

En la lectura y en la interpretación 
de la Escritura pueden surgir ciertas 
ambigiúedades. Para resolverlas, el 
intérprete “consulat regulam fidel, 
quam de Scripturarum planioribus 
locis et Ecclesiae auctoritate perci- 
pit”. Si no se resuelve doctrinalmen- 
te, “textus ipse sermonis a praece- 
dentibus et consequentibus partibus... 
restat consulendus”; y si persiste la 
dificultad, el intérprete es libre para 
elegir la explicación más adecuada al 
contexto (III, II, 2,5). Traducido al 
lenguaje moderno, esto significa que 
la Escritura no debe interpretarse en 
contra de la analogía Scripturae o en 
contra de la doctrina de la Iglesia. 
Viene luego la inserción del texto 
filológicamente en el contexto. Esta- 
blecido el sentido literal, hay que 
distinguir en las locuciones impro- 
priae la metáfora del sentido espiri- 
tual. Las metáforas que se encuen- 
tran en las literaturas paganas, por 
ejemplo, están vacías y el que se 
apaciente de ellas se apacienta de 
bellotas (MI, VIIL, 12). Los hebreos, 
por el contrario, que tienen “signos 
útiles”, los interpretan carnaliter 
cuando no los comprenden, y spiri- 
tualiter cuando los aplican a sus 
referencias futuras (MT, IX, 13). 

El error opuesto, según el obispo 
de Hipona, es el de interpretar como 
figurativa una locución propia. El 
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criterio de distinción es el de ver si el 
texto mueve a la fe y a la caridad; si 
no lo hace, hay que interpretarlo ale- 
góricamente. Pero hemos de poner 
atención en no interpretar así ciertos 
preceptos que no están en consonan- 
cia con las costumbres corrientes, 
pues se perdería el objetivo de con- 
ducir hacia un amor más alto (III, X, 
145). Al contrario, si alguna narra- 
ción desdice de la santidad de los 
personajes bíblicos, como la famosa 
“mentira” de Jacob, hay que inter- 
pretarla figuradamente (111, XII, 18). 
Se ve claramente que Agustín habla 
aquí más como pastor que como 
científico: “Ergo, quamquam omnia 
vel paene omnia quae in VT libris 
gesta continentur, non solum pro- 
prie, sed etiam figurate accipienda 
sint: tamen etiam illa quae proprie 
lector acceperit, si laudati sunt illi 
qui ea fecerunt, sed ea tamem ab- 
horrent a consuetudine bonorum... 
figuram ad intelligentiam referat, fac- 
tum vero ipsum ad mores non trans- 
ferat” (111, XXIL, 32). De aquí se de- 
duce con claridad que Agustín quiere 
un sentido literal en todas partes y un 
sentido espiritual en casi todas, pues- 
to que él lee el AT con ojos cristia- 
nos. 

En Ml, XXVII, 38-XXVIII, 39 el 
santo doctor tiene un texto que habla 
más o menos de lo que hoy llamamos 
el sensus plenior. El verdadero senti- 
do de la Biblia es el sensus auctoris, 
porque es precisamente el que inspira 
el Espíritu Santo, y es a través de la 
voluntad consciente del autor como 
Dios habla. Pero si en la dificultad 
de encontrar el sentido original del 
autor nos quedamos con dos o más 
interpretaciones diversas no hemos 
de apurarnos, puesto que no es im- 
posible que las haya previsto también 
el autor humano al escribir. Cierta- 
mente las ha previsto el autor divino. 
Pero hay algunos criterios para ad- 
mitir esos sentidos. Es preciso que 
entren en la categoría de la analogía 
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de la Escritura o de la fe, pero tam- 
bién en la de la razón. Hay que ad- 
mitir los dos sentidos del texto cuan- 
do lo requiere algún otro texto. Así 
pues, hay un sentido del texto más 
allá del sentido del autor. 

Agustín conoce también los tró- 
poi, entre los que menciona la alego- 
ría, el enigma y la parábola (1, 
XXIX, 41). Eran los clásicos géneros 
literarios. Como los demás padres, 
Agustín no conocía los del antiguo 
Oriente, géneros que apenas empeza- 
mos a conocer hoy nosotros. Pero 
queda establecido el principio de que 
el sentido de una locución se tiene 
que interpretar según el género a que 
pertenece. 

El libro Ill del De Doctr. christ. 
termina (XXX, 42-XXXV1, 56) con 
una recensión de las siete reglas her- 
menéuticas de Ticonio, un donatista 
que había comentado el Apocalipsis. 
Pueden resumirse de este modo: 
1) De Domino et ejus corpore: lo que 
se aplica al Señor Jesucristo se tiene 
que aplicar también a la Iglesia, y 
viceversa; 2) De corpore Domini bi- 
partito: en el presente cuerpo de Cris- 
to, la Iglesia, hay algunos que no 
estarán con él eternamente; 3) De 
promissis et lege: o bien, de la natu- 
raleza y de la gracia, de la letra y del 
espíritu; 4) De specie et genere: o la 
parte por el todo; todo lo que se dice 
de Jerusalén, de Babilonia, de Judea, 
ha de aplicarse también a la Iglesia y 
a sus enemigos donde es posible la 
aplicación; 5) De temporibus: es la 
parte por el todo en el tiempo, como 
los “tres” días de la resurrección; 
6) Recapitulatio: cuando el orden 
cronológico no sigue al lógico; por 
ejemplo, “novissima hora est” equi- 
vale a “semper hora est”; 7) De dia- 
bolo et ejus corpore: es el cuerpo 
místico del diablo. 

Además de estos principios teóri- 
cos hay que tener en cuenta toda la 
actividad exegética de Agustín, en 
cuya predicación abunda la alegoría, 
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el simbolismo numérico y la tipolo- 
gía. En las obras teológicas, especial- 
mente en las de controversia, inter- 
preta literalmente, según el principio 
expuesto en Ep. 93,8: sólo del sentido 
literal se puede sacar un argumento 
teológico, no de la alegoría. En De 
utilitate credendi 3, el doctor de Hi- 
pona distingue cuatro sentidos: lite- 
ral, etiológico (cuando se da la razón 
de la afirmación, como en Mt 19,8), 
analógico y alegórico. Posteriormen- 
te santo Tomás los reducirá a dos. 


V. LAEDAD MEDIA. La Edad 
Media conoció una gran actividad 
escriturística. En los monasterios 
prevalece la lectio divina: surgen las 
scholae catedralicias y monásticas, 
que se convertirán en las universita- 
tes, en cuyas cátedras se explica la 
sacra pagina. Se componen las cate- 
nae, florilegios patrísticos que comen- 
tan cada uno de los pasajes de la 
Escritura (recordemos sólo la Catena 
aurea de santo Tomás, sobre los cua- 
tro evangelios). Los padres escogidos 
suelen ser los latinos, con san Agustín 
a la cabeza, pero sin olvidar a los 
griegos. Aparecen las glossae, notas 
marginales al texto sagrado, que lue- 
go se convertirán en auténticos co- 
mentarios. Se tienen también con- 
tactos con los rabinos de la época 
para conocer la exégesis judía. Á pe- 
sar de toda esta actividad exegética, 
no se hacen muchos progresos en el 
campo de los principios hermenéuti- 
cos. Se codifican los principios de los 
padres distinguiendo cuatro sentidos, 
memorizados en los dos versos lati- 
nos: “Littera gesta docet, quid credas 
allegoria, [| moralis quid agas, quo 
tendas anagogia”. Se pone como 
ejemplo el significado de “Jerusalén”: 
en sentido literal es la ciudad histó- 
rica, alegóricamente la Iglesia, mo- 
ralmente es el alma y anagógicamen- 
te la ciudad celestial. El respeto a la 
letra lo es a menudo solamente a las 
palabras, porque lo que prevalece en 
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la interpretación de los textos es una 
fantástica alegoría. Incluso un alego- 
rista como Hugo de San Víctor se 
rebela contra el alegorismo exaspe- 
rado: “Miror qua fronte quidam alle- 
goriarum se doctores jactitant, qui 
ipsam adhuc primam litterae signifi- 
cationem ignorant. Nos, inquiunt, 
Seripturam legimus, sed non legimus 
litteram... Quomodo ergo Scriptu- 
ram legitis, et litteram adhuc non le- 
gitis? Si enim littera tollitur, Scriptu- 
ra quid est?” (De Scripturis et scrip- 
toribus sacris praenotatiunculae... 
c. V: PL 175,12). La letra es el fun- 
damento de la alegoría, pero el que 
sólo sigue la letra “diu sine errore 
non potest incedere” (PL 176,804 
CD). 

Santo Tomás, en S.Th., I, 1-10, 
acepta los cuatro sentidos de los con- 
temporáneos, pero los reduce esen- 
cialmente a dos: el litteralis, que com- 
prende el sentido histórico, el etioló- 
gico y el analógico de Agustín; y el 
spiritualis, que comprende el sentido 
alegórico, el tropológico (moral) y el 
anagógico. El mismo en sus comen- 
tarios, sobre todo en los de san Pa- 
blo, se muestra muy apegado a la 
letra; de ella saca su teología con una 
precomprensión filosófica aristoté- 
lica. 


VI. LA HERMENÉUTICA 
PROTESTANTE. Los padres y los 
comentaristas medievales habian 
partido siempre, en su explicación de 
la Escritura, del presupuesto de la 
regula fidei, procurando mantener la 
integridad y la ortodoxia de la doc- 
trina. Además, en los concilios, la 
Iglesia había ofrecido explicaciones 
auténticas de algunos pasajes bíbli- 
cos. Todo esto cambia en la exégesis 
reformista de Martín Lutero, que 
pone la “palabra” en el centro de toda 
autoridad, ya que en ella es donde 
Dios nos encuentra. “Palabra” es 
más amplia que “Biblia”: es la pala- 
bra predicada. El AT es Schrift (es- 
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critura), mientras que el NT es anun- 
cio y fue escrito en sobreabundancia 
(WA 12,275,5). Toda la Escritura ha- 
bla de Cristo; por eso toda la Escri- 
tura es evangelio (WA 18,606,29; 
46,414,15). Sólo ella da testimonio 
de sí misma. No es la Iglesia la que 
hace auténtica la Biblia, sino la Biblia 
la que hace auténtica a la Iglesia (WA 
40, 1, 119,23). Lo mismo que el Bau- 
tista indica a Cristo, pero no por eso 
es más grande, así la Iglesia indica la 
Biblia, pero está sometida a ella (WA 
30, Il, 420,18). Así se interpreta tam- 
bién la frase de Agustín, quien afir- 
maba que no creería en el evangelio 
si no lo atestiguase la Iglesia (PL 
42,176). La Escritura es “per se cer- 
tissima, facillima, apertissima, sui ip- 
sius interpres” (WA 7,97,23). Su ver- 
dadero sentido no es la fantasía de 
los alegoristas, sino “el espíritu del 
autor”. Esto se dice contra los cató- 
licos que apelaban al papa para la 
interpretación, y contra los entusias- 
tas que reivindicaban para sí el Espí- 
ritu en su interpretación. Es cierta- 
mente el Espíritu el que interpreta la 
Biblia, pero el Espíritu que sale de la 
misma Biblia. El sentido de la Biblia 
es el literal, un sentido simple, sin 
oscuridad, en contra de lo que sostie- 
nen los “romanistas”. 

El principio hermenéutico lutera- 
no es la “cristocentricidad” según la 
analogía Scripturae o analogía evan- 
gelii, pero sin referencia a la tradición 
o al magisterio (WA 12,260,1). La 
Escritura es también “sui ipsius criti- 
ca”. Su “apostolicidad” no es sola- 
mente la histórica: en efecto, apóstol 
es todo el que anuncia a Cristo: “Die 
Christum verkindigen und treiben”, 
es decir, todo el que lo muestra como 
salvador. Éste es igualmente el crite- 
rio de canonicidad. Poreso Santiago 
y el Apocalipsis, que están lejos del 
“centro de la Escritura”, el testimonio 
de Pablo, son menos autorizados que 
otros libros (WA DB 7,384,22-26). 

La distinción entre ley y evangelio 
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no coincide con AT y NT, ya que 
todo el AT puede ser evangelio, 
mientras que el NT, cuando amenaza 
y manda, es “ley”. Los dos son al 
mismo tiempo promesa y cumpli- 
miento, pero todo el evangelio está 
ya escondido en el AT y el NT lo 
revela (WA 10, 1, 181,15). Aunque el 
AT es evangelio, es también al mismo 
tiempo el libro de Israel. Moisés sigue 
siendo un hebreo y no nos interesa, 
lo mismo que las leyes de los france- 
ses no interesan a los alemanes, ex- 
cepto en lo que coinciden con la ley 
natural. Por eso el AT no es “ver- 
bindlich”, sino “vorbildlich”, no “obli- 
ga”, sino que “indica” cómo hay que 
obedecer y creer a Dios (WA 
18,81,14.24; 16,372,17). Pero el AT 
es también el libro de Cristo: como 
“ley” indica a Cristo, porque nos da 
a conocer nuestras miserias; como 
“promesa” y ejemplo mira hacia ade- 
lante, a Cristo y a su iglesia. Éste es 
el verdadero “sentido espiritual” del 
AT (WADB 8,10ss). De hecho, la 
carta a los Hebreos está llena de 
ejemplos de “justificación por la fe” 
de hombres que pertenecían a la an- 
tigua economía (WADB 8,28,24). 
Lutero no acepta como canónicos los 
libros deuterocanónicos del AT. Por 
eso se les llama “apócrifos” en el 
mundo protestante. 

El principio de la sola Scriptu- 
ra fue posteriormente privilegiado en 
la llamada “ortodoxia protestante”. 
Esta propuso una doctrina de la ins- 
piración que se extendía a cada coma 
y a cada signo masorético de los tex- 
tos griegos y hebreos en el textus re- 
ceptus e insistía en un literalismo ma- 
terial en la interpretación. 

Es natural que la postura luterana 
provocase la reacción del concilio de 
Trento, que definió que el “evange- 
lio” está contenido “in libris scriptis 
et sine scripto traditionibus” que la 
Iglesia “pari pietatis affectu ac reve- 
rentia suscipit ac veneratur” (DS 
1501). Se propone la lista de los libros 


746 


del AT y del NT que la [glesia cató- 
lica considera como canónicos. En 
esa lista figuran también los deutero- 
canónicos (DS 1502). Se declara 
auténtica la Vulgata para la predica- 
ción y para las disputas teológicas 
(DS 1503). Además: “Nemo, sua pru- 
dentia innixus, in rebus fidei et mo- 
rum... Sacram Scripturam ad suos 
sensus contorquens, contra eum sen- 
sum, quem tenuit et tenet Sancta Ma- 
ter Ecclesia, Cujus est judicium de 
vero sensu et interpretatione Scrip- 
turarum sacrarum, et etiam contra 
unanimem consensum Patrum inter- 
pretari audeat, etiamsi hujusmodi in- 
terpretationes nullo umquam tempo- 
re in lucem edendae forent” (DS 
1507). 

Los teólogos católicos postridenti- 
nos reelaboraron los principios her- 
menéuticos y profundizaron más aún 
en la noción de inspiración bíblica 
[/ Escritura 1], de donde se sigue 
necesariamente la práctica herme- 
néutica. En el De locis theologicis de 
1563, Melchor Cano distingue entre 
revelación propiamente dicha, es de- 
cir, de verdades que no puede cono- 
cer la razón humana, e inspiración 
incluso en aquellos pasajes que pu- 
dieron ciertamente escribirse a partir 
de un conocimiento humano, pero 
en los que fue necesaria la inspiración 
para que fueran compuestos sin 
error. También Báñez (f 1604) afir- 
ma esta distinción, pero tiende acon- 
siderar la inspiración, al menos en 
ciertos pasajes, como una dictatio ver- 
balis que afecta a las palabras y no 
sólo a las ideas. Roberto Belarmino 
extiende tanto la inspiración como la 
inerrancia a cada una de las palabras 
de la Escritura, en cuanto que cada 
una de las palabras que contiene per- 
tenece a la fe, habiendo sido dichas 
por Dios. Estos teólogos eran de ten- 
dencia maximalista, bastante cercana 
a la de los protestantes, aunque no 
extremista. 

Pero al mismo tiempo comenzó 
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también una tendencia minimalista. 
Ya Francisco Suárez (j 1617) aban- 
dona el dictado verbal, afirmando 
que el Espíritu Santo deja libre al 
escritor para que escriba las cosas 
inspiradas según su ingenio, su eru- 
dición, su lengua y su carácter. Ni 
siquiera es necesario que el escritor 
sea consciente de estar inspirado si 
no se trata de una propia y verdadera 
profecía. También son conocidas las 
tres tesis del lovaniense Lesio, censu- 
radas por su Universidad en 1587: 
1) Para que algo sea Sagrada Escri- 
tura no es necesario que cada una de 
las palabras hayan sido inspiradas 
por el Espíritu Santo; 2) no es nece- 
sario que cada una de las verdades y 
proposiciones sean inmediatamente 
inspiradas al escritor; 3) un libro 
(p.ej., 2Mac) escrito por obra hu- 
mana sin inspiración del Espíritu se 
convierte en inspirado si el mismo 
Espíritu atestigua que en él no hay 
errores. Esta tercera proposición se 
convierte en la inspiratio consequens, 
al menos como posibilidad, del dis- 
cípulo de Lesio, Jacques Bonfreére, 
mientras que su contemporáneo 
Henry Holden restringe la inspira- 
ción a los contenidos doctrinales o 
verdades relacionadas estrechamente 
con ellas. 


VII. EL RACIONALISMO. 
Hasta ahora las diferencias en el pen- 
samiento hermenéutico se limitaron 
ala preferencia del sentido literal so- 
bre el alegórico, a la aceptación o no 
de la tradición eclesial y al modo de 
interpretar la inspiración. Pero tanto 
los católicos como los protestantes 
aceptaban la existencia de un Dios 
creador trascendente, el dato de la 
revelación, la posibilidad y el hecho 
de los milagros, la Escritura como 
libro sagrado e inspirado que había 
que interpretar según cánones parti- 
culares y la dicotomía entre natura- 
leza y sobrenaturaleza. Todo esto 
cambia radicalmente en los si- 
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glos xvil y xvii con el comienzo, en 
el terreno filosófico, del racionalismo 
y del empirismo, así como de la ilus- 
tración francesa; en el terreno litera- 
rio, con el descubrimiento de nuevos 
manuscritos y de nuevos métodos crí- 
ticos; en el terreno científico, con el 
progreso de las ciencias positivas, y, 
finalmente, en el terreno histórico, 
con los nuevos métodos de investiga- 
ción y los nuevos descubrimientos, 
por no hablar de las innovaciones en 
el terreno del pensamiento político. 

El resultado de esta revolución 
ideológica en el terreno bíblico, y es- 
pecialmente fuera del área católica, 
fue un auténtico terremoto que derri- 
bó axiomas seculares, pero al mismo 
tiempo abrió las puertas a una inves- 
tigación más científica sobre el texto 
bíblico. Es evidente que se produjo 
un cambio radical en la hermenéutica 
escriturística. 

El primer pensador que se enfrentó 
directamente con el problema de la 
explicación de la Escritura según los 
postulados de la nueva filosofía fue 
Baruc Spinoza (1632-1677), un judío 
que fue luego excomulgado por sus 

correligionarios. Es conocido su axio- 
ma Deus sive Natura para expresar 
la doctrina de que Dios no es un ente 
personal trascendente, sino el orden 
impersonal geométrico que rige el uni- 
verso, del que son “modos” el pensa- 
miento y la extensión. En ese univer- 
so no puede haber milagros ni hay 
lugar para una revelación trascen- 
dente. Los profetas y los apóstoles 
atribuyen a Dios sus propios pensa- 
mientos y sentimientos religiosos: 
“Con ayuda de esta regla me he for- 
mado un método para la interpreta- 
ción de los libros santos; y una vez en 
posesión de este método, me he pro- 
puesto esta primera cuestión: ¿Qué 
es la profecía? Y después: ¿Cómo se 
ha revelado Dios a los profetas? ¿Por 
qué Dios los ha escogido? ¿Ha sido 
porque tenían ideas sublimes de Dios 
y de la naturaleza, o sólo a causa de 
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su piedad? Resueltas estas cuestiones, 
me ha parecido conveniente estable- 
cer que la autoridad de los profetas 
no tiene peso verdadero sino en aque- 
llo que se refiere a la virtud y a la 
práctica de la vida. En lo demás, sus 
Opiniones son de poca importancia” 
(Tratado teológico-político, Sala- 
manca 1976, 43). De aquí se sigue 
que “así como el método de interpre- 
tar la naturaleza consiste en trazar 
ante todo una historia fiel de sus fe- 
nómenos, desde los cuales, por datos 
ciertos, llegamos a la definición de 
las cosas naturales, así para interpre- 
tar la Escritura es necesario comen- 
zar por una historia exacta, y desde 
ésta también, apoyados en datos y 
principios ciertos, penetrar por legí- 
timas consecuencias el pensamiento 
de los que las escribieron” (ibid, 156). 
Esto implica una investigación lin- 
gúística, la colección y clasificación 
de los textos que hablan del mismo 
tema, un examen de las circunstan- 
cias de vida del autor y de los desti- 
natarios, de las costumbres de laépo- 
ca y de la historia del texto (ibid, 
157ss). 

Las reglas exegéticas de Spinoza 
dominaron durante muchísimo tiem- 
po, incluso después de su muerte (aux 
recordando que en parte se reducían 
a las fijadas por los padres antio- 
quenos). Pero sólo a finales del si- 
glo xviIl empezaron a aparecer en la 
exégesis los signos de la precompren- 
sión racional, propios de la filosofía 
de la época. En la exégesis se entiende 
por racionalismo la exclusión parcial 
o total de todo hecho o doctrina que 
no entre en los esquemas de la razón 
humana. Tal es el caso de los mila- 
gros, de las teofanías, de la encarna- 
ción, del nacimiento virginal y de la 
resurrección. Mientras que toda la 
tradición cristiana hasta el siglo XVII 
había argumentado del hecho a la 
posibilidad, los racionalistas argu- 
mentaban de la imposibilidad a la no 
realidad, basándose no sólo en las 
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corrientes filosóficas, sino también 
en una visión del mundo mecanicis- 
ta, común en el siglo XIX. La críti- 
ca escriturística más devastadora 
tuvo lugar en el campo de la vida de 
Jesús, como se observa muy bien en 
el libro Von Reimarus zu Wrede, de 
Albert Schweitzer, de 1906. En 1774 
G.F. Lessing publicó un manuscrito 
póstumo de H.S. Reimarus, muerto 
unos años antes, que explica el hecho 
cristológico con un radicalismo inau- 
dito hasta entonces. Jesús, según Rei- 
marus, no había realizado ningún mi- 
lagro. Se había limitado a predicar la 
cercanía del reino de Dios, entendido 
—según el uso rabínico— política- 
mente, y se hizo reconocer por algu- 
nos discípulos como rey mesías. En- 
tró en Jerusalén sobre un asno como 
señal para empezar la sublevación, 
pero ésta fracasó y Jesús fue ajusti- 
ciado. Los discípulos se llevaron su 
cuerpo, dejaron que se descompusie- 
ra; luego anunciaron su resurrección 
y se atuvieron a una idea mesiánica 
secundaria apocalíptica que se inspi- 
raba en el retorno del Hijo del hom- 
bre de Dan 7. Así se creó el cristianis- 
mo, que Jesús no había entendido 
nunca como una nueva religión. El 
cristianismo es, pues, un fraude de 
los discípulos, decepcionados por el 
fracaso de la marcha sobre Jeru- 
salén. 

Como sucede a menudo, un libro 
que propone ideas tan radicales pri- 
mero causa escándalo, pero poco a 
poco comienza a encontrar defenso- 
res e imitadores. En efecto, con Rei- 
marus comienza el racionalismo ple- 
no en la explicación de la vida de 
Jesús. El exponente más característi- 
co es H.E.B. Paulus, que escribió en 
el 1828 una vida de Jesús. Paulus 
considera los milagros como secun- 
darios, ya que el verdadero “milagro” 
es el propio Jesús. Por eso él intenta 
explicar los milagros de modo que 
entren en los límites de la razón. Para 
Paulus todo lo que existe, al ser signo 
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de la omnipotencia de Dios, es ya 
milagro. Por tanto, las curaciones se 
explican en relación con ciertas me- 
dicinas secretas o cierta dieta (el ayu- 
no); la tempestad calmada se com- 
prende como un acto de obediencia 
al consejo de Jesús de poner la barca 
junto a un acantilado para guarecerla 
del viento; la multiplicación de los 
panes se entiende como un ejemplo 
de los panes que compartieron los 
discípulos con los demás, de forma 
que todos se sintieron movidos a ha- 
cer lo mismo; la transfiguración no 
es más que un fenómeno de contra- 
luz; la resurrección nunca tuvo lugar, 
porque Jesús sólo había muerto en 
apariencia; la ascensión fue la des- 
aparición de Jesús en el monte en- 
vuelto en nubes. El único suceso so- 
brenatural fue el nacimiento de Je- 
sús, ya que el Espíritu Santo inspiró 
la fe en María y el poder de concebir 
a Jesús, en el que residía el “Espíritu 
del mesías”. 

El colmo del racionalismo historj- 
cista lo alcanzó Bruno Bauer, que, 
considerando toda la teología conte- 
nida en los evangelios en torno a la 
vida de Jesús, negó que Jesús hubiera 
existido alguna vez; sus biografías 
son novelas escritas bajo la influencia 
de las literaturas mediterráneas y apo- 
calípticas. 

Schleiermacher traslada el racio- 
nalismo histórico a la teología pro- 
testante, que domina la escena hasta 
el retorno a la ortodoxia protestante 
de Barth. Por el influjo que tuvo so- 
bre Bultmann, hemos de decir ahora 
algo sobre la Leben Jesu de D.F. 
Strauss, aparecida en 1835/1836. 
Mientras que los racionalistas clási- 
cos habían eliminado lo sobrenatural 
en los evangelios o habían dado de 
cllo una explicación naturalizante, 
Strauss lo coloca en la categoría del 
“mito”, que no hay que eliminar, sino 
explicar teológicamente. Define el 
mito como un “revestimiento históri- 
co de las ideas religiosas de los primi- 
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tivos cristianos, que fue modelado 
por el poder inconscientemente in- 
ventivo de la leyenda y que luego fue 
incorporado en una personalidad 
histórica” (Introd.). Jesús tenía la mi- 
sión de reconciliar a la humanidad y 
ala divinidad; el mito ontologiza esta 
obra como la de un Dios-hombre y 
ayuda a hacer vivir el mensaje a sus 
discípulos. En cuanto a los milagros, 
Strauss dice que Jesús pudo cierta- 
mente realizar algunas curaciones, 
pero la forma de contarlas está tan 
impregnada del estilo del AT y de la 
apocalíptica que es imposible separar 
la idea del acontecimiento. Lo que 
Strauss llamaba mito, hoy lo identi- 
ficamos con el estilo midrásico, o 
bien con la teología redaccional, sin 
negar por eso lo sucedido. La voca- 
ción de los primeros discípulos está 
inspirada en las leyendas de Elías y 
de Eliseo; la tentación está estructu- 
rada sobre los sucesos del éxodo; el 
episodio en el templo se refiere al ver- 
sículo “Mi casa será llamada casa de 
oración”. También los milagros so- 
bre la naturaleza, la transfiguración 
y el nacimiento son expresiones de 
una idea. Finalmente, la resurrección 
es irreal, pues de lo contrario no sería 
real la muerte. Por tanto, Strauss no 
racionaliza al modo de Paulus, sino 
que teologiza dando el significado 
del relato. El verdadero Jesús es el 
Jesús de la escuela liberal, un predi- 
cador moral de la paternidad de Dios 
y de la hermandad entre los hombres, 
que constituirá el reino de Dios. 

A la escuela liberal, que ofrece 
como obra clásica la Vie de Jésus de 
Renan, se opone la escuela escatoló- 
gica, que culmina en la obra de Al- 
bert Schweitzer. Jesús era un profeta 
escatológico. El reino de Dios no es 
de naturaleza moral, sino escatológi- 
ca, de próximo acontecimiento. 

El objetivo principal de todas estas 
“vidas de Jesús” era hermenéutico. 
Es decir, se quería presentar un Jesús 
a través de hermenéuticas que habían 
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abandonado el clásico presupuesto 
de la regula fidei, sustituyéndolo por 
una precomprensión derivada de las 
filosofías corrientes y de un cristia- 
nismo racionalizado. Por tanto, no 
es de extrañar que en el área protes- 
tante todo haya contribuido a la des- 
orientación de los simples creyentes, 
causando un escepticismo no sólo 
doctrinal sino incluso histórico. To- 
davía es menos extraño si se piensa 
que un Martin Káhler, en su libro 
Der sogenannte historische Jesus 
und der biblische geschichtliche 
Christus (1892), no sólo distingue al 
Jesús de la historia del Cristo de la fe, 
sino que distingue además Historie 
de Geschichte. Con esta distinción 
entre investigación histórica y signi- 
ficado de la historia intenta salvar de 
manos de los investigadores al Cristo 
predicado por la Iglesia. No obstan- 
te, es innegable que las aportaciones 
de la crítica bíblica han sido muchas 
veces verdaderas aportaciones a la 
ciencia escriturística, 

Hemos puesto el ejemplo de la re- 
volución hermenéutica en el terreno 
de los evangelios para ilustrar lo que 
acontecía en el siglo XIX en el mundo 
protestante. Esta revolución no era 
menor en los estudios veterotestamen- 
tarios. De ambas se resiente toda la 
teología de la reforma. 


VIII. LA HERMENÉUTICA 
COMO PROBLEMA FILOSOFI- 
CO-TEOLÓGICO. Al mismo tiem- 
po que el movimiento hermenéutico 
racionalista, comenzó también en 
Alemania una teorización de lo que 
significa “hermenéutica” respecto a 
todas las ciencias humanas, especial- 
mente en los estudios clásicos. 

El primero que distinguió entre 
análisis filológico y hermenéutica fue 
Friedrich Ast (1778-1841). No se li- 
mita a la hermenéutica de la letra y 
al significado de las palabras en su 
contexto, sino que va de la herme- 
néutica del sentido a la del espíritu. 


750 


El espíritu es la Gestalt de la obra. Es 
lo que dice más que la suma de las 
partes de una obra. Es lo que sitúa en 
el espíritu atemporal, a través del 
cual es posible comprender la anti- 
giúedad y el espíritu de una sociedad. 

F.A. Wolf, contemporáneo de Ast, 
dice que la hermenéutica no es sólo 
el arte de la explicación, sino también 
de la comprensión, por lo que no 
basta el análisis filológico, sino que 
se necesita también la intuición. Hay 
tantas hermenéuticas como són las 
ciencias, y la hermenéutica filosófica 
solamente sirve como criterio para 
juzgar de la exactitud de las otras 
explicaciones. 

Wolf y Ast eran predecesores de 
Schleiermacher, el cual define la her- 
menéutica como “ars intelligendi”, lo 
mismo que Wolf. Para comprender a 
un autor hay que invertir el proceso 
de la composición de un libro. Un 
autor tiene una intuición, la concep- 
tualiza, busca las formas sintácticas 
y las palabras para expresar sus 
ideas. El lector comienza por las pa- 
labras y la sintaxis, llega a las ideas, 
pero alcanza la intuición primitiva 
del autor sólo a través de la “conge- 
nialidad”, de la chispa psicológica 
que une al autor y al lector: “El mé- 
todo adivinatorio es aquél en que el 
hombre se transforma en otra per- 
sona para poder aferrar directamente 
su individualidad” (Hermeneutik, ed. 
Kimmerle, p. 109). Esto sucede en 
todas las ramas de la ciencia, y la 
hermenéutica filosófica se convierte 
en la ciencia de las leyes que gobier- 
nan aquella comprensión global que 
se necesita para extraer el significado 
de un texto. Nótese el psicologismo 
subjetivista que caracteriza a la teoría 
de Schleiermacher. 

Una gran aportación a esta ciencia 
naciente fue la de W. Dilthey (1833- 
1911). Este autor distingue ante todo 
entre las ciencias positivas y las hu- 
manistas (Geisteswissenschaften). La 
hermenéutica es el fundamento de 
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estas últimas, y tiene la finalidad de 
descubrir un método objetivamente 
válido para interpretar la vida pro- 
funda del hombre. El problema es 
epistemológico, no metafísico; por 
eso Dilthey añade a las dos “razones” 
de Kant una razón histórica. Si el 
hombre quiere conocerse a si mismo, 
no le sirve la introspección. Las cien- 
cias humanistas arrojan luz sobre la 
experiencia interna del hombre sin 
objetivarla, como hacen las positivas. 
Hay que invertir ciertamente el pro- 
ceso de composición para compren- 
der, como en Schleiermacher; pero el 
término último no es sólo la otra per- 
sona, sino todo su mundo histórico- 
social con sus imperativos morales, 
comunión de sentimientos, relacio- 
nes humanas, sentido de belleza, etc. 
Nosotros explicamos los hechos de 
la naturaleza, pero comprendemos la 
vida espiritual. Son tres las etapas 
del proceso hermenéutico: la expe- 
riencia, la expresión, la comprensión. 
La primera es una unidad que prece- 
de a toda conciencia, y por tanto a 
toda división sujeto-objeto. La expe- 
riencia no es subjetiva, sino objetiva, 
en cuanto que es un dato real, para 
mí. Es dinámicamente temporal, en 
cuanto que abraza el recuerdo del 
pasado y anticipa el futuro. No puede 
haber una hermenéutica atemporal, 
sino que cada época tiene su com- 
prensión. La expresión no debe en- 
tenderse en la acepción romántica de 
manifestación de unos sentimientos, 
sino como objetivación de la mente, 
de los pensamientos y de la voluntad 
del hombre en una época determina- 
da, y particularmente en la literatura, 
la cual constituye el lenguaje de la 
experiencia. Así pues, una obra lite- 
raria no solamente deja al descubier- 
to la psicología del autor, sino la ex- 
periencia de todo su mundo socio- 
cultural. La tercera operación es la 
comprensión. La comprensión sólo 
es posible a través de una precom- 
prensión, en la que se encuentran el 
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autor y el lector, el espíritu del uno y 
el espiritu del otro, el mundo del uno 
y el mundo del otro. 

La palabra hermenéutica no puede 
prescindir hoy de la filosofía de Mar- 
tin Heidegger. Ya en Sein und Zeit 
(1927) este filósofo, distinguiendo en- 
tre el ser y los seres, había propuesto 
estudiar el ser que mantiene a los 
otros seres en la existencia (no se 
piensa en Dios) y los preserva de re- 
caer en la nada. Este estudio no pue- 
de llevarse a cabo a partir de los seres, 
ya que se caería inmediatamente en 
el esquema objeto-sujeto y en la me- 
tafísica, como ocurrió con Platón. El 
ser sólo se puede estudiar en cuanto 
que se manifiesta en el hombre (Da- 
sein). El hombre, como en Dilthey, 
no es una esencia preconstituida ab- 
soluta, sino su misma posibilidad. El 
no ha escogido existir, sino que se ha 
encontrado como arrojado a la exis- 
tencia, que tiene que mantener ga- 
nándola con sus opciones. Es una 
trascendencia finita, cuya estructura 
mantiene relaciones con el mundo 
que lo rodea. Si el Dasein se desper- 
sonaliza, como un ser cualquiera, la 
suya es una existencia inauténtica. 
Ha de luchar continuamente para ga- 
narse la propia existencia, pues de lo 
contrario caería de nuevo en el nivel 
de los objetos (Verfallenheit). No se 
trata de una caída moral, aun cuando 
Bultmann piense en una analogía con 
el pecado original. El afán por crear 
siempre el propio futuro puede con- 
vertirse en terror, especialmente ante 
la muerte, El horizonte en que se des- 
arrolla el ser es el tiempo; por tanto, 
la historia no es una serie de sucesos 
en los que participe el hombre, sino 
algo que acontece continuamente, ya 
que el hombre es histórico por natu- 
raleza. Así pues, el estudio de la his- 
toria es un preguntarse cómo com- 
prendió el hombre en el pasado su 
propia existencia, de forma que esta 
comprensión pueda abrir las posibi- 
lidades para el futuro. El lenguaje del 
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hombre es la hermenéutica del ser. 

El llamado “segundo Heidegger” 
ha desarrollado esta última proposi- 
ción explicando la palabra verdad, a- 
letheia. La verdad ha de entenderse 
como un desvelarse del ser al hom- 
bre, que se convierte, primero en pen- 
samiento y luego en lengua, en por- 
tavoz de la voz muda del ser. Por 
tanto, el hermeneuta no es uno que 
explique solamente el significado de 
las palabras. Las palabras no son más 
que un medio para llegar al lenguaje 
de una época, un lenguaje que había 
sido quizá demasiado limitado para 
expresar la riqueza de la experiencia 
de la revelación del ser, y que ahora 
hay que retraducir a otro lenguaje. 

El heredero del segundo Heidegger 
es din duda H.G. Gadamer. En 1960 
publicó Wahrheit und Methode, una 
obra donde sostiene la preeminencia 
del texto sobre el autor. En efecto, un 
texto escrito pierde en parte la pater- 
nidad del escritor para adquirir la del 
lector. El texto y el lector tienen cada 
uno su propio horizonte, los cuales, 
al fundirse en la interpretación, crean 
una nueva realidad. El horizonte del 
lector sirve como precomprensión y 
está constituido por el hilo conductor 
de la tradición, que tiene su origen en 
el pasado, donde hemos nacido como 
en un río que fluye. Para Gadamer 
ninguna explicación puede ser abso- 
luta y definitiva, ya que cada genera- 
ción tiene que leer el texto y medirse 
con él para poder dar vida a una 
nueva verdad, originada por el len- 
guaje que le es propio. 


IX. BULTMANN Y LAS DI- 
VERSAS ESCUELAS MODER- 
NAS. En Rudolph Bultmann el ma- 
trimonio entre la hermenéutica filo- 
sófica y la Biblia se realizó de forma 
tan violenta que produjo todas las 
llamadas teologías hermenéuticas mo- 
dernas. Ya Karl Barth, en su comen- 
tario a la Carta a los Romanos 
(1918), había reaccionado contra el 
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racionalismo de Schleiermacher, re- 
conduciendo la teología protestante 
a la ortodoxia luterana. A pesar de 
basarse en la exégesis literal e histó- 
rica, Barth quiso también escribir un 
comentario que tuviera eco en la ma- 
nera de pensar y en las necesidades 
del hombre contemporáneo. Bult- 
mann lo aprueba, pero su idea de 
hermenéutica va más allá. Depende 
de Dilthey a través del Heidegger del 
Sein und Zeit. Para Bultmann no exis- 
te una hermenéutica especificamente 
bíblica. Todo texto antiguo debe ser 
estudiado con los acostumbrados 
métodos filológicos; pero no para lle- 
gar a un entendimiento objetivante 
del mismo, sino para lograr una com- 
prensión de mi existencia en diálogo 
con su autor. Cualquier documento 
puede hablarnos si lo interrogamos 
de forma adecuada. Lo mismo que 
nuestra idea de la existencia no es 
estática, sino siempre abierta, pro- 
blemática y capaz de desarrollo, así 
también el texto no es mudo, sino 
vivo, y nos habla, entra en diálogo 
con nosotros, mostrándonos las di- 
versas posibilidades que tenemos de 
comprender la existencia. Para inte- 
rrogar al texto de forma adecuada 
parto de una precomprensión, que 
hay que distinguir del prejuicio que 
cierra el diálogo y lo objetiviza. Esta 
precomprensión no es la congeniali- 
dad de Schleiermacher o la experien- 
cia de Dilthey, sino mi autocompren- 
sión existencial, incompleta al prin- 
cipio, pero destinada a ser una nueva 
verdad en el diálogo. La compren- 
sión de un texto no es nunca defini- 
tiva, como tampoco es definitiva la 
precomprensión; se desarrolla a tra- 
vés del análisis existencial para al- 
canzar una decisión existenciaria ca- 
paz de cambiar mi vida. Sólo en ese 
momento puedo decir que he com- 
prendido un texto. Una comprensión 
teórica puede seguir siendo todavía 
precomprensión, pero no es aún ver- 
dadera inteligencia. 
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De todo esto se sigue que incluso 
cuando a través de un buen análisis 
filológico comprendo la teología de 
la Biblia, ésta sigue estando ante mí 
como un objeto, y como un objeto 
que no me puede interpelar porque 
habla un lenguaje de hace dos mil 
años, un lenguaje mítico, como había 
dicho Strauss. Mito, para Bultmann, 
es representar lo ultraterreno como 
terreno, lo divino como humano, lo 
sobrenatural como natural. Implica 
una directa intervención de lo sobre- 
natural en la concatenación cotidiana 
de causa y efecto, insoportable e inin- 
teligible para el hombre moderno, 
empapado de una visión científica 
del mundo. Por tanto, el milagro, el 
sacramento, la encarnación, la resu- 
rrección y otras nociones semejantes 
no pueden ser aceptadas por la men- 
talidad moderna. Sin embargo, no 
pueden ser simplemente negadas, 
sino desmitizadas, o sea, traducidas 
a un lenguaje inteligible hoy para 
nosotros, y este lenguaje es el exis- 
tencial que nos ha ofrecido Heideg- 
ger. 

Asentado este principio y este mé- 
todo, Bultmann pasa a la construc- 
ción, en los cuatro volúmenes de 
Glauben und Verstehen, de todo un 
sistema teológico existencial. En este 
sistema es importante la negativa a 
objetivar a Dios o la revelación, que 
los reduciría a objetos, es decir, a 
ídolos. La teología es fundamental- 
mente antropocéntrica y quiere ha- 
blar de las posibilidades del hombre, 
el cual es posibilidad, es sóma (cuer- 
po), no en el sentido griego, sino en 
cuanto objeto de su propia decisión 
abierto al bien y al mal. La existencia 
inauténtica de Heidegger se convierte 
en el pecado de la teología bultman- 
niana. La esencia del pecado es la 
soberbia de la “carne”, es el querer 
crear el propio futuro en vez de espe- 
rarlo de Dios; es, por tanto, la incre- 
dulidad, a la que se opone la fe, que 
es apertura del hombre al futuro de 
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Dios. Pero la fe es fe en Cristo. Esto 
no significa una fides quae objeti- 
vante de que Jesús era el Cristo y de 
que la cruz de Jesús me salva porque 
era la cruz de Cristo. El proceso es 
inverso. En mi encuentro con la pa- 
labra de Dios acontece el único hecho 
sobrenatural que admite Bultmann, 
esto es, el “creer”. Este “creer” cons- 
tituye para Bultmann el aconteci- 
miento salvífico (Heilsgeschehen). 
En este “creer” Jesús se convierte en 
el Cristo para mí y la cruz de Jesús se 
convierte en la de Cristo para mí. 
Viene luego la tesis tan conocida de 
Bultmann sobre la falta de continui- 
dad entre el Jesús de la historia y el 
Cristo de la fe. La fe no tiene ninguna 
necesidad de apoyarse en la historia, 
como tampoco tiene necesidad algu- 
na de apoyarse en la razón, según el 
principio luterano. Dejando aparte 
el escepticismo de Bultmann sobre la 
historicidad de los evangelios sinóp- 
ticos como consecuencia de su teoría 
de la Formgeschichte, la razón de la 
separación entre el Jesús histórico y 
el Cristo de la fe es estrictamente teo- 
lógica. Es esta tesis la que ha suscita- 
do tanta reacción incluso entre sus 
mismos discípulos, especialmente Ká- 
semann, que acusan a Bultmann de 
cuasidocetismo y de subjetivización 
de la salvación, privándola del extra 
nos que la constituye. 

De cuanto hemos dicho se dedu- 
ce que la hermenéutica desmitizante 
de Bultmann es, por una parte, la 
continuación en clave existencial de 
D.F. Strauss, y por otra la prosecu- 
ción o, mejor dicho, la aplicación teo- 
lógica de la hermenéutica de Dilthey 
y de Heidegger al NT. Pero la herme- 
néutica bultmanniana va más allá de 
la simple exégesis del texto o de la 
adaptación a nuestros tiempos en el 
sentido barthiano. Es una hermenéu- 
tica que se convierte en todo un sis- 
tema teológico interpretativo, no 
sólo de las palabras, sino del mismo 
contenido (die Sache, sachlich). 
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l.. La “NUEVA HERMENÉUTICA”. 
Bultmann se había inspirado en el 
primer Heidegger; pero, como hemos 
visto, aquel filósofo prosiguió su re- 
flexión sobre el lenguaje. Ernst Fuchs 
y Gerhard Ebeling se apoyaron en el 
segundo Heidegger y en Gadamer 
para iniciar su “Nueva Hermenéuti- 
ca”, la cual supone la desmitización 
de Bultmann, pero también la crítica 
a su separación entre el Jesús histó- 
rico y el Cristo de la fe. 

La Nueva Hermenéutica parte de 
los presupuestos hermenéuticos de 
Bultmann, tal como se expusieron 
más arriba, pero desarrolla la noción 
de lenguaje. El lenguaje no tiene una 
función puramente informativa, sino 
que es provocativo y quiere conducir 
a una decisión en una “hora” deter- 
minada. El valor de una palabra se 
mide por sus efectos. Así pues, lo que 
Bultmann llamaba Heilsgeschehen, 
en la Nueva Hermenéutica se llama 
Wortgeschehen (acontecimiento lin- 
gilístico). El lenguaje es la hermenéu- 
tica del acontecimiento. Al entrar en 
la tradición cultural o religiosa, se 
queda allí cristalizado, hasta que no 
se descubra de nuevo y vuelva a ser 
un acontecimiento nuevo. El hombre 
no solamente crea el lenguaje, sino 
que también es creado por él, en 
cuanto que el patrimonio lingúístico 
le indica sus posibilidades de actua- 
lización. Por tanto, leer un texto bí- 
blico no es interpretarlo; es el texto 
el que me interpreta a mí, en cuanto 
que me provoca a una decisión seme- 
jante al acontecimiento de donde di- 
manó. Este nuevo acontecimiento 
impulsa a una nueva traducción al 
lenguaje, y por tanto al kérygma que 
lo mantiene con vida. 

Aplicando todo esto a la cuestión 
del Jesús histórico, Fuchs y Ebeling, 
a quienes se une James Robinson, 
insisten en la posibilidad y en la ne- 
cesidad de conocer al Jesús histórico, 
en contra de la tesis de Bultmann. 
¿Por qué? La razón es que nos llama- 
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mos cristianos en cuanto que apela- 
mos a la experiencia de autocom- 
prensión frente a Dios, o sea, a la fe 
del Jesús histórico. Los dichos y los 
hechos de Jesús no son más que el 
lenguaje con que él expresó este 
acontecimiento de fe. Este lenguaje 
pasó al patrimonio cristiano en que 
hemos nacido. Una hermenéutica de 
este lenguaje, por consiguiente, no se 
limita a explicar su significado histó- 
rico (abundante y mítico), sino a pe- 
netrar dentro de él para redescubrir 
la fe de Jesús, que debería provocar 
un acontecimiento semejante hoy en 
mí, un acontecimiento personal y co- 
lectivo que luego prorrumpa de nue- 
vo en un lenguaje kerigmático mo- 
derno, que pasará de nuevo al patri- 
monio cristiano para volver a ser 
acontecimiento en el futuro. Este es 
el concepto de “tradición” de la Nue- 
va Hermenéutica: no ya la transmi- 
sión de un contenido, sino de un len- 
guaje-acontecimiento. 


2. LAS“TEOLOGÍAS HERMENÉUTI- 
Cas”. Una vez aceptado el principio 
de que la hermenéutica va más allá 
de la exégesis y sirve para dar una 
respuesta “escriturística” al hombre 
moderno que la interroga sobre la 
propia existencia, empezaron a pre- 
guntarse por qué el lenguaje del hom- 
bre moderno iba a ser solamente el 
de Heidegger y no también el de 
Marx, el de Freud o el de cualquier 
otro filósofo contemporáneo más po- 
pular aún que el existencialista. Y 
entonces empezaron a pulular varias 
escuelas de hermenéutica escriturís- 
tica basadas en las diversas filosofías 
contemporáneas, que han producido 
otras tantas auténticas “teologías 
hermenéuticas”. 

En efecto, ya en 1963 Paul van 
Buren, en el libro The Secular Mea- 
ning of the Gospel, utiliza la filosofía 
analítica para explicar el evangelio al 
hombre secularizado de hoy que no 
acepta lo sobrenatural. Fernando 
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Belo adopta la filosofía marxista 
para producir el libro Lectura mate- 
rialista del evangelio de Marcos (Es- 
tella 1975), donde se lee la vida y el 
mensaje de Jesús en clave de lucha 
entre burguesía y proletariado. La 
Teología de la liberación: Perspecti- 
vas, de G. Gutiérrez, es muy conocida 
como interpretación política del evan- 
gelio, extendida a todas las ramas de 
la teología y de la espiritualidad, par- 
ticularmente en América Latina. 
También el estructuralismo ha queri- 
do decir su propia palabra, más como 
método exegético que como herme- 
néutico. Daniel y Aline Patte lo de- 
muestran en su obra Pour une exége- 
se structurale (1978). Daniel Patte 
aplica el método a un estudio de la 
teología de las cartas paulinas en su 
último libro, Paul's Faith and the 
Power of the Gospel: A structural 
Introduction to the Pauline Letters 
(1983), que hace resaltar algunos as- 
pectos difícilmente reconocibles con 
métodos exegéticos tradicionales. 
R.A. Culpepper ha hecho lo mismo 
con Juan en Anatomy of the Fourth 
Gospel: A Study in Literary Design 
(1983). 

No podía faltar la filosofía de Witt- 
genstein como trampolín para consi- 
deraciones hermenéuticas. En ella se 
inspira, por ejemplo, la aportación 
de A.T. Thiselton en The Two Hori- 
zons (1980), con el que intenta ilumi- 
nar a san Pablo. También la filosofía 
de A.N. Whitehead ha dado comien- 
zO a una nueva teología, llamada 
“Process Theology” en los Estados 
Unidos, que tiene analogías con la de 
Teilhard de Chardin. En el espacio 
de este articulo es imposible exten- 
dernos en estas nuevas hermenéuti- 
cas, incluso porque son de valor muy 
diverso en su aproximación a la Es- 
critura. 

Pero de una de estas hermenéuti- 
cas nos gustaría decir algo más, de- 
bido a la luz que arroja sobre el len- 
guaje simbólico de la Biblia. Paul 
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Ricoeur es un filósofo y un creyente 
que utiliza las aportaciones de Hei- 
degger, de Gadamer, de Freud y de 
los estructuralistas en su intento de 
crear una hermenéutica del símbolo 
y del testimonio. W. Dilthey había 
dicho que el hombre tiene que estu- 
diarse a sí mismo a través de las ma- 
nifestaciones culturales en su propia 
historia. Ricoeur recoge esta idea, 
pero afirmando que muchas de estas 
manifestaciones culturales están co- 
dificadas en signos o simbolos o mi- 
tos, los cuales tienen una función re- 
trospectiva hacia su origen y una cara 
teológica que mira hacia adelante 
con la finalidad de que madure el 
hombre. Estos símbolos y mitos tie- 
nen que descodificarse con los méto- 
dos que el psicoanálisis ha puesto a 
nuestro servicio, comprendidos de 
nuevo y hechos objeto de reflexión 
hermenéutica para ser reintegrados 
en el momento presente de nuestra 
maduración. El lenguaje bíblico es 
muchas veces simbólico (pensemos 
en el “pecado original”), y la herme- 
néutica no debe ni eliminar el mito, 
como hace Bultmann, ni reducirlo a 
los orígenes del instinto, como hace 
Freud, sino desentrañar su verdadero 
significado y su función dinámica 
para integrarlo en el proceso teológi- 

“El mito da que pensar” es el 
título del último capítulo de Finitud 
y culpabilidad (Taurus, Madrid 
1969, 699ss), que resume una parte 
importante del pensamiento de Ri- 
coeur [/ Mito II; / Símbolo]. 


X. LA HERMENÉUTICA CA- 
TÓLICA HASTA EL VATICA- 
NO'II Y EN EL PERIODO POS- 
CONCILIAR. Habíamos dejado 
nuestra exposición de la hermenéu- 
tica católica postridentina en el sl- 
glo xvi. Con el racionalismo domi- 
nante del siglo xvH1 los católicos no 
entraron nunca en diálogo más que 
para refutarlo. La exégesis seguía el 
método tradicional, perturbada so- 
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lamente por alguna que otra idea me- 
nos recta procedente de dentro. La 
encíclica Providentissimus Deus, de 
León XIll (1893, EB, n. 81ss), se li- 
mita a subrayar la seriedad de los 
cursos escriturísticos que han de ha- 
cerse y a afirmar que un texto no 
puede ser interpretado de forma con- 
traria a la tradición, al consenso uná- 
nime de los padres o a la analogía 
fidei; pero los católicos eran libres 
para proseguir el estudio de los textos 
difíciles. Se recomienda el estudio de 
las lenguas orientales, del arte crítica 
y de las ciencias naturales, cuyos fe- 
nómenos se describen a menudo en 
la Escritura con un lenguaje popular. 
La encíclica da además una defini- 
ción de la inspiración [/ Escritura 11], 
que se ha hecho clásica: “Nam super- 
naturali ipsi virtute ita eos ad scri- 
bendum excitavit et movit, ita scri- 
bentibus adsistit, ut ea omnia eaque 
sola, quae i¡pse juberet, et recta mente 
conciperent, et fideliter conscribere 
vellent, et apte infallibili veritate ex- 
primerent” (EB 125). 

En el primer decenio de nuestro 
siglo surge en la Iglesia el problema 
del modernismo. Algunos teólogos y 
exegetas se habían aproximado de 
pronto a todo lo que acontecía en el 
mundo protestante, en la crítica his- 
tórica y particularmente en el mundo 
científico. Evidentemente surgieron 
centenares de problemas teológicos y 
exegéticos sobre cómo conciliar la fe 
con todos estos datos nuevos. Los 
católicos no estaban preparados to- 
davía para afrontar estos problemas 
debido a su prolongado aislamiento 
del pensamiento contemporáneo, ex- 
ceptuando algunos intentos teológi- 
cos más bien poco afortunados. Vis- 
to, además, el efecto negativo que el 
racionalismo producía entre los pro- 
testantes, Pío X no dudó en interve- 
nir y, con la encíclica Pascendi y el 
decreto Lamentabili, de 1907, puso 
tantos frenos a la investigación bibli- 
ca que los exegetas católicos realiza- 
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ron durante treinta años muy poco 
progreso hermenéutico. Entretanto, 
sin embargo, gracias al Instituto Bí- 
blico de Roma y a la Escuela Bíblica 
de los dominicos en Jerusalén, se fue- 
ron preparando en el terreno bíblico 
investigadores válidos, capaces de re- 
coger el desafío en tiempos más pro- 
picios. 

La encíclica Spiritus Paraclitus, de 
Benedicto XV (1920), se limitó a no 
excluir ningún pasaje bíblico de la 
inspiración, a afirmar que la historia 
bíblica no había sido escrita “secun- 
dum apparentias” y que los autores 
bíblicos no se limitaron a referir la 
verdad solamente como se decía en 
su tiempo, exhortando, por otra par- 
te, a que no se exagerase con teorías 
como las de la “citas implícitas”, del 
sentido “pseudohistórico” y “tipos de 
literatura”. El verdadero sentido de 
la Escritura ha de ser considerado el 
literal, al que pertenecen también las 
metáforas (EB 4445). 

La Divino Afflante Spiritu, de 
Pío XII (1943), fue la “luz verde” que 
permitió la prosecución de la inves- 
tigación razonablemente libre entre 
los exegetas católicos, cuyo primer 
fruto sería la Bible de Jérusalem y el 
Catholic Commentary on Holy Scrip- 
ture. La encíclica hablaba de “géne- 
ros literarios” y de “formas literarias” 
y subrayaba la importancia de las 
traducciones a partir de la lengua ori- 
ginal, ya que la Vulgata sólo tenía 
una autoridad jurídica, no crítica. 
Recogió la afirmación de Benedic- 
to XV según la cual el sentido de la 
Escritura era el literal; y, en cuanto al 
sentido espiritual, había que admitir 
solamente el entendido por Dios. Ex- 
hortaba a la crítica textual e histórica 
a hacer uso de los hallazgos científi- 
cos, arqueológicos y literarios recien- 
tes para crear una armonía entre la 
exégesis y la ciencia, afirmando ade- 
más que los textos bíblicos, cuyo sen- 
tido había sido determinado por la 
Iglesia o por los padres, eran pocos 
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(EB 538ss). En una Carta al cardenal 
Suhard, Pio XII habló también de 
los once primeros capítulos del Gé- 
nesis, diciendo que no eran “historia” 
en el sentido clásico. 

Todo esto preparó el terreno para 
el florecimiento de los estudios bíbli- 
cos en la Iglesia católica, que ejercie- 
ron un influjo preponderante en el 
concilio Vaticano 11. Quedaba un úl- 
timo escollo por superar: la Form- 
geschichte de los / evangelios, campo 
de batalla de la retaguardia tradicio- 
nalista en vísperas del concilio; pero 
fue superado con la Instructio de his- 
torica Evangeliorum veritate, de la 
Pontificia Comisión Bíblica (1964). 

Dados estos presupuestos, el Vati- 
cano II llevó a cabo una verdadera 
revolución en la hermenéutica res- 
pecto a los decenios anteriores. La 
constitución dogmática sobre la divi- 
na revelación Dei Verbum tuvo la 
historia más agitada de todos los do- 
cumentos conciliares. Repasemos los 
rasgos más destacados que afectan 
de cerca a la hermenéutica. 

Al comienzo se indica que la reve- 
lación tiene lugar por medio de pala- 
bras y de acontecimientos íntimamen- 
te unidos y que se iluminan mutua- 
mente (DV 8). El contenido de la 
tradición apostólica sobre la fe y las 
costumbres se transmite (y esto es 
una prolongación) en la doctrina, la 
vida y el culto de la Iglesia a las su- 
cesivas generaciones (DV 8). Por me- 
dio de ella conocemos el canon de la 
Sagrada Escritura, y ella crece en su 
inteligencia; es, por tanto, una tradi- 
ción viva. La Iglesia no alcanza su 
certeza solamente de la Escritura, 
sino también de la tradición; ambas 
forman una sola cosa en cierto modo 
(DV 9). El magisterio eclesial inter- 
preta las dos. No está por encima de 
la palabra de Dios, sino a su servicio, 
la escucha, la expone y la transmite 
(DV 10). Los libros de la Sagrada 
Escritura tienen a Dios como autor, 
que “se valió de hombres elegidos 
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que usaban de todas sus facultades y 
talentos; de este modo, obrando Dios 
en ellos y por ellos, como verdaderos 
autores, pusieron por escrito todo y 
sólo lo que Dios quería... Se sigue 
que los libros sagrados enseñan sóli- 
damente, fielmente y sin error la ver- 
dad que Dios hizo consignar en di- 
chos libros para salvación nuestra” 
(DV 11). Esta definición de la ins- 
piración es menos detallada que la 
que presentaba la Providentissimus 
Deus. Se evita la palabra “inerrancia” 
y se subraya la cualidad positiva de 
“verdad”, que es relativa al plan sal- 
vífico de Dios. Es importantísimo 
para nuestro tema el número 12 de la 
DV, que trata de la interpretación 
bíblica. Se subraya el sensus auctoris, 
ya que en él se encuentra lo que Dios 
quiso manifestar con las palabras. 
Hay que tener en cuenta los “géneros 
literarios” entonces en uso y los mo- 
dos de expresarse contemporáneos. 
La Escritura “se ha de leer e interpre- 
tar con el mismo Espíritu con que fue 
escrita”, y por eso hay que atender a 
la analogía Scripturae, a la tradición 
y a la analogia fidei, sometiéndolo 
todo al juicio de la Iglesia. 

Respecto al AT, la DV afirma que 
es verdadera palabra de Dios y que 
ocupa un valor perenne en la econo- 
mía de la salvación (DV 14). Significa 
con diversos tipos la llegada de Cristo 
y, aunque contiene cosas imperfectas 
y temporales, se capta en él, sin em- 
bargo, un profundo sentido de Dios, 
enseñanzas sanas, sabiduría y tesoros 
de oración, de forma que “Novum in 
Vetere lateret, et in Novo Vetus pa- 
teret” (DV 15.16). 

Los números 18 y 19 de la DV son 
importantísimos para la crítica y la 
hermenéutica de los evangelios. Se 
afirma la naturaleza kerigmática de 
los mismos, pero subrayando fuerte- 
mente su historicidad. Contienen un 
compendio de la predicación sobre 
los hechos y los dichos de Jesús vistos 
a la luz de la resurrección y del Espí- 


Hermenéutica 


ritu, sintetizados o bien explicados 
en relación con la situación de las 
Iglesias. 

Estas afirmaciones del concilio pa- 
recen obvias al lector de nuestros 
días; pero si se leen con referencia a 
la larga historia precedente y a las 
controversias entre católicos y pro- 
testantes, se podrá comprender todo 
el equilibrio y la apertura de la Dei 
Verbum. La revelación no es ya “un 
libro bajado del cielo”, sino que Dios 
se revela mediante sus acciones y sus 
palabras en la historia. El concepto 
de tradición se amplía a toda la vida 
de la Iglesia; la tradición va crecien- 
do, no ya constitutivamente, sino 
hermenéuticamente, en su compren- 
sión, bien por obra de la maduración 
de los fieles, bien gracias a la predi- 
cación carismática de los pastores. 
La Escritura es considerada como un 
momento inspirado de la tradición, y 
la tradición se convierte en el contex- 
to de la Escritura. Se afirma igual- 
mente la función del magisterio como 
servicio a la “palabra”. La verdad de 
la Escritura no comprende las afir- 
maciones “profanas” de la Biblia, 
sino que está en relación con la his- 
toria de la salvación. Por lo que se 
refiere al aspecto hermenéutico, se 
afirma el sentido literal, que es el 
sentido del autor humano a través 
del cual habla el Espíritu; por eso 
mismo todos los modernos métodos 
filológicos, históricos y arqueológi- 
cos quedan valorados, particularmen- 
telos “géneros literarios”. Por el con- 
trario, se rechaza totalmente la inter- 
pretación racionalista, en cuanto que 
es el Espíritu el que interpreta las 
Escrituras dentro del ámbito de la 
analogía fidei et Scripturae y de la 
tradición carismática. El método de 
la Formgeschichte se da por supues- 
to, y solamente se rechaza el escepti- 
cismo histórico sobre la vida de Je- 
sús. Se acepta también la tipología 
horizontal del AT, sin que se mencio- 
ne la alegoría vertical de tipo orige- 
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niano, que por lo demás había sido 
abandonada hace tiempo por los exe- 
getas. 

A pesar del inmenso progreso y de 
la amplia apertura que hay que reco- 
nocer al Vaticano Il, la DV se limitó 
a dar algunos principios útiles para 
la exégesis estricta de la Sagrada Es- 
critura, dejando intacto el problema 
de la hermenéutica como “lenguaje”, 
que quiere traducir el mensaje evan- 
gélico para que resulte comprensible 
al hombre moderno. Este problema, 
sin embargo, encuentra plena expre- 
sión en las dos exhortaciones apos- 
tólicas Evangelii nuntiandi, de Pa- 
blo VI, y Catechesi tradendae, de Juan 
Pablo 11. Estos documentos oficiales 
prefieren la expresión “incultura- 
ción” a la otra más genérica de “her- 
menéutica”, y tratan del lenguaje tan- 
to diacrónica como sincrónicamente 
respecto a las culturas locales. “El 
término “lenguaje” debe entenderse 
aquí no tanto en su sentido semántico 
o literario como más bien en el que 
podemos llamar antropológico y cul- 
tural” (EN 63). La Catechesi traden- 
dae (n. 53) plantea este problema con 
toda claridad y da principios firmes 
de solución: “Convendrá tener pre- 
sentes dos cosas: por una parte, el 
mensaje evangélico no es pura y sim- 
plemente aislable de la cultura en la 
que se insertó desde el principio (el 
mundo bíblico y, más concretamen- 
te, el ambiente cultural en que vivió 
Jesús de Nazaret); tampoco puede 
aislarse, sin un grave empobreci- 
miento, de las culturas en las que ya 
se haido expresando a lo largo de los 
siglos; no surge por generación es- 
pontánea de una especie de humus 
cultural; se ha transmitido desde siem- 
pre mediante un diálogo apostólico 
que está inevitablemente inserto en 
un cierto diálogo de culturas; por 
otra parte, la fuerza del evangelio es 
en todas partes transformadora y re- 
generadora. Cuando esa fuerza pe- 
netra en una cultura, ¿quién podría 
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extrañarse de que rectifique no pocos 
de sus elementos? No habría cate- 
quesis si fuera el evangelio el que tu- 
viera que alterarse debido al contacto 
con las culturas. Si se olvidara esto, 
se llegaría simplemente a lo que san 
Pablo llama con expresión muy fuer- 
te “hacer inútil la cruz de Cristo” ”. 
Respecto a las culturas locales, la 
Evangelii nuntiandi (n. 63) dice lo 
siguiente: “La evangelización pierde 
mucho de su fuerza y de su eficacia 
sino toma en consideración al pueblo 
concreto al que se dirige; si no utiliza 
su lengua, sus signos y sus símbolos; 
si no responde a los problemas que 
plantea; si no se interesa por su vida 
real. Pero, por otra parte, la evange- 
lización corre el riesgo de perder su 
propia alma y de desvanecerse si su 
contenido se ve vaciado o desnatura- 
lizado con el pretexto de traducirlo o 
si, queriendo adaptar una realidad 
universal a un espacio local, se sacri- 
fica esa realidad y se destruye la uni- 
dad sin la que no hay universalidad”. 
Más aún, en la catequesis será me- 
nester encontrar un lenguaje que se 
adapte a todas las edades y a las di- 
versas condiciones de los hombres. 
Sin embargo, “la catequesis no po- 
dría admitir ningún lenguaje que, con 
cualquier pretexto, aunque se le pre- 
sentase como científico, tuviera como 
resultado el desnaturalizar el conte- 
nido del Credo. Y menos aún un len- 
guaje que engañe o que seduzca. Por 
el contrario, la ley suprema dice que 
los grandes progresos en la ciencia 
del lenguaje tienen que ponerse al 
servicio de la catequesis, para que 
pueda “decir” o “comunicar” a los ni- 
ños, a los adolescentes, a los jóvenes 
y a los adultos de hoy, con mayor 
facilidad, el contenido doctrinal, sin 
deformación alguna” (CT 59). 

De estas citas pueden deducirse los 
siguientes datos: el magisterio reco- 
noce la gravedad del problema del 
lenguaje hermenéutico como acultu- 
ración o, mejor dicho, como trascul- 
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turación, mediante la cual los símbo- 
los se traducen en otros símbolos, los 
signos en otros signos, bien sea dia- 
crónicamente (esto es, desde las cul- 
turas del pasado a la cultura moder- 
na) o bien sincrónicamente (desde la 
cultura de la Iglesia universal a la de 
las Iglesias locales). No se habla de 
desmitificación ni de desimboliza- 
ción, ya que también el hombre mo- 
derno tiene necesidad de simbolos, 
no puede vivir de la pura razón y 
sobre todo porque lo trascendente 
puede llegar a comprenderse por me- 
dio de /símbolos. La única condi- 
ción que se indica para la validez de 
esta hermenéutica es la fidelidad y la 
integridad de la “traducción”, que 
debe comprender todo el Credo en el 
mismo sentido en que se nos ha trans- 
mitido. Por consiguiente, una her- 
menéutica en el sentido de los conte- 
nidos, como la de Bultmann, queda 
totalmente excluida por ser reductiva 
[/ Cultura/ Aculturación]. 


XI. CONCLUSIÓN. Es oportu- 
no al final sacar algunas conclusiones 
y sugerir ciertas consideraciones. 
Empezábamos este artículo hablan- 
do de la reinterpretación del AT en el 
mismo AT. Un texto escrito ante- 
riormente era recogido al tiempo 
propio por una generación posterior, 
para ser luego reinterpretado cristo- 
lógica o eclesiológicamente en el NT. 
Algunos autores hablan hoy del sen- 
sus plenior: el sentido de un texto es 
ciertamente el del autor que lo escri- 
bió pero el Espíritu Santo, que es el 
autor principal de la Escritura, tenía 
en la mente otro sentido que luego 
reveló asu debido tiempo. Esta teoría 
se sostiene, pero da la impresión de 
ser un deus ex machina. Es mejor 
comprender el proceso de reinterpre- 
tación como dependiente de tres fac- 
tores hermenéuticos: el cambio de las 
circunstancias históricas y la acción 
histórico-salvífica de Dios, que pro- 
vocan una relectura del texto; la ma- 
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duración de la comunidad, que lee el 
texto y que asume en cierto modo su 
paternidad; la iluminación del Espí- 
ritu, que motiva un entendimiento 
más profundo de dicho texto. Este 
proceso no explica solamente el salto 
cualitativo de algunas citas del AT en 
el NT, sino también la relectura de 
ciertos pasajes del NT en la historia 
de la Iglesia, provocada por el cam- 
bio de circunstancias históricas, por 
la maduración del pueblo de Dios y 
por la acción hermenéutica del Espí- 
ritu mediante los diversos carismas 
que continuamente derrama sobre su 
iglesia, particularmente entre aque- 
llos que tienen la misión de llevar 
adelante la tradición apostólica. El 
triángulo hermenéutico de historia, 
maduración y carisma absorbe al tex- 
to bíblico y hace que se reencarne en 
el lenguaje del tiempo y de la región 
en que es leído de nuevo. Cada cris- 
tiano nace dentro de un lenguaje ecle- 
sial tradicional, que sirve de precom- 
prensión; y es precisamente este trío 
lingúístico el que sirve de puente en- 
tre el presente y el pasado para que 
tenga lugar la “fusión de horizontes” 
(utilizando la expresión de Gada- 
mer), que es la que hace que cada 
generación se autocomprenda de 
nuevo a la luz de la autocomprensión 
de la Iglesia apostólica. La Iglesia es 
no solamente creadora del lenguaje 
teológico, sino que ella misma es 
creada por él dentro de la espiral de 
la historia de la salvación que prosi- 
gue continuamente. Ella puede veri- 
ficar su reinterpretación por medio 
de la observación de su maduración, 
situada en el camino recto, y gracias 
a la visión proléptica de la escatolo- 
gía en el juicio de la historia. La úl- 
tima verificación es objeto de espe- 
ranza, ya que sólo se realizará en el 
“día del Señor”. 

Pero hay otros criterios de verifi- 
cación, criterios que pusieron en cri- 
sis el racionalismo y la desmitifica- 
ción radical de Bultmann. Ya hemos 
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visto cómo la constante lingiística 
que hace de precomprensión en la 
exégesis patrística y en la medieval es 
la regula fidei, es decir, el Credo. 
Bultmann diría que la regula fidei 
sirve ciertamente de precomprensión, 
pero que al estar expresada en un 
lenguaje objetivante, y por tanto mí- 
tico, tiene necesidad ella misma de 
ser desmitizada para que no exija un 
sacrificium intellectus al hombre mo- 
derno, sino que pueda referirse a la 
autocomprensión existencial del hom- 
bre (pro-meitas) sin toda esa capa 
inaceptable de nociones como “en- 
carnación”, “sacramento”, “resurrec- 
ción”, etc., entendidas en su sentido 
objetivo y literal. 

Karl Gustav Jung ha demostrado 
en sus escritos de psicología religiosa 
que los símbolos cristianos, y más 
aún los católicos, se derivan de los 
arquetipos más profundos del alma 
humana (dándole así la razón a la 
hermenéutica de Ricoeur). ¿Pero ex- 
presan estos simbolos una realidad 
tan sólo inmanente con un valor pu- 
ramente psicológico o también una 
realidad trascendental extra nos, que 
nos sale al encuentro mediante la re- 
velación? En otras palabras, ¿qué di- 
ferencia hay entre los mitos clásicos, 
orientales y africanos, y el lenguaje (y 
el contenido) del kerygma, primero, 
y del Credo, después? 

Es evidente que para la escuela de 
la desmitificación, que desea privar 
al acto de fe de todo fundamento 
racional o histórico e insiste solamen- 
te en la verificabilidad existencial in- 
terna, los símbolos de la religión cris- 
tiana están privados de una existen- 
cia real externa; dicha escuela habla 
únicamente del “creer puntual” an- 
tropológico, que tiene lugar en el en- 
cuentro entre el hombre pecador y la 
palabra de Dios. Semejante expe- 
riencia sería “real” solamente para 
aquel que la recibe; mas no sería ex- 
teriorizable, comunicable o kerigmá- 
tica, y por tanto sería incapaz de 
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crear Iglesia. Una experiencia de ese 
tipo debería ser conceptualizada, y 
por consiguiente objetivada, para po- 
der ser comunicada). Además, una 
experiencia “real” para mí tiene que 
corresponder a alguna cosa o a algún 
acontecimiento “fuera de mí” para 
que sea “verdadera” y no ilusoria. 
Por ejemplo, si yo digo con Bult- 
mann que Jesús es el Cristo, no por- 
que fuera verdaderamente el mesías 
en sí, sino sólo porque se convierte en 
el Cristo para mí en el momento que 
tengo la experiencia de la fe mediante 
el contacto con su palabra, de allí se 
seguiría lógicamente que “Cristo 
para mi” podría ser Abrahán, Maho- 
ma o Buda, en el caso de que la con- 
versión existencial tuviera lugar me- 
diante el contacto con la palabra de 
éstos. Podemos ir todavia más allá. 
Bultmann no quiere reducir a Dios a 
un objeto cuando habla de Dios. 
Pero este “tú” con el que estoy dialo- 
gando, ¿no podría ser un “tú” objeto, 
no sólo de mi entendimiento, sino 
también de mi fantasía? Por consi- 
guiente, Bultmann se encierra dentro 
de un círculo vicioso, del que no se 
puede salir en un lenguaje inteligible 
y comunicable. 

Hemos hecho estas reflexiones so- 
bre Bultmann solamente para indicar 
que el camino emprendido por la des- 
mitización existencial no puede em- 
prenderse sin destruir el concepto mis- 
mo de Iglesia y de kerygma. Para 
explicar el significado de los símbolos 
de la fe no queda más camino que el 
de la analogía de significado, que po- 
dría muy bien indicar ciertas realida- 
des psicológicas o antropológicas 
como en la filosofía de Ricoeur, pero 
que se basa en acontecimientos “his- 
tóricos” en cuanto que acaecen extra 
nos y pueden ser observados objeti- 
vamente, aun cuando haya necesidad 
de la fe para captar todo su alcance. 

El sacrificium intellectus, rechaza- 
do por Bultmann, lo hacemos cuan- 
do creemos sin fundamento racional; 
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¿por qué tengo que creer en Cristo y 
no en Mahoma? Pero una vez que 
tengo un fundamento para fiarme de 
una palabra determinada, el conteni- 
do de esa palabra debe trascender mi 
inteligencia, pues de lo contrario re- 
duciría a Dios a un objeto encajona- 
ble dentro de la limitación de la inte- 
ligencia humana. Pero una inteligen- 
cia incompleta no me hace sacrificar 
mi entendimiento mientras no crea 
en cosas contradictorias en sí mis- 
mas. Si existe verdaderamente un 
Dios, no es él el que tiene que ser 
juzgado por nosotros en su trascen- 
dencia, según nuestros parámetros, 
sino que él tiene que juzgar nuestra 
inteligencia y transformarla por me- 
dio de la fe. Estos son necesariamente 
los límites de toda hermenéutica 
[/ Escritura; / Teología bíblica]. 
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HOMBRE 


Sumario: l. Estructuras antropológicas: |. Ser 
vivo; 2. Ser terrestre, frágil, corruptible y mortal; 
3. Ser vivificado por una chispa divina; 4. Ser 
relacionado con el mundo, con los otros y con 
Dios. II. Criatura de Dios en un mundo creado: 
1. Imagen de Dios; 2. Origen edénico; 3. Finitud 
creatural y dependencia del Creador; 4. El Crea- 
dor cuida de su criatura. 111. La condición hu- 
mana según los sabios de Israel. YV. Bajo el 
signo del pecado y de la gracia: antropología 
soteriológica: 1. La perspectiva histórico-salví- 
fica del yahvista; 2. Corazón de piedra y corazón 
de carne: el mensaje de Jeremías y de Ezequiel; 
3. El testimonio del Salterio; 4. La palabra de 
Jesús de Nazaret; 5. La antropología soterioló- 
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gica de Pablo: a) Pesimismo de la naturaleza, 
b) Optimismo de la gracia; 6. La reflexión de 
Juan. 


El interés de la Biblia por el hom- 
bre se da por descontado. Pero es 
diverso preguntarse en qué sentido 
puede hablarse de una antropología 
bíblica. En otras palabras, ¿los libros 
de las Sagradas Escrituras hebreas y 
cristianas tienen una concepción pre- 
cisa y explícita del hombre: origen, 
naturaleza, condición existencial, 
historia, destino último? Más en con- 
creto, ¿es ante todo posible descubrir 
ahí una antropología esencialista o 
estructural, encaminada a determi- 
nar la naturaleza constitutiva del 
hombre, ser entre los demás seres? 
He dicho antropología; pero, dada la 
diversidad cultural que se da en la 
biblioteca de los libros escriturísticos, 
que registra libros lingiística e histó- 
ricamente poliformes, sería mejor ha- 
blar de antropologías. Y aquí se im- 
pone la exigencia de una confronta- 
ción con otros mundos culturales, en 
particular con el de matriz griega. 

La segunda polaridad de nuestra 
pregunta se sitúa justamente a nivel 
teológico: ¿Existe en la Biblia una 
antropología revelada; y de ser así, 
cuáles son sus líneas básicas? Dicho 
de otra manera, ¿la palabra de Dios, 
testimoniada en las Sagradas Escri- 
turas del pueblo israelita y de los orí- 
genes cristianos, al descubrir el rostro 
de Yhwh y del Padre de Jesucristo, 
descubre también el hombre a él mis- 
mo y cómo? ¿Implica la fe de los 
hombres bíblicos —adhesión plena 
al proyecto de Dios manifestado en 
la historia de Israel, en la existencia 
de Cristo y en las experiencias de las 
primeras comunidades cristianas— 
una determinada comprensión del 
hombre, de su existencia y de su his- 
toria? 

Si la respuesta a estos dos interro- 
gantes es afirmativa, el verdadero pro- 
blema consistirá en determinar los 
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contenidos relativos, pero que tienen 
una valoración diversa en el campo 
teológico. Pues nos parece necesario 
insistir en la neta distinción de los 
dos niveles de nuestro examen, enca- 
minado a descubrir la antropología 
bíblica. En el primer caso entraremos 
en posesión de datos genéricamente 
filosóficos de una o varias antropo- 
logías de carácter semítico y acaso 
helenístico, que se pueden clasificar 
en la vitrina tipológica de las varias 
concepciones de la estructura onto- 
lógica del hombre; en cambio, en el 
segundo nos encontraremos ante una 
imagen definida del partner del Dios 
bíblico, creador y liberador, la cual 
se impone a la aceptación de los cre- 
yentes. 

Para no caer en la tentación de 
presentar un discurso general y hasta 
genérico, parece útil atenerse por re- 
gla general a los pasajes bíblicos que 
se refieren al tema del hombre y que 
nos ofrecen una visión universal. Re- 
sumiendo, en principio no entrará en 
nuestro campo de examen cuanto 
afirma la Biblia del pueblo de Dios y 
de sus miembros. De hecho, nos ser- 
virán de ayuda el término hebreo 
“adam (hombre) o ben “adam (hijo 
del hombre) y el sustantivo griego 
correspondiente, ánthropos (y a ve- 
ces también anér). 

[Elementos de antropología bíbli- 
ca se encuentran diseminados un 
poco por todas partes en este Diccio- 
nario. Nos limitamos aquí a las refe- 
rencias más consistentes, a las que 
será útil dirigirse durante y después 
de la lectura del presente artículo. 
Ver sobre todo las voces Génesis II, 
1; Jeremías III; Macabeos III, 2; Sa- 
biduría VII; IX; Job III; Salmos IV, 
5; V; Proverbios 111; Qohélet 111; Sa- 
biduría (Libro de la) II, 1-2; Sirácida 
IV; Evangelio; Mateo; Marcos; Lu- 
cas; Juan II; Pablo III; Romanos Ill, 
1; 1Cor Il, 3c; / Corporeidad]. 


I ESTRUCTURAS ANTRO- 
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POLÓGICAS. Los escritores bíbli- 
cos no se preocuparon ciertamente 
de afrontar explicitis verbis la cues- 
tión “quid est homo”. Su preocupa- 
ción se limitó a valorar su ubicación 
existencial e histórica ante Dios, 
creador y salvador, que lo ha elegido 
como partner de un diálogo compro- 
metido. Mas ¿cómo hablar del hom- 
bre sin tener de él de hecho una per- 
cepción previa e irrefleja? No esta- 
mos, pues, en el ámbito de la fe 
testimoniada por los escritos bíbli- 
cos, sino en el de su cultura de signo 
antropológico. 

Apresurémonos a decir que en los 
testimonios bíblicos prevalece, aun- 
que no de forma única y exclusiva, 
una concepción rígidamente com- 
pacta del hombre, comprendido 
como unidad y totalidad psico-física, 
en la cual no se pueden distinguir, y 
mucho menos separar, partes com- 
ponentes o principios ontológicos di- 
versos, agregados de forma que inte- 
gren un todo. Dicho de una forma 
sintética, según la antropología se- 
mítica propia de casi todo el A y el 
NT, el hombre no se puede conside- 
rar un compuesto, constituido por 
un alma, principio espiritual, y por 
un cuerpo, principio material, como 
ocurre, en cambio, en la antropología 
griega. 

Añadamos, sin embargo, que los 
autores bíblicos ven en el hombre 
una realidad compleja, variopinta, 
pluridimensional. Por eso hablan de 
su “alma” (nefes/psyché), de su “car- 
ne” (basar/sarx), de su “espíritu” (ruáh/ 
neúma), de su “cuerpo” (sóma). Nó- 
tese bien: mientras que nosotros de- 
cimos espontáneamente que el hom- 
bre tiene alma, carne, espíritu, cuer- 
po, eso no vale para los escritores 
bíblicos de cultura semítica, pues a 
sus ojos es cierto que el hombre es 
alma, carne, espíritu, cuerpo, es de- 
cir, respectivamente, ser vivo, suje- 
to mundano, caduco y mortal, per- 
sona dotada de una chispa divina vi- 
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tal, yo constitutivamente relacionado 
con Dios, con los demás y con el 
mundo. 

No faltan, sin embargo, en la Bi- 
blia testimonios de una antropología 
dicotómica de inspiración griega, 
exactamente allí donde el alma hu- 
mana (psyché), contrapuesta al cuer- 
po (sóma), sobrevive a la muerte y se 
entiende como una sustancia autosu- 
ficiente. El hombre termina así sien- 
do un yo espiritual capaz de trascen- 
der el tiempo y el espacio terrestre. 
Ver a este respecto la antropología 
subyacente al libro de la Sabiduría, 
algunos dichos de Jesús que nos ha 
transmitido la tradición sinóptica y 
puede que también algunos textos 
paulinos. 

Estamos, pues, frente a dos antro- 
pologías bíblicas estructurales y esen- 
cialistas, caracterizadas respectiva- 
mente por la cultura semítica y por la 
griega. Por otra parte, la antropolo- 
gía revelada o teológica, objeto del 
testimonio de fe de los hombres de la 
Biblia, se presenta como compren- 
sión profunda de la existencia y de la 
historia humana, expresada bien en 
una antropología esencialista unita- 
ria, bien en un cuadro antropológico 
estructural dicotómico. 


1. SER vIvo. Como se ha dicho 
antes, ésta es la dimensión humana 
expresada por los vocablos nefes/ 
psyché, que sólo impropiamente en 
los textos de matriz semítica pode- 
mos traducir por alma, ya que su 
sentido básico es el de vida. Particu- 
larmente significativo es aquí el tes- 
timonio de Gén 2,7: “El Señor Dios 
formó al hombre del polvo de la tie- 
rra, le insufló en sus narices un hálito 
de vida [nismat hajjim] y así el hom- 
bre llegó a ser un ser viviente [nefes 
hajjah]”. En cuanto dotado de vida, 
el hombre entra en el número más 
vasto de los seres vivientes, del cual 
forman parte, por ejemplo, también 
los peces, como afirma Gén 1,20: 
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“Dijo Dios: “Pulule en las aguas un 
hormigueo de seres vivientes [nefes 
hajjahY ”. 

En el hombre, naturalmente, la di- 
mensión de ser viviente se especifica- 
rá también en el sentido de la vida 
psíquica, y no sólo de la animal. Así 
encontramos la afirmación de que el 
alma del impío dirige su deseo hacia 
el mal (Prov 21,10). El alma de Jesús 
en Getsemaní estaba angustiada por 
la tristeza (Mt 26,38), mientras que el 
alma del cantor del Sal 86,4 se alegra 
con el gozo que le da Dios. Angustia 
(Rom 2,9), tormento (2Pe 2,8), santo 
temor (He 2,43), turbación (He 
15,24), sufrimiento (Lc 2,35) son ma- 
nifestaciones emotivas de la nefes/ 
psyché humana. Otro tanto hay que 
decir del amor de amistad, que hace 
de las almas de David y Jonatán una 
sola alma (1Sam 18,1-3). En esta lí- 
nea se ha de interpretar también el 
mandamiento del amor total y exclu- 
sivo de Dios de Dt 6,5: “Amarás al 
Señor, tu Dios, con todo el corazón, 
con toda el alma, es decir, con toda 
la tensión interior y con todas las 
fuerzas”. 

Según esta concepción antropoló- 
gica semítica, con la muerte el hom- 
bre cesa de ser una realidad viviente. 
Privado de la vida, baja al se'o! y 
subsiste como larva umbrátil y es- 
pectral en el lugar subterráneo carac- 
terizado por la ausencia de Dios, se- 
ñor de la vida. 

En cambio, en el libro de la Sabi- 
duría aparecen claros influjos hele- 
nísticos; parece que a su autor hay 
que atribuirle una nueva concepción 
del alma (psyché), que “adquiere un 
relieve que no tiene la nefes: se ha 
vuelto invasora y ha sustituido prác- 
ticamente a los otros factores psíqui- 
cos orgánicos (la rúah, el corazón, e 
incluso a los otros Órganos corpora- 
les) que desempeñan una función casi 
igualmente importante en la antro- 
pología hebrea. Aparece mucho más 
separada de la materia, mucho me- 
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nos inmersa en el cuerpo que la nefes. 
Se hace más —o de otra manera— el 
sujeto directamente responsable de 
la vida moral” (C. Larcher, E£tudes 
sur le livre de la Sagesse, Gabalda, 
Paris 1969, 278). No faltan tampoco 
pasajes de timbre decididamente 
dualista: “Era yo un niño bien dota- 
do; me tocó en suerte un alma buena, 
O, mejor, siendo bueno, vine a un 
cuerpo incontaminado” (Sab 8,19- 
20); “... Porque el cuerpo corruptible 
es un peso para el alma, y la morada 
terrestre oprime el espíritu pensati- 
vo” (Sab 9,15). Por consiguiente, la 
eperanza para el futuro aparece ex- 
presada en términos de inmortalidad 
dichosa del alma: “Las almas de los 
justos están en las manos de Dios y 
ningún tormento los alcanzará. A los 
ojos de los necios parecía que habían 
muerto..., pero ellos están en paz... 
Su esperanza está rebosante de in- 
mortalidad” (Sab 3,1-4; cf 4,7.14; 
2,22). 

También en el NT hay textos que 
evocan concepciones antropológicas 
nuevas respecto a la antropología se- 
mita. Basta citar Mt 10,28: “No ten- 
gáis miedo de los que matan el cuer- 
po, pero no pueden matar el alma; 
temed más bien al que puede perder 
el alma y el cuerpo en el fuego”. En 
el pasaje paulino de 2Cor 5,1-10 la 
deuda para con la cultura griega pa- 
rece evidente. Pablo habla de disolu- 
ción del cuerpo, “nuestra habitación 
en la tierra”, en oposición a la “mo- 
rada celeste” (v. 1); más aún, contra- 
pone el habitar en el cuerpo al estar 
desterrado del cuerpo (vv. 6-9). 

No está fuera de propósito obser- 
var que la antropología griega facili- 
taba el intento de superar la tradicio- 
nal visión negativa del se'ol y de acer- 
carse a una solución positiva respecto 
a ultratumba. Sin embargo, hay que 
admitir a este respecto que la espe- 
ranza en el futuro ultramundano ha 
encontrado una expresión clásica 
también en la antropología hebrea 
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por medio de la espera de la / tcsu 
rrección de los muertos, 


2. SER TERRESTRE, FRÁGIL, CO- 
RRUPTIBLE Y MORTAL. Es la faceta 
expresada por el vocablo basar/sárx. 
En el salmo 78, el cantor medita so- 
bre los hombres, que “son carne, un 
soplo que se va y no retorna” (v. 39). 
El Déutero-Isaías afirma que, en 
cuanto ser carnal, el hombre es como 
hierba y que toda su gloria es como 
flor del campo, heno que se seca y 
hierba que se aja (40,6-7). En el libro 
de Job leemos: “Si él (Dios) retirara 
hacia sí su soplo, si retrajera a sí su 
aliento, al instante perecería toda 
carne y el hombre al polvo volvería” 
(34,14-15). Por eso es sensato confiar 
en Dios, y no en el hombre, que es 
impotente para salvarse a sí mismo y 
alos otros (Sal 56,5). Existe, en efec- 
to, neta contraposición entre el poder 
propio de Dios y la debilidad consti- 
tutiva del hombre, poder y debilidad 
indicadas por los vocablos espíritu y 
carne, como lo muestra ls 31,3: “El 
egipcio es un hombre, no un dios; y 
sus caballos son carne, no espíritu”. 

En el NT el texto más famoso al 
respecto es sin duda Jn 1,14: el evan- 
gelista confiesa ahí que el Verbo se 
hizo “carne” (sárx), es decir, ser mun- 
dano, frágil y mortal. También en el 
cuarto evangelio leemos la lapidaria 
sentencia: “El espíritu es el que da 
vida. La carne no sirve para nada. 
Las palabras que os he dicho son 
espíritu y vida” (6,63). Igualmente 
Pablo con el vocablo sárx subraya la 
condición creada y finita estructural 
del hombre. En 2Cor 4,11 afirma que 
la vida de Cristo se manifiesta “en su 
carne mortal”. Su existencia actual 
“en la carne”, precisa en Gál 2,20, la 
vive como creyente en el Hijo de 
Dios. Encarcelado, afirma que está 
interiormente dividido entre el deseo 
de unirse definitivamente con Cris- 
to más allá de la muerte y el deseo 
de permanecer “en la carne”, es de- 
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cir, seguir en la vida terrena (Flp 
1,22-24). 

Pero hay que notar que el apóstol, 
de modo original e innovador, con el 
vocablo carne, sobre todo en las car- 
tas a los Gálatas y a los Romanos, 
expresa también la situación existen- 
cial del hombre dominado por la po- 
tencia maligna del pecado y destina- 
do a la perdición eterna (la muerte). 
Basta citar Rom 7,5.14: “Pues cuan- 
do estábamos a merced de la carne, 
las pasiones, que inducen al pecado, 
avivadas por la ley obraban en nues- 
tros miembros produciendo frutos 
dignos de muerte... Sabemos que la 
ley es espiritual, pero yo soy carnal, 
vendido como esclavo al poder del 
pecado”, y Rom 8,12-13: “Así pues, 
hermanos, no somos deudores de la 
carne, para tener que vivir según la 
carne; porque si vivís según la carne, 
moriréis”. 


3. SER VIVIFICADO POR UNA CHIS- 
PA DIVINA. Ásí nos parece que se pue- 
de traducir el vocablo rúah/pneúma 
en su valencia antropológica. El 
hombre es ser viviente (= nefes/psy- 
ché), como se ha dicho antes, porque 
—precisamente ahora— ha recibido 
de Dios, fuente de la vida, el soplo 
vital, llamado también nesamah 
hajjim en Gén 2,7, citado arriba. En 
realidad, ambos vocablos aqui y allá 
se usan en paralelismo sinonímico, 
como, por ejemplo, en Job 34,14-15: 
el hombre moriría si Dios “retirara 
hacia sí su soplo [rúah] y su aliento 
[neSamah]”; y en Job 33,4: “Me ha 
hecho el espíritu de Dios, el soplo del 
Todopoderoso me da vida”. En cam- 
bio, es típico y característico del “es- 
piritu” el significado de principio de 
vida moral y religiosa: el hombre vi- 
vificado por el espiritu divino es per- 
sona que se refiere a Dios. A este 
respecto es ejemplar la repetida pro- 
mesa divina, proclamada por Eze- 
quiel: Yhwh dará a los miembros de 
su pueblo, renovado después del des- 
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tierro, un espíritu nuevo, haciéndoles 
así capaces de obedecer a sus manda- 
mientos (11,19-20; 36,26-28). Véase 
también Zac 12,10: “Infundiré sobre 
la casa de David y sobre los habitan- 
tes de Jerusalén un espiritu de buena 
voluntad y de súplica. Volverán sus 
ojos al que traspasaron con la espada 
y harán luto por él como por un hijo 
único”. 

En el NT Pablo concibe claramen- 
te el espíritu del hombre rescatado 
como dinamismo sobrenatural dado 
por Dios a los creyentes, que son así 
transformados en sujetos capaces de 
vivir la vida propia de los tiempos 
escatológicos, de nuevas criaturas. Al 
hombre carnal, bajo la tiranía del 
pecado, contrapone el hombre espi- 
ritual, animado por el Espíritu de 
Dios. Es aquí paradigmático el pasa- 
je de Gál 5,16-24: “Yo os digo: Dejaos 
conducir por el espíritu, y no os dejéis 
arrastrar por las apetencias de la car- 
ne. Porque la carne lucha contra el 
espíritu, y el espíritu contra la carne; 
pues estas cosas están una frente a la 
otra para que no hagáis lo que que- 
réis. Pues si os dejáis conducir por el 
Espiritu, no estáis bajo la ley. Ahora 
bien, las obras de la carne son claras: 
lujuria, impureza, desenfreno... Los 
que se entregan a estas cosas no he- 
redarán el reino de Dios. Por el con- 
trario, los frutos del espíritu son 
amor, alegría, paz, generosidad, be- 
nignidad, bondad... Los que son de 
Cristo Jesús han crucificado la carne 
con sus pasiones y concupiscencias” 
(cf Rom 8,3ss). 

No habrá pasado por alto que, so- 
bre todo por la iniciativa de Pablo, la 
concepción antropológica bíblica, 
que considera al hombre como ser 
carnal y espiritual, ha experimentado 
una neta evolución: de conceptos 
esencialistas, carne y espíritu se han 
convertido también en realidades so- 
teriológicas; la antropología estruc- 
tural, al menos en parte, ha dejado 
paso ala antropología teológica. Hay 
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que tenerlo debidamente en cuenta al 
valorar el discurso antropológico bí- 
blico y al interpretar las estructuras 
antropológicas: el hombre como car- 
ne, es decir, ser débil y mortal, y 
como espíritu, o sea, ser vivo por la 
vida recibida de Dios en don y refe- 
rido asu Creador, son datos que per- 
tenecen a la antropología esencialista 
y estructural; en cambio, la definición 
paulina del hombre como ser carnal, 
o sea, vendido al pecado, y como ser 
espiritual, es decir, animado por el 
dinamismo divino de la vida sobre- 
natural, pertenece a la doctrina sote- 
riológica. 


4. SER RELACIONADO CON EL 
MUNDO, CON LOS OTROS Y CON Dios. 
La categoría antropológica de “cuer- 

” (sóma), que expresa una deter- 
minada estructura del hombre, es pro- 
pia de Pablo, el cual se sirvió de ella 
para comprender la historia de gracia 
y de pecado de la humanidad. En 
efecto, es típica de su soteriología la 
afirmación, teológicamente elabo- 
rada, de que la salvación consiste no 
en liberarse del cuerpo, como procla- 
ma el espiritualismo griego, sino en 
la liberación del cuerpo. Porque el 
hombre, según Pablo, no tiene un 
cuerpo, sino que es cuerpo (cf R. 
Bultmann, Teología del NT, Sala- 
manca 1981, 248), es decir, unidad 
psicofísica indisoluble, persona en- 
carnada y abierta a la comunicación 
con el mundo, con los demás y con 
Dios. Así pues, la corporeidad define 
al hombre, que no puede reducirse al 
yo interior, consciente y espiritual, ni 
tampoco al individuo cerrado en sí 
mismo, como mónada sin puertas y 
sin ventanas. En cuanto cuerpo, el 
hombre es estructuralmente un ser 
mundano, solidario con los otros, 
abierto a la trascendencia divina. Por 
consiguiente, su salvación o perdi- 
ción depende de cómo se viven de 
hecho estas relaciones estructurales, 
de manera positiva o negativa. 


Hombre 


Que el cuerpo indica en Pablo no 
una parte del hombre, sino todo el 
hombre, se ve con evidencia allí don- 
de el apóstol usa este sustantivo en 
paralelismo sinonímico con el pro- 
nombre personal. Por ejemplo, si en 
Rom 12,1 exhorta a los creyentes de 
Roma a ofrecer (parastánein) sus 
cuerpos a Dios, en Rom 6,16 insta a 
ofrecer (parastánein) a sí mismo a 
Dios. Pero ¿qué faceta del hombre 
expresa la categoría antropológica de 
cuerpo en Pablo? Ante todo, su mun- 
danidad, su estar en el mundo. Así, 
en 1Cor 5,3 el apóstol, al afirmar que 
está “ausente con el cuerpo” pero 
“presente con el espíritu”, pretende 
hablar de la ausencia de su persona 
como entidad empírica, situada tem- 
poral y espacialmente. Luego ser cuer- 
po quiere decir para el hombre co- 
municarse con los otros, por ejemplo 
en la unión sexual entre hombre y 
mujer, la cual implica a la persona 
humana y no es reducible a algo in- 
diferente. Por eso Pablo reprocha la 
licencia de los corintios, que hacían 
gala de una libertad sexual salvaje, 
convencidos de que su yo espiritual 
no se veía afectado. La unión con las 
prostitutas, porque priva de una ver- 
dadera comunicación interpersonal, 
es experiencia que aliena al hombre 
en su corporeidad y dialogicidad, 
precisa el apóstol. Se comprende en- 
tonces que pueda decir alos corintios 
que cuantos se entregan a la impudi- 
cia pecan contra su cuerpo (1Cor 
6,18; pero ver todo el pasaje 6,12ss). 

En tercer lugar, el hombre como 
cuerpo es un ser relacionado con el 
mundo trascendente, en particular 
con Cristo y con Dios. De manera 
original afirma Pablo que el cuerpo 
es para el Señor y que el Señor es 
para el cuerpo (1Cor 6,13). La perte- 
nencia a Cristo aparece también en 
1Cor 6,15: “¿No sabéis que vuestros 
cuerpos son miembros de Cristo?” 
También la relación con Dios com- 
promete al hombre en su corporeidad 
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estructural. En Rom 12,1 exhorta el 
apóstol a los cristianos de Roma a 
ofrecer a Dios sus cuerpos; y en 1Cor 
6,20 insta a los corintios a glorificar 
a Dios en sus cuerpos. Según el espi- 
ritualismo de todos los tiempos y de 
todas las etiquetas, es el alma, o sea 
el hombre entendido como yo inte- 
rior y espiritual, el que entra en rela- 
ción con Dios. En cambio, para Pa- 
blo la relación religiosa compromete 
al hombre en su totalidad y unidad 
psicofísica, en su encarnación mun- 
dana constitutiva. 


Il. CRIATURA DE DIOS EN 
UN MUNDO CREADO. Es sabido 
de sobra que inicialmente Israel con- 
centró y limitó su atención religiosa 
en Yhwh, liberador de las tribus is- 
raelitas de la opresión egipcia y crea- 
dor de su pueblo en el Sinaí (cf Dt 
6,21ss). Pero luego su mirada se ex- 
tendió a la humanidad y al mundo. A 
la pregunta: ¿Cuál es la relación del 
Dios nacional con los otros pueblos 
y con el universo?, respondió: Todos 
y todo dependen de él, de su acción 
creadora. En realidad, con este y en 
virtud de este artículo de fe tuvo ori- 
gen la concepción del hombre como 
criatura de Dios, dato éste antropo- 
lógico estrictamente integrado en el 
credo israelita y teológicamente ela- 
borado por diversos filones de la re- 
flexión de Israel, de Jesús de Nazaret 
y de los escritores del NT. 


l. IMAGENDE DIOS. La creadora 
de esta sugestiva definición del hom- 
bre ha sido la tradición sacerdotal 
(P), a la que debemos la primera pá- 
gina de la Biblia (Gén 1), que nos 
presenta un relato rítmico y estilizado 
de la creación. Podemos distinguir 
en él el principio en forma de tesis 
general: “En el principio creó Dios el 
cielo y la tierra” (v. 1), la lista este- 
reotipada de las obras del creador 
(vv. 2-25), la creación particular de 
adam, es decir, del género humano 
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(vv. 26-31) y una observación final 
(2,1-4a). Ya la estructura literaria del 
texto pone de manifiesto el interés 
por el hombre, criatura excelente, vér- 
tice de lo creado, punto de llegada de 
la acción creadora divina. Nótese lue- 
go que el origen de la humanidad es 
objeto de una decisión explícita de 
Dios, que delibera consigo mismo: 
“Hagamos [plural deliberativo] al 
hombre...” (v. 26a). Pero sobre todo 
es significativo que se subraye la pe- 
culiaridad del hombre, hecho “a ima- 
gen y semejanza” del Creador 
(vv. 26-27). La fórmula, muy discu- 
tida en el plano exegético, probable- 
mente indica en el hombre la copia 
fiel de Dios (“a semejanza” especifica 
la expresión “aimagen”), representa- 
tiva del original en la tierra, donde 
ejerce, como por poder, diríamos 
nosotros, el dominio universal sobre 
lo creado. Por algo el texto relaciona 
los dos elementos: “Hagamos al 
hombre a nuestra imagen y semejan- 
za, para que pueda dominar sobre 
los peces del mar, las aves del cielo, 
los ganados, las fieras campestres y 
los reptiles de la tierra” (v. 26). Es 
cierto que se mencionan sólo los ani- 
males, pero el códice sacerdotal no 
intenta excluir a las otras realidades 
terrestres. Sólo que los verbos usa- 
dos: dominar y someter, propiamen- 
te valen respecto de los vivientes. La 
extensión ilimitada que leemos nos- 
otros en el texto resulta legítima si 
reflexionamos que en lo más se con- 
tiene lo menos: el dominio humano 
sobre el mundo animal, que en las 
culturas primitivas aparecía como el 
gran rival del hombre, vale aquí con 
mucha más razón del mundo inani- 
mado. 

Así pues, el tema bíblico del hom- 
bre imagen de Dios no sólo lo rela- 
ciona con el creador, sino que funda 
y motiva teológicamente la relación 
con el mundo, una relación de do- 
minio. 

Además, no debe escapar a nuestra 
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atención que el hombre, creado a ima- 
gen y semejanza divina y hecho do- 
minador del universo, es varón y mu- 
jer: “Dios creó al hombre a su ima- 
gen, a imagen de Dios los creó, 
macho y hembra los creó” (v. 27). La 
afirmación es notable: en cuanto a 
las relaciones esenciales con Dios y 
con el mundo, no hay diferencia entre 
varón y mujer. Por otra parte, el tex- 
to quiere subrayar que no se puede 
hablar de humanidad fuera de la bipo- 
laridad sexual masculina y femenina. 
Observa muy bien el exegeta C. Wes- 
termann: “El hombre es visto aquí 
como un ser comunitario” (Genesis, 
Biblischer Kommentar I, Neukirchen 
1974, 221). 

Que se trata de una connotación 
inherente a la naturaleza humana, y 
por tanto inalienable, se ve con cla- 
ridad por Gén 5,3, otro pasaje sacer- 
dotal: “Adán, a la edad de ciento 
treinta años, engendró un hijo a su 
imagen, según su semejanza, y le lla- 
mó Set”. La semejanza con Dios se 
transmite. 

También, según la tradición sacer- 
dotal, se sigue en el plano ético el 
deber moral de excluir todo atentado 
contra la vida del hombre, como lee- 
mos en Gén 9,6: “Quien derrame san- 
gre de hombre verá la suya derrama- 
da por el hombre, porque Dios ha 
hecho al hombre a su imagen”. Tene- 
mos aquí, en la primera parte del 
pasaje, una prohibición que se distin- 
gue por su carácter arcaico y remite 
a los primerísimos tiempos del pue- 
blo israelita. El códice sacerdotal ha 
añadido la motivación teológica: el 
carácter intangible de Dios repercute 
en su copia, que es el hombre. En 
resumen, el homicidio descubre una 
profundidad de gesto sacrilego e im- 
pío. En la misma dirección se colocará 
también la carta de Santiago en el 
NT: “Con ella (la lengua) bendecimos 
al Señor, nuestro padre; y con ella 
maldecimos a los hombres, hechos a 
imagen de Dios” (3,9). 
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El tema reaparece en la literatura 
sapiencial, en Si 17,1-4 y en Sab 2,23- 
24. El primer pasaje conjuga estre- 
chamente la caducidad humana vista 
en la línea de Gén 2, de timbre yah- 
vista, y la grandeza del hombre creado 
a imagen divina y dominadora del 
mundo, de acuerdo con el códice P: 
“El Señor creó al hombre de la tierra, 
y de nuevo le hará volver a ella. Le 
señaló un número preciso de días y 
tiempo fijo, y le dio poder sobre los 
seres que en ella existen. Lo revistió 
de fuerza, como él mismo, y lo hizo 
asu imagen. Infundió el temor a él en 
toda carne, para que dominase sobre 
las bestias y las aves”. En cambio, el 
pasaje del libro de la Sabiduría mues- 
tra una doble originalidad. Ante todo 
interpreta la fórmula antropológica 
de P en clave de inmortalidad. Ade- 
más, el ser imagen de Dios tiende a 
convertirse de cualidad natural del 
hombre en una realidad histórica li- 
gada a las opciones de fidelidad de la 
persona, que de otra manera, al su- 
cumbir al influjo diabólico, va al en- 
cuentro de la muerte, entendida aquí 
no en sentido meramente biológico, 
sino también espiritual. Al perder la 
inmortalidad, no podrá ya llamarse 
imagen de Dios: “Dios creó al hom- 
bre para la inmortalidad y lo hizo a 
imagen de su eternidad (lección tex- 
tual preferible a naturaleza); mas por 
envidia del diablo entró la muerte en 
el mundo, y la experimentan los que 
le pertenecen”. 

De todas formas, el paso verdade- 
ro y auténtico a una concepción so- 
teriológica del motivo temático del 
hombre imagen de Dios aparecerá en 
Pablo, el cual, partiendo del dato 
cristológico de la Iglesia primitiva y 
testimoniado en Col 1,15 -—“El (Je- 
sucristo) es la imagen de Dios invisi- 
ble, primogénito de toda la crea- 
ción”—, elabora la teología del hom- 
bre llamado a convertirse en imagen 
de Dios a través de la comunión con 
Cristo. Pero entonces el ser imagen 
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de Dios no es ya un hecho de natu- 
raleza, sino un fruto de la gracia. 

Volviendo a la perspectiva crea- 
cionista de la fórmula aquí analizada, 
nos parece que se debe citar también 
el salmo 8. Es verdad que aquí no 
aparece nuestra expresión; sin em- 
bargo, se lo puede catalogar como 
pasaje paralelo de Gén 1,26-27. El 
salmista entona un himno de alaban- 
za a Dios creador, cuya grandeza y 
magnificencia se descubre sobre todo 
en la creación del hombre: “Cuando 
veo los cielos, obra de tus manos, la 
luna y las estrellas que creaste, ¿qué es 
el hombre para que te acuerdes de él, 
el ser humano para que de él te pre- 
ocupes? Apenas inferior a un dios lo 
hiciste, lo coronaste de gloria y dig- 
nidad; le diste el señorío de la obra de 
tus manos, bajo sus pies todo lo pu- 
siste” (vv. 4- 7). La grandeza majes- 
tuosa y el dominio real sobre lo crea- 
do son, como se ha visto, los dos 
contenidos de la idea de imagen de 
Dios en P; aquí corresponden en el 
plano terminológico la gloria y el 
honor. 


2. ORIGEN EDÉNICO. El docu- 
mento yahvista, al cual debemos Gén 
2-3, concentra su atención en la crea- 
ción del hombre. El interés cosmoló- 
gico aparece secundario y desecha- 
ble. Pues J habla del origen del mun- 
do habitado, concebido como paso 
de un árido desierto a un oasis ale- 
grado por el verde y el agua (Edén), 
sólo en el marco externo y ambiental 
de la ubicación del hombre. Además, 
el yahvista está preocupado sobre 
todo por hacer ver lo profundamente 
diversa gue era la situación originaria 
de la humanidad, salida pura de las 
manos de Dios, de la mísera condi- 
ción históricamente observable. 

En todo caso, la fe creacionista de 
J aparece con nítidos colores. El 
hombre es un ser formado por Yhwh 
como el barro del alfarero (2,7). Pero 
ha sido hecho con el polvo de la tierra 
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(Gén 2,7), y esta raiz suya terrena 
(ver la correlación de '“adam-'úda- 
mah: hombre-tierra) hace de él un ser 
mortal: “... hasta que vuelvas a la tie- 
rra, pues de ella fuiste sacado; porque 
polvo eres y en polvo te convertirás” 
(3,19). Cultivador y guardián del 
Edén (2,15), terminará arrancando a 
la tierra con fatiga su propio sustento 
(3,17-19a). Finalmente, la bipolari- 
dad masculino y femenino especifica 
al hombre no sólo como dato bioló- 
gico y psicológico, sino también 
como vocación divina a la comunión 
matrimonial (2,16ss). Todo ello ex- 
presado en una cultura cosmológica 
y antropológica de una época y de 
colores plásticos semejantes a los de 
los antiguos relatos míticos de los 
orígenes humanos, sobre todo de 
proveniencia mesopotámica, 


3. FINITUD CREATURAL Y DEPEN- 
DENCIA DEL CREADOR. Lo que Bult- 
mann dice con razón del mundo en- 
tendido por Pablo (Teología del NT, 
284) se puede afirmar plenamente del 
hombre según la teología creacionis- 
ta bíblica: es ktísis ante el ktísas (cria- 
tura ante el creador). 

En efecto, la confesión de fe “el 
hombre ha sido creado por Dios” no 
se reduce a discernir la causa eficien- 
te, sino que se sitúa sobre todo en el 
plano del sentido que de ahí se deriva 
para la existencia humana. El hom- 
bre es criatura, y todas sus pretensio- 
nes de autoafirmación orgullosas y 
titánicas le condenan a la inautenti- 
cidad y a la alienación más radical; 
en cambio vive en la verdad cuando 
acepta y reconoce su finitud creada y 
Ja dependencia de) creador. 

A este respecto es iluminadora una 
página de Ezequiel, el cual, descri- 
biendo al rey de Tiro, poderoso, rico 
y dominador del mundo, recurre a 
motivos típicos de la creación del 
“adam originario: “Tu corazón se ha 
enorgullecido y has dicho: Un dios 
soy yo, en la morada de un dios ha- 
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bito, en medio del mar. Tú, que eres 
un hombre y no un dios, has equipa- 
rado tu corazón al corazón de Dios. 
¡Oh, sí!, más sabio eres que Daniel; 
ningún sabio te iguala. Con tu sabi- 
duría y tu inteligencia te has procu- 
rado riquezas, has acumulado oro y 
plata en tus tesoros... Tú eras el de- 
chado de la perfección, lleno de sabi- 
duría y de espléndida belleza. En 
Edén, jardín de Dios, vivías; innume- 
rables piedras preciosas adornan tu 
manto... Como un querubín protec- 
tor yo te había puesto en el monte 
santo de Dios y caminabas entre bra- 
sas ardientes. Eras perfecto en tus 
caminos desde el día en que fuiste 
creado, hasta que apareció en ti la 
iniquidad. Con el progreso de tu trá- 
fico te llenaste de violencia y pecados, 
y yo te he arrojado del monte de Dios 
y te he exterminado, oh querubín 
protector, de entre las brasas ardien- 
tes. Tu belleza te llenó de orgullo. Tu 
esplendor te hizo perder tu sabiduría. 
Yo te derribé por tierra” (Ez 28,2- 
4.12b-17a). El rey de Tiro tiene aquí 
valor representativo; personifica al 
hombre creado por Dios como ser 
extraordinariamente dotado que, des- 
conociendo su condición de criatura, 
se autodeifica, y por eso se prepara 
para la ruina y la humillación final. 

También Isaías ha acentuado esta 
perspectiva existencialista. Ser cria- 
tura para el hombre quiere decir en 
concreto aceptarse como tal y no pre- 
tender representar en la historia el 
papel de un dios. En particular, el 
profeta subraya que en el día del Se- 
ñor, que manifestará el rostro de 
Dios y el rostro del hombre, éste será 
humillado y Yhwh exaltado. En otras 
palabras, los sueños infantiles de om- 
nipotencia aparecerán como falaces 
ilusiones; al hombre que se ha auto- 
deificado se le quitará la máscara 
(cf Is 2,9-18). 

Por otra parte, el mundo creado 
está totalmente al servicio del hom- 
bre, constituido por Dios rey del uni- 
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verso. El reconocimiento del Creador 
es el antídoto seguro contra la ado- 
ración del cosmos; si el hombre dobla 
las rodillas ante Dios, evitará arrodi- 
llarse ante las cosas y los poderosos 
de la tierra. Pues la genuina fe crea- 
cionista anula todo intento del mun- 
do de disfrazarse de Dios. Compren- 
demos asi por qué Sab 13-14 y Rom 
l,18ss, los dos textos bíblicos que 
teológicamente más intentan captar 
el sentido profundo de la idolatría, 
vinculan estrechamente la negación 
o el desconocimiento del creador y la 
adoración idolátrica del mundo: 
“Torpes por naturaleza son todos los 
hombres que han ignorado a Dios y 
por los bienes visibles no lograron 
conocer al que existe, ni consideran- 
do sus obras reconocieron al artífice 
de ellas, sino que tuvieron por dioses 
rectores del mundo al fuego, al vien- 
to, al aire ligero, a la bóveda estrella- 
da, al agua impetuosa o a los luceros 
del cielo. Pues si, embelesados con su 
hermosura, los tuvieron por dioses, 
entiendan cuánto más hermoso es el 
Señor de todas estas cosas, pues el 
autor mismo de la belleza las creó” 
(Sab 13,1-3). “La ira de Dios se ma- 
nifiesta desde el cielo contra toda la 
impiedad e injusticia de los hombres 
que detienen la verdad con la injus- 
ticia, ya que lo que se puede conocer 
de Dios, ellos lo tienen a la vista, 
pues Dios mismo se lo ha manifesta- 
do. Desde la creación del mundo, lo 
invisible de Dios, su eterno poder y 
su divinidad se pueden descubrir a 
través de las cosas creadas. Hasta el 
punto que no tienen excusa, porque, 
conociendo a Dios, no lo glorificaron 
ni le dieron gracias; por el contrario, 
su mente se dedicó a razonamientos 
vanos y su insensato corazón se llenó 
de oscuridad. Alardeando de sabios, 
Se hicieron necios; y cambiaron la 
gloria del Dios inmortal por la ima- 
gen del hombre mortal, de aves, de 
cuadrúpedos y de reptiles” (Rom 
1,18-23). 
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En este vasto cuadro parece que se 
puede leer también el dicho de Jesús 
transmitido por Mc 2,27: “El sábado 
ha sido hecho para el hombre, y no 
el hombre para el sábado”. 

Finalmente, en el plano ético la 
relación con el Creador se traduce en 
el mandamiento divino que postula 
la decisión humana responsable. La 
dependencia ontológica del hombre 
se combina lógicamente con su de- 
pendencia moral de la voluntad exi- 
gente del Creador. Lo subraya plás- 
ticamente el códice yahvista, que en 
Gén 2,16-17 menciona la prohibición 
de comer los frutos del árbol puesto 
en el centro del Edén. En resumen, la 
existencia del hombre-criatura se co- 
loca bajo el signo de la obediencia al 
creador. 


4. EL CREADOR CUIDA DE SU 
CRIATURA. Ya hemos analizado el 
himno del salmo 8, en el cual el anó- 
nimo cantor se asombra, admirado, 
de que Yhwh se acuerde del hombre 
y se preocupe de él. En el salmo 104 
se celebra la iniciativa de Dios, que 
hace fructificar la tierra en beneficio 
del hombre: “Haces brotar la hierba 
para los ganados, y las plantas que 
cultiva el hombre para sacar de la 
tierra el pan, el pan que le da fuerzas 
y el vino que alegra el corazón y hace 
brillar su rostro más que el mismo 
aceite” (vv. 14-15). En la página etio- 
lógica de Caín y Abel, Yhwh se des- 
cubre no sólo como defensor y ven- 
gador del débil frente a la prepoten- 
cia del violento, sino también como 
protector del homicida contra la ley 
de la jungla (Gén 4,1ss). Por su parte, 
Ezequiel proclama que Dios no quie- 
re la muerte del pecador, sino que se 
convierta y viva (18,32; pero cf todo 
el capítulo). El libro de la Sabiduría 
atribuye de manera original a la sa- 
biduría divina una actitud constante 
de filantropía: “La sabiduría es un 
espíritu que ama a los hombres” 
(1,6); “En ella (sabiduria) hay un es- 
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píritu inteligente..., incoercible, be- 
néfico, amante de los hombres” 
(7,22-23). Muy relevante es también 
el pasaje 11,24-26: “Tú amas todo lo 
que existe y no aborreces nada de lo 
que hiciste, pues si algo aborrecieras 
no lo hubieses creado. Y ¿cómo sub- 
sistiría nada si tú no lo quisieras? ¿O 
cómo podría conservarse si no hu- 
biese sido llamado por ti? Pero tú 
perdonas a todos, porque todo es 
tuyo, Señor, que amas cuanto exis- 
te”. 

En el NT se impone la cita de dos 
textos evangélicos, que nos atesti- 
guan la fe viva de Jesús de Nazaret en 
el Padre, “que hace salir el sol sobre 
buenos y malos y hace llover sobre 
justos e injustos” (Mt 5,45) y que 
cuida de las criaturas más humildes 
y, con mayor razón, del hombre: 
“Mirad las aves del cielo; no siem- 
bran, ni siegan, ni recogen en grane- 
ros, y vuestro Padre celestial las ali- 
menta. ¿No valéis vosotros más que 
ellas?... Mirad cómo crecen los lirios 
del campo; no se fatigan ni hilan; 
pero yo os digo que ni Salomón en 
todo su esplendor se vistió como uno 
de ellos. Pues si Dios viste así a la 
hierba del campo que hoy es y maña- 
na se la echa al fuego, ¿no hará más 
por vosotros, hombres de poca fe?” 
(Mt 6,26-30; cf Lc 12,24-28). 

En resumen, el hombre creado por 
Dios vive siempre bajo la mirada 
amorosa y providente del Creador, 
que está cerca de él. 


Ill. LA CONDICIÓN HUMA- 
NA SEGÚN LOS SABIOS DE IS- 
RAEL. No hay duda; la vasta litera- 
tura sapiencial israelita manifiesta un 
interés humanista extraordinario y 
singular. En el centro está el hombre; 
más propiamente el particular, el in- 
dividuo, la persona enfrentada con el 
problema de la existencia: si es posi- 
ble, y cómo, construir una vida reali- 
zada, o incluso alcanzar la felicidad 
terrena. Intentando dar una respues- 
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ta válida, los sabios de Israel confia- 
ron en los recursos de la razón huma- 
na, y sobre todo en la atenta obser- 
vación de la realidad. 

A grandes rasgos, podemos distin- 
guir una corriente optimista y una 
visión más crítica, con vetas o incluso 
impregnada de pesimismo existen- 
cial. La sabiduría israelita tradicio- 
nal, expresada ejemplarmente en la 
colección de los Proverbios, estima 
que existen y se pueden conocer y 
recorrer los senderos que llevan al 
hombre a su plena realización. Basta 
descubrirlos y recorrerlos con esfuer- 
zo, siguiendo alos reconocidos maes- 
tros de la vida, es decir, los sabios, y 
no se fallará la meta. En concreto, es 
necesario adquirir o desarrollar las 
cualidades intelectuales y morales, 
pero también las religiosas, que ha- 
cen del hombre un sabio: previsión, 
perspicacia, prudencia, constancia, 
diligencia, laboriosidad, generosi- 
dad, magnanimidad, bondad, temor 
de Dios sobre todo, etc. 

Optimismo, pues, pero también 
dogmatismo rígido: según la sabidu- 
ría tradicional israelita, el sabio, o 
sea el que conoce y practica el arte de 
vivir, no podrá menos de tener éxito, 
realizar sus sueños, ser mimado por 
la fortuna, guiar su existencia al 
puerto de la felicidad terrena. En par- 
ticular, los sabios de Israel, basándo- 
se en la convicción de que Dios retri- 
buye aquí y enseguida y con opuesta 
moneda al que hace el bien y a los 
que se han entregado al mal, elabo- 
raron el dogma de la perfecta corres- 
pondencia entre hombre bueno, pia- 
doso, irreprensible y hombre afortu- 
nado y feliz. 

No tiene nada de extraño que otras 
escuelas sapienciales de Israel reac- 
cionaran contra esa ideología, que 
no atendía a los resultados de la ob- 
servación desapasionada de la reali- 
dad, demasiado compleja y contra- 
dictoria para poder encerrarla en es- 
quemas tan rígidos y unilaterales. La 
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crítica más acerada del dogmatismo 
de la sabiduría tradicional la realizó 
el autor del poema de Job, El prota- 
gonista en primera persona protesta 
contra su situación: no se le puede 
considerar ciertamente un malvado 
(cf cc. 29-31); sin embargo, su exis- 
tencia se presenta literalmente cruci- 
ficada: comprobación amarguísima, 
que hace vacilar la imagen de un Dios 
remunerador. El problema humano 
de Job se convierte así en problema 
religioso: ¿le es posible al hombre 
agobiado y puesto a dura prueba ver 
en Dios a un amigo? 

La trágica condición humana de 
los hombres crucificados, represen- 
tados en Job, encuentra en este escri- 
to contracorriente tonos de rara efi- 
cacia retórica: “Perezca el día en que 
nací y la noche en que se dijo: “Ha 
sido concebido un hombre”... ¿Por 
qué no me quedé muerto desde el 
seno materno? ¿Por qué no expiré al 
salir del vientre?” (3,3.11); “¿Por qué 
el Todopoderoso no se reserva tiem- 
pos y los que le conocen no contem- 
plan sus días? Los criminales remue- 
ven los linderos, se llevan el rebaño 
robado. Arrebatan el asno de los 
huérfanos, toman en prenda el buey 
de la viuda. Expulsan a los indigentes 
del camino, todos los pobres del país 
han de esconderse... Arrancan al 
huérfano del pecho, toman en prenda 
al lactante del pobre... Desde la ciu- 
dad gimen los moribundos, el alma 
de los heridos grita, mas Dios no 
hace caso de sus quejas” (24,1- 
4.9.12). 

La interpelación a Dios se convier- 
te casi en blasfemia: “Las flechas 
del Todopoderoso están en mi cla- 
vadas; mi espiritu bebe su veneno, 
y los terrores de Dios me turban” 
(6,4); “¿Por qué me has hecho blanco 
tuyo? ¿Por qué te causo inquietud?” 
(7,20b); “¿Por qué ocultas tu rostro y 
me tienes por enemigo tuyo? ¿Quieres 
asustar a una hoja estremecida o 
perseguir a una paja seca?” (13,24-25); 
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“Dios me ha entregado a los perver- 
sos, en manos de criminales me ha 
arrojado. Vivía yo tranquilo y él me 
sacudió, me agarró por la nuca para 
despedazarme, me ha hecho blanco 
suyo. Sus flechas me acorralan, tras- 
pasa mis entrañas sin piedad y derra- 
ma por tierra mi hiel. Abre en mí 
brecha sobre brecha, me asalta lo 
mismo que un guerrero” (16,11,14). 

No parece, sin embargo, que el 
poema, eficaz en la denuncia de la 
tesis tradicional, ofrezca una solu- 
ción alternativa satisfactoria. Al in- 
tervenir finalmente, Dios exalta su 
sabiduría y poder de creador, a los 
que sirve de contraste la pequeñez 
del hombre (cc. 38-39). A Job no le 
queda más que confesar su impoten- 
cia para penetrar el misterio de Dios 
y el escándalo del mundo: “He habla- 
do sin cordura de maravillas que no 
alcanzo ni comprendo” (42,3b). 

Más radical aparece el libro del 
Qohélet, al que no es exagerado co- 
locar al borde de la ortodoxia israe- 
lita. El autor contempla inmanentis- 
tamente al hombre y su condición: 
así es “bajo el sol”. Todo le parece 
como vacío, vacio inmenso (hebel), 
estribillo que abre el libro (1,2) y lo 
cierra (12,8). Porque la existencia hu- 
mana está fatalmente abocada a la 
muerte, ni más ni menos que las bes- 
tias: “Porque la suerte de los hombres 
y la suerte de las bestias es la misma; 
la muerte del uno es como la muerte 
del otro; ambos tienen un mismo 
aliento, y la superioridad del hombre 
sobre la bestia es nula, porque tudo 
es vanidad. Ambos van al mismo lu- 
gar; ambos vienen del polvo y ambos 
vuelven al polvo” (3,19-20). 

No es que sea un nihilista, pues no 
oculta que existen valores, realidades 
positivas; pero todo es relativizado, 
porque se ve sub specie mortis: el sabio 
y el necio, el piadoso y el impío, todos 
igualmente terminan en el se'o! (9,2). 
No hay esperanza para el futuro, por- 
que el mañana será la repetición del 
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ayer: “Lo que fue, eso mismo será; y 
lo que se hizo, eso mismo se hará; no 
hay nada nuevo bajo el sol” (1,9). La 
resignación será, pues, la actitud en 
consonancia con la situación exis- 
tencial humana. El hombre ha de 
contentarse con lo poco que puede 
ofrecerle esta vida: “No hay para 
ellos otra felicidad que gozar y pro- 
curarse el bienestar durante la vida” 
(3,12); “Anda, come tu pan con ale- 
gría y bebe con alegre corazón tu 
vino, porque ya se complace Dios en 
tu obra. Lleva en todo tiempo vesti- 
dos blancos, y que el perfume no falte 
sobre tu cabeza. Goza de la vida con 
la mujer que amas todos los días de 
tu vida de vanidad que Dios te da 
bajo el sol, porque ésa es tu parte en 
la vida y en el trabajo con que te 
afanas bajo el sol” (9,7-9). Una solu- 
ción en la línea del carpe diem de los 
latinos. 

En el libro de la Sabiduría la solu- 
ción del problema de la existencia 
humana, caracterizada bajo el sol por 
contradicciones y tinieblas escanda- 
losas, se busca y se encuentra en clave 
ultraterrena. Los justos que aquí aba- 
jo caminan por el vía crucis, oprimi- 
dos y aplastados por los poderosos, 
verán la luz, y “la suya es una espe- 
ranza llena de inmortalidad” (3,4b). 
Es una solución espiritualista, pues 
está reservada al alma humana: “Las 
almas de los justos están en las manos 
de Dios y ningún tormento los alcan- 
zará. A los ojos de los necios parecía 
que habían muerto y su partida fue 
considerada como una desgracia; su 
salida de entre nosotros, un desastre; 
pero ellos están en paz” (3,1-3); “Pero 
el justo, si muere prematuramente, 
descansará en paz... Como su alma 
era agradable al Señor, se apresuró a 
sacarlo de un medio corrompido” 
(4,7.14). Por el contrario, los impíos 
caerán en manos de la muerte eterna 
y confesarán su necedad de mofado- 
res de los justos y de infieles a la ley 
divina (1,16-3,12). 
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IV. BAJO ELSIGNO DEL PE- 
CADO Y DE LA GRACIA: AN- 
TROPOLOGÍA SOTERIOLOGI- 
CA. Nos parece preferible concentrar 
la atención en las voces más signifi- 
cativas de la Biblia en lugar de buscar 
una completez material de los datos 
bíblicos. Por eso no nos preocupare- 
mos de referir y analizar pasajes di- 
seminados. En concreto, presentare- 
mos a grandes rasgos la perspectiva 
histórico-salvífica del yahvista, el 
mensaje original de Jeremías y de 
Ezequiel, el testimonio del Salterio, 
la palabra de Jesús de Nazaret, la 
soteriología de Pablo y la reflexión 
de Juan. 


l. LA PERSPECTIVA HISTÓRICO- 
SALVÍFICA DEL YAHVISTA. Ya se ha 
aludido a la teología de J, que con- 
trapone los orígenes puros de la hu- 
manidad, vistos en el alba de la crea- 
ción, a la historia humana marcada 
por una creciente rebelión contra 
Dios. En realidad, el pecado ha he- 
cho irrupción en el mundo en forma 
de desobediencia al mandamiento di- 
vino y de autoafirmación orgullosa y 
titánica del hombre, y como un alud 
derriba toda resistencia. Adán y Eva 
(Gén 3), Caín y Lamec (Gén 4), la 
unión de los hijos de Dios con las 
hijas de los hombres (Gén 6,1-4), la 
generación del diluvio —de la cual el 
texto advierte expresamente: “Al ver 
el Señor que la maldad de los hom- 
bres sobre la tierra era muy grande y 
que siempre estaban pensando en ha- 
cer el mal” (Gén 6,5) —, después la 
catástrofe de Cam y Canaán (Gén 
9,18ss) y, finalmente, los orgullosos y 
titánicos constructores de la torre de 
Babel (Gén 11,1ss) son otras tantas 
piedras miliarias del camino de la 
humanidad por las sendas del pe- 
cado, que manifiesta sus múltiples 
facetas: autodeificación, fratricidio, 
homo homini lupus, corrupción ge- 
neral, impiedad con los padres, in- 
tento social y políticamente coordi- 
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nado de escalar el cielo. J ha sabi- 
do realmente aprovechar tradiciones 
etiológicas primitivas y muy plásticas 
para lustrar su teología histórico- 
salvífica de una historia humana que 
se precipita en el abismo de la perdi- 
ción por estar construida bajo el sig- 
no de la reivindicación de una radical 
autonomía del Creador. 

Pero todo esto constituye sólo el 
fondo oscuro y tenebroso sobre el 
cual destaca la iniciativa salvadora 
de Yhwh, el cual en Abrahán y en su 
estirpe bendecirá a todos los pueblos 
de la tierra (Gén 12,1-3). La elección 
de Israel no es un fin en sí misma, 
sino que se presenta como funcional 
al proyecto divino de salvar a la hu- 
manidad adamita; la historia parti- 
cular del pueblo elegido entre todos 
los pueblos está subordinada a la his- 
toria humana universal. En realidad, 
las dimensiones de la acción del Dios 
salvador no son menos amplias que 
las de la acción creadora de Yhwh. 
Por eso el yahvista ha antepuesto a la 
narración de la formación del pueblo 
israelita el relato de los orígenes de la 
humanidad y de su destino, marcado 
dialécticamente por el pecado y por 
la gracia. 

En todo caso, la promesa jurada a 
Abrahán en Gén 12,1-3 noes la única 
palabra salvífica que caracteriza el 
relato de J de Gén 2-11, porque ya al 
principio de la historia del pecado de 
la humanidad adamita se contempla 
una feliz esperanza para el futuro de 
la estirpe humana, que se tomará un 
sonado desquite sobre la serpiente 
tentadora: “Yo pongo enemistad en- 
tre ti (la serpiente) y la mujer, entre 
tu linaje y el suyo; él te aplastará la 
cabeza y tú sólo tocarás su calcañal” 
(Gén 3,15). 


2. CORAZÓN DE PIEDRA Y CORA- 
ZÓN DE CARNE: EL MENSAJE DE 
JEREMÍAS Y DE EZEQUIEL. Sin pre- 
tender ignorar la indudable indivi- 
dualidad que los distingue, no se pue- 
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de menos de advertir en la palabra de 
ambos profetas una significativa con- 
vergencia de carácter antropológico: 
uno y otro estiman irremediablemen- 
te comprometida la capacidad del 
hombre para aceptar la llamada a la 
conversión, porque el pecado de ido- 
latría ha ocupado totalmente su co- 
razón, es decir, el centro de su deci- 
sión. Jeremías habla explicitis verbis 
de un descarrío tal que el hombre no 
es capaz de gobernar su vida: “Bien 
sé, Señor, que el camino del hombre 
no está en sus manos, y que no de- 
pende del hombre que camina ende- 
rezar sus pasos” (10,23). Por su parte, 
Ezequiel subraya que el corazón de 
los israelitas —y, con mayor razón, 
el de los demás hombres, podemos 
precisar nosotros— se ha endurecido 
y hecho impermeable a toda solicitud 
externa para que sean eliminadas las 
opciones idolátricas (36,26). Dicho 
de otra manera, el corazón humano 
es incircunciso (cf Jer 4,4; 9,25), está 
obstinadamente dado al mal (cf Jer 
18,12), es terco (cf Jer 7,24 y Ez 3,7). 
Incircunciso es también el oído del 
hombre, incapaz de escuchar la pala- 
bra de Dios (cf Jer 6,10). Se trata de 
una auténtica impotencia: “¿Puede 
un negro cambiar su piel o un leopar- 
do sus manchas? ¿Y vosotros, habi- 
tuados al mal, podréis hacer el bien? 
(Jer 12,23). 

Pero Jeremías y Ezequiel no se de- 
tienen en esta denuncia sin compa- 
sión y dramática; su última palabra 
sobre el hombre es un mensaje de 
esperanza, proclamación de una fu- 
tura iniciativa de Yhwh, el cual inter- 
vendrá para cambiar el corazón de 
piedra en corazón de carne, es decir, 
sensible y abierto a las exigencias di- 
vinas y capaz de decisiones de obe- 
diencia. Corazón nuevo y espíritu 
nuevo, dice Ezequiel (36,26-28); ley 
divina escrita no en piedra, sino en el 
corazón, según el lenguaje de Jere- 
mías (31,31-34). 

Como se ve, todo se confía a la 
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prodigiosa acción creadora de Dios. 
En términos paulinos, allí donde 
abundó el pecado sobreabundará la 
gracia. 


3. EL TESTIMONIO DEL SALTE- 
RIO. Aquí y allá la voz personalizada 
de los salmistas muestra tonalidades 
muy similares a las de Jeremías y 
Ezequiel, pero con una diferencia: en 
sus cantos de lamentación y de súpli- 
ca aparece en primer plano la auto- 
conciencia de personas que han ex- 
perimentado la devastación del mal y 
del pecado. Véase la confesión del 
anónimo cantor del Miserere: “Re- 
conozco mi iniquidad, tengo delante 
de mí mi pecado. Contra ti, contra ti 
solo pequé y he hecho lo que tú no 
puedes ver... Ya nací en la culpa, y en 
el pecado me concibió mi madre” 
(Sal 51,5-7). Pero su caso se presenta 
como típico de una situación univer- 
sal: “El Señor observa desde el cielo 
a los hombres para ver si hay alguno 
cuerdo que busque a Dios. Todos 
están descarriados, en masa perverti- 
dos; no hay nadie que obre bien, ni 
uno solo” (Sal 14,2-3; cf 53,3-4); 
“... En mi pertubación llegué a decir: 
“Todos los hombres son unos menti- 
rosos”” (116,11); “No entables juicio 
contra mí, pues ante ti ningún vivien- 
te es justo” (143,2). 

A la confesión sincera sigue la sú- 
plica para que Yhwh intervenga per- 
sonalmente para purificar, por ser 
insuficientes los ritos de purificación 
cultual, y más aún para que él cree 
(bara”) en el pecador un corazón 
puro: “Ten compasión de mí, oh 
Dios, por tu misericordia, por tu in- 
mensa ternura borra mi iniquidad. 
Lávame más y más de mi delito y 
purifícame mi pecado... Purifícame 
con el hisopo, y quedaré puro; láva- 
me, y quedaré más blanco que la nie- 
ve... Oh Dios, crea en mí un corazón 
puro, implanta en mis entrañas un 
espíritu nuevo” (51,3-4.9.12). El 
orante del salmo 143 pide que sea 
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Dios mismo el que le haga de maestro 
en el camino de la fidelidad: “Ensé- 
fñíame el camino que tengo que seguir, 
pues me dirijo a ti” (v. 8b); y de la 
justicia de Yhwh espera su salvación 
(v. 11). El cantor del salmo 119 supli- 
ca que Dios incline su corazón al 
querer divino (v. 36); análoga es la 
súplica de Sal 141,4: “No inclines mi 
corazón a la maldad, a cometer deli- 
tos con los criminales”. 


4. LA PALABRA DE JESÚS DE 
NAZARET. Como es sabido, el centro 
de su predicación fue el anuncio de la 
cercanía y proximidad del reino de 
Dios o de los cielos (cf Mc 1,15 y Mt 
4,17). Pero a la buena nueva (euan- 
guélion) hizo seguir la llamada ur- 
gente a convertirse (cf ibid). Con ello, 
sin embargo, supone que el hombre 
tiene de qué arrepentirse, o mejor, 
que tiene un pasado del cual salir 
para abrirse a la novedad de que Dios 
va a constituirse rey en la historia 
para defender a los indefensos, ha- 
ciendo justicia a los que no tienen 
justicia, acogiendo a los rechazados 
y los despreciados. No se piense que 
el imperativo convertíos se agota en 
una invitación moralista; en realidad, 
Jesús llama a los hombres a sintoni- 
zar con la longitud de onda del acon- 
tecimiento que está a punto de llamar 
a la puerta de la existencia y de la 
historia, a movilizarse espiritualmen- 
te: “Buscad más bien su reino, y todo 
eso se os dará por añadidura” (Lc 
12,31). 

Evidentemente, no hay ninguna es- 
peculación antropológica; sin embar- 
go, no se le puede negar al profeta de 
Galilea una imagen precisa del hom- 
bre cuando mira a instarlo para que 
se decida por el reino de Dios. Pues 
a sus ojos es precisamente en las op- 
ciones fundamentales donde la per- 
sona se salva o se pierde [/ Psicolo- 
gía]. Véase la declaración contraco- 
rriente acerca de lo puro y de lo 
impuro: de un solo golpe borra la 
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concepción sacerdotal según la cual 
la existencia humana está dramática- 
mente amenazada desde el exterior. 
Comer alimentos impuros, ponerse 
en contacto con cadáveres, padecer 
el flujo menstrual, etc., significaba 
entrar en el circuito de las fuerzas de 
la muerte, de las cuales sólo podía 
librar el rito purificador. En cambio, 
para Jesús la vida y la muerte depen- 
den de la interioridad de la persona, 
y más exactamente de sus decisiones 
positivas y negativas: “Nada que en- 
tra de fuera puede manchar al hom- 
bre: lo que sale de dentro es lo que 
puede manchar al hombre... Porque 
del corazón del hombre proceden los 
malos pensamientos, las fornicacio- 
nes, robos...” (Mc 7,15.21). En una 
palabra, es el hombre el que decide 
su destino. 

La atención de Jesús al corazón 
del hombre se manifiesta con toda 
claridad en la discusión con sus crí- 
ticas acerca de las cláusulas que legi- 
timan la práctica del divorcio (Mt 
19,3-9; cf Mc 10, 1-12). Dejando a un 
lado la negativa a dejarse implicar en 
la casuística que oponía la escuela 
laxista de Hillel a la rigorista de Sam- 
mal y del recurso a la acción y la 
voluntad originaria del Creador, a 
nosotros nos interesa aquí sobre todo 
su explicación de la ley mosaica del 
divorcio: el divorcio o el repudio es 
la consecuencia del endurecimiento 
del corazón humano [/ Matrimonio 
V, 3]: “Moisés os permitió separaros 
de vuestras mujeres por la dureza de 
vuestro corazón [sklerokardía], pero 
al principio no era así” (Mt 19,8). Y 
la solución de Jesús es que vuelva a 
los orígenes. Supone, pues, que el 
corazón humano puede reconquistar 
la libertad positiva de elección y de 
acción: los tiempos nuevos por él 
inaugurados se caracterizan por el 
cambio de corazón, supuesto para 
que la voluntad del Creador acerca 
de la indisolubilidad de la unión ma- 
trimonial pueda cumplirse. 


Hombre 


También las decisiones más arduas 
son posibles, porque Dios sabe abrir 
el camino del hombre también cuan- 
do éste se ha metido en callejones sin 
salida. He aquí cómo concluye Jesús 
un intercambio de opiniones con sus 
discípulos, impresionados por su jui- 
cio sobre la dificultad de que los ricos 
entren en el reino de los cielos: “Para 
los hombres es imposible, pero no 
para Dios”. Pues a Dios todo le es 
posible” (Mc 10,27; cf Mt 19,26). 
Nada de resignación, y menos de de- 
rrotismo; porque el hombre no está 
solo. 


5. LA ANTROPOLOGÍA SOTERIOLÓ- 
GICA DE PABLO. Es indudable que la 
teología paulina se apoya en dos qui- 
cios: Cristo, único camino salvífico 
para el hombre, e imparcialidad de 
Dios, que persigue la salvación de 
todos. Pablo deduce entonces que la 
otra cara de la medalla lleva inscrita 
la sujeción universal del hombre a la 
tiranía del pecado. No parece inútil 
insistir: en su elaboración teológica 
no parte de la revelación de que todos 
los hombres son pecadores, para con- 
cluir luego la iniciativa del Padre de 
querer salvar a todos. El proceso es 
exactamente al revés. Su afirmación 
de la humanidad como massa dam- 
nata, para usar una expresión agus- 
tiniana —pero ver al respecto Rom 
1,18: “La ira de Dios se manifiesta 
desde el cielo contra toda la impiedad 
e injusticia de los hombres que detie- 
nen la verdad con la injusticia”-—, se 
sitúa a nivel de un juicio teológico, de 
una valoración interna a la fe. En 
otros términos, es la revelación de 
Dios como sujeto seria y eficazmente 
comprometido en la liberación de la 
humanidad lo que le descubre al 
hombre a sí mismo como pecador, 
perdido y necesitado de la gracia di- 
vina: “... No hay distinción alguna. 
Todos pecaron y están privados de la 
gloria de Dios”(Rom 3,23). Ver tam- 
bién Rom 11,32: “Pues Dios encerró 
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a todos en la desobediencia para te- 
ner misericordia de todos”. 


a) Pesimismo de la naturaleza. 
Nadie en el NT ha penetrado más 
profundamente que Pablo en el abis- 
mo de perdición del hombre extraño 
a la acción de Cristo, porque nadie 
más que él ha sabido evidenciar lo 
radical del rescate llevado a cabo por 
la iniciativa gratuita de Dios. El ve, 
de rechazo, la historia humana como 
un campo en el cual el pecado se ha 
impuesto como tirano soberano. 
Léase Rom 6,12.14.16.20, donde se 
habla de reino del pecado (basi- 
leúein), de su dominio o señorío 
(kyrieúein), de la esclavitud de los 
hombres respecto al pecado (doúloi). 
Su atención va más allá de la obser- 
vación de los pecados y de las trans- 
gresiones (paraptómata, parabáseis), 
para descubrir en el hombre la pre- 
sencia de un mecanismo perverso, 
causa de cada uno de los actos peca- 
minosos. Nosotros podríamos hablar 
en términos modernos de un superyó, 
que sustituye al yo de ¡a persona, 
forzándolo inevitablemente a opcio- 
nes negativas. Por tanto, el hombre 
es un ser alienado, veleidoso y dis- 
ociado, porque es incapaz de llevar a 
la práctica el deseo de bien y el anhelo 
de vida que, sin embargo, existen en 
él (cf Rom 7). La misma ley divina 
del Sinaí —pero esto vale también 
para la ley divina inscrita en el cora- 
zón de los hombres— es insuficiente; 
más aún, termina siendo un instru- 
mento en manos del pecado, el cual 
de ese modo empuja al hombre a 
actos de rebeldía o de observancia 
egocéntrica; así se concretiza el ego- 
centrismo arraigado en lo profundo 
de él. A este respecto, Pablo habla de 
hombre carnal o también de hombre 
viejo. Es una espiral diabólica, que 
conduce por sí misma a la muerte, es 
decir, a la perdición eterna. 

Para evitar equívocos demasiado 
fáciles, como si Pablo negase cual- 
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quier expresión de bondad ética y 
religiosa en la vida de los hombres no 
rescatados, se impone precisar que 
en su teología el bien y el mal o el 
pecado tienden a definirse en estre- 
cha relación con Cristo, respectiva- 
mente como adhesión a él y rechazo 
de su persona. Así al menos lo dice 
con claridad en el capítulo 3 de la 
carta a los Filipenses. También la 
existencia éticamente más elevada, 
pero extraña a la fe en Cristo, aparece 
a sus ojos como equivocada, como 
un caminar fuera del camino, incapaz 
de conducir a la meta de la vida, la 
cual depende únicamente del “cono- 
cimiento de Cristo”; él mismo, en su 
pasado de fariseo celoso e irreprensi- 
ble constituye una prueba viva de 
ello. 

Para evidenciar teológicamente 
este pesimismo suyo radical en la ca- 
pacidad del hombre de construirse 
un destino de vida, en un primer mo- 
mento afirma Pablo que todos los 
hombres, paganos y judíos, han pe- 
cado, los primeros de idolatría y los 
segundos de incoherencia práctica 
(Rom 1,18-3,20). Se trata de una vi- 
sión sucinta de la religiosidad pagana 
y de la práctica del judaísmo, pero 
válida como ilustración plástica y vi- 
sual de su intuición de fe de que el 
hombre extraño a la gracia de Cristo 
está perdido. En Rom 5,12-21 vuelve 
sobre el tema, oponiendo a la figura 
de Cristo, fuente de justicia y de vida 
para toda la humanidad, la contrafi- 
gura de Adán, principio igualmen- 
te universal de pecado y de muerte (cf 
también l1Cor 15,21-22.45-49). Fi- 
nalmente, en Rom 7,7ss presenta cro- 
nológicamente la historia de la hu- 
manidad adamita: el yo del hombre 
ha pasado a través de las etapas de la 
inocencia original, de la época ante- 
rior a la ley mosaica y del período 
sucesivo hasta la venida de Cristo, 
ambos marcados por el dominio del 
pecado. He aquí en síntesis la situa- 
ción de la humanidad adamita: “¡Des- 
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dichado de mi! ¿Quién me librará de 
este cuerpo de muerte?” (7,24). 


b) Optimismo de la gracia. 
Como en el párrafo anterior, toma- 
mos como guía la carta a los Roma- 
nos, introducida programáticamente 
por 1,16-17: “Yo no me avergienzo 
del evangelio, que es potencia de 
Dios [dynamis Theoú] para la sal- 
vación [eis soterían] de todo el que 
cree, del judío primero y también del 
griego. 

_Porque la justicia de Dios [dikaio- 
syne Theoú] se revela [apokalypteai] 
en él de la fe ala fe, según está escrito: 
El justo que es tal, por la fe, vivirá” 
(trad. del autor). 

En el principio de la antropología 
soteriológica está la iniciativa salvifi- 
ca de Dios; en términos paulinos, su 
potencia y Su justicia, que se mani- 
fiestan en el evangelio proclamado 
por Pablo y por toda la Iglesia apos- 
tólica. Nótese bien; no se trata de una 
pura y simple notificación, sino de 
una apocalipsis: la potencia divina 
está actuando, la sentencia eficaz de 
justificación del pecador es pronun- 
ciada efectivamente por Dios justo 
en el mensaje evangélico. Y todos los 
hombres aparecen interesados, sin ex- 
cepción alguna: judíos y paganos. En 
realidad, el privilegio de los unos y el 
impedimento de los otros son anula- 
dos. “¿O es que Dios es solamente 
Dios de los judíos? ¿No lo es también 
de los paganos? Sí, también de los 
paganos; porque sólo hay un Dios, 
que justificará por la fe tanto a los 
circuncidados como a los no circun- 
cidados” (Rom 3,29-30). “No hay dis- 
tinción entre el judío y el griego, por- 
que Jesús es el mismo Señor de todos, 
rico para todos los que lo invocan” 
(Rom 10,12). No parece superfluo 
insistir: el proyecto y la acción de 
salvación del Dios de Jesucristo no 
sólo abrazan materialmente a todos 
los hombres, sino que los compren- 
den en pie de igualdad. Podemos, 
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pues, hablar de universalidad sote- 
riológica cualificada, de absoluta in- 
condicionalidad del obrar del Padre, 
frente al cual los hombres terminan 
encontrándose en el punto de partida 
perfectamente iguales: buenos y ma- 
los, circuncidados O incircuncisos, 
monoteístas y politeístas, adoradores 
del verdadero Dios e idólatras, todos 
igualmente necesitados de la gloria 
de Dios (Rom 3,23), es decir, de la 
manifestación y del despliegue de su 
acción poderosa y eficaz. 

A esta imparcialidad de Dios co- 
rresponde la gratuidad de su obrar 
salvífico: ningún mérito por parte 
del hombre, ninguna predisposición 
suya espiritual, religiosa o moral ca- 
paz de hipotecar o sólo de enderezar 
sus líneas operativas. El Padre se di- 
rige ahora a la humanidad adamíti- 
ca con eficaz intención de rescate 
(apolytrosis) sólo porque es fiel a sí 
mismo (díkaios), a la promesa que 
juró a Abrahán de bendecir a todos 
los pueblos de la tierra, “... no hay 
distinción alguna, porque todos pe- 
caron y están privados de la gloria de 
Dios, y son justificados gratuitamen- 
te (doreán) por su gracia (té autoú 
Járiti) mediante la redención (apo- 
lytrosis) de Cristo Jesús” (Rom 3,23- 
24). Dicho de otra manera, en el 
evangelio está en acción “el que da la 
vida a los muertos y llama a la exis- 
tencia a las cosas que no son” (Rom 
4,17). Su iniciativa salvífica se lleva a 
cabo en términos de creación. 

Para ser completos, véase al res- 
pecto también el testimonio de la car- 
ta a los Efesios: “... Para hacer res- 
plandecer la gracia maravillosa que 
nos ha concedido por medio de su 
querido Hijo. Él nos ha obtenido con 
su sangre la redención, el perdón de 
los pecados, según la riqueza de su 
gracia” (1,6-7); “Pero Dios, rico en 
misericordia, por el inmenso amor 
con que nos amó nos dio vida junta- 
mente con Cristo, pues habéis sido 
salvados por pura gracia (doreán) 
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cuando estábamos muertos por el pe- 
cado, nos resucitó y nos hizo sentar- 
nos con él en los cielos con Cristo 
Jesús, a fin de manifestar en los siglos 
venideros la excelsa riqueza de su 
gracia mediante su bondad para con 
nosotros en Cristo Jesús. Habéis sido 
salvados por la gracia (fáriti) median- 
te la fe; y esto no viene de vosotros, 
sino que es don de Dios; no de las 
obras, para que nadie se glorie” (2, 
4-9). 

Pero el hombre no permanece pa- 
sivo; Dios salvador lo implica como 
sujeto activo, llamándolo a acoger el 
don gratuito que se le ofrece; en una 
palabra, a creer. Si objetivamente la 
pístis paulina se caracteriza como 
aceptación del mensaje evangélico y, 
más aún, del acontecimiento salvífico 
en él manifestado, su dinámica inter- 
na dice renuncia a la pretensión de 
autosalvación y, al mismo tiempo, 
confianza total en el gesto de gracia 
de Dios. Pues éste es el verdadero 
planteamiento de la teología paulina 
de la justificación sola fide, con rigu- 
rosa exclusión de las obras de la ley, 
es decir, de las observancias erigidas 
en principio autojustificador. “¿Dón- 
de queda el orgullo (kaujesis)? Ha 
sido eliminado. ¿Por qué ley? ¿La de 
las obras? No, sino por la ley de la fe. 
Decimos, pues, con razón que el 
hombre es justificado por la fe sin las 
sobras de la ley” (Rom 3,27-28); “¿Qué 
diremos entonces de Abrahán? Si 
Abrahán hubiera sido justificado por 
el cumplimiento de la ley, podría es- 
tar orgulloso, aunque nunca ante 
Dios. Pero ¿qué dice la Escritura? 
Abrahán creyó en Dios y le fue con- 
tado como justicia. Ahora bien, al 
que trabaja no se le abona el jornal 
a título gratuito (kata járin), sino a 
título de cosa debida (kat'opheile- 
ma); en cambio, al que no trabaja, 
pero cree en el que justifica al culpa- 
ble, su fe se le cuenta como justicia” 
(Rom 4,1-5). No el código de lo de- 
bido, sino el de lo gratuito caracteriza 
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la relación entre Dios y el hombre. 
Todo es gracia, diremos con la céle- 
bre frase de Bernanos; pero es el mis- 
mo Pablo el que con el vocablo járis 
designa no sólo el gesto subjetivo del 
Padre, sino también la nueva situa- 
ción de justicia que de ahí resulta 
para el creyente. 

En el proceso salvífico entero, 
Cristo imprime su huella de media- 
dor (cf lITim 2,5). En realidad, la 
iniciativa de Dios se lleva a cabo en 
la acción de Jesús crucificado y resu- 
citado. Eles el nuevo Adán, principio 
universal de justicia y de vida para la 
humanidad; en comparación con él, 
el primer Adán, primero en orden 
cronológico, asume la función de 
pura y simple figura ilustrativa (ty- 
pos), que evidencia didácticamente 
su superioridad: “Pero el delito de 
Adán no puede compararse con el 
don de gracia (járisma). Si por la 
caída de uno solo murieron muchos, 
mucho más (pollói mállon) sobre- 
abundó la gracia de Dios y el don 
gratuito (doreá en járiti) de un solo 
hombre, Cristo Jesús, para todos. El 
delito de uno solo no puede compa- 
rarse con el don de Dios; pues por un 
solo delito vino la condenación, y 
por el don de Dios, a pesar de muchos 
delitos, vino la absolución. Si, pues, 
por la transgresión de uno solo reinó 
la muerte a causa de uno solo, cuánto 
más (pollói mállon) los que reciben 
(hoi lambánontes) la abundancia de 
la gracia y el don de la justicia reina- 
rán en.la vida a causa sólo de Jesu- 
cristo” (Rom 5,15-17). En el pasaje 
paralelo de 1Cor 15,20-22 se llama a 
Cristo resucitado primicia (aparjé) 
del mundo de los resucitados y prin- 
cipio activo de la resurrección de los 
creyentes: “Si por un hombre vino la 
muerte, por un hombre también la 
resurrección de los muertos; y como 
todos mueren en Adán, así también 
todos serán vivificados en Cristo”. 
Finalmente, en | Cor 15,45-49 se con- 
trapone el Adán escatológico al pri- 
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mero, porque éste es prototipo de 
los que tienen vida psíquica, mien- 
tras que aquél es fuente de vida pneu- 
mática (psyjé 2Ósa - pneúma zoo- 
poioún). 

Mas ¿cómo puede Pablo afirmar 
que el destino de todos depende de la 
acción de un solo hombre? En virtud 
de la solidaridad que liga estrecha- 
mente los dos polos de la unidad y de 
la universalidad (heis-polloí): solida- 
ridad no de tipo naturalista, sino per- 
sonalista. Todos son constituidos de 
hecho pecadores por haber pecado 
personalmente a imitación de Adán 
(Rom 5,12); igualmente todos son jus- 
tificados y tendrán la vida eterna aco- 
giendo la gracia de Cristo (hoi lam- 
bánontes: Rom 5,17). Con mayor 
claridad aparece esto en Rom 6: los 
creyentes son liberados de la sujeción 
del pecado y del destino a la muerte 
a través del rito bautismal, que los 
inserta como personas en la dinámica 
de la muerte y resurrección de Cristo: 
“¿No sabéis que, al quedar unidos a . 
Cristo mediante el bautismo, hemos 
quedado unidos a su muerte? Por el 
bautismo fuimos sepultados con 
Cristo y morimos, para que así como 
Cristo fue resucitado de entre los 
muertos por la gloria del Padre, así 
también nosotros caminemos en nue- 
va vida. Pues si hemos llegado a ser 
una misma cosa con él por una muer- 
te semejante a la suya, también lo 
seremos por una resurrección pareci- 
da. Sabemos que nuestro hombre 
viejo ha sido crucificado con él para 
que el cuerpo del pecado sea destrui- 
do, a fin de que ya no seamos esclavos 
del pecado; pues el que muere queda 
libre del pecado. Y si morimos con 
Cristo, creemos que también vivire- 
mos con él; sabemos que Cristo, re- 
sucitado de entre los muertos, ya no 
vuelve a morir, la muerte ya no tiene 
dominio sobre él. Al morir, murió al 
pecado una vez para siempre; pero al 
vivir, vive para Dios. Asi también 
vosotros consideraos muertos al pe- 
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cado, pero vivos para Dios en unión 
con Cristo Jesús” (vv. 3-11). Nada de 
magia: por la adhesión a Cristo en la 
fe que se socializa en el bautismo, el 
hombre muere al pecado y se enca- 
mina por los senderos de la vida 
auténtica. 

A la iniciativa de Dios y a la me- 
diación de Cristo hay que añadir la 
animación del Espíritu (Rom 8). Al 
creyente se le concede un nuevo dina- 
mismo, contrario al de la carne o al 
egocentrismo, y que contrasta eficaz- 
mente las decisiones carnales. “Por- 
que la ley del espíritu, que da la vida 
en Cristo Jesús, me ha librado de la 
ley del pecado y de la muerte...; pero 
vosotros no vivis según la carne, sino 
según el espíritu, si es que el Espíritu 
de Dios habita en vosotros” (vv. 2.9). 
El hombre es así capacitado para 
establecer relaciones justas con 
Dios, con los demás y con el mundo 
por la obediencia y el amor. Una vida 
de hijo de Dios se abre ante él, y la 
meta de su caminar es la resurrección 
(cf vv. 14-17). Véase también Gál 
5,16-24, antes citado. 

Si en la carta alos Romanos, pero 
también en Gál, prevalece el vocablo 
teológico de la salvación —reservada 
por Pablo para el tiempo escatológi- 
co (cf Rom 5,1-11), a diferencia de 
Col y de Ef—, de la liberación y de 
la justificación, las cartas de la cau- 
tividad que acabamos de mencionar 
prefieren recurrir a las categorías de 
la novedad (kainótes, kainós) y de 
la renovación (anakainoústhai) del 
hombre interior (ho éso ánthropos), 
es decir, del yo profundo de la perso- 
na. Al hombre viejo (ho palaiós án- 
thropos) sucede el hombre nuevo (ho 
kainós ánthropos), creado a imagen 
del prototipo, que es Cristo. Cf Col 
3,9-10; Ef 2,15; 4,20-24. Pero ver 
también 2Cor 5,17 y Gál 6,15, que 
hablan del hombre en Cristo como 
de una nueva criatura (kaine ktísis). 


6. LA REFLEXIÓN DE JUAN. Sen- 
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tado que la antropología juanista 
emerge sobre todo del tema típico del 
mundo, vocablo equivalente a hu- 
manidad en no pocos pasajes de los 
escritos juanistas, el punto de partida 
de nuestro análisis es el hecho reco- 
nocido de que Juan centró su aten- 
ción en la encarnación del Hijo eterno 
de Dios, confesada programática- 
mente en el prólogo del cuarto evan- 
gelio: “Y el Verbo se hizo (egéneto) 
carne” (1,14). Se trata de un aconte- 
cimiento (egéneto) que caracteriza 
toda la existencia histórica de Jesús 
de Nazaret, comprendida la cruz. 
Pues bien, el evangelista pone de ma- 
nifiesto su alcance apocalíptico o re- 
velador, al mismo tiempo que salví- 
fico, sin separar el uno del otro. A 
este fin elabora el símbolo de la luz. 
Jesús es por definición “la luz del 
mundo” (8,12). Como tal hizo su en- 
trada en el mundo (en sentido cos- 
mológico: 1,9 y 3,18), para iluminar 
a todo hombre y darle la vida (1,4). 
La humanidad se encuentra así cara 
a cara con el acontecimiento que le 
quita la máscara del rostro: es tinie- 
blas, es decir, se encuentra en situa- 
ción de muerte, pero es llamada efi- 
cazmente a abrirse a la acción ilu- 
minadora y salvadora del Verbo 
encarnado. La decisión se impone: 
en pro o en contra, fe o rechazo, 
apertura a la luz o cierre hermético 
en las propias tinieblas. Es inevitable 
enrolarse, tomar partido. “Para una 
discriminación (kríma) he venido al 
mundo”, declaró Jesús (9,39). 

En verdad, la única y exclusiva fi- 
nalidad del acontecimiento de la en- 
carnación es salvífica. Jesús mismo 
lo precisa debidamente: “No he veni- 
do para intentar un juicio de condena 
(krínein=a katakrínein) contra el 
mundo, sino para salvar (sózein) al 
mundo” (12,47). La iniciativa de su 
venida se debe a un gesto de amor del 
Padre: “Porque tanto amó Dios al 
mundo que dio a su Hijo único, para 
que quien crea en él no perezca 
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(apóllymi), sino que tenga vida eter- 
na. Pues Dios no envió a su Hijo al 
mundo para condenar (krínein) al 
mundo, sino para que el mundo se 
salve (sózein) por él” (3,16-17). El 
mundo se encuentra ante su salvador 
(sotér), como confiesa la samaritana 
(4,42), ante el pan bajado del cielo 
para darle la vida (6,14.51), ante el 
cordero de Dios capaz de librarlo del 
pecado (1,29), ante la víctima de pro- 
piación (hilasmós) ofrecida por sus 
pecados (1Jn 2,2). 

Mas para que esta finalidad intrín- 
seca del acontecimiento encarnacio- 
nista se traduzca en realidad vivida y 
experimentada, es necesario que los 
hombres crean. De lo contrario, el 
mundo permanece fijado para siem- 
pre en sus tinieblas y se autocondena: 
“En él estaba la vida, y la vida era la 
luz de los hombres; y la luz brilla en 
las tinieblas, pero las tinieblas no la 
comprendieron” (1,4-5); “El que cree 
en él no será condenado (krínein); 
pero el que no cree ya está condenado 
(krínein), porque no ha creído en el 
Hijo único de Dios. Pues bien, el jui- 
cio (krísis) es éste: que la luz vino al 
mundo, y los hombres prefirieron las 
tinieblas a la luz porque sus obras 
eran malas” (3,18-19). 

No hay duda; según Juan, el hom- 
bre se juega su destino aquí y ahora 
por medio de la elección de la fe o de 
la incredulidad. Decisión y actualis- 
mo son las dos características origi- 
nales de la antropología del cuarto 
evangelista. El hombre es visto, pues, 
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como un ser histórico que se constru- 
ye o se destruye en sus decisiones 
históricas. 
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L  AT:LA PREPARACIÓN DE 
LA IGLESIA FUNDADA POR 
CRISTO. 1. Las FORMAS VETERO- 
TESTAMENTARIAS DE LA IGLESIA. 
Son las realizaciones que en el AT 
preparaban la Iglesia del Nuevo y 
que en cierto modo la prefiguraban. 


a) Pueblo de Dios. Aunque sea 
la indicación más genérica, sin em- 
bargo, no está privada de especifici- 
dad y es la preferida por la LG para 
indicar la Iglesia tanto del AT como 
del NT. El hebreo “am, “pueblo”, a 
diferencia del griego laós, designa un 
“conjunto”, una “comunión”. De 
aquí se pasa fácilmente a la idea de 
parentesco, de hermandad tribal o 
familiar. “Pueblo de Dios” señala que 
todos, como hermanos, reconocen al 
único Dios, el cual a su vez, honrado 
como padre, establece un mismo gra- 
do de parentesco con sus adoradores. 
/ “Pueblo de Dios” supone como una 
gran familia, de la que Dios es el 
gó el, el “redentor” (especialmente en 
P y en Déutero-Isaías). Esta concep- 
ción se remonta a los orígenes: 
ef, por ejemplo, Éx 3,7.10; 8,16-19; 
9, Li 13; 10,3; etc. 

La naturaleza marcadamente teo- 
lógica de la denominación “pueblo 
de Dios” nos hace estar especialmen- 
te atentos a dos datos que señalan 
todo su camino: la diáspora y el “res- 

o”, De estas dos realidades, cada 
una acentúa prevalentemente un ele- 
mento (físico o espiritual), que com- 
pleta con el otro la fisonomía esencial 
de pueblo. 

Bajo el aspecto físico, este pueblo 
se encuentra en diáspora desde siem- 
pre, “disperso” como está entre las 
naciones y mezclado con ellas, pero 
especialmente en las sucesivas depor- 
taciones de su historia multisecular. 
Mediante la diáspora el pueblo vive 


Iglesia 


su realidad como una continuación 
de su período nómada, “peregrino” y 
“extranjero”; lo mismo que sus pa- 
dres (cf Gén 17,8; 28,4; 47,9), será 
siempre extranjero en la tierra, inclu- 
so en su propia tierra, puesto que 
ésta es “de Dios” (cf Lev 25,23). De 
este modo la diáspora es ocasión de 
anuncio (Tob 13,3-6) y de proselitis- 
mo (Is 56,3), así como de respuesta 
de la vocación de Israel entre los pa- 
ganos (Sab 18,4). Y en la oración del 
desterrado suena con frecuencia el 
anhelo por una reunión final, vista 
como cumplimiento de la salvación 
(cf Sal 106,47). 

Esta reunión final se concibe como 
fruto de una nueva opción, de una 
elección siempre nueva. Es “el resto”. 
Su fisonomía de escapados del peli- 
gro y de salvados pone de relieve, por 
una parte, el amor fiel de Dios y, por 
otra, la respuesta fiel del pueblo, de 
aquella parte del pueblo que creyó en 
su Dios, que se puso en sus manos y 
se adhirió a él (cf Is 10,205). Con “el 
resto”, el juicio de elección no se des- 
arrolla ya solamente entre el pueblo 
y las naciones, sino dentro mismo de 
Israel. La misma calamidad se ha con- 
vertido entonces en ocasión/medio 
de salvación. Además, según la teo- 
logía del “resto”, para aquel momen- 
to histórico concreto es él el pueblo 
de Dios, el que se ha salvado del 
juicio (y mediante el juicio mismo: 
cf ls 10,20-23=Rom 9,27s; Jer 
31,2.7). La noción de “resto” corres- 
ponde así a la de “pueblo”; éste queda 
ahora redimensionado en cuanto al 
número y en cuanto al tiempo, pero 
se convierte también en una realidad 
de futuro (ls 4,3s; 28,5s; cf Dan 
12,1). El “resto” será como una espe- 
cie de “tronco”, de “semilla santa” (1s 
6,13), que “se salvará” de todas for- 
mas; una semilla que dará origen a 
todo el futuro pueblo de los salvados 
(cf ls 65,8-12; Hab 17; 313,5) y com- 
prenderá también a los paganos (Is 
66,19; Zac 9,7). 
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b) Reino: de Dios, de David, de 
Judá y de Israel. La época de la rea- 
leza davídica se convierte en prototi- 
po de una futura existencia, rica en 
paz y en sabiduría por medio de su 
rey, el futuro mesías heredero del “tro- 
no de David, su padre” (Lc 1,32). En 
el tiempo, el período davidico y salo- 
mónico se considerará como una 
época ideal para Israel, realización 
de las antiguas promesas de la pose- 
sión de una tierra y de un pueblo 
numeroso y pujante. 

El reino prefigura a la Iglesia tam- 
bién en cuanto a su división. El reino 
davidico-salomónico no fue más que 
un episodio; le sucedió el “gran cis- 
ma” (930 a.C.), con el establecimien- 
to de los dos reinos, “las dos casas” 
(cf Is 8,14 con 8,17) de Israel y de 
Judá. Desde entonces esta fecha mar- 
cará una época (cf Is 7,17). La divi- 
sión en la Iglesia está ya presente en 
su figura (1ypos) y es efecto no sólo 
de los hombres, sino de una voluntad 
concreta de Dios: “Esto ha sucedido 
porque yo lo he querido” (1Re 12,24; 
cf 11,29-39; 12,15; 14,7s; 16,25). Por 
su parte, los escritos proféticos pen- 
saban en la reunificación como en 
una promesa, una acción escatológi- 
ca de Dios salvador, parecida a una 
nueva creación (cf Is 11,11-16 [8,23- 
9,6]; Jer 3,18; 23,5-8; 30- 31; Éx 37,15- 
22; Os 2,2; Mig 4,8; Zac 9, 10). 


c) Comunidad cultual y santa. 
Comunidad religiosa y santa, la Igle- 
sia del AT se define mediante dos 
términos: qahal, deuteronomista 
(convocatoria, bando, de gól, voz), y 
“edah, sacerdotal (comunidad convo- 
cada o reunida, de ya'ad, determi- 
nar). La qahal es el grupo convocado 
por Dios para el culto, obligado a 
ciertas leyes y normas según la alian- 
za establecida, una asamblea que está 
interesada sobre todo por la alianza. 
En la gran extensión de significados 
de gahal (convocación militar, poli- 
tica, judicial) destaca de forma espe- 


787 


cial la convocación cultual. El térmi- 
no “edah (sobre todo en el Pentateu- 
co: 147 veces) indica una decisión, un 
lugar, una situación, una comunidad 
de personas. Muchas veces no tiene 
ninguna especificación. La constitu- 
ción de la comunidad como '“edah 
parece estar ligada al éxodo, y más 
en concreto a la primera / pascua 
(Ex 12,3.6 con los dos términos): aquí 
por primera vez se constituye en ls- 
rael una 'edah (comunidad). Es la 
comunidad nacional, el pueblo en su 
unidad y su complejidad; comunidad 
en Cuanto reunida, no vinculada a 
ningún lugar, sino “determinada” sim- 
plemente por la función para la que 
ha sido elegido el mismo pueblo, es 
decir, la custodia de la presencia y del 
honor de Dios mediante la institu- 
ción comunitaria. 'Edah, por consi- 
guiente, resume y define a Israel 
como pueblo en su conjunto y como 
un todo, sin cualificación alguna (tan 
sólo en cuatro pasajes se lee el espe- 
cificativo “de Dios”). 

Por tanto, es evidente la diferencia 
entre qahal y “edah: qahal es la “con- 
vocación” de la comunidad, es la re- 
unión solemne que constituye a la 
comunidad en cuanto tal, es la llama- 
da de aquella comunidad para for- 
mar una asamblea ordenada (Núm 
10,7; 1Re 12,3), como la del Sinaí o 
su representación actual, una asam- 
blea que celebra una solemnidad 
(“gran asamblea”: Sal 22,26). 'Edah, 
por el contrario, circunscribe al pue- 
blo en su totalidad: es el pueblo en 
cuanto comunidad de la alianza, en 
su conjunto y en cuanto unitario. 

En los LXX, debajo de ekklesía 
(unas 100 veces) está siempre qahal 
(que, sin embargo, se traduce tam- 
bién 21 veces por synagOghé). Syna- 
goghé (225 veces), con muy pocas 
excepciones, es, por el contrario, la 
única voz para traducir “edah. 

Son cuatro los elementos que ha- 
cen de Israel una comunidad cultual: 
1) La llamada por parte de Dios: de 
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qól, “voz”, a qahal, “llamada, convo- 
catoria”, de donde quizá también, 
por asonancia, ekklesía, “convoca- 
ción” (de ek-kaleo). Israel ha sido 
convocado por Yhwh; es la comuni- 
dad de Dios, Iglesia del Señor. 
2) Esta comunidad se alinca por 
completo en torno a Dios, como en 
el desierto (según P), donde el centro 
del campamento estaba ocupado por 
la tienda de la reunión; de esta mane- 
ra todo lo que afecta a la comunidad 
y todo lo que ella realiza guarda re- 
lación con lo sagrado, es religioso. 
3) La manifestación de Dios y de su 
voluntad en medio de la comunidad 
y para ella; de este modo pasa a ser 
la comunidad que escucha, la de la 
palabra de Dios. 4) Las alabanzas 
del Señor, que celebra la comunidad 
recogida y reunida precisamente para 
eso; es precisamente esta actividad 
de alabanza la que, en definitiva, cua- 
lifica a la comunidad en cuanto cul- 
tual, la renueva y la santifica. 


2. RELACIONES DE LA IGLESIA 
DEL AT CON DIOS. a) /srael, propie- 
dad de Dios. El pueblo es de Dios en 
una medida muy especial; simplemen- 
te, le pertenece. Las motivaciones son 
tantas como las variedades de expre- 
sión, vehículo de enorme riqueza. En 
el ámbito de la creación —toda ella 
propiedad de Dios, según el catecis- 
mo más elemental de la Biblia— a 
Israel se le aplican de manera especial 
los tres verbos característicos del 
crear: Dios lo ha “creado” (1s 43,1.7), 
lo ha “hecho” y “formado” (Is 
43,1.7.21; 44,2.21.24; 45,11). Por 
consiguiente, Israel es una criatura 
peculiar, término especial de la inter- 
vención divina en la historia. Al libe- 
rarlo de Egipto, Dios lo crea como 
pueblo y se hace fiador del mismo. 

Son diversas las imágenes para ex- 
presar esta misma pertenencia: Israel 
es la vida de su Dios (Sal 80,9-16; 
etc.; cf Jn 15,1-8), su viña (Is $5,1-7; 
Jer 2,21; 5,10), “las primicias de su 
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cosecha” (Jer 2,3), su rebaño (Sal 
25,7; etc,), su siervo (Lev 25,42.55; Is 
41,8; 44,1.21), su hijo (Éx 4, 22; Sab 
13, 13; Os 11 ,1), su esposa (Is 50,1; 
54,4-8; 61,10; Jer 2,2; Ez 16; Os 1- 3: 
“Dios celoso” en Éx 20 ,5). 


b) El contrayente de la alianza. 
Puesto que es de Dios y mantiene con 
él tales relaciones que es exclusiva- 
mente suyo, Israel es el pueblo de la 
/ alianza de Dios. Es muy frecuente 
en el AT el recuerdo de este “com- 
promiso” o “disposición”: “Yo seré 
tu Dios, tú serás mi pueblo”. Estamos 
así en el corazón de todo el entrama- 
do entre Dios y el pueblo que forma 
el AT: Dios no sólo está con el pue- 
blo, sino que es su Dios exclusivo, y 
sólo a él le pertenece el pueblo. De 
aquí una constante y articulada reci- 
procidad, que se expresa globalmen- 
te en una comunión de vida y de 
destino entre los dos contrayentes. 


c) Israel, morada de Dios. “Ha- 
bitaré en medio de los israelitas y seré 
su Dios...; los saqué de Egipto para 
habitar en medio de ellos” (Éx 29,455; 
cf Lev 26,115). Israel es el lugar de la 
presencia de Dios en el mundo. Dios 
está en medio de su pueblo, con él y 
“para” él (Ex 33,16; 34,9; Núm 35,34; 
Dt 2,7; 31,6). A ese pueblo se le ha 
confiado manifestar la acción de 
Dios, es decir, que Dios está presente 
y vela por los suyos, los guarda, los 
protege, los salva (cf Dt 32,6b-14). 
Por su parte, en cuanto contrayente 
de esa alianza y con ese pueblo, Dios 
se confía a la historia de aquel pue- 
blo, y la historia de Israel se convierte 
así en la historia de Dios. 


3. LA FUNCIÓN DE ISRAEL-ÍGLE- 
SIA EN EL MUNDO, a) Separado de los 
demás pueblos. En la pluralidad de 
expresiones del AT -—unas veces un 
universalismo palpable, otras una ce- 
rrazón extrema— destaca y perma- 
nece constante la separación de Israel 
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de los demás pueblos, juntamente 
con su santidad; por otra parte, “san- 
tificar” es lo mismo que “separar”. 


b) [srael al servicio de los pue- 
blos. Elegido (“separado”, “santifi- 
cado”), Israel tiene que manifestarse 
digno de la misión que Dios le ha 
confiado. Elección que es también 
juicio permanente de responsabili- 
dad: “Sólo a vosotros escogí entre 
todas las familias de la tierra; por eso 
os pediré cuentas de todas vuestras 
iniquidades” (Am 3,2). La misión y 
la responsabilidad conducen a Israel 
a atestiguar y a propagar la salva- 
ción. Es misionero por el mero hecho 
de habitar entre los pueblos, pero lo 
es más aún en cuanto constituido en 
fuente de bendición para todos ellos 
(cf Gén 12,1ss). 

Instrumento de servicio a Dios 
para la mediación salvífica, Israel ha 
recibido las dotes típicas para ello: 
mediador real (Dan 7,13; Is 55,3ss), 
sacerdotal (Ex 19,55) y profético (Sab 
18,4; Is 42,6.19; 49,8). Esta media- 
ción, además, se ejerce en provecho 
de todos los pueblos, y específica- 
mente en la intercesión, como Abra- 
hán (Gén 20,7.17; cf 18,23-32), o 
Moisés (Éx 8,4.8s. 24- 27), o el “siervo 
de Dios”, que “intercedió por los pe- 
cadores” (Is 53,12). Del mismo 
modo, Israel “reza” por el país de su 
destierro (Jer 29,7; cf Bar 1,11) y ala- 
ba a Dios delante de todas las gentes 
(Is 12,4s; cf Tob 13,35; Sal 96,3; 
105,1; Is 43,21; 48,20). De este modo 
se convierte en evangelizador y todos 
los pueblos se ven implicados en la 
salvación (Salmos; Jer 1,10; 16,21; 
Déutero-Isaías). Todas las naciones 
tendrán así la experiencia del Dios de 
Israel y le honrarán (1Re 8,43; Sal 
87,4; etc.). 


Il. LA IGLESIA DE CRISTO 
EN EL NT. La llegada del mesías, 
Jesús de Nazaret, crucificado y resu- 
citado, glorioso y sentado ahora a la 
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derecha de Dios, determinó el NT y 
la fundación de su Iglesia. 


1. Los TÉRMINOS EXPRESIVOS DE 
LA IGLESIA. Iglesia. Equivale a “con- 
vocación”, “comunidad” (Del AT 
7 supra 1, 1c). Excepto He 19,32.39s, 
en el NT tiene siempre un sentido 
cristiano; es decir, indica, bien la Igle- 
sia universal, bien la Iglesia local 
(también en plural), bien las reunio- 
nes de los fieles. Frente a synagóghé, 
que se definía siempre más bien como 
cuestión de los judíos y casi como 
símbolo del judaísmo, ekklesía iden- 
tificaba a la nueva comunidad como 
lugar de salvación escatológica, aun- 
que manteniéndola profundamente 
vinculada a los datos del AT. Ekkle- 
sía actualiza así el valor de “comuni- 
dad convocada” por Dios (AT) me- 
diante Cristo Jesús y su obra. “Iglesia 
de Dios”subraya la continuación con 
la gahal de la antigua economía, sea 
cual fuere el origen de esos creyentes; 
“Iglesia de Cristo” o “mía” pone de 
relieve el dato escatológico que ha 
llegado con el mesías y “su” comuni- 
dad, incluida la efusión del Espíritu 
ya prometido. 

Pueblo de Dios (o “mío”). Más 
bien raro: gracias a la referencia 
constante a citas del AT, esta deno- 
minación identifica a los creyentes en 
Jesús con los datos atribuidos al “pue- 
blo de Dios” del AT, haciéndolos así 
herederos y continuadores suyos. 

Los creyentes, los fieles. Estos dos 
términos son bastante frecuentes y 
equivalentes: son las diversas formas 
del verbo pistéuo, que se usa con di- 
versos matices. Se pone de relieve la 
confianza que el hombre tiene en Je- 
sús o en “el Señor”, haberlo acogido 
en la propia vida como orientación y 
elemento vital de la propia existencia. 
Creer o hacerse fiel es un don del 
Espiritu Santo (Gál 5,22), que sigue 
a la conversión y al bautismo (He 
2,38) y que lleva consigo la salvación. 

Los discípulos. Este término pone 
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de manifiesto que la vida del cristiano 
recoge las características del propio 
maestro, Jesús Señor, copiando su 
existencia (cí Mc 8,34s 10,21.43ss; Le 
22,26ss; Jn 12,26). Al mismo tiempo 
se insinúa la mera funcionalidad del 
/ apóstol y del didáskalos, se confir- 
ma la presencia constante y activa en 
la tierra del Señor en quien se cree, y 
que no sólo se celebra en la eucaristía, 
sino que se guarda siempre como pre- 
sente en uno mismo durante toda la 
vida, al cual se pertenece y del cual se 
recibe la salvación. 

Los hermanos. Es el apelativo qui- 
zá más frecuente entre los cristianos 
(unas 100 veces). Ciertamente se ob- 
serva en él la influencia hebrea. “Her- 
manos” de Jesús son los creyentes 
que le acogen y que cumplen la vo- 
luntad del Padre (Mt 12,46-50; Me 
3,31-35; Lc 8,19-21), nacidos también 
de Dios (Jn 1,13) e hijos del Padre 
(Jn 1,12), de manera que toda la 
comunidad cristiana resulta ser una 
verdadera “comunidad de hermanos” 
(1Pe 5,9), de los que Jesús es el “pri- 
mogénito” gracias a la resurrección 
(Rom 8,29). 

Los salvados. Más que el término 
(sólo He 2,47), es la idea de salvación 
la que está difundida en todas partes. 
Se comprende a la luz del AT y de las 
esperanzas escatológicas ligadas al 
mesianismo, configuradas, por tanto, 
en Jesús mesías y constituido Señor 
en la resurrección; los que lo aceptan 
y se hacen suyos, recibiendo el bau- 
tismo en su nombre (He 2,38) pueden 
llamarse “los salvados”, sin embargo, 
sólo están salvados “en esperanza” 
(Rom 8,24) [/ Redención]. 

“El camino”. El uso absoluto del 
“camino” para indicar la comunidad 
de los creyentes es una característica 
de los Hechos (9,2.5.14.21; 19,9,23; 
etc.). Al designar a la Iglesia como 
“el camino” y al definirse como “los 
del camino”, los cristianos intentan 
representar gracias a su fe ese modo 
de ser y de obrar que asegura la sal- 
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vación. “El camino de Dios” es el que 
se identifica con el cristiano. 

“Santo”, “los santos”, Teológica- 
mente esta denominación se relacio- 
na con todo lo que el AT decía del 
“pueblo santo”, de la “asamblea san- 
ta”, de los “santos” en relación con el 
culto, etc. Es lógica la conexión de 
esta denominación con Dios el san- 
tificador, con Cristo santificador y, 
especialmente, con el Espíritu Santo, 
al que se atribuye la santificación en 
particular. 

“Los elegidos”. Término relacio- 
nado con la santidad; sirve para sub- 
rayar hasta qué punto la Iglesia y sus 
miembros son el fruto de la libre vo- 
luntad divina que actúa en ellos 
[/ Elección]. 

“Los llamados”. Toda la vida del 
cristiano está bajo el signo de la 
/ vocación; la misma raíz verbal 
vincula la “llamada” con la “Iglesia” 
o convocación, asamblea reunida 
para el culto de Dios. Este nombre 
subraya particularmente el origen de 
esta “convocación”: la voluntad de 
Dios y su obra, 

“Los que invocan el nombre del 
Señor”. De Jl 3,5 (LXX) = He 2,21 
(cf 2,395). Expresa la “salvación” me- 
diante Jesús Señor. El acento recae 
bien en la unidad de fe y la identidad 
de “credo”, bien en la adhesión del 
hombre —de cualquier hombre— al 
plan salvifico de Dios. 

“Los cristianos”. Derivado del 
nombre Christós, “ungido” o mesías, 
describe a los “cristianos” como los 
que acogen al mesías, es decir, los 
indica como “mesianistas”. La co- 
munidad (de ámbito helenista) mani- 
fiesta también así su propio conven- 
cimiento escatológico respecto al 
mundo. 


2. LAS IMÁGENES FIGURATIVAS 
DE LA IGLESIA. El lenguaje figurado, 
tan característico del mundo semita, 
nos revela no poco sobre el misterio 
de la Iglesia. 


790 


a) Presente en el mundo. “Vos- 
otros sois la luz del mundo” (Mt 5,14- 
16). Mediante los cristianos, la Iglesia 
está puesta en el mundo y para el 
mundo, cumpliendo lo que estaba 
previsto para el futuro Israel. Por 
otra parte, Jesús es “la luz del mun- 
do” (Jn 1,5-9; 8,12; 12,355.46; cf Mt 
4,16 = Is 9,1). El compromiso de la 
Iglesia en las vicisitudes del mundo 
aparece ya en los relatos sinópticos 
de la vocación de los primeros discí- 
pulos (Mt 4,19; Mc 1,17). Lo mismo 
se deduce del discurso de misión que 
ve a los discípulos enviados como 
“ovejas entre lobos” (Mt 10,6; Lc 9,2), 
proclamadores del reino (Mt 10,7; 
Lc 9,2) como lo fue Jesús (Mc 1,15 y 
Mt 4,17) y continuadores de su obra 
(Mt 10,17-22; Mc 13,9-13; Lc 21,12- 
8; He 7,595), presencia en la tierra del 
Padre celestial (Mt 5,16), ejecuto- 
res de la misión recibida del Señor 
(cf Mt 10,7; 28,18-20). La Iglesia tie- 
ne su sede en el mundo, está presente 
en él como una realidad concreta y 
visible; pertenece al tiempo, interesa 
alos hombres y a su existencia actual 
terrena. Pero, lógicamente, con vistas 
al reino de Dios, del que vive de al- 
guna manera, pero del cual está tam- 
bién a la espera, cuando se constata 
que su misma oración lo invoca todos 
los días con el “venga a nosotros tu 
reino” (Mt 6,9; Le 11,2). 


b) En crecimiento. “El reino de 
Dios es como un grano de mostaza... 
Es la más pequeña de todas las semi- 
llas, pero cuando crece, es la mayor 
de las hortalizas y se hace árbol...” 
(Mt 13,315; cf Mc 4,30ss; Lc 13,185). 
Su desarrollo es tan grande que “las 
aves vienen y anidan en sus ramas” 
(v. 32; para esta imagen, cf Dan 4,7- 
9.17-19; Ez 7,1-10.22ss; 31,1-14). El 
objeto de la semejanza es el creci- 
miento: la institución tendrá unos co- 
mienzos muy modestos, pero le espe- 
ra un gran desarrollo. Y éste, a su 
vez, parece asegurar una profunda 
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cohesión y una total continuidad en- 
tre los mismos comienzos —Cristo, 
su enseñanza y su obra— y las suce- 
sivas expansiones. 

Es análoga la enseñanza sobre el 
crecimiento de la Iglesia que nos ofre- 
ce la parábola del sembrador, con los 
diversos rendimientos de la semilla 
caída en tierra buena (Mt 13,1-9 y su 
relectura en 13,18-23). Los terrenos 
diferentes son un mundo humano, 
visible y sumamente concreto, pero 
también heterogéneamente dispuesto 
para con “la palabra del reino” (Mt 
13,19); en él, tan sólo una parte, quizá 
la menor, presta verdaderamente 
atención y comprensión a la palabra 
(v. 23a), y también en ésta “el fru- 
to” que se produce no es más que el 
“ciento, sesenta y treinta por uno” 
(v. 23b). En esta misma dirección va 
igualmente la breve alusión o ejem- 
plo parabólico de la levadura (Mt 
13,33), figura de aquella virtualidad 
inicial escondida en lo íntimo del co- 
razón humano y destinada a crecer y 
a manifestarse como reino de Cristo 
en la tierra, como Iglesia en creci- 
miento gracias a la acción escondida 
e interior de Dios y de su Hijo que 
derraman sobre la humanidad el don 
escatológico del Espiritu. 


c) Los diversos llamados. Muy 
instructiva es la parábola de los invi- 
tados a las bodas: Mt 22,1-14 y Le 
14,15-24. En las tres etapas a través 
de las cuales fue pasando —en labios 
de Jesús, en la tradición de la comu- 
nidad, en el evangelista—, la ense- 
ñanza es siempre la misma: Dios lla- 
ma gratuitamente-a la salvación me- 
diante Jesús. La respuesta'es negativa 
por parte de los privilegiados del rei- 
no, mientras que los excluidos, los 
que carecen de derechos (los pobres, 
los pecadores, las meretrices; luego 
los paganos, en la segunda etapa: 
vv. 6-7 de Mt), dan una respuesta 
positiva; ni los que se resisten ni los 
que no se convierten pero no obran 


Iglesia 


en consecuencia (el traje nupcial de 
la tercera etapa) sesalvarán de hecho; 
por su parte, la Iglesia recoge en su 
seno a todos los llamados para pre- 
sentarlos ante el rey para el examen 
escatológico (tercera etapa) antes del 
banquete eterno (que tiene su antici- 
pación sacramental en el banquete 
eucarístico). De este modo los mar- 
ginados serán —y lo son de hecho— 
los privilegiados del Dios de la mise- 
ricordia. Bastanteparecida a la ante- 
rior es la parábola de los viñadores 
infieles: Mt 21,33-44 (Mc 12,1-11; Le 
20,9-18). La parábola de Mt 20,1-16 
—Jos obreros de la viña— se fija en 
aquel (Dios) que los llamó y en su 
índole inconcebible e inexplicable de 
bondad generosa. 


d) En espera de la parusía. Tam- 
bién las parábolas (o ejemplos) que 
acabamos de mencionar contienen 
algunas indicaciones sobre la espe- 
ranza de la parusía. Pero sobre todo 
aparecen en el llamado apocalipsis 
sinóptico (Mt 24,1-36) con las pará- 
bolas-imágenes del retorno (Mt 
24,37-51;25,1-46 par). Esos dos capí- 
tulos son una evidente invitación a la 
vigilancia de los creyentes respecto a 
los acontecimientos últimos o la “ve- 
nida del Hijo del hombre”. En ellos 
se propone todo en imágenes y con 
diversas escenas según su género lite- 
rario. Sin embargo, es posible captar 
ahí no pocas líneas de mensaje; por 
ejemplo, la dimensión terrena o tem- 
poral de la Iglesia y su vida en el 
tiempo y en el mundo, a pesar de ser 
también celestial; su ser humano, car- 
gado de seriedad, tanto a nivel perso- 
nal como comunitario; la parusía vis- 
ta como el momento decisivo de la 
historia del hombre, el momento en 
orden al cual se emplea toda la vida, 
momento que abre un futuro mien- 
tras escruta y sopesa el pasado, es 
decir, el tiempo de la existencia terre- 
na. Consiguientemente, el elemento 
escatológico continuamente presente 
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en la existencia terrena del hombre, 
y por tanto la necesidad de la vigilan- 
cia para no vernos sorprendidos en el 
día del juicio final, así como la nece- 
sidad de la actividad y de la diligencia 
para equiparnos con obras idóneas 
en orden al juicio. La fidelidad, la 
perseverancia, la confianza, la pru- 
dencia son las virtudes que animan a 
la Iglesia y que distinguen a los cris- 
tianos, poniéndolos en condiciones 
de actuar con suma tranquilidad y 
sin desasosiego, serenos frente a la 
imprevista irrupción final. 


3. LAS FIGURAS QUE MÁS DIREC- 
TAMENTE DEPENDEN DEL AT. a) La 
Jerusalén celestial. Largamente pre- 
parada en el AT, especialmente des- 
pués del destierro, mediante una cre- 
ciente idealización teológica y espiri- 
tualización (cf Is 27,13; 60,1-9.11.18; 
Tob 14,5; Si 36,12s; cf también Ex 
25,40 para el santuario) hasta hacerse 
invisible, celestial, etc., la Jerusalén 
ideal es identificada con la Iglesia, 
misterio escondido en Dios y mani- 
festado ahora mediante el ministerio 
de los apóstoles (Rom 16,25s; Col 
1,26-29; Ef 3,1058), Jerusalén celestial 
a la que ya desde ahora tienen acceso 
los cristianos (cf Heb 12,22s, espe- 
cialmente en el contexto). Lo mismo 
vale para Gál 4,24-29 (cf Flp 3,20). 
Es bastante rica esta temática en Ap 
(3,12; 12,15; 21,2; etc.), Hay que aña- 
dir además los numerosos textos pro- 
féticos: el nuevo cielo y la nueva tie- 
rra (ls 65,17; 66,22), la nueva crea- 
ción (Is 41,4; 43,185; 44,6), los nuevos 
nombres (Is 62,2), la nueva paz entre 
los hombres y los animales (Ez 
34,25).... que encuentran su cumpli- 
miento en la nueva Jerusalén que 
baja del cielo, presencia de Dios entre 
los hombres, constitución de un pue- 
blo que sea de Dios y del que Dios 
toma posesión: “Él habitará con 
ellos, ellos serán su pueblo” (Ap 
21,3). También Mt 24,29,35; He 3,21; 
2Pe 3,13, y Ap 21,1 se expresan en 
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términos de cielo nuevo y de tierra 
nueva. Mientras lleva ya en sí misma 
la realidad de la Jerusalén celestial, 
la Iglesia experimenta ampliamente 
—y todo el Apocalipsis es testimonio 
de ello — las dificultades de un reco- 
rrido erizado de obstáculos, persecu- 
ciones y tentaciones, a las que se ve 
expuesto el creyente antes de formar 
parte del cortejo del! cielo. 


b) La novia, esposa virgen, ma- 
dre. Las tres imágenes tienen matices 
propios, pero todas ellas se derivan 
de la misma representación vetero- 
testamentaria de la nación o del pue- 
blo como una mujer de la que son 
hijos los creyentes —el pueblo— 
(cf 2Sam 20,19; Sal 87,5; Is 54,1) o de 
la que Dios mismo es novio y esposo. 

En las grandes cartas paulinas, la 
Iglesia como novia está presente sólo 
en 2Cor 11,2s: “Os he desposado con 
un solo marido, os he presentado a 
Cristo como una virgen pura”. Más 
conocido es Ef 5,24-32, donde la re- 
lación de la mujer con el marido se 
equipara a la de Cristo con la Iglesia 
bajo diferentes aspectos, aunque su 
verdadera realidad sigue siendo to- 
davía un “misterio” calificado como 
“grande” (Ef 5,32). En el Apocalipsis 
la Jerusalén escatológica, la “nueva”, 
“bajada del cielo del lado de Dios” y 
“dispuesta como una esposa ataviada 
para su esposo” (Ap 21,2), se repre- 
senta como desposada no de Dios, 
sino del Cordero (19,7s; 21,9; 
cf 22,17). En Gál 4,26, en el conjunto 
de la alegoría de 4,21-5,1, Pablo ve 
en Sara el símbolo del testamento 
nuevo, de la comunidad de los cre- 
yentes o Iglesia: identificándola con 
la “Jerusalén celestial”, la llama 
“nuestra madre”: la ciudad celestial 
es aquella que engendra a los creyen- 
tes, que son sus hijos y sus testigos en 
la tierra (cf Ap 12,2.17). 


c) Elrebaño.*“No tengáis miedo, 
pequeño rebaño, porque vuestro Pa- 
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dre ha decidido daros el reino” (Le 
12,32): el reino de los santos, el esca- 
tológico (cf Dan 7,27). “Como cor- 
deros en medio de lobos” (Mt 10,16; 
Lc 10,3), ese rebaño es enviado en 
medio de asaltantes que intentarán 
dispersarlo, como dirá más tarde Pa- 
blo en Mileto (He 20,17.28s). Otros 
enemigos, otros lobos se vestirán in- 
cluso de ovejas para dañar al rebaño 
desde dentro (Mt 7,15). El mismo 
Jesús se considera el enviado a las 
ovejas perdidas de Israel (Mt 15,24; 
cf 10,6), pastor que acude en ayuda 
de las ovejas perdidas (Mt 9,36; Mc 
6,34; cf Ez 34,5) y que tendrá que ser 
herido, según la profecía de Zac 13,7, 
citada en Mt 26,31. Un pastor que 
tendrá también la función de juez, 
puesto que al final de los tiempos se 
colocará entre las ovejas y las cabras 
para pronunciar la sentencia eterna 
(Mt 25,325). 

Esta imagen es bastante elocuente: 
los creyentes en Jesús son ahora ob- 
jeto de las atenciones que el AT des- 
cribía en relación con el rebaño- 
Israel. En el AT era Dios el que guia- 
ba el rebaño de su pueblo, unas veces 
de forma directa (Sal 74,1; 79,13; 
100,3; Miq 7,14) e incluso asumiendo 
el título de “pastor” (Sal 23,1; 90,2; 
cf Gén 48,15; 49,24), y otras veces 
guiándola “por mano de Moisés” 
(Sal 77,21) o de otros (Josué, Da- 
vid...). Ahora, en cumplimiento de 
Ez 34,23s (cf Jer 2,8), Jesús es el nue- 
vo pastor, y los suyos en tanto se 
llamarán y serán pastores en cuanto 
que reciban de él la misión, anun- 
ciando como él la venida del reino 
(Mt 10,7; Lc 9,2; cf Mt 4,17; Mc 
1,15). 

Jn 10 destaca sobre los demás tex- 
tos en cuanto a la imagen del rebaño. 
En realidad, más que el rebaño, es el 
pastor el que se encuentra en el centro 
de la atención; sin embargo, de re- 
chazo, se dice mucho sobre el rebaño, 
y la parábola-alegoría pasa de ser 
cristológica a ser igualmente eclesio- 
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lógica. El rebaño recuerda al de Ez 
34,3, oprimido e instrumentalizado 
por los intereses de personas indig- 
nas, a las que se opone y sustituye 
Jesús, mediante el cual el rebaño 
“tendrá la vida” y la tendrá “en abun- 
dancia”(Jn 10,10). Efectivamente, él, 
y no los otros, es el “buen pastor” (Jn 
10,11), tan amante de su rebaño (que 
es también “rebaño del Padre”: v. 29) 
que “da su vida por las ovejas” 
(vv. 11.15), lo cual se transforma 
para ellas en “vida eterna”, de mane- 
ra que “no perecerán jamás” (v. 28). 
Todo esto garantiza al rebaño la con- 
tinua presencia del Padre y del Hijo, 
la seguridad de permanecer en Dios, 
y se refiere además a las ovejas “que 
no son de este redil”, es decir, a las 
que provienen del mundo pagano 
(v. 16): todas ellas formarán “un solo 
rebaño” bajo “un solo pastor”. 

d) La vid. La vid (o la viña) en- 
cuentra ya una discreta presencia en 
el NT en las parábolas antes mencio- 
nadas [/ II, 2c]. La viña, aclara Mt 
21,43, es “el reino de Dios”. Esta ima- 
gen se articula y resulta fecunda ya 
enel AT: véase, por ejemplo, Os 10,1; 
Is 5,1-7; 27,25; Sal 80,9-19; Jer 2,21; 
5,10; 8,13; 12,10; Ez 15,6; 19,10-14 
(supra / 1,2a). Las atenciones de Dios 
para con su pueblo no tienen límite, 
lo mismo que su amor y su fidelidad. 
También los castigos tienden a avivar 
la conciencia del pueblo en cuanto 
elegido y amado por Dios, rodeado 
de atenciones y de ternura sin límites. 

La alegoría de la viña, o mejor de 
la vid, alcanza su forma más expre- 
siva en Jn 15,1-6 con el apéndice 
eventual de los versículos que siguen 
y que en cierto modo le hacen eco. 
“Yo soy la vid verdadera y mi Padre 
el viñador” (v. 1). La alegoría carece 
de ambigiedad; es aclarada por el 
que la propone: “Yo soy la vid, vos- 
otros los sarmientos” (v. 5); y se com- 
pleta en los personajes que la animan. 
La Iglesia está unida a Cristo, lo mis- 
mo que el sarmiento a la vid; por la 
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Iglesia corre la savia vital de Cristo, 
vive la misma vida de Cristo. El estar 
separado de Cristo-vid es la muerte, 
la perdición, “el fuego” (v. 6); unidos 
a él, damos “mucho fruto” (v. 5); más 
aún, la relación con Cristo, a diferen- 
cia de lo que sucede entre el sarmien- 
to y la vid, es recíproca: “Seguid 
unidos a mí, que yo lo seguiré estan- 
do en vosotros” (v. 4), como para 
indicar que la figura de la vid no es 
más que una imagen, y que la reali- 
dad que intenta tansmitir es mucho 
más profunda. Se trata realmente del 
amor eficaz de Cristo a su Iglesia 
(vv. 9-17), según la voluntad y la 
obra salvífica querida por el Padre 
(“el viñador”, al que se refieren, de 
forma propia, tanto la vid como los 
sarmientos). Un amor que garantiza 
la escucha de toda plegaria (v. 7) que 
se exprese en nombre del Hijo (v. 16); 
un amor que pasa primero por entre 
el Padre y el Hijo, luego une al Hijo 
con los suyos y, finalmente, los cali- 
fica a éstos por el intercambio mutuo 
del mismo amor (vv. 10.12s,15.17). 


4. LAS ALEGORÍAS CRISTIANAS. 
a) Algunas indicaciones del Apoca- 
lipsis. La Iglesia terrena (Ap 2-3) está 
contemporáneamente presente en el 
cielo, “alrededor del trono”, repre- 
sentada por los veinticuatro ancianos 
(4,4), es decir, los doce patriarcas más 
los doce apóstoles que ejercen con- 
juntamente el servicio sacerdotal y 
real. La liturgia celestial (Ap 5,685) es 
el prototipo de la que la Iglesia terre- 
na desarrolla entre los hombres. Para 
el Ap no existe una clara distinción 
entre el ahora y el futuro. El cordero, 
el Cristo muerto y resucitado, tiene 
en sus manos los destinos de la his- 
toria en el tiempo; lo que se va reali- 
zando aquí abajo no es más que la 
manifestación de un plan victorioso 
de salvación, el aspecto visual de lo 
que sucede gracias a aquel “que nos 
ama y nos ha lavado de nuestros pe- 
cados con su propia sangre” (1,5). 
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Hay que recordar además la larga 
serie de los 144.000 sellados, los “ser- 
vidores de nuestro Dios” (7,3s), los 
preservados (y por tanto salvados) 
de los azotes simbolizados en los siete 
sellos; y sobre todo, la alegoría de la 
“mujer vestida de sol” (12,1), en lu- 
cha, ella y su hijo, contra el “dragón 
color de fuego, con siete cabezas y 
diez cuernos” (12,3), jurito con toda 
la compleja simbología sobre la Igle- 
sia, los creyentes, el desierto, etc. 


b) Plantación y campo de Dios. 
[Cor 3,6-8 ofrece una brevísima 
parábola-alegoría: Pablo ha planta- 
do, es decir, fundado, la comunidad 
de Corinto, Apolo regó el terreno, 
“pero quien hizo creer fue Dios”; los 
cristianos, en cuanto comunidad, son 
el jardín, el huerto, “el campo de 
Dios”, en el que se trabaja constan- 
temente (griego, gheórghion, y. 9, ya 
raro en los LXX y sólo aquí en el 
NT). Más que a la metáfora vetero- 
testamentaria de la plantación-viña, 
[Cor 3,6-8 parece referirse a la del 
“plantar y edificar” (cf Jer 1,9s; 18,7- 
9; 24,6; 38 [TM 31],45; etc.), como se 
afirma expresamente en el versículo 
9b: “Vosotros, labrantío de Dios, edi- 
ficio de Dios”; y como los versículos 
6-8 introducen la metáfora del culti- 
vo, así los versículos 10-15 desarro- 
llan la de la construcción. Dios mis- 
mo es el que comienza y prosigue la 
obra y el que trabaja continuamente 
en ella; cualquier otro, incluso Pablo, 
no es más que colaborador. La inter- 
vención directa de Dios se contrapo- 
ne a la actual situación de abandono 
y de opresión, y acentúa de este modo 
la gracia y la bondad del salvador. 

En otro pasaje Pablo recurre ex- 
presamente a la imagen de la planta- 
ción; en Rom 11,17-24, cuando habla 
del olivo silvestre injertado en el olivo 
bueno. De forma análoga al pasaje 
de 1Cor 3,1a, metáfora de la planta- 
ción, insiste en la unidad del pueblo 
cristiano, cuyo cultivo y cuyos frutos 
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corresponden propiamente a Dios, 
no sin la “colaboración” de los pre- 
dicadores o apóstoles. 


c) Eledificio o construcción. La 
metáfora ya mencionada de |Cor 3,9 
se desarrolla y se determina en los 
versículos siguientes: su “fundamen- 
to (...) es Jesucristo” (v. 11). Se pen- 
sará, pues, en un edificio sagrado, en 
un templo. Lo cual se subraya en el 
versículo 16: “¿No sabéis que sois tem- 
plo de Dios y que el Espíritu de Dios 
habita en vosotros?”. Y refiriéndose 
probablemente al lenguaje del edifi- 
car-destruir, continúa en el versículo 
17: “Si alguno destruye el templo de 
Dios, Dios lo destruirá a él; porque 
el templo de Dios, que sois vosotros, 
es santo” (cf 1Cor 6,19; 2Cor 6,16). 

La imagen de Cristo como piedra 
de construcción aparece varias veces. 
Ella es la que afianza el edificio le- 
vantado por encima, la que le da 
solidez y santidad. En esta imagen 
concurren tres textos del AT inter- 
pretados en clave cristológica (ecle- 
siológica). El Sal 117,22 (LXX): Is- 
rael es la piedra descartada y sin valor 
alguno, pero que ha quedado alta- 
mente valorada y honrada por la sal- 
vación experimentada que ha recibi- 
do de Dios. Mt 21,42 (Mc 12,10; Le 
20,175) y He 4,11: Jesús es piedra 
angular y fundamental gracias a su 
resurrección y exaltación, después de 
haber sido “descartado” y “reducido 
a la nada” en su pasión y muerte. 
Para lPe 2,4-8 tenemos un acento 
cristológico diferente (cf Mt 21,44). 
El segundo texto es el de ls 28,16: es 
Dios el que salva al pueblo; él es el 
que ha construido a Sión, poniendo 
de cimiento “una piedra probada, 
una piedra angular, preciosa, bien 
asentada. El que crea, no vacilará”. 
IPe 2,4-7 asocia a los cristianos a 
Cristo, “piedra escogida angular”. 
También Is 8,14 se le aplica a Cristo 
en 1Pe 2,8: en el AT la “piedra de 
tropiezo” era Dios: contra él iban a 
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chocar todos los que no creían; aquí, 
por el contrario, y en Rom 9,32s el 
que se convierte en tropiezo es Jesús, 
escándalo para los que “no quieren 
creer en el evangelio”, 

Gracias a esta imagen de Cristo, 
piedra puesta como fundamento, 
también la predicación misionera de 
Pablo es un edificio sagrado que es 
construido (Rom 15,20), mientras 
que la relación de mutua caridad de 
los cristianos es definida como un 
“edificar” (Rom 15,2). Al mismo tiem- 
po, los cristianos, como “piedras vi- 
vas” adheridas a la “piedra viva” (1Pe 
2,45), forman todos juntos una Igle- 
sia que puede compararse con un edi- 
ficio sagrado, con el templo. En esta 
edificación concurrirán no sólo el 
Cristo fundamento, sino también la 
obra de Dios y la del Espiritu (cf tam- 
bién Ef 2,19-22), 


d) Cuerpo de Cristo. Es la expre- 
sión más densa que en el NT encierra 
todo el sentido de la Iglesia en sus 
relaciones de unión con Cristo, Su 
formulación se limita solamente a la 
teología paulina; pero tendremos que 
recordar también aquí todos esos sim- 
bolos o figuras que aparecen en el 
NT y que de alguna manera la clari- 
fican: por ejemplo, la vid y los sar- 
mientos (Jn 15,1-8), el edificio espi- 
ritual, la esposa y el cordero... Habría 
que tener también en cuenta las ex- 
presiones de la unión fieles-Cristo me- 
diante las preposiciones “en” o “con”. 
Sobre todo habría que considerar el 
valor del cuerpo individual de Jesús, 
del Jesús terreno y glorioso, con el 
que los cristianos se identifican de 
manera ciertamente mística, pero 
también muy real, en la eucaristía, 
experiencia de la que se aprovecha la 
Iglesia y de la que vive desde que 
Jesús le confió este memorial (1Cor 
11,24ss), orientación y anticipación 
del encuentro escatológico que la Igle- 
sia aguarda y prepara (l1Cor 11,26). 

Experiencia que desde siempre ha 
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acompañado a la vida de la Iglesia, es 
posible que la eucaristía, cuerpo de 
Cristo partido y distribuido a los fie- 
les bajo el signo del pan, no haya 
tenido alguna repercusión en estos 
textos. Más aún, es probable que la 
metáfora-alegoría de la Iglesia cuer- 
po de Cristo haya encontrado su pun- 
to de partida precisamente en esta 
experiencia. Es un hecho que el pri- 
mer testimonio de la Iglesia cuerpo 
de Cristo se encuentra a propósito de 
la eucaristía: “Puesto que sólo hay 
un pan, todos formamos un solo 
cuerpo, pues todos participamos del 
mismo pan” (1Cor 10,17). La unión, 
aunque mística, es tan real como lo 
es el cuerpo del Señor en la eucaristía. 
Y se da una especie de analogía entre 
la eucaristía y el bautismo. Ya desde 
el principio de la Iglesia, también el 
bautismo, aunque bajo otra forma, 
nos une con la muerte de Cristo 
(Rom 6,3), nos “sepulta junto con él” 
(v. 4), nos permite “llegar a ser una 
misma cosa con él por una muerte 
semejante a la suya” (v. 5), causán- 
donos una verdadera muerte al peca- 
do y a la ley (Rom 7,4ss). Así pues, 
hemos sido bautizados en el único 
cuerpo de Cristo, formamos una uni- 
dad fundamental con él (cf Gál 3,28). 
Es evidente la analogía con los efec- 
tos de la eucaristía. Esto mismo po- 
dría repetirse a propósito de la resu- 
rrección: la resurrección de Jesús lle- 
va consigo la nuestra. San Pablo lo 
expresa con claridad cuando afirma 
que el Espíritu —el mismo que resu- 
citó a Jesús— deposita en nosotros 
una semilla de resurrección tal que 
resucitaremos a imagen del cuerpo 
resucitado de Jesús (cf 1Cor 15,40; 
Rom 8,11). 

Animados por el mismo Espíritu 
que está también en Jesús y alimen- 
tados del mismo pan que es el cuerpo 
real, aunque espiritual, de Cristo, los 
cristianos forman juntos un solo 
cuerpo, que es el cuerpo del Señor. 
Ciertamente Pablo utiliza el conoci- 
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do apólogo helenista del cuerpo y de 
los miembros, recogido de Esopo y 
aplicado al orden social por Menenio 
Agripa. Podemos volver a escucharlo 
de forma transparente, pero total- 
mente centrado en el “solo cuerpo de 
Cristo”, en Rom 12,3-6. Análogamen- 
te, y quizá todavía más específica- 
mente, se había expresado en |Cor 
12,1 1s. El cuerpo humano reduce a la 
unidad la pluralidad de miembros de 
que está compuesto el cuerpo. La fra- 
e “así también Cristo” del versículo 
l2c tiene que completarse de este 
modo: así también Cristo tiene mu- 
chos miembros y reduce a la unidad 
en su cuerpo a todos los cristianos 
(como en Rom 12,5). El desarrollo 
de los versículos 13-14 confirma esta 
interpretación: Cristo es el principio 
de unidad de su cuerpo. Si luego, en 
el versículo 13b, se lee una referencia 
a la eucaristía (“todos hemos bebi- 
do...”), entonces estos dos sacramen- 
tos de la unidad —bautismo y euca- 
ristía— se mencionan aquí para afir- 
mar la evidencia de nuestra unión 
espiritual y real con Cristo (como ya 
en 10,17; cf 10,4). El largo desarro- 
llo figurado de los versículos 15-26 y 
la conclusión en el versículo 27 lo 
vuelven a remachar: “Ahora... vos- 
otros sois el cuerpo de Cristo, y cada 
uno por su parte es miembro de ese 
cuerpo”. 

En las cartas de lá cautividad re- 
sulta todavía más importante y va- 
riado el uso de la fórmula “cuerpo de 
Cristo”. Por una parte, se conserva el 
tema precedente (cf Col 3,12-16; Ef 
4,1-7; 5,30). Pero se ensancha la pers- 
pectiva, poniendo de relieve al Cristo 
resucitado y glorioso, acentuando sus 
funciones como “cabeza” del cuerpo 
(y por tanto de la Iglesia) en su fun- 
ción cósmica como creador y como 
ser superior a los ángeles. Véanse es- 
pecialmente Col 1,24 y Ef 1,22s, don- 
de la Iglesia universal se identifica 
con el cuerpo resucitado del Señor. 
Otro tanto puede decirse de Col 1,18 
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(“cabeza del cuerpo de la Iglesia”) y 
de Ef 5,23 (“cabeza de la Iglesia” y 
“salvador del cuerpo”). Cristo es ke- 
phalé, “cabeza”, respecto al cuerpo, 
que es la Iglesia. Este término es pro- 
pio de las cartas de la cautividad. 
Probablemente hay que entenderlo 
en el sentido de “cabeza-jefe”, leyen- 
do por tanto en él una especie de 
primacía o de dominio o de causali- 
dad de Cristo respecto a la Iglesia. 

La Iglesia es “la plenitud” de Cristo 
(griego, pléroma) (Ef 1,23), una ple- 
nitud dinámica que tiende a la santi- 
ficación de los cristianos mediante el 
mismo Cristo, ya que en él “habita 
corporalmente toda la plenitud de la 
divinidad” (Col 2,9). Por consiguien- 
te, la Iglesia, cuerpo suyo, no podrá 
menos de estar repleta y perfecciona- 
daen la santidad de Cristo y median- 
te él (Ef 4,16). 


5. ALGUNAS NOTAS TEOLÓGICAS, 
a) Comunidad de salvación escato- 
lógica. Tal es la Iglesia desde sus co- 
mienzos. Esto se basa y corresponde 
a la convicción de que Jesús es el 
mesías prometido, que ha sido levan- 
tado ahora por la diestra de Dios y 
ha enviado el Espíritu: así Pedro en 
He 2,14-36 (especialmente los vv. 38- 
40; cf 4,11s; 5,31s). Análogamente, 
Pablo en su primer discurso —pro- 
gramático— en Antioquía de Pisidia 
(He 13,23.26.38s): al rechazar el anun- 
cio de Jesús mesías y salvador, los 
judíos rechazan la “vida eterna” que 
está contenida en ese mensaje (v. 46). 

“Jesús es el Cristo” es la fórmula 
más primitiva de fe, reconocida antes 
de la resurrección: por ejemplo, Mc 
8,29 (y variantes en par); Mt 16,20; 
16,16; frecuentísima en el relato de la 
pasión, no menos que en los escritos 
de Juan, aunque con diferentes ver- 
siones, en las cartas pastorales y en 
los demás escritos del NT. 

La Iglesia remacha constantemen- 
te su propia fe fundada en Jesús de 
Nazaret y en su misma experiencia 
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en el tiempo. Proclama que ha supe- 
rado ya las fronteras de la escatología 
y que vive actualmente en un tiempo 
que es ya salvación, salvación escato- 
lógica, realización de las promesas y 
manifestación del plan salvífico divi- 
no. “Pero cuando se cumplió (gr.. 
llegó la plenitud, to pléroma, del tiem- 
po, Dios envió a su Hijo...” (Gál 4,4). 
El, “nacido bajo la ley” (1b.), satisfizo 
con la cruz las exigencias de muerte 
de esa misma ley: “Se entregó a sí 
mismo por nuestros pecados para sa- 
carnos de este mundo perverso” (Gál 
1,4). Con su cruz y después de ella ha 
dejado de existir todo aquello que 
constituía el mundo antiguo, marca- 
do por el pecado (cf 2Cor 5,21; Gál 
3,13). Recogiendo una distinción co- 
rriente en el judaísmo, en donde “este 
mundo actual perverso” se opone al 
mundo venidero, es decir, escatoló- 
gico, que ha de inaugurar el mesías, 
Pablo declara que Jesús ha sido pre- 
cisamente el que ha realizado este 
cambio: con Jesús y su muerte, el 
mundo actual ha encontrado su pro- 
pio fin, su propia muerte. El nuevo 
mundo es una realidad en Cristo, gra- 
cias a su muerte, que ha “crucificado” 
al mundo actual y, consiguientemen- 
te, ha hecho del cristiano, por así 
decirlo, un “crucificado para el mun- 
do” (Gál 6,14). 


b) Comunidad fundada por Je- 
sús. Es precisamente esta fe mesiáni- 
co-escatológica, por la que la Iglesia 
tiene conciencia de ser la comunidad 
final de salvación, la que explica la 
manera con que ella elige, transmite 
y orienta las noticias relativas a la 
“vida” de Jesús, su actividad y su 
propia fundación. En la actividad de 
su Maestro ella capta la realidad de 
su fundador, de aquel que con su 
acción y con su enseñanza lleva a su 
cumplimiento las antiguas promesas 
de salvación, confiándolas a la histo- 
ria concreta de su comunidad. Antes 
de santificarla y de manifestarla me- 
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diante la efusión del Espíritu en pen- 
tecostés (He 2,23) y de confiarla a 
“sus testigos” (He 1,8) con un man- 
dato de evangelización universal (Mt 
28,18-20), Jesús la fue preparando 
esmerada y atentamente durante su 
vida terrena. 

De esta preparación de la Iglesia 
como comunidad hemos de ver una 
primera referencia en la “gente” o 
“multitud” que rodeaba a Jesús: son 
“las ovejas dispersas de la casa de 
Israel” (Mt 10,6; cf 10,23; 15,24), “el 
pueblo que yace en las tinieblas” (Mt 
4,16; cf 13,15; 15,8). Pero son sobre 
todo indicativos los evangelios cuan- 
do hablan de los discipulos, para los 
cuales la característica esencial es la 
llamada o / vocación, la acogida de 
la palabra de Jesús y su seguimiento. 
Lo mismo hay que decir de los 
“doce”, con su múltiple significado, 
especialmente mesiánico-escatológi- 
co [/ Apóstol/Discípulo], y con to- 
das aquellas indicaciones embriona- 
les, pero fundamentales, sobre aque- 
llo que nosotros llamamos “los 
sacramentos”. Al encargarse perso- 
nalmente de preparar a “su Iglesia” 
(Mt 16,18), Jesús ponía en camino a 
aquella comunidad de fe que a dis- 
tancia de algunos decenios (y ahora 
de varios siglos) se habría de recono- 
cer en aquella realidad del tiempo de 
Jesús, en aquellas enseñanzas, en 
aquellas experiencias. Gracias a la 
permanencia entre “los suyos” (Mt 
18,20; 28,20), él continúa la obra que 
fundó, la hace creer y desarrollarse, 
la va llevando poco a poco a su cum- 
plimiento. 

La Iglesia se manifiesta abierta a 
todos los hombres desde el tiempo de 
Jesús. A pesar de la afirmación de 
estrecho rigorismo nacionalista de 
Mt 15,24 (cf 10,5s y 8,12), lo que 
cuenta para encontrar a Jesús y ser 
su seguidor es la fe (Mt 8,5-10; 15,28). 
Al final, cuando tenga lugar la se- 
gunda venida, en la parusía, “todos 
los pueblos serán llevados a su pre- 
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sencia” (25,32), mientras que los án- 
geles del juicio “reunirán de los cua-. 
tro vientos a los elegidos desde uno 
a otro extremo del mundo” (24,31). 
Pero para toda la tradición evangé- 
lica el Hijo del hombre ha venido ya 
y ha comenzado también “la cose- 
cha” (el juicio). Para Mt, el nuevo 
Israel tiene ya en “los doce” sus epó- 
nimos y sus jueces, y en los discípulos 
(Mt 13,38) “los hijos” del reino que, 
gracias a la fe, provienen también del 
mundo de los paganos (Mt 12,18 = Is 
42,1; Mt 12,21 =1s 42,4 LXX). Esta 
universalidad se hará manifiesta en 
la resurrección. 

La escena final en el monte (Mt 
28,16-20) es intencionalmente muy 
instructiva: “a los once discípulos”, 
“postrados en adoración”, Jesús se 
les revela como el Señor universal, 
dotado de “todo poder en el cielo y 
en la tierra”, y por tanto autorizado 
para fundar por medio de ellos una 
comunidad universal de discípulos en- 
tre todos los pueblos: “Id y haced 
discípulos míos en todos los pue- 
blos”. Son enviados, y por consiguien- 
te constituidos “apóstoles” para to- 
dos, sin excluir a nadie, para que 
todos puedan llegar a ser discípulos 
de Jesús. La Iglesia del evangelio es 
tanto la del Jesús terreno como la del 
Jesús resucitado. 


Cc) En los escritos joaneos. El Je- 
sús terreno y su obra de preforma- 
ción de la Iglesia quedan filtrados 
por la vida de una Iglesia que ya ha 
evolucionado y que vuelve a propo- 
nerlos en términos de actualidad y de 
historia. Aunque nunca nos hablan 
explícitamente de la Iglesia, estos es- 
critos no pierden nunca de vista su 
naturaleza íntima, que consiste en la 
perfecta comunión entre sus miem- 
bros y por parte de éstos con Jesús. 
En estos escritos la Iglesia es siempre 
el grupo de discípulos, que en Ap se 
tiñe con el martirio. De suyo, la Igle- 
sia equivale a “creyentes” (Jn 1,12; 
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3,16.18.36; 5,24; etc.), aunque no to- 
dos los creyentes sean discípulos (Jn 
4,39.41.53; 9,38; 11,27; etc.). Sólo la 
fe une con lo que fue “desde el prin- 
cipio” (1Jn 1,1ss; 2,75; 3,11; 2Jn 4ss). 
Entre los creyentes hay algunos que 
sólo creen superficialmente (en los 
signos: Jn 2,23), o tan sólo a escon- 
didas (Jn 12,42; 19,38); la verdadera 
fe, la de los discípulos auténticos y la 
de la Iglesiá, se caracteriza por la 
relación con la palabra de Jesús (Jn 
5,38; 8,31; 15,7; 1Jn 1,1), por el “co- 
nocimiento” que viene de la fe (Jn 
6,69) y que “da mucho fruto” (Jn 
15,8). Los “doce” son el modelo ade- 
cuado para los verdaderos discípulos 
(cf Jn 6,70, referido a los doce, con 
15,16, dicho para los discípulos en 
general). 

Entre Jesús y “los suyos” se da una 
unión muy íntima, en virtud de una 
presencia constante de Jesús y del 
7 Espíritu con, por yen los discípulos 
(Jn 14,16s; 15, 13; etc.). Él es “desde 
el principio” la “palabra de la vida” 
para los creyentes en la Iglesia (1Jn 
l,1ss). Como comunidad de los cre- 
yentes, la Iglesia es la morada de Je- 
sús y del Padre (Jn 14,23; Ap 21,3). 
La misma muerte de Jesús no es con- 
siderada, ni mucho menos, como se- 
paración o como lejanía de Jesús res- 
pecto a su comunidad; al contrario, 
mediante el Espíritu Jesús vuelve y 
permanece continuamente presente 
en su Iglesia. Ese Espíritu es dado 
por Dios (1Jn 3,24); pero es también 
enviado por Jesús (Jn 15,26), como 

“otro Paráclito” Fotro” respecto a 
Jesús) y permanece “para siempre” 
con los discípulos (Jn 14,16), más 
aún, está “dentro” de ellos Un 14,17). 
Esta intimidad tan grande y tan vital 
entre el creyente y Jesús se pone de 
manifiesto en el lenguaje figurado de 
la parábola alegórica del buen pastor 
(Jn 10,1-17) y en la metáfora de la vid 
y los sarmientos (Jn 15,1-8): la Iglesia 
recibe su vida de Jesús; más aún, lleva 
dentro de sí la vida misma de Jesús. 
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Este lazo tan estrecho que la une a 
Jesús impone ala Iglesia la necesidad 
absoluta de la unidad interior y exte- 
rior. Tal es el objetivo de la obra de 
Jesús pastor (10, l4ss), el objeto de su 
oración (Jn 17,20), el fruto de su 
muerte (Jn 11,515) y al mismo tiempo 
el instrumento elegido de evangeliza- 
ción en manos de los discípulos (Jn 
17,21.23). 

Unida y también única, es decir, 
Iglesia universal. Según Jn 4, la uni- 
versalidad de la Iglesia formaba ya 
parte de la enseñanza terrena del 
Maestro, aun cuando hay claros indi- 
cios que atestiguan en el texto una 
evolución y una clave escatológica 
difícilmente originales (pero que al 
mismo tiempo confirman la interpre- 
tación universalista que hay que dar 
atodo el episodio). También tiene un 
aire universalista Jn 12,12-28: “Mi- 
rad cómo todo el mundo se va tras 
él”, es el comentario amargo de los 
fariseos (v. 19); pero también la in- 
terpretación universal del evangelis- 
ta, que habla de “algunos griegos” 
(v. 20) y de la necesidad del ministe- 
rio apostólico para “ver a Jesús” 
(v. 215). 

Es evidente la misión: la Iglesia 
recoge y desarrolla en ella los datos 
originales de Jesús. Por medio de 
Juan Bautista (Jn 1,6.33; 3,28), por 
medio de Jesús (enviado de Dios: Jn 
3,17; 4,34; etc.) y por medio de los 
discípulos (enviados por Jesús: Jn 
4,38; 13,20). Éstos continúan la mi- 
sión misma de Jesús, el enviado del 
Padre; así pues, resalta allí el carácter 
mesiánico-escatológico, y al mismo 
tiempo teológico, de su envio (cf Jn 
17,18 y especialmente 20,21). 

También está presente en Juan el 
principio de la tradición: la enseñan- 
za está garantizada por el Espíritu 
(Jn 16,13s); más aún, es él mismo el 
que “enseñará” (Jn 14,26) y el que 
“dará testimonio” (15,26) de Jesús a 
través de todo lo que digan luego los 
discípulos, que serán también testi- 
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gos suyos, puesto que “están con él 
desde el principio” (15,27). 

Es además interesante la referencia 
al nuevo culto, es decir, a la era esca- 
tológica, representada aquí por la 
Iglesia: cf las bodas de Caná (Jn 2,1- 
11), leídas en paralelo con la referen- 
cia al templo y con la interpretación 
siguiente (2,13-22), véase la afirma- 
ción sobre los “verdaderos adorado- 
res”, los actuales, esto es, los del tiem- 
po de Cristo y de la Iglesia, que “ado- 
rarán al Padre en espíritu y en 
verdad” (Jn 4,23). Jesús inauguró la 
hora escatológica de la verdadera 
adoración, la que continúa entre los 
que creen en él y en su misión. Entre 
los sacramentos, se habla particular- 
mente del / bautismo (III) con agua 
y Espiritu (Jn 3,1-12); al bautismo y 
a la eucaristía juntamente se alude en 
Jn 19,34 y en 1Jn 5,6ss: los dos brotan 
de la muerte de Jesús; a la / eucaristía 
(V) se dedica todo el capítulo 6. Hay 
que recordar igualmente el perdón 
de los pecados (Jn 20,23) [/ Reconci- 
liación], verdadera y propia habilita- 
ción para un acto judicial por parte 
de los discípulos/apóstoles dentro de 
la comunidad. 

También el mundo tiene su peso 
en la teología de la Iglesia, aunque 
como contraste. “Elegidos y sacados 
del mundo” (Jn 15,59) y hasta en 
oposición a él (1Jn 2,15ss), los discí- 
pulos no son “del mundo” (Jn 17,14), 
sino que, como Jesús, sólo han sido 
enviados al mundo (Jn 17,18). “En el 
mundo” están “las pasiones carnales, 
el ansia de las cosas y la arrogancia” 
(1Jn 2,16), la mentira, el pecado y la 
muerte (cf Jn 8). “Nosotros sabemos 
que somos de Dios, y que todo el 
mundo está en poder del maligno” 
(1Jn 5,19); los creyentes, o la Iglesia, 
son “hijos de Dios” (1 Jn 3,10) y cum- 
plen la voluntad de Dios (1Jn 2,17). 
Los caminos y los objetivos del mun- 
do son fatales para los discipulos (Jn 
12,35; 14,45), para que no se hagan 
“del mundo”, Jesús le pide al Padre 


800 


que los ““preserve del mal” (Jn 17,15). 
También hay que luchar contra el 
demonio: Jesús ha venido a “destruir 
las obras del diablo” (1Jn 3,8), es 
decir, el pecado, “porque el diablo es 
pecador desde el principio”(1Jn 3,8). 
Los creyentes, gracias a su fe, “han 
vencido al mundo” (1Jn 5,4), mien- 
tras que la palabra de Dios que mora 
en el cristiano es la que “ha vencido 
al maligno” (Jn 2,14). 

Pero el mundo y el maligno han 
logrado, sin embargo, penetrar en la 
Iglesia mediante las herejías. En la 
comunidad hay muchos “anticristos” 
(1Jn 2,18.22; 4,3.6; 2Jn 7) y muchos 
falsos profetas (1Jn 4,1), que son un 
motivo de perversión para los miem- 
bros de la Iglesia (1Jn 2,26; cf 3,7). El 
error recae sobre Jesús (docetismo: 
IJn 2,22; 4,25) y manifiesta una fal- 
sa concepción del pecado (1Jn 1,8; 
3,4.75). Estos falsos profetas son ex- 
cluidos de la comunión eclesiástica 
(2Jn 10s); es natural que así sea, pues- 
to que “no tienen a Dios” (2Jn 9). La 
Iglesia, sin embargo, aunque tentada 
y sometida a la prueba, permanece 
fiel: “Se disipan las tinieblas y la luz 
verdadera brilla ya” (1Jn 2,8). | 

Fiel y victoriosa sobre las tentacio- 
nes y en medio de las tribulaciones, 
triunfante gracias a Dios y al Corde- 
ro, segura en el tiempo y para siem- 
pre, la Iglesia es el tema constante y 
la idea central del Ap. Heredera del 
antiguo Israel, consciente de realizar 
el plan divino de la salvación, es pre- 
sentada desde el principio como la 
comunidad de los redimidos (1,5b; 
cf 1,8), convertida en un “reino de 
sacerdotes para su Dios y Padre” 
(1,6=1s 61,6; cf 5,9s; 14,35; 20,6). Es 
la Iglesia de Jesucristo. Realiza todo 
lo que había sido dicho del antiguo 
Israel, del “pueblo de Dios” (18,4; cf 
Is 52,11). La alianza antigua con ls. 
rael, formulada en los tiempos y €n 
los términos más variados, se esta. 
blece ahora de manera definitiva COn 
la Iglesia considerada como el nuevo 
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y eterno Israel, tan totalmente repre- 
sentativa que figura como la ideal 
“ciudad santa, la nueva Jerusalén, 
que baja del cielo del lado de Dios, 
dispuesta como una esposa ataviada 
para su esposo” (21,2; cf ls 61,2) 
[/ Juan: evangelio, cartas; / Apoca- 
lipsis]. 


d) Enlateología de Lc-He. Aquií 
la Iglesia aparece en continuidad con 
todo lo que antes se ha ido dibujando. 
Específicamente, la Iglesia es el anun- 
cio kerigmático para el presente y 
para el futuro; es una “Iglesia en el 
tiempo”, guiada por el Espíritu Santo 
y convertida en anuncio de salvación 
para todos los hombres de esta histo- 
ria ya cristiana. 

Según una concepción totalmente 
hebrea, la Iglesia es obra de Dios. Es 
su prodigio escatológico, conocido 
por él ya desde la eternidad (He 
15,38) e insuprimible (He 5,385). Je- 
sús y su obra se sitúan en esta historia 
de Dios, y por tanto están prefigura- 
dos y prometidos (He 3,22-26; etc.). 
La Iglesia comprende tanto a los ju- 
díos como a los paganos; es con toda 
claridad el “nuevo” Israel, el “verda- 
dero” Israel o el de los últimos tiem- 
pos, injertado en el antiguo y prolon- 
gación suya, pero también su cum- 
plimiento, su superación y su meta 
(Am 9,1 1ss= He 15,15s). 

La Iglesia, obra de Dios, compren- 
de como su propia esencia la historia 
terrena de Jesús, incluidas su muerte 
y su resurrección. El acento se pone 
en el Jesús resucitado, en el Señor: él 
es “el viviente” (Lc 24,5), o “aquel 
que vive” (Le 24,23), que dio “mu- 
chas pruebas evidentes de que estaba 
vivo” y que “se apareció durante cua- 
renta días y les habló de las cosas del 
reino de Dios” (He 1,3). En el centro, 
el acontecimiento-resurrección atrae 
y ordena en torno a sí todos los de- 
más hechos de Jesús. La Iglesia que- 
da fundada desde que Jesús resucitó 
y se manifestó; está escondida, pero 
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presente, y durará hasta la parusía. 
El alma de la Iglesia es la presencia 
del Señor en la “palabra” y en la 
eucaristía; su garantía es la presencia 
y la fuerza del Espíritu derramado 
según la promesa (Lc 24,49; He 1,45.8) 
sobre los apóstoles (He 2,3s.11.17s; 
etc.) por el Kyrios Jesús resucitado 
(He 2,23s). De él es de quien “Pedro 
y los once” (He 2,14) recibirán la 
fuerza para ser testigos del resucitado 
“en Jerusalén, en toda Judea, en Sa- 
maría y hasta los confines de la tie- 
rra” (He 1,8; cf 5,315). 

Los prodigios y los signos (He 
2,22,43; 4,16.22) son igualmente ex- 
presión de la presencia activa del Es- 
píritu Santo y se ponen al lado de la 
“palabra” como apoyo y como de- 
mostración (He 4,29s; 8,658): son las 
curaciones (He 4,16.22.30; etc.) y los 
exorcismos (He 5,16; 8,7; 16,18). 
Realizados por los apóstoles, no son 
de ellos, sino de Dios (He 3,12), que 
de esta forma y por medio de ellos 
realiza su plan de salvación y su pro- 
pia obra, o es también el mismo Jesús 
en acción (He 4,295), sobre todo el 
“nombre” de Jesús (He 3,6ss.16; 4,10. 
12.295; etc.). 

Las persecuciones (He 5,41; 9,16) 
van también ligadas al “nombre” y 
forman parte de la existencia cristia- 
na, como anuncio y difusión de la 
palabra. Para Pablo las tribulaciones 
son necesarias (griego, def) “para en- 
trar en el reino de Dios” (He 14,22). 
Los Hechos están saturados desde el 
principio de diversas vejaciones con- 
tra los cristianos y los testigos de la 
palabra (4,155.25; 5,1788), pero que 
son también la ocasión privilegiada y 
providencial para la “edificación” o 
el crecimiento de la Iglesia (cf He 8,4; 
11,19ss). 

Ocupa un lugar preeminente la fe 
y su camino: los cristianos se reúnen 
para “escuchar la palabra” (He 10,44; 
13,7.44) y la “acogen” (He 2,41; 8,14; 
11,1; 17,11). María es precisamente 
la que de manera ejemplar acoge la 
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palabra y cree (Lc 1,45; 11,28). Los 
términos de la fe, que algunas veces 
no se especifican (He 13,48; 14,1; 
15,5), se refieren todos ellos al 
acontecimiento-Jesús, que nació, vi- 
vió, murió y resucitó en Palestina y 
que está ahora glorioso en los cielos 
(He 10,36-43), Se supone ciertamente 
un conocimiento, un saber (He 18,25- 
28); pero se requiere esencialmente 
un ser nuevo y un vivir de la nueva 
realidad, así como su manifestación 
en formas concretas de vida y de co- 
munión. Esto se lleva a cabo sólo 
mediante una previa conversión pro- 
funda, total, una verdadera transfor- 
mación de la persona (He 9,35-42; 
11,21; 20,21). Hay que convertirse de 
las “malas obras” (He 3,26) o del 
“mal” (He 8,22) y hay que dirigirse “a 
Dios, observando una conducta de 
arrepentimiento sincera” (He 26,20). 
La llamada a la conversión (griego, 
metánoia) se dirige a todos los hom- 
bres (Lc 24,45-49; He 17,30), aunque 
bajo formas diversas. Su sello es el 
bautismo, que lleva unido el don del 
Espíritu Santo mediante la imposi- 
ción de las manos (He 8,17s; 9,17). 

Esta Iglesia de los primeros tiem- 
pos pretende encarnar comunitaria- 
mente, y como efecto que se remonta 
a la primera hora, el mensaje del 
Maestro; de este modo se convierte 
en parámetro y en fuente de vida cris- 
tiana para la Iglesia de todos los tiem- 
pos. El primer elemento que se des- 
taca en esa Iglesia es su reunión: 
cf desde el principio He 1,4.6.13s.15; 
luego en 2,1,42,44,46; 4,235.31.32; 
etc. El lugar de encuentro es a veces 
el templo (Lc 24,53; He 2,46), pero 
también las casas privadas (He 2,46; 
5,42; 12,12; etc.). De esta manera la 
Iglesia “se edifica” (cf He 9,31; 20,32) 
y sobre todo “crece”, mientras que 
los discípulos “se multiplican” (He 
2,41.47; 4,4). 

Por lo que se refiere al culto en 
particular [/ Bautismo l; / Eucaristía 
II], son frecuentes en los Hechos las 
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oraciones por parte de la comunidad 
(He 1,14; 2,42; 12,5.12; 13,3; etc.) y 
de los individuos, por ejemplo Pedro 
y Juan (He 8,15-24), Pablo (9,11), 
etcétera. En ella se presta atención a 
la acción de gracias y a la alabanza 
(Lc 24,53; He 1,24), a la intercesión 
(He 12,5; 13,3), a la petición (He 
1,24s; 4,295), al culto en general (He 
13,1). 

El culto cristiano y la oración no 
serían genuinos y resultarían incom- 
pletos si prescindieran de las exigen- 
cias de los hermanos. Lo recuerda la 
koinonía de He 2,42 y todo el suma- 
rio de He 2,32-35, con la figura de 
Bernabé (He 4,26s), al que se contra- 
pone el díptico del comportamiento 
de Ananías y Safira y de su destino 
(He 5,1-11). Los cristianos se mani- 
fiestan realmente como “hermanos” 
(He 1,15; 9,30; etc.). 

Una última nota se refiere a los 
que en la Iglesia de los Hechos pare- 
cen ejercer un cierto ministerio y te- 
ner los llamados carismas. No se tra- 
ta de la presencia o no del Espíritu 
Santo; en efecto, éste está sobre toda 
la Iglesia y sobre cada uno de sus 
miembros (He 2,1.4.17s; etc.). Pero 
dentro de la Iglesia se mueven algu- 
nos personajes que nosotros llama- 
ríamos carismáticos, en cuanto que 
no están constituidos propiamente en 
un ministerio y gozan, sin embargo, 
de ciertos dones particulares espiri- 
tuales al servicio de la comunidad: 
por ejemplo, el “profeta” Agabo 
(11,275), el grupo de profetas que se 
recuerda en Antioquía de Siria 
(13,1ss); también son “profetas” Ju- 
das y Silas (15,32); por el don del Es- 
píritu destacan también Esteban (6,8; 
7,55), Felipe (8,29) y sus cuatro hijas 

“profetisas” (21,9), Bernabé (11,24), 
Apolo (18,25). Pero hay además una 
ministerialidad propia y verdadera, 
aunque privada de contornos preci- 
sos. Hay que señalar, por ejemplo, la 
función primacial de / Pedro sobre 
los once, tanto dentro de ellos como 
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en el interior de la Iglesia, o también 
la de todos los apóstoles (definidos 
en He 1,8 y 1,215), que ciertamente 
son distintos de los “hermanos” 
(11,1); algo debió suceder con la ins- 
titución de los “siete” (6,55) a quienes 
se les impusieron las manos; lo mis- 
mo ocurre en el caso de la misión que 
se menciona en He 13,2ss. Santiago 
preside la comunidad de Jerusalén 
(15,13-21). También destacan los 
“presbíteros” o “ancianos” (11,30), 
que forman en Jerusalén un gran 
consejo .alrededor de los apóstoles 
(15,2; 16,4), llamados “hermanos” de 
los apóstoles, con los que están aso- 
ciados. También fuera de Palestina 
son establecidos algunos “presbíte- 
ros” (14,23) por obra de Pablo y Ber- 
nabé. A estos “presbíteros” se les re- 
conoce abiertamente el sello del Es- 
píritu Santo para “ser inspectores” o 
episkopein (20,28). De esta manera 
se afirma que no sólo el carismático 
depende del Espíritu, sino también 
todos los que ejercen algún ministe- 
rio; éstos tendrán que “apacentar a la 
Iglesia de Dios”, defendiéndola ade- 
más de los errores y de la perversión 
respecto al depósito apostólico trans- 
mitido (20,29ss). Por consiguiente, 
se puede afirmar que ya en este nivel 
los Hechos atestiguan la presencia de 
la tradición e incluso la de la suce- 
sión, es decir, la de una gestión de 
tipo ministerial [/ Lucas; / Hechos 
de los Apóstoles]. 


e) En el misterio de la providen- 
cia divina [/ Pablo]. “Todos nos- 
otros fuimos bautizados en un solo 
Espíritu, para formar un solo cuer- 
po” (¡Cor 12,13). Es el cuerpo de 
Cristo (1Cor 12,27), cuya cohesión 
viva manifiesta, asegura e incrementa 
el pan eucarístico, junto con el evan- 
gelio (ICor 10,17). Para Pablo, el 
cuerpo de Cristo es sobre todo el 
cuerpo de Jesús, el del crucificado. 
De aqui el interrogante: ¿Cómo es 
que la misma expresión “cuerpo de 
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Cristo” indica también a la Iglesia? 
¿Qué relación existe entre el “cuerpo 
de Cristo” y la Iglesia? 

Este problema es específico de Ef 
(y de Col). Para Ef, la Iglesia no se 
deriva del mundo ni pertenece de 
suyo esencialmente a la historia de 
aquí abajo. Si realmente está aquí 
abajo, esto no hace más que manifes- 
tar el misterio profundo e insondable 
de la providencia divina y de su eter- 
na salvación. Para Ef, la Iglesia ha 
existido desde siempre en la eterna 
voluntad salvífica del Padre, que quie- 
re “recapitular” todas las cosas en 
Cristo, las de los cielos y las de la 
tierra” (Ef 1,10). Su “plan secreto, 
escondido desde todos los siglos en 
Dios, creador de todas las cosas” (Ef 
3,9), “no se dio a conocer a los hom- 
bres de las generaciones pasadas, y 
ahora se lo ha manifestado a sus san- 
tos apóstoles y profetas por medio 
del Espíritu” (cf 3,5). Este misterio 
tiene un contenido concreto, realmen- 
te inaudito: “Este secreto consiste en 
que los paganos comparten la misma 
herencia con los judíos, son miem- 
bros del mismo cuerpo y, en virtud 
del evangelio, participan de la misma 
promesa en Jesucristo” (Ef 3,6). 

Así pues, ya desde la creación tiene 
ante sus ojos a la Iglesia: al crear, 
manifiesta su bondad (Gén 1) y con- 
duce a la salvación, lo cual se reali- 
zará precisamente en la Iglesia (y en 
Cristo). Lo mismo que Dios es crea- 
dor según un módulo “escondido” en 
él, igualmente hay que decir esto de 
Cristo, ya que “todo ha sido creado 
en él” y todo existe “mediante él y 
con vistas a él” y “él mismo existe 
antes que todas las cosas y todas sub- 
sisten en él” (Col 1,16-17). Conju- 
gando como es debido la relación 
Cristo-Iglesia con el “misterio de 
Dios” (también Cristo, como la Igle- 
sia, es “el misterio de Dios”: cf Col 
2,2), habrá que concluir que la pre- 
sencia de Cristo y de la Iglesia cumple 
el misterio de la creación y al mismo 
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tiempo manifiesta el de Dios [/ Mis- 
terio Ill, 4]. 

El Espíritu edifica y hace crecer a 
la Iglesia como “cuerpo de Cristo” 
gracias a tres elementos principales, 
lógicamente unidos entre sí: a) el 
evangelio o la predicación, es decir, 
la palabra: actualización y revelación 
de la cruz-resurrección, llamada de 
Dios a la salvación; b) los sacramen- 
tos, es decir, el / bautismo (IV), la 
7 eucaristía (II-I11), el / sacerdocio 
(ID, el / matrimonio (VI), en cuanto 
acciones O signos que santifican al 
hombre y que lo edifican como cuer- 
po vivo y santo de Cristo; c) el creci- 
miento de sus mismos miembros, 
bien en general, bien de los carismá- 
ticos, bien en los ministerios consti- 
tuidos, puesto que la Iglesia crece y 
se edifica en la medida en que crecen 
y se edifican sus miembros en sus 
respectivas funciones, viviendo de la 
vida misma de Cristo. De esta forma 
la Iglesia, gracias al Padre y al Espí- 
ritu, es el cuerpo salvador de Cristo 
en la tierra. 


) El desarrollo de las pastorales: 
una lglesia ministerial. Más que por 
otros temas, igualmente centrales, en 
las pastorales la Iglesia se caracteriza 
sobre todo por una concepción de 
tipo ministerial. Se la representa 
como una familia terrena (1 Tim 3,5), 
como una verdadera y propia “casa 
de Dios” (1Tim 3,15; cf 5,15), especi- 
ficada mejor como “columna y fun- 
damento de la verdad” (ibid). Tam- 
bién se la representa como una “gran 
casa”, donde “no sólo hay vajillas de 
oro y plata, sino también de madera 
y barro” (2Tim 2,20), es decir, en 
donde conviven creyentes y menos 
creyentes, buenos y malos. 

En el contexto general de una Igle- 
sia pueblo de Cristo (Tit 2,14), for- 
mada por hombres con diferente gra- 
do de fe y considerada como una 
familia, se ejerce el ministerio confia- 
do a Timoteo y a Tito. Estos se con- 
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ciben como prototipos: desempeñan 
un ministerio que se confiere y se 
ejerce continuamente dirigido al ofi- 
cio apostólico, puesto en continuidad 
con el mismo y como en su lugar 
(cf 1Tim 3,15; 4,13; 2Tim 4,5s.9; Tit 
3,12). Por eso mismo las pastorales 
hacen hablar muy frecuentemente al 
apóstol, interpretándolo y autorizán- 
dolo; de esta forma todo gravita en 
torno al ministerio apostólico, ex- 
presamente en torno a Pablo (son 
también muy numerosas las referen- 
cias personales). Su enseñanza se ha 
hecho ya normativa (Tit 1,9; 2Tim 
1,125). Sus destinatarios, Timoteo y 
Tito, no hacen más que guardar lo 
que fue enseñado por el apóstol y 
volver a proponerlo como repetido- 
res (ITim 4,16; 6,2.20; etc.). La pro- 
longación del oficio apostólico en el 
ministerio afecta también a su inte- 
rioridad: el amor, la fe, el Espíritu, la 
dulzura, la paciencia, etc. No sola- 
mente el ministerio ha de ser “espiri- 
tual”, sino también el que está reves- 
tido de él (1Tim 6,1 Is; etc.); habrá de 
imitar al apóstol en el sufrimiento 
por el evangelio (2Tim 1,8); tendrá 
que ser un verdadero typos para la 
comunidad (1Tim 4,12; Tit 2,7); será 
como un alistado para una “buena 
milicia” (1Tim 1,18; 2Fim 4,5), como 
en un auténtico “servicio” (1Tim 
1,12; 4,6; 2Tim 4,5). Y lo mismo que 
hizo el apóstol, también el oficio mi- 
nisterial edifica la Iglesia; más aún, la 
hace crecer y la cumple, puesto que 
está puesto para llevar a su cumpli- 
miento el mismo oficio apostólico. 
Este oficio ministerial afecta también 
a la administración responsable de la 
“casa de Dios”, a la vigilancia y a las 
directivas varias —también de orden 
disciplinar— para los diferentes mi- 
nisterios (p.ej., para las viudas: 1Tim 
5,3-16; para los presbíteros: 1Tim 
5,17-22); constituye a otros en el ofi- 
cio de presbiteros (1Tim 5,22; Tit 
1,5), algunos de ellos con funciones 
de inspección (episkopoi: 1Tim 3,1- 
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7; Tit 1,5-7) y a otros sólo como auxi- 
liares (diákonoi: 1 Tim 3,8-13). Tam- 
bién éstos, a su vez, enseñan, presi- 
den, ordenan (1 Tim 4,13; 5,17; 2Tim 
2,2). De esta manera la Iglesia se pre- 
senta monolítica, siempre ligada al 
apóstol; escucha sus instrucciones y 
es dirigida por ellas; las aplica y auto- 
máticamente las desarrolla [/ Timo- 
teo; / Tito]. 


g) Conclusión. Misterio salvífico 
de Dios, escondido antes del tiempo 
y revelado sucesivamente mediante 
el Hijo Jesús, pero de una forma real- 
mente sublime que se ha verificado 
en el don de su muerte y resurrección, 
la Iglesia realiza en términos bíblicos 
la etapa de la nueva y eterna alianza, 
en términos cuantitativos la llamada 
universal de Dios a todos los pueblos 
y en términos cristológicos el don 
estable e imperecedero de toda la di- 
vinidad. 

Su ser en el mundo la pone en 
constante peregrinación hacia aquel 
que llama y hacia la patria de arriba; 
en continuación natural, por otra par- 
te, con la Iglesia del AT, totalmente 
sometida a su Dios, en plenitud de fe 
y en completa y alegre esperanza. 

Asi pues, con su existencia, la Igle- 
sia está proyectada hacia el futuro; 
un futuro del que no solamente pre- 
para la llegada, sino del que ya goza 
anticipadamente en el presente, gra- 
cias al don del Espíritu que le ha 
enviado el Padre por medio de su 
Señor. Cristo es siempre ayer, hoy y 
mañana (Ap 1,8; 22,13). Y hoy está 
en su Iglesia, es la cabeza de la Iglesia, 
cuerpo suyo, lo mismo que es tam- 
bién su vida, su pastor, su fundamen- 
to, etc. Así pues, ella es, lo mismo 
que su Señor, ahora y siempre, el 
misterio salvífico de Dios. 


BIBL.: Antón A., La [glesia de Cristo. El 
Israel de la Vieja y de la Nueva Alianza, Ed. 
Católica, Madrid 1977; Bammez E. (ed.), [sraels 
Diensibarkeit, Clarendon Press, Oxford 1978, 


295-306: Barer R.A., Nen: Testament nupttal 
imagery, Brill, Leiden 1971; Bor1 P.C., Chiesa 
primitiva. L'immagine della comunita delle ori- 
gini(Atti 2,42-47;4,32-37) nella storia della chie- 
sa antica, Paideia, Brescia 1974; Bouver L., Mi- 
nistere ecclésiastique et succession apostolique, 
en “NRT” 95 (1973) 241-252; Casas García V., 
La Iglesia en el Nuevo Testamento, en “Verdad 
y Vida” 37 (1979) 363-384, CuvitLEr E., A4po- 
calypse 20: prédiction ou prédication, en “Études 
Théologiques et Religieuses” 59 (1984) 345-354; 
Dacquino P., La chiesa alla luce della Bibbia, 
Marietti, Turín 1974; lo, La chiesa “corpo del 
Cristo”, en “RBit” 29 (1981) 315-330; DauviLLER 
J., Les temps apostoliques, 1.*" siécle, Sirey, Paris 
1980; Descamrs A., Aux origines du ministére. 
La pensée de Jésus, en “RTL” 2 (1971) 3-45; 3 
(1972) 121-159; DuronT J., Teologia della chiesa 
negli Atti degli Apostoli, EDB, Bolonia 1984; 
Io, Lapótre comme intermédiaire du salut dans 
les Actes des apótres, Cerf, París 1984; Finne1s 
H.J., Versóhnung-Apostolat-Kirche. Fine exe- 
getischtheologische und rezeptionsgeschichtliche 
Studie zu den Versóhnungsaussagen des Neuen 
Testaments (2Kor, Róm, Kol, Eph), Vchter Ver- 
lag, Wiirzburg 1983, EnciisiogoN., Estructuras 
de la eclesiología veterotestamentaria, en *Myste- 
rium Salutis” 1V/l, Madrid 1973, 30-105; 
GaLBIAti E., La funzione d'Tsraele nella “econo- 
mia” della salvezza”, en “BibOr” 20 (1978) 5-16; 
GuenEL V. (ed.), Le corps et le corps du Christ 
dans la premiere épitre aux Corinthiens. Congrés 
de VACFEB, Tarbes 1981, Cerf, París 1983; 
HeLewa G., La chiesa corpo di Cristo, en “Ri- 
vista di Vita spirituale 33 (1979) 418-472; 
KerTELGE K., Die eine Kirche Jesu Christi im 
Zeugnis des Neuen Testament, en “Catholica” 
35 (1981) 265-279; lo, Kerygma und Koinonia 
zur theologischen Bestimmung der Kirche des 
Urchristentums, en Fs. Fr. Mussner, Kontinuitát 
und Einheit, Herder, Friburgo en Br. 1981, 327- 
339, Koer M.E., La communauté des chré- 
tiens selon la premiere épitre de Pierre, en “RTP” 
114 (1982) 1-21; LeGRanD L., Images de la mis- 
sion dans le Nouveau Testament, en “Spiritus” 
25 (1984) 17-24; Rosso UrBIGLI L., Dalla Nuova 
Gerusalemme" alla “Gerusalemme celeste”. Con- 
tributo per la comprensione dell'Apocalittica, 
en “Henoch” 3 (1981) 369-372; SALGUERO J., 
Relazione tra Antica e la Nuova Alleanza, en 
“Angelicum” 60 (1983) 165-189; ScHLieR E, 
Eclesiología del Nuevo Testamento, en “Myste- 
rium Salutis” IV/l, Madrid 1973, 107-229; 
SCHNACKENBURG R., THiemME K., La Bible el le 
mystére de l'Eglise, Desclée, Tournai 1964; 
ScHwElzER E., Matthew's Church, en STAN- 
TON G. (ed.), The interpretation of Matthen:. 
Edited with an Introduction, Fortress Press- 
SPCK, Filadelfia-Londres 1983, 129-155; Theo- 
BALD M., Die Anfánge der Kirche. Zur Struktur 
von Lk. 5.1-6.19, en “NTS” 30 (1984) 91-108; 
THiERING B.E., The Qumran Origins ¿of the 


Imposición de manos 


Christian Church. Theological Explorations, 
Sydney 1983; Tracan P.R., La parabole du 
“pasteur” et ses applications: Jean 10,1-18, Ed. 
Anselmiana, Roma 1980. 


L. de Lorenzi 


IMPOSICIÓN DE MANOS 


Sumario: 1, Simbolismo de la mano. M. Sig- 
nificados de la imposición de manos en el AT: 
IL. Identificación; 2. Transmisión de poderes; 
3. Consagración. 111. Significados de la imposi- 
ción de manos en el NT: |. Poder taumatúrgico 
de Jesús y de sus discipulos; 2. Valor litúrgico- 
sacramental; 3. Transmisión del poder sagrado 
para el servicio de la comunidad. Conclusión. 


Il. SIMBOLISMO DE LA 
MANO. En el lenguaje simbólico la 
“mano” tiene una multiplicidad de 
significados que hay que definir se- 
gún el contexto. Pensemos en la fuer- 
za expresiva de la mano de Dios (¡y 
hasta del dedo de su mano!) en la 
escena de la creación del hombre, en 
la Capilla Sixtina, de Miguel Ángel: 
sirve para indicar al mismo tiempo el 
poder, la vitalidad que se comunica, 
el movimiento y la armonía. A través 
del toque del dedo de esa mano ex- 
plota la vida, que anima al cuerpo 
inerte del primer hombre. Junto con 
la “palabra”, la mano es uno de los 
medios más expresivos con que el 
hombre comunica a los demás sus 
sentimientos, su voluntad, sus mis- 
mos pensamientos; con la mano da 
cuerpo a sus emociones e intuiciones 
artísticas. 

En el uso bíblico la “mano”, refe- 
rida a Dios, puede expresar su poder: 
“Israel vio la mano poderosa con que 
el Señor había obrado contra los eglp- 
cios” (Ex 14,31); con su mano Dios 
creó el cielo y la tierra y dirige su 
curso (cf Is 48,13). Referida además 
al hombre, puede ser símbolo del po- 
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der humano: por eso la expresión 
“caer en manos de alguien” quiere 
decir “caer bajo su poder” (Gén 
32,12; Jue 2,14; Jer 27,6-7). Puede 
significar también el Espiritu de 
Dios: “Allí mismo el Señor puso su 
mano sobre mí y me dijo...” (Ez 3,22; 
cf 1,3; 3,14; 8,1; 33,22; 37,1; 40,1; 1Re 
18,46; etc.). 

Creo que el gesto de “imponer las 
manos”, tan frecuente en la Biblia, 
deriva su significado y su valor sobre 
todo de esta doble referencia al poder 
y al Espíritu de Dios. 

Además, es importante señalar que 
se da una notable continuidad entre 
el AT y el NT: Jesús, que “impone” 
las manos para curar a los enfermos, 
realiza un gesto de poder, como 
Yhwh cuando libera a Israel de la 
esclavitud del faraón. 


Il, SIGNIFICADOS DE LA IM- 
POSICIÓN DE MANOS EN EL 
AT. El AT reconoce diversas “impo- 
siciones de manos”, con significados 
diversos. 


l.. IDENTIFICACIÓN. Hay una im- 
posición de manos que podríamos 
definir también de identificación —es 
decir, tendente a expresarse y a reco- 
nocerse en otra realidad simbólica—, 
utilizada sobre todo en la liturgia sa- 
crificial, en la cual, al imponer las 
manos sobre una víctima, se intenta- 
ba, por así decir, cargarla con los 
propios sentimientos interiores, que 
podían ser de acción de gracias, de 
arrepentimiento o de adoración. La 
expresión más característica de esta 
especie de “transfert” espiritual se da 
en el rito complicado del chivo ex- 
piatorio, sobre el que, con ocasión de 
la fiesta de la expiación, el sumo sacer- 
dote, imponiendo sus manos, descar- 
gaba los pecados del pueblo, que de 
este modo quedaba espiritualmente 
renovado. “(Aarón) pondrá las dos 
manos sobre su cabeza, confesará so- 
bre él todas las faltas de los israelitas, 
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todas sus transgresiones, todos sus 
pecados y, una vez cargados sobre la 
cabeza del macho, lo mandará al de- 
sierto por medio de un hombre desig- 
nado para ello; el macho cabrío lle- 
vará sobre sí todas sus iniquidades a 
tierra desierta. El macho cabrio será 
abandonado en el desierto” (Lev 
16,2 1-22; cf 1,4; Ex 29,10; etc.) [/ Le- 
vítico 11]. 


2. TRANSMISIÓN DE PODERES. La 
imposición de manos puede tener 
también un significado de transmi- 
sión de poderes, una especie de selec- 
ción de una persona para una misión 
especial. Así, es particularmente sig- 
nificativa la elección de Josué como 
sucesor de Moisés: “El Señor respon- 
dió a Moisés: “Toma a Josué, hijo de 
Nun, sobre quien reside el espíritu, y 
pon tu mano sobre él. Preséntalo lue- 
go al sacerdote Eleazar y a toda la 
comunidad, y en su presencia le darás 
órdenes y le transmitirás parte de tu 
autoridad, para que le preste obe- 
diencia toda la comunidad israelita” ” 
(Núm 27,18-20). En Dt 34,9 se recoge 
este mismo concepto: “Josué, hijo de 
Nun, estaba lleno del espíritu de sa- 
biduría, porque Moisés le había im- 
puesto las manos. Á él obedecieron 
los israelitas, como lo había ordena- 
do Moisés”. 

Lo que es interesante advertir en 
estos dos textos es que la imposición 
de manos sobre Josué le comunica el 
“espíritu de sabiduría”, y por eso le 
da autoridad sobre todo el pueblo; 
no es una mera indicación de la vo- 
luntad humana lo que lo pone al fren- 
te del pueblo, sino la libre voluntad 
de Dios, que le confiere también la 
fuerza interior (“espíritu de sabidu- 
ría”) para cumplir su no fácil misión. 


3. CONSAGRACIÓN. También los 
levitas eran ofrecidos a Dios para 
que le perteneciesen como una ofren- 
da sagrada, mediante la imposición 
de manos: “Cuando los levitas se ha- 
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yan acercado ante el Señor, los israe- 
litas pondrán las manos sobre ellos... 
De esta manera separarás alos levitas 
de los demás israelitas para que sean 
míos” (Núm 8,10-14). Más que de 
conferir un poder, en esta imposición 
de manos se trata de hacer de ellos 
una especial consagración a Dios y al 
servicio religioso. 


ML. SIGNIFICADOS DE LA 
IMPOSICIÓN DE MANOS EN EL 
NT. Signo visible, a través del cual 
Dios quiere significar el ofrecimiento 
de sus dones y sobre todo de su Es- 
píritu, el gesto se recoge en el NT 
para expresar los nuevos dones ofre- 
cidos, por medio de Cristo, a los 
hombres y a su Iglesia. Más clara- 
mente que en el mismo AT aparece 
que la imposición de manos es un 
gesto “eficaz”, es decir, que realiza lo 
que de alguna manera significa; en 
términos teológicos podríamos decir 
que tiene un valor “sacramental”, 


Il. PODERTAUMATÚRGICO DE JE- 
SÚS Y DE SUS DISCÍPULOS. Esto es 
evidente sobre todo en la actividad 
taumatúrgica de Jesús. Véase, por 
ejemplo, la curación de la mujer en- 
corvada desde hacía dieciocho años 
por efecto de la posesión diabólica: 
“Jesús, al verla, la llamó y le dijo: 
*Mujer, quedas libre de tu enferme- 
dad”. Le impuso las manos y, al ins- 
tante, se enderezó y empezó a alabar 
a Dios” (Lc 13,12-13). Lo mismo ocu- 
rre con la curación del ciego de Bet- 
saida: “Llegaron a Betsaida, le traje- 
ron un ciego y le suplicaron que lo 
tocase. Jesús cogió de la mano al 
ciego, lo sacó fuera de la aldea, le 
echó saliva en los ojos, le impuso las 
manos... Luego le puso otra vez las 
manos sobre los ojos, y vio clara- 
mente” (Mc 8,22-23.25). 

Y no son éstos los únicos casos. 
San Lucas, en un sumario rápido, 
nos dice que “a la puesta de sol, todos 
los que tenían enfermos de cualquier 


Imposición de manos 


dolencia se los llevaron; Jesús impo- 
nía las manos sobre cada uno de ellos 
y los curaba” (Lc 4,40). 

Lo que hizo Jesús con la plena 
autoridad que le venía de Dios du- 
rante su misión en la tierra, seguirá 
haciéndolo durante la historia de la 
Iglesia mediante el ministerio de sus 
discipulos. En efecto, después de dar- 
les la orden de anunciar el evangelio 
a todas las gentes, Jesús continúa: “A 
los que crean les acompañarán estos 
prodigios: en mi nombre echarán los 
demonios..., pondrán sus manos so- 
bre los enfermos y los curarán” (Mc 
16,17-18). Está claro que éste no es 
un poder autónomo, el de los após- 
toles, sino participado por ellos del 
de Cristo resucitado, que está siem- 
pre presente entre los suyos: “Ellos se 
fueron a predicar por todas partes. 
El Señor cooperaba con ellos y con- 
firmaba su doctrina con los prodigios 
que los acompañaban” (Mc 16,20). 
Por eso también Pablo restituye la 
salud al padre de Publio, gobernador 
de Malta (He 28,8). 

Es interesante el hecho de que, fue- 
ra de los enfermos, Jesús impone las 
manos sólo a los niños: “Entonces le 
presentaron unos niños para que les 
impusiera las manos y rezase por 
ellos. Los discípulos los regañaban, 
pero Jesús dijo: “Dejad que los niños 
se acerquen a mí y no se lo impidáis, 
porque de los que son como ellos es 
el reino de Dios”. Y después de impo- 
nerles las manos, continúo su cami- 
no” (Mt 19,13-15; cf Mc 10,13-16). 
Además de ser un signo de afecto, 
esta imposición de manos sobre los 
niños significa una especie de bendi- 
ción y una indicación de que ellos 
sobre todo pertenecen a Dios: de aquí 
la referencia explicita a la oración 
(“para que rezase por ellos”), que 
es como una recomendación de es- 
tos pequeños a la benevolencia del 
Padre. 


2. VALOR LITÚRGICO-SACRA- 
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MENTAL. Más allá del uso amplio de 
la imposición de manos, documenta- 
do especialmente para la actividad 
taumatúrgica de Jesús y de sus discí- 
pulos, la Iglesia primitiva utilizaba 
este gesto sobre todo en el ambien- 
te litúrgico, bien sea para conferir 
el Espíritu en los sacramentos del 
/ bautismo y de la / confirmación, 
bien para crear ministros al servi- 
cio de las diversas comunidades 
[/ Sacerdocio 11]. 

Por lo que se refiere a los sacra- 
mentos, hay que recordar dos textos 
de los Hechos de los Apóstoles. 

Después de la predicación de Feli- 
pe en Samaría, enviaron de Jerusalén 
a Pedro y a Juan para verificar el 
hecho, dado que era la primera vez 
que se predicaba el evangelio fuera 
de Judea: “Llegaron y oraron por los 
samaritanos para que recibieran el 
Espíritu Santo, pues aún no había 
bajado sobre ninguno de ellos, y sólo 
habían recibido el bautismo en el 
nombre de Jesús, el Señor. Entonces 
les impusieron las manos, y recibie- 
ron el Espíritu Santo” (He 8,15-17). 
Aquello debió ser tan llamativo, que 
Simón mago se vio inducido a pedir, 
previa la debida compensación, que 
le dieran también a él el poder de 
“imponer las manos” para dar el Es- 
píritu Santo (v. 19). Por todo el con- 
texto es evidente que la imposición 
de manos está ordenada a la recep- 
ción de algún sacramento, que, a 
nuestro juicio, debería ser la confir- 
mación, dado que el bautismo está 
ya claramente presupuesto en el tex- 
to. Y es igualmente evidente que el 
poder de “imponer las manos” venía 
solamente de Dios y que, por eso 
mismo, no era comerciable. 

El otro episodio se refiere a san 
Pablo, cuando, al llegar a Efeso, se 
encontró allí con algunos discípulos 
que habían recibido solamente el 
bautismo de Juan. Los instruyó, y 
ellos “al oírlo, se bautizaron en el 
nombre de Jesús, el Señor. Cuando 
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Pablo les impuso las manos, descen- 
dió sobre ellos el Espíritu Santo y se 
pusieron a hablar en lenguas extra- 
ñas y a profetizar” (He [9,5-6). Tam- 
bién aquí estamos en un clima litúr- 
gico, y la imposición de manos va 
unida a la efusión del Espíritu, que se 
realiza en el bautismo o, quizá mejor, 
en el sacramento de la confirmación, 
que perfecciona al primero y lo orde- 
na sobre todo al testimonio para con 
los de fuera. En efecto, según el texto, 
la imposición de manos viene des- 
pués del bautismo. 

También en Heb 6,1-2 el autor re- 
cuerda, además de la “doctrina del 
bautismo”, la “imposición de ma- 
nos”, que o precisa mejor al mismo 
bautismo o remite también a la con- 
firmación. De todas formas, queda 
en pie el hecho de la importancia que 
muy pronto asumió la imposición de 
manos, derivada del AT, en la praxis 
litúrgica de la primitiva Iglesia. 


3. TRANSMISIÓN DEL PODER SA- 
GRADO PARA EL SERVICIO DE LA CO- 
MUNIDAD. Con este mismo gesto li- 
túrgico la Iglesia antigua transmitía 
el “poder sagrado” que habilitaba a 
sus ministros a realizar determinados 
servicios en la comunidad con el don 
del Espíritu que se les confería. De 
forma que no se trataba de una mera 
designación externa que constituyese 
a los sagrados ministros, sino de la 
irrupción del Espíritu, que propicia- 
ba el rito y la oración. 

Es lo que se percibe en la institu- 
ción de los siete (diáconos), destina- 
dos al servicio caritativo de las mesas 
para las viudas de los helenistas: 
“Elegid, pues, cuidadosamente entre 
vosotros, hermanos, siete hombres 
de buena reputación, llenos del Espí- 
ritu Santo y sabiduría, y nosotros les 
encomendaremos este servicio... Los 
presentaron a los apóstoles, los cua- 
les, después de orar, les impusieron 
las manos” (He 6,3.6). 

También la primera misión de Pa- 
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blo y de Bernabé se caracteriza por 
una ceremonia análoga: “Entonces, 
después de haber ayunado y orado, 
les impusieron las manos y los despi- 
dieron” (He 13,3). Más de un comen- 
tarista interpreta todo esto como una 
ceremonia de despedida y de confiar- 
los a las manos de Dios, más que de 
una investidura. Pero personalmente 
creemos que estamos aquí ante un 
rito litúrgico de verdadera investidu- 
ra misionera, celebrada por los res- 
ponsables y representantes de la co- 
munidad. 

En las cartas pastorales [/ Timo- * 
teo, / Tito] que, entre otros temas, se 
ocupan de forma especial del tema de 
la “sucesión” en el ministerio, la im- 
posición de manos se convierte en el 
rito normal de transmisión de pode- 
res para guiar y santificar a la comu- 
nidad. Así, por ejemplo, el autor re- 
cuerda en dos ocasiones a Timoteo 
los deberes derivados de su introduc- 
ción en el ministerio sagrado: “Por 
eso te recomiendo que reavives la 
gracia de Dios, que te fue conferida 
por la imposición de mis manos. Pues 
el Señor no nos ha dado espíritu de 
temor, sino de fortaleza, de amor y 
de prudencia” (2Tim 1,6-7). Y tam- 
bién: “No descuides el carisma que 
has recibido y que se te confirió en 
virtud del Espíritu cuando te impu- 
sieron las manos los presbiteros de la 
Iglesia” (1Tim 4,14). 

Lo que es importante en estos pa- 
sajes es el hecho de que la imposición 
de manos no es sólo un gesto indica- 
tivo de una función en la Iglesia, sino 
que crea en el sujeto ciertas disposi- 
ciones interiores destinadas a cumplir 
determinadas funciones en la Iglesia. 
Por eso se habla en ambos casos de 
“don espiritual” (járisma) y de “Espí- 
ritu de fortaleza, de amor y de pru- 
dencia”, que se da en la consagración. 
El Espíritu va indisolublemente uni- 
do al ministerio, como ya hemos vis- 
to también en algunos pasajes del 
AT. El Espiritu y la institución no se 
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oponen, sino que están íntimamente 
ligados entre sí. 

Precisamente por esto, se le pide a 
Timoteo que sea muy precavido en la 
elección de los ministros sagrados, 
para no cargar su conciencia con los 
pecados de otro: “No impongas a na- 
die las manos sin haberlo pensado 
muy bien; no te hagas cómplice de 
los pecados ajenos. Consérvate ho- 
nesto” (1Tim 5,22). Si es verdad que 
el “carisma” viene de Dios y que pue- 
de conferirlo a quien quiera, también 
es verdad que hay que ser muy pre- 
cavido a la hora de confiar los diver- 
sos ministerios eclesiales, para no 
crear dificultades a los creyentes; 
cuando las dotes humanas y la “gra- 
cia” de Dios colaboran entre sí, en- 
tonces el ministerio sagrado alcanza 
la mayor eficacia. 

También es importante señalar 
que, en todos los casos anteriormente 
recordados, la imposición de las ma- 
nos para conferir un servicio minis- 
terial la hacen personas cualificadas, 
aunque no siempre apóstoles, pero 
nunca por la comunidad en cuanto 
tal. Hay un principio “jerárquico” 
que se respeta, aunque la comunidad 
se ve Cas] siempre comprometida en 
ello, como, por ejemplo, en el caso 
de la elección de los siete diáconos 
(He 6,3). 


CONCLUSIÓN. Pocos signos 
como el de la imposición de manos 
tienen un significado tan múltiple y 
tan adecuado a las cosas que intentan 
expresar, por lo que ha encontrado a 
través de los siglos hasta hoy un uso 
constante en la praxis litúrgica de la 
Iglesia; pensemos en la importancia 
que tiene sobre todo en la consagra- 
ción episcopal y sacerdotal. En cierto 
sentido es siempre la “manus exten- 
ta” de Dios la que hoy sigue haciendo 
prodigios. De aquí su carácter tan 
sugestivo y también la necesidad de 
redescubrir siempre de nuevo su sig- 
nificado. 


s10 


BIBL.: Corsant B., Imposizione delle mani 
nel NT, en “Protestantesimo” 27 (1952) 161-171; 
CuLLMANN O., La fe y el culto en la Iglesia pri- 
mitiva, Madrid 1971; Fercuson E., Laying on of 
Hands: its Significance in Ordination, en “JTS, 
NS” 26 (1975) 1-12; GravsTON K., The Signifi- 
cance of the Word Hand in the NT, en Fs. B. 
RiGaux, 1970, 479-487; Lecuver J., Le sacre- 
ment de l'Ordination. Recherche historique et 
théologique, Beauchesne, París 1983; Mau- 
RER C., epitithemi, en GLNT XUL, 1981, 1245- 
1250; SpicQ C., Les Epítres pastorales 1, Gabal- 
da, París 1969, 722-730; Wounk A.S. van der, 
yad-Mano, en DTAT 1, 921-931. 


S. Cipriani 


INSPIRACIÓN 


/ Escritura Jl 


INTERCESIÓN 


/ Abrahán IL, 1e / Jesucristo II, la 
7 Oración l, 2-3, 


IRA 


Sumario: 1. El antropomorfismo del AT. 
11. El Dios celoso: Más ira que gozo. 11. Moti- 
vaciones de la ira: Efectos de la ira. 


L. EL ANTROPOMORFISMO 
DEL AT. En el AT no encontramos 
expresiones filosóficas a propósito de 
Dios y de su acción; al contrario, el 
Dios del AT se nos presenta como 
Una persona que tiene el aspecto, la 
forma, los gestos de una existencia 
corporal, a pesar de que se le describe 
siempre infinitamente por encima del 
hombre y de que nunca se dice de él 
que tenga un cuerpo semejante al del 
hombre. Pero si no tiene un cuerpo 
de carne y de Sangre, su aspecto y sus 
actos se presentan siempre como si 
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tuviera un cuerpo parecido al de los 
hombres. 

Dios tiene un rostro del que el 
hombre puede alejarse y esconderse: 
“Tú me echas lejos de tu rostro...”; 
“Cain se alejó del rostro del Señor” 
(Gén 4,14.16; Jon 1,3.10; etc.). La 
expresión “cara a cara” supone una 
persona de la que se desea ver el ros- 
tro (Ex 33,11; Dt 34,10). Así se dice 
que Dios vuelve su rostro en favor de 
un hombre o en contra de él: “Que el 
Señor haga resplandecer su rostro 
sobre ti... Que el Señor vuelva hacia 
ti su rostro” (Núm 6,25-26), y hacia 
el pecador: “Yo volveré mi rostro con- 
tra ese hombre y lo extirparé de en 
medio de su pueblo” (Lev 20,3), 
mientras que sobre el fiel Dios hace 
brillar su rostro (Sal 31,17). En esta 
perspectiva se le atribuyen a Dios 
ojos, nariz, boca, dientes, labios, len- 
gua, orejas: Dios ve, mira, Oye, se 
cansa, descansa. Y así, con un realis- 
mo inusual para nosotros, un poeta 
escribe: “No, no duerme ni dormita 
el guardián de Israel” (Sal 121,4); o 
también: “Se despertó el Señor como 
de un sueño, cual gigante vencido 
por el vino” (Sal 78,65). 

La atribución a Dios de pensamien- 
tos y de sentimientos propios del 
alma humana crea mayores dificul- 
tades: el pensamiento pertenece al te- 
rreno de lo impalpable, y no se puede 
hablar ya de los sentimientos de un 
Dios si su existencia se considera de 
forma puramente espiritual e invisi- 
ble; pero si se ve al ser divino bajo 
el aspecto humano, ¿por qué no se- 
guir adelante por el mismo camino 
y hablar de sus sentimientos en los 
mismos términos de la existencia hu- 
mana? Es esto precisamente lo que 
constatamos en el AT cuando los ha- 
giógrafos quieren presentar las di- 
versas expresiones del pensamiento 
de Dios. No van en busca de palabras 
particulares, de términos que se pue- 
dan aplicar solamente a Dios, sino 
que hablan de él con lenguaje huma- 
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no, el mismo lenguaje con que se dan 
a conocer los sentimientos humanos 
comunes. El antropomorfismo bíbli- 
co se completa así con el antropopa- 
tismo que los textos no se preocupan 
lo más mínimo de ocultar, y que 
constituye el fondo especifico de la 
teología del AT. Dios ama, conoce, 
se arrepiente, encuentra placer, re- 
compensa, desprecia, rechaza, odia, 
se venga, etc. 

En todo este contexto de sentimien- 
tos atribuidos a Dios encontramos 
también los celos. “Yo, el Señor, tu 
Dios, soy un Dios celoso” (Éx 20,5), 
se dice en el texto del / decálogo y en 
otros muchos textos, de los que se 
deduce que los celos de Dios se ma- 
nifiestan comúnmente a propósito 
del culto a los ídolos o divinidades 
paganas, que según la concepción del 
AT es como una prostitución del pue- 
blo infie) asu Dios. Por consigujente, 
es en un sentido muy humano como 
los celos de Dios se manifiestan con 
su pueblo: son como los celos de un 
marido por la mujer, que corre detrás 
de otros amantes. En las normas de 
la / alianza leemos: “Lo provocaron 
con dioses extranjeros, lo irritaron 
con acciones horribles. Sacrificaron 
a demonios y no a Dios” (Dt 32,16- 
17; cf 4,24; 5,9; 6,15; etc.). 


Il. EL DIOS CELOSO. En un 
período en que el paganismo circun- 
dante se había infiltrado profunda- 
mente en el culto oficial de Jerusalén 
(probablemente bajo el reinado de 
Manasés) se colocó en el templo lo 
que el profeta Ezequiel llama “el ido- 
lo que provoca los celos” (Ez 8,3-5). 
Por otros textos sabemos que esta 
imagen era el “ídolo de Asera”, es 
decir, de una divinidad cananea (2Re 
21,7; cf Jer 7,30). Por extensión se 
habla de los celos de Dios no sólo 
frente a la idolatría, sino también 
frente a cualquier forma de pecado y 
de desobediencia: ante el mal y ante 
las transgresiones de sus mandamien- 
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tos, Yhwh es celoso y manifiesta su 
cólera con los hombres. Los celos se 
convierten en sinónimo de cólera y 
de furor, términos que encontramos 
a menudo unidos y que moderan un 
tanto el significado inicial de los ce- 
los: “El Señor no le perdonará, sino 
que la ira y la indignación del Señor 
se encenderán contra él, y todas las 
maldiciones escritas en este libro cae- 
rán sobre él hasta borrar su nombre 
de debajo de los cielos” (Dt 29,19). 
Expresiones por el estilo asumen en 
muchos casos un valor general, pues 
indican los celos de Dios que se ma- 
nifiestan contra su pueblo, contra 
una categoría de personas o contra 
algún individuo concreto, y también 
contra las naciones paganas que se 
sitúan contra Israel. 

En algunos contextos, la palabra 
hebrea usada para calificar los “ce- 
los” asume un sentido colateral, que 
los traductores vierten en singular 
por “celo”: también el celo es fuego 
devorador que inflama de pasión por 
alguien, y Yhwh lo manifiesta con su 
pueblo; no como los “celos” en con- 
tra, sino en favor. Así, por ejemplo, 
un pasaje de Isaías, después de des- 
cribir la misión del mesías —en el 
célebre texto de Is 9,1-6—, termina: 
“El celo del Señor omnipotente hará 
todo esto”. Aquí se ha traducido este 
término por “celo”, ya que Dios está 
celoso de su honor, de su nombre y 
despliega un celo devorador para ha- 
cer brillar su gloria. Este aspecto de 
los celos está especialmente realzado 
en el profeta Ezequiel: “Me compa- 
deceré de toda la casa de Israel y me 
mostraré celoso de mi santo nombre” 
(39,25). “¡Vean tu celo por el pueblo 
y se avergiiencen, y el fuego prepara- 
do para tus enemigos los devore” (Is 
26,11). “El celo del Señor todopode- 
roso lo hará” (1s 37,32; cf J12,18; Zac 
1,14; 8,2). 


MÁs IRA QUE GOZO. Es curioso ob- 
servar cómo los textos de la Biblia en 
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los que se dice que Dios siente placer 
y gozo son extraordinariamente po- 
cos en relación con los que hablan de 
su cólera. El motivo es evidente. En 
sus relaciones con la humanidad 
Dios se encuentra en contacto con la 
desobediencia y el pecado mucho 
más frecuentemente que con una ac- 
titud fiel. Por eso no hay que asom- 
brarse de constatar que en las páginas 
del AT los pasajes en los que se pre- 
senta a Dios como juez severo predo- 
minan notablemente sobre los otros 
en que se presenta como amable y 
misericordioso; se trata de aspectos 
que coexisten, pero con un claro des- 
equilibrio en favor de la severidad. 

Así se comprende que en el AT no 
haya un solo libro que no hable de la 
ira de Dios. Las mismas expresiones 
y las mismas palabras utilizadas para 
la ira humana aparecen igualmente 
para Dios; más aún, de la ira de Dios 
se habla tres veces más que de la del 
hombre. La ira del hombre se dirige 
generalmente contra otros hombres. 
Sus motivaciones son múltiples: la 
consideración de sus acciones como 
injustas, desordenadas, etc. (Gén 
27,45; 30,2; 39,19; etc.). Aunque se 
trata de casos raros, encontramos 
también textos en los que la ira del 
hombre se dirige contra Dios. Y aquí 
la motivación es uniforme: el hom- 
bre, en ciertos casos particulares, no 
encuentra la justificación del obrar 
divino (Gén 4,5; 2Sam 6,8; Jl 4,1.9). 
En la inmensa mayoría de los casos 
la ira del hombre es juzgada, sin em- 
bargo, negativamente, nunca de for- 
ma positiva: Gén 4,5-7 (el obrar de 
Caín) y Gén 49,6-7: “En su furor ma- 
taron hombres... ¡Maldito su furor, 
tan violento, y su cólera, tan cruel!” 
Es en Job, en los Proverbios y en el 
Sirácida donde con mayor frecuencia 
aparecen juicios severos sobre la ira: 
“Cruel es el furor e impetuosa la ira, 
pero ¿quién podrá resistir contra la 
envidia?... Pesada es la piedra y pe- 
sada la arena, pero la ira del insensa- 
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to es más pesada que ambas cosas” 
(Prov 27,3-4), “oprimiendo la ira se 
suscita la querella” (Prov 30,33); “El 
sabio es comedido en sus palabras, 
y el inteligente mantiene la calma” 
(Prov 17,27); por eso se advierte: “El 
que presto se enoja hace locuras... El 
tardo a la ira es rico en inteligencia, 
el que cede al arrebato hace muchas 
locuras” (Prov 14,17.29). 


Il. MOTIVACIONES DE LA 
IRA. También Yhwh es irascible, y a 
propósito de ello se utilizan los tér- 
minos usuales para el hombre; inclu- 
so encontramos algunos vocablos ra- 
ros y expresiones singularmente lla- 
mativas. Las motivaciones de la ira 
divina no siempre son claras: casos 
ejemplares son la lucha nocturna de 
Jacob (Gén 32,23-33) y la circunci- 
sión de Moisés (Ex 4,24-25); pero en 
la inmensa mayoría de los casos la ira 
divina es suscitada por la actividad 
del hombre. Una causa general es la 
relación singular de Israel con Dios 
a causa de la alianza, con las condi- 
ciones anejas a la misma. En efecto, 
la alianza pone al pueblo en una do- 
ble situación: “Yo, el Señor, tu Dios, 
soy un Dios celoso, que castigo la 
iniquidad..., pero demuestro mi fide- 
lidad por mil generaciones” (Ex 20,5- 
6). A menudo los textos mencionan 
expresamente tanto la alianza como 
la infidelidad del pueblo: “Porque 
han abandonado la alianza del Se- 
ñor, el Dios de sus padres, la alianza 
que hizo con ellos..., por eso la ira del 
Señor se encendió contra esta tie- 
rra..., los ha arrancado de su tierra 
con ira, furor y gran indignación...” 
(Dt 29,24.27). 

Otras veces, ciertamente no pocas, 
la causa de la ira, como hemos visto, 
es la idolatría, que debe entenderse 
también en sentido figurado; el Deu- 
teronomio, por ejemplo, designa esta 
infidelidad con una terminología que 
se ha hecho técnica para la teología 
de este libro. Se dice muchas veces 
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que la ira de Dios ha sido suscitada 
por la desobediencia del pueblo: “To- 
daviía tenían la carne entre los dien- 
tes, sin haberla aún acabado, cuando 
el Señor montó en cólera contra el 
pueblo y lo hirió con una gran plaga” 
(Núm 11,33). Entre las causas de la 
ira divina no faltan las motivaciones 
sociales y el comportamiento injusto 
con otras personas: “No maltratarás 
a la viuda y al huérfano; si los mal- 
tratas..., miira se encenderá y os ma- 
taré a filo de espada; vuestras mujeres 
serán viudas y huérfanos vuestros hi- 
jos” (Ex 22,22-23). 

Aparte de las leyes, esta motiva- 
ción de la ira divina contra el pueblo 
se subraya especialmente en los pro- 
fetas (Is 1,15-20; Jer 5,28; Am 5,7.10- 
12; Mig 3,1). Entre las causas de la 
ira se menciona a veces de forma ge- 
nérica el olvido de las obligaciones 
de la alianza, el culto sincretista, el 
sentimiento injustificado de seguri- 
dad basada en el templo de Jerusalén 
(cf Jer 6,14; Ez 13,10-12). Especial- 
mente en el período posterior al des- 
tierro, la ira de Yhwh se manifestó 
además contra otros pueblos, moti- 
vada por el hecho de que se habían 
ensañado contra Israel en los días de 
su manifiesto infortunio (cf Jer 46- 
51; Ez 25-32). Por otra parte, algunos 
textos presentan a los enemigos de 
Israel como instrumento de la ira de 
Y hwh para castigar a su pueblo: “¡Ay 
de Asiria, vara de mi cólera, bastón 
que blande mi furor!” (Is 10,5); “Vie- 
nen de países lejanos, de los confines 
del cielo, el Señor y los instrumentos 
de su cólera a devastar toda la tierra” 
(Is 13,5; cf Jer 50,25; Lam 3,1). Las 
expresiones que aparecen con mayor 
frecuencia para significar la ira de 
Yhwh proceden del vocabulario con- 
creto de las lenguas semíticas, que 
traducen los sentimientos humanos 
de una forma física. 


EFECTOS DE LA IRA. Los escritores 
sagrados no tenían el menor reparo 
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en hablar de la ira divina, que se 
exterioriza en las llamas y el fuego 
que brotan de la nariz y de la boca de 
Dios y que manifiestan su irritación 
y la explosión de su paciencia (Is 
13,13; 30,30; Mig 7,9; Dt 3,26; Jer 
7,29; Ez 21,36; etc.). Entre estas ex- 
presiones pintorescas no faltan los 
sentimientos de venganza y de odio. 
La venganza de Dios sigue dos direc- 
ciones: en contra de su pueblo, por 
culpa de las infidelidades que comete; 
y contra los pueblos vecinos, por las 
injurias y por la sangre que han de- 
rramado entre su pueblo: Yhwh es 
un “Dios de la venganza” (Sal 94,1); 
y el día del juicio es designado mu- 
chas veces como “el día de la vengan- 
za” (ls 61,2; 63,4; Jer 46,10). Se dice 
igualmente que, en suira, Yhwh odia, 
desprecia, guarda rencor contra los 
que se dirigen contra él: “Porque nos 
odia, el Señor nos ha hecho salir de 
Egipto...” (Dt 1,27; 9,28; Prov 3,32; 
Am 5,21; etc.). “Os aborreceré” (Lev 
26,30). Y el Sirácida advierte: “Aun- 
que es misericordioso, también se en- 
furece y su furor descarga sobre los 
pecadores... De repente se desata la 
tra del Señor, y en el día de la vengan- 
za serás aniquilado” (Si 5,6-7). 

Sean cuales fueren las concepcio- 
nes teológicas, simples o evoluciona- 
das, y cualesquiera que fueren las pa- 
labras y las imágenes usadas, abs- 
tractas o brutalmente concretas, de 
un extremo al otro del AT es siempre 
el mismo Dios el que se presenta en 
contacto directo y personal con el 
hombre: le habla, le muestra su 
/ amor, su / justicia; pero también su 
ira y su odio, Así es el Dios de la 
Biblia; no el de los filósofos, impasi- 
ble ante los sucesos humanos. Esta 
crudeza de imágenes es también un 
preludio de la doctrina fundamental 
de la encarnación. El Dios que se nos 
dibuja en el AT, casi a imagen del 
hombre, es el mismo que, al llegar el 
tiempo establecido por él, se rebajó 
encarnándose en Jesús: ¡el Verbo se 
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hizo carne! Ante expresiones tan hu- 
manas se puede ciertamente recordar 
que el antropomorfismo del AT tiene 
su prolongación connatural en la en- 
carnación: en ella tiene cumplimien- 
to todo lo que hasta entonces no era 
más que expresión verbal. Los ha- 
giógrafos del AT están siempre liga- 
dos a la tierra, han conocido todas 
las asperezas y las vicisitudes acci- 
dentadas de la historia humana, y 
por esto están mucho más inmersos 
en la realidad que los filósofos y que 
algunos teólogos. Su Dios que se en- 
furece y que odia no tiene nada que 
ver con aquel Dios lejano e impasible 
de Platón o de Aristóteles, sino que 
es el Dios del NT y el que los nuevos 
hagiógrafos nos presentarán como 
“amor” (1Jn 4,8; Rom 8). 


BIBL.: ErcuroDT W., Teología del AT 1. Dios 
»supueblo, Cristiandad, Madrid 1972, 236-246; 
KLEINKNECHT H. (y Otros), orghé, en GLNT VIII, 
1073-1254, MicHaEL1 F., Dieu d l'image de l'hom- 
me, Delachaux et Niestlé, Neuchátel 1950. 
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[. El rostro del profeta; 2. El rostro del Señor; 
3. El rostro de Ciro y el segundo éxodo; 4. El 
rostro del siervo de Yhwh. IV. El Tercer Isaías. 


Il “EL ROLLO DEL PROFE- 
TA ISATAS”. Después de entrar en 
la sinagoga de Nazaret, Jesús desen- 
rolló el volumen del profeta Isaías, 
encontrando en él la base de su pro- 
grama mesiánico (Lc 4,17-20). En la 
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primera cueva de Qumrán se encon- 
tró en 1947 un rollo excepcional (1Q 
Isa), formado por 17 pieles cosidas 
entre sí (7 m de largo, 20 cm de an- 
cho), sobre las cuales había 54 co- 
lumnas de 29 líneas cada una, donde 
se recogía un texto de Isaias del si- 
glo 1 a.C. En esa misma cueva, otro 
Isaías fragmentario (1Q Isb) venía a 
añadirse a los fragmentos isalanos: 
se retrocedía así mil años en la tradi- 
ción manuscrita de este gran profeta, 
que hasta entonces se habia basado 
en textos medievales (el texto maso- 
rético) y en las versiones. Es precisa- 
mente este rollo poético y profético 
con el que hemos de recomponer el 
rostro de este escritor, que ha sido 
definido como “el Dante de la litera- 
tura hebrea” (L. Alonso Schókel), 
cuyo mensaje está en cierto sentido 
sintetizado en su nombre homólogo 
al de Jesús: Isaías, “Y hwh salva”. De 
las columnas de este rollo surgirá tam- 
bién un retrato genuino de su mundo; 
un mundo que él ocupó como prota- 
gonista al menos durante cuarenta 
años. A partir de aquel día del “año 
en que murió el rey Ozías” (Is 6,!: 
año 740 a.C.). 

Aquel día se nos describe en una 
célebre página autobiográfica (c. 6). 
El fondo es Jerusalén, la ciudad natal 
querida por el poeta, la ciudad del 
templo y de la presencia divina. Es 
precisamente en el templo donde el 
sacerdote Isaías, probablemente de 
familia aristocrática, se ve envuelto 
en una experiencia de vocación, des- 
crita según el esquema “real”. Efecti- 
vamente, ante él aparece el consejo 
de la corona de Dios, con su corte de 
serafines y con el simbolo del humo- 
nube y de la gloria, signos de la tras- 
cendencia, pero también de la revela- 
ción de Dios. El profeta percibe sus 
limitaciones de criatura ante la san- 
tidad divina; pero, a través de una 
especie de bautismo del fuego, está 
ya en disposición de acceder a la corte 
celestial. “Oí la voz del Señor, que 
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decía: ¿A quién enviaré? ¿Quién irá 
por nosotros?” (6,8). La respuesta de 
Isaías es muy distinta de la de Jere- 
mías. Es él mismo el que libre y ani- 
mosamente presenta su candidatura: 
“Aqui estoy yo, mándame a mí”. El 
Señor le presenta entonces la voca- 
ción profética en su contenido dra- 
mático (6,9-10). La voz del proleta 
tendrá que chocar con el rechazo de 
Israel, que, después del anuncio pro- 
fético, se convertirá en obstinación. 
La palabra de Isaías, como la de 
Dios, de quien es portavoz, pasa a ser 
un juicio inexorable que hiere los co- 
razones insensibles y obtusos, los 
oídos duros y sordos, los ojos ciegos. 
Acciones proféticas para los ojos y 
palabras de Dios lanzadas alos oidos 
van cayendo sin resultado alguno, 
como semilla perdida en medio de 
pedregales áridos y cubiertos de rui- 
nas. El pasaje 6,9-10, como es sabido, 
será recogido por los evangelistas 
para su interpretación de la parábola 
del sembrador y del rechazo experi- 
mentado por Cristo (cf Mc 4; Mt 13; 
Lc 8). 


l. UNA PLURALIDAD DE PRESEN- 
CIAS Y DE TIEMPOS. Los 66 capítulos 
de que ahora se compone el rollo de 
Isaías se despliegan durante casi dos 
siglos y medio de historia hebrea y 
suponen la presencia de al menos tres 
manos distintas. Dentro del espiritu 
de la tradición bíblica y oriental, para 
la cual Moisés es el padre de todo el 
Pentateuco y Salomón el artífice de 
los Proverbios, de Qohélet y hasta 
del libro de la Sabiduría, también el 
único gran Isaías recoge bajo su pa- 
trocinio tiempos y presencias diver- 
sas. Las presencias se irán señalando 
en nuestra lectura sintética de la obra 
y llevan ahora nombres convencio- 
nales: Isaías, Segundo Isaías (Déu- 
tero-Isaías), Tercer Isaias (Tri- 
to-Isaías), redactores... Tan sólo del 
primero, del maestro, poseemos el 
nombre y datos concretos, incluso 
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personales, como los nombres sim- 
bólicos de sus hijos Sear-Yasub y 
Manher-salal-hasbaz (“Un resto vol- 
verá”, y “Pronto para la presa, veloz 
para el botín”), así como su vida en 
la corte (c. 7), su actividad de escritor 
y la presencia de su esposa (c. 8). Los 
otros son anónimos y sólo dejan per- 
cibir el trasfondo histórico en que 
actúan y predican. 

Isaías es el espectador de años cru- 
ciales para el reino meridional de 
Judá, en donde vive, y para el septen- 
trional de Samaría, que precisamente 
durante su predicación desaparece 
para siempre (721 a.C.). Va viendo 
desfilar por el horizonte internacio- 
nal a cuatro emperadores asirios, que 
extenderán su pesado dominio sobre 
el débil reino de Jerusalén: en el 745 
sube al trono de Nínive Teglatfala- 
sar III; en el 727 le sucede Salmana- 
sar V, que en el 725 da paso aSargón, 
el conquistador de Samaría, mientras 
que en el 705 sube al trono Senaque- 
rib. Durante los primeros años de su 
profecía, bajo el rey Acaz, se perfila 
en el horizonte la guerra siro-efrai- 
mita: el eje Damasco-Samaría obliga 
a Jerusalén a una coalición antisiria. 
Jerusalén se niega; los ejércitos alia- 
dos marchan contra ella; el rey jero- 
solimitano busca el apoyo oneroso 
de Asiria. Es el año 734 a.C. Isaías 
compone el precioso “librito del 
Emanuel”. El profeta asistirá al de- 
rrumbamiento de Samaría (c. 28), po- 
lemizará contra la política de Judá, 
esperará y sostendrá a Ezequías en su 
reforma religiosa. La última fase de su 
profecía refleja los sucesos de finales 
del siglo vin, cuando Judá intenta, 
con él apoyo de Egipto y de las ciu- 
dades-Estado de Acarón y Ascalón y 
con el aval de Babilonia, sacudir el 
yugo de los asirios (2Re 20,12-19). 
Pero el nuevo soberano asirio, Sena- 
querib, elimina la coalición, conquis- 
ta 46 centros palestinos y, como ates- 
tigua el “prisma de Taylor”, pone si- 
tio a Laquis y a Jerusalén, En el año 
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701 a.C. se evita el derrumbamiento 
total gracias a la presión externa de 
Egipto, a las dificultades internas de 
Asiria y quizá a la peste de la que nos 
habla detalladamente también Hero- 
doto y que reelabora en clave mila- 
grosa 2Re 18,17ss. 

Con el Segundo Isaías, como vere- 
mos, nos encontramos en una situa- 
ción muy distinta: Israel, desterrado 
en Babilonia, ve perfilarse en el ho- 
rizonte el nuevo astro, el de Ciro, que 
con su edicto del 538 a.C. permite a 
las nacionalidades sometidas y depor- 
tadas por Babilonia volver a sus ho- 
gares respectivos. El autor anónimo 
de los capítulos 40-55 se hace intér- 
prete de esta política, intuyendo en 
ella el signo del proyecto divino. Sus 
páginas se transforman en una lla- 
mada entusiástica al retorno a la tie- 
rra prometida, aun cuando este nue- 
vo éxodo lleve consigo notables difi- 
cultades, atestiguadas más tarde en 
los libros de / Esdras y Nehemías. A 
su vez, es en pleno período posexili- 
co, con una Jerusalén en reconstruc- 
ción, donde se coloca la predicación 
del Tercer Isaías (cc. 56-66), todavía 
más anónimo que el Segundo Isaías, 
hasta el punto de que algunos exege- 
tas han pensado incluso en la presen- 
cia de varias voces recogidas en una 
unidad. Estamos ya a una distancia 
de más de doscientos años de los días 
de Isaías el grande. 


2. UNA PLURALIDAD REDACCIO- 
NAL. La complejidad de los elemen- 
tos históricos y literarios de este rollo 
supone también una complejidad a 
nivel redaccional. Dados los límites 
de esta presentación, no podemos en- 
trar en el problema de todas las arti- 
culaciones, a menudo problemáticas, 
sobre las que está estructurado ahora 
el volumen. Se definirán otros ele- 
mentos en la mirada diacrónica que 
daremos a todo el volumen. Por lo 
que se refiere al primer bloque redac- 
cional, el de los capítulos 1-39, pode- 
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mos aislar esta estratificación funda- 
mental: 


a) Capítulos 1-6: 
oráculos distintos, a menudo de 
gran valor literario, casi total- 
mente isaianos, con la vocación 
del profeta puesta curiosamente 
al final, en vez de al principio, 
como suele suceder; 

b) Capítulos 7-12: 
el libro del “Emanuel” sobre el 
trasfondo de la guerra siro-efral- 
mita; la sustancia es isaiana, pero 
no faltan considerables infiltra- 
ciones déutero-isalanas, como en 
11,10-12,6; 

c) Capítulos 13-23: 
los oráculos contra las naciones, 
isalanos, con retoques redaccio- 
nales, a menudo de tono déutero- 
isaiano (p.ej., 14,1-2) y con un 
texto posexilico de gran relieve 
teológico (19,16ss); 

d) Capítulos 24-27: 
“apocalipsis mayor” de Isaías, 
ciertamente no isaiano, quizá la 
sección más tardía de todo el rollo 
(¿siglo v?); 

e) Capítulos 28-33: 
oráculos diversos destinados a Is- 
rael y a Judá y coordinados de 
forma muy artificial por seis 
“¡ay!” (28,1; 29,1; 29,15; 30,1; 
31,1; 33,1); sustancialmente isala- 
nos, pero con retoques posexí- 
licos; 

f) Capítulos 34-35: 
“apocalipsis menor” de Isaías, 
ciertamente no isaiano, quizá 
déutero-isaiano; 

g) Capítulos 36-39: 
es la reproducción libre de 2Re 
18,17-20,19. En los capítulos 36- 
37 el redactor combinó dos fuen- 
tes, la primera procedente de los 
circulos proféticos (36,1-37,9a. 
37-38) como los capítulos 38-39 
(biografía de Isaías), y la segunda 


compuesta de un relato paralelo 
(37,9b-36) debido a los discípulos 
de Isaías. 


Como está claro, en el texto del 
Isaías clásico es menester rebuscar 
mucho para encontrar el material 
auténticamente suyo. Con el capítu- 
lo 40 asistimos a un fuerte salto his- 
tórico, literario y teológico, señalado 
ya en 1772 por J.C. Dóderlein y en 
1782 por J.G. Eichhorn. Es la obra 
del Segundo Isaías, el profeta del re- 
torno del destierro de Babilonia. Den- 
tro de esta área literaria, que se cierra 
en el capítulo 55, se pueden distinguir 
varias unidades, pero no un claro 
proyecto redaccional. Nos contenta- 
remos con señalar la colección de los 
cuatro célebres poemas del siervo de 
Yhwh distribuida por los capítu- 
los 42; 49; 50; 53 (el último es consi- 
derado por algunos exegetas como 
obra de un discípulo del Segundo 
Isaías). Todavía es más libre la orga- 
nización de la última parte del volu- 
men, la que desde B. Duhm (1892) se 
le ha atribuido a un hipotético Tercer 
Isaías. Los oráculos están dispersos y 
mezclados con otros géneros litera- 
rios; el trasfondo es más fluido, y el 
clima parece reflejar la reconstruc- 
ción del posexilio. 

Aun en medio de este panorama 
tan variado, con coordinadas tan 
movedizas y tonalidades tan distin- 
tas, es posible vislumbrar algunos hi- 
los teológicos constantes. Pensamos 
en el tema de la / fe y de la esperanza 
mesiánica, que, aunque con modali- 
dades heterogéneas, refleja instancias 
constantes. Pensamos en la defini- 
ción de Yhwh como “Santo de Israel” 
(1,4; 5,19.24; 10,20; 12,6; 17,7; 30,11- 
12; 37,23; 41,14.16.20; 43,3; 45,11), 
que conjuga la trascendencia (“San- 
to”) con la inmanencia (“de Israel”). 
Pensamos en la categoría del “resto 
de Israel” (9; 4,2-3; 10,20-21; 28,5; 
37,32), que para ls es la expresión de 
la fidelidad de los justos de Israel, 
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colaboradores con Dios en la historia 
de la salvación, verdaderos “pobres” 
de Yhwh (2,22; 7,9; 8,6; 28,16; 30,15- 
18), cuyo apoyo es solamente Dios. 
Esta categoría recibirá en los epígo- 
nos de ls un tinte más nacionalista, 
representando preferentemente a los 
desterrados de Babilonia que han re- 
gresado a Palestina para la recons- 
trucción del Estado [/ Dios; / Pueblo/ 
Pueblos; / Iglesia 1]. 


Il. ISAÍAS EL GRANDE: HIS- 
TORIA, LITERATURA Y TEO- 
LOGÍA. La manera más adecuada 
para captar la propuesta teológica 
ofrecida por los diversos Isaías que 
están coralmente presentes en esta 
obra es la de seguir el desarrollo mis- 
mo del volumen en sus diversas par- 
tes. Empecemos con el gran Isaías, el 
padre y maestro de esta escuela pro- 
fética secular. Su hebreo clásico sabe 
desplegar las formas del oráculo pro- 
fético “gracioso” y punitivo, la elegía 
(1,21ss) y la sátira (c. 14); pasa de la 
lírica a la parábola (c. 5), de la can- 
ción irónica (23,16; 37,22; 28,7-13) a 
la acción simbólica (c. 20) y al módu- 
lo sapiencial (28,23-29). Sus antítesis, 
en las que se opone la fidelidad de 
Dios a la miseria de Israel, son de 
una eficacia Única y se van desarro- 
llando en cadena. Su concisión esti- 
lística no empobrece nunca el esplen- 
dor de sus imágenes y de sus símbo- 
los. Por poner un solo ejemplo, 
escojamos un pasaje poco conocido 
del libro del Emanuel: “Porque este 
pueblo ha despreciado las plácidas 
aguas de Siloé..., el Señor va a hacer 
subir contra ellos las aguas del río 
(Eufrates) caudalosas y torrenciales: 
el rey de Asiria con todo su poder. 
Por todos sus cauces se saldrá, se 
desbordará por todas sus riberas, in- 
vadirá Judá y la inundará hasta que 
el agua llegue al cuello. Y el desplie- 
gue de sus alas cubrirá toda la anchu- 
ra de tu tierra, ¡oh Emanuel!”(8,6-8). 
Al principio hay un arroyo que corre 
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con su murmullo ligero: es Siloé, la 
fuente de Jerusalén (Re 20,20), sím- 
bolo de los caminos de Yhwh y de la 
paz. Pero Judá desea una presencia 
mucho más densa, sueña con la in- 
mensidad del río, del Eufrates, sim- 
bolo de las alianzas diplomáticas y 
militares y del poder de Asiria, con 
las que Acaz se ha aliado. La fuerza 
de este río se revela muy pronto como 
la violencia de una inundación que 
irrumpe y lo invade todo. Pues bien, 
el ejército asirio se ponía en marcha 
para las campañas militares preci- 
samente en primavera, cuando las 
nieves al derretirse hacen crecer el 
Eufrates. El río se desborda y trans- 
forma entonces en un torrente in- 
menso de soldados que sumergen los 
Estados que atraviesan (cf 5,30; 
17,12-13 y los anales de Sargón IT). 
Judá es personificado ahora como 
un náufrago a punto de ahogarse: el 
agua no ha suprimido por completo 
su vida, pero la ha reducido a un 
resto débil, la cabeza y el cuello (Je- 
rusalén), que emergen de la marea de 
las aguas, símbolo de la nada. Es la 
paz fúnebre de las tropas de ocupa- 
ción asirias que cubren el reino de 
Emanuel, invocado patéticamente al 
final (v. 8). Sus “alas”, es decir, sus 
ejércitos, lo hacen parecido a un ave 
gigantesca que está a punto de caer 
sobre su presa asustada e indefensa 
(Sal 17,8; 36,8; 57,2; 61,5; 63,8; 91,4). 


l. Las PÁGINAS DE APERTURA. 
Los oráculos de apertura, de diversa 
calidad y cronología, constituyen una 
colección de altísima importancia teo- 
lógica. Intentemos señalar algunos 
de los más significativos en vez de 
recurrir a la acostumbrada enumera- 
ción resumida de sus contenidos. En 
el capítulo 1 (para algunos exegetas 
estaríamos en la última fase de la 
predicación isaiana, en torno a los 
años 705-701, el período de las inva- 
siones de Senaquerib) nos encontra- 
mos con dos ejemplares de ríb o re- 
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quisitoria profética contra las viola- 
ciones de la / alianza por parte de 
Israel. El profeta es el fiscal público 
encargado de la acusación, pero es 
también el que pronuncia la senten- 
cia de absolución. Son testigos los 
elementos cósmicos, espectadores 
atónitos de la rebelión humana (1,2; 
3,13-15; Os 2,4; 4,1-3; Miq 6,2-8; Sal 
50). Las dos requisitorias se encuen- 
tran, respectivamente, en los versícu- 
los 1-9 y 10-20 del capítulo 1. Es in- 
teresante sobre todo la segunda, que 
repropone con enorme vigor el ke- 
rygma fundamental profético, es de- 
cir, el nexo necesario entre la fe y la 
vida, el culto y la justicia. Los carne- 
ros, los novillos, los toros, los corde- 
ros, los cabritos, los inciensos, los 
sábados, las asambleas, las fiestas, 
las manos tendidas hacia el cielo, 
todo eso es una farsa cuando esas 
manos están manchadas de sangre y 
cuando por detrás de esos pseudo- 
orantes se levanta la voz de los opri- 
midos, de los huérfanos, de las viu- 
das, de los pobres (cf Am 5; Os 6,6; 
Jer 7; etc.). Pero la invectiva contra 
la hipocresía, sobre todo de las clases 
elevadas, se transforma al final en 
una llamada a entrar en tratos, a “dis- 
cutir juntos” (v. 18). Entonces se 
dará la conversión a la justicia, y tras 
la grana del pecado vendrá el candor 
de la nieve y del lino, es decir, la 
pureza del perdón. 

Sión, como sede de la presencia de 
Dios en el espacio (templo) y en el 
tiempo (la dinastía davídica), es uno 
de los ejes de la teología de Isaías, 
ciudadano jerosolimitano enamora- 
do de su ciudad. “El Señor omnipo- 
tente mora en el monte Sión” (8,18); 
él es el que “ha fundado a Sión y en 
ella se cobijarán los pobres de su pue- 
blo” (14,32). Isaías le dedica a Sión 
un admirable poema en 2,1-5, poema 
que copiará luego Miqueas (4,1-5) y 
que será reelaborado muy retórica- 
mente por el Tercer Isaías (c. 60). En 
el centro se yergue el monte Sión con 
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su fuerza de atracción espiritual. Olea- 
das de pueblos se dirigen hacia esa 
cumbre mistica de donde brota la ley 
y la palabra de Dios (v. 3). Se trata, 
por tanto, de una peregrinación pla- 
netaria hacia arriba y hacia el futuro, 
es decir, hacia Dios mismo. El monte, 
portavoz de la “palabra”, le da atoda 
la comunidad mundial un destino de 
paz internacional, de justicia, de des- 
arme (v. 4). Las armas se transfor- 
man en instrumentos técnicos para 
el desarrollo pacífico; la luz del Se- 
ñor envuelve el horizonte universal: 
“Venid, caminemos a la luz del Se- 
ñor” (v. 5) [/ Jerusalén/Sión 1; 
/ Paz Il. 

Pero la teología de Sión contiene 
también el anuncio del juicio, que se 
formula varias veces en estos capítu- 
los. Así, en 2,6-8 se alega una lista 
decalógica de iniquidades idolátricas 
a las que se ha dedicado Judá; el 
profeta hace caer sobre ella una se- 
gunda lista decalógica de acciones 
del Señor que, como un ciclón, lo 
desarraiga todo, lo sacude, lo aniqui- 
la (2,12-16). La denuncia adquiere en 
3,16-24 el color de la ironía, cuando 
el profeta se rie sarcásticamente de 
las mujeres aristocráticas de Jerusa- 
lén y de su lujo descarado. Pero el 
texto más elevado y literariamente 
más completo sobre este tema ha de 
buscarse en el célebre poema de la 
viña de 5,1-7. 

La estructura de esta obra maestra 
es “psicológica”; en efecto, a pesar de 
ser un canto de trabajo y un canto de 
amor, se trata del proceso de una 
conciencia; de la acusación directa y 
personal lanzada contra un hombre 
que se había engañado creyéndose 
solamente espectador, y no más bien 
actor. La primera estrofa (vv. 1-2) 
insinúa una parábola placentera, tran- 
quilizante, que inspira amor y da 
confianza. Pero aparece el primer des- 
engaño (“la viña sólo ha dado agra- 
zones”); es una desilusión descrita 
con las connotaciones de la simbolo- 
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gía nupcial (el propietario de la viña 
y la misma viña se representan como 
una pareja). El clima de esperanza 
fallida está sostenido continuamente 
por el verbo qwh, “esperar”, que va 
punteando todo el poema (vv. 2.4.7b). 
La segunda estrofa respira toda ella 
un tono triste (vv. 3-4), que se con- 
vierte en la queja de un enamorado 
engañado. Los espectadores son in- 
vitados a pronunciar un juicio obje- 
tivo sobre la conducta de la viña. Y 
en la tercera estrofa (vv. 5-6) se ad- 
miran quizá de la severidad del juicio, 
pero lo comparten en sustancia. En 
este punto es donde hay un cambio 
de dirección (cuarta estrofa: v. 7): so- 
mos nosotros esa viña que tan pací- 
ficamente hemos juzgado. Se exige 
nuestra autocondenación a través de 
una aliteración del texto hebreo (im- 
posible de reproducir), que traduce 
plásticamente la desilusión divina. El 
Señor esperaba sedagah, “justicia”, y 
he aquí que encuentar se'agah, “grito 
del oprimido”; esperaba mi3pat, “de- 
recho”, y se encuentra con mispañh, 
“derramamiento de sangre”. Y el gri- 
to de Isaías en defensa de la / justi- 
cia crece en este momento de tono 
con seis implacables “¡ay!” (5,7- 
10.11-12,18-19.20.21.22-24), que con 
10,1-4 pueden transformarse en un 
septenario de acusaciones llenas de 
indignación y rebosantes de esperan- 
za en el juicio de Yhwh sobre la his- 
toria (cf Mt 23). 


2. EL LIBRO DEL EMANUEL. El 
trasfondo histórico de esta parte, la 
más célebre del rollo de Isaías, se 
dibuja en 7,1-6 y se refiere a la guerra 
siro-efraimítica, a la que ya hemos 
aludido (734 a.C.). En contra de 
Acaz, que ha optado ya por una 
alianza con Asiria, el profeta propo- 
ne la resistencia a ultranza contra 
las fuerzas de Damasco y de Samaría 
dentro del espíritu de la guerra santa 
(“Estáte tranquilo, no temas, no des- 
maye tu corazón” del y, 4, y la ape- 
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lación a la fe en el v. 9 van en esta 
línea y no deben leerse en clave inte- 
gralista ni quietista). Hay que subra- 
yar que las opciones políticas concre- 
tas de los profetas son de suyo con- 
tingentes; efectivamente, Jeremías 
sostendrá precisamente una propues- 
ta similar ala del rey Acaz, que ahora 
es considerada como impía, mientras 
que la tesis de la resistencia santa 
será característica de los soberanos 
de entonces, juzgados como impíos. 
Sea de ello lo que fuere, en esta situa- 
ción trágica de Jerusalén el profeta 
anuncia un mensaje de esperanza, 
con tal de que Judá permanezca fiel 
a los ideales de libertad y de yahvis- 
mo. Este mensaje de esperanza, cen- 
trado en un descendiente davídico 
concreto, casi ciertamente Ezequías, 
rey justo, rey-Emanuel, tiene, sin em- 
bargo, unas connotaciones tan glo- 
riosas y se difunde hacia un horizonte 
tan total y tan luminoso que se con- 
vierte en uno de los textos clásicos 
del / mesianismo judío y cristiano. 
El bloque poético de los capítulos 
7-12 es bastante heterogéneo; pero se 
mueve constantemente en dos regis- 
tros, el uno de juicio (concretado 
también en el peso de la alianza asiria 
y de los tributos que supondrá) y el 
otro de gozosa espera de un mundo 
renovado. Fijemos nuestra atención 
en los tres textos fundamentales que 
entraron en el patrimonio de la teo- 
logía bíblica como puntos de referen- 
cia insustituibles. El primero, en 7,10- 
17, traza, con el esquema del anuncio 
del nacimiento de un héroe-salvador 
(Isaac, Sansón, Samuel, etc.), el signo 
de esperanza del Emanuel. La base 
ideológica en que se apoya el orácu- 
lo es la promesa de Natán a David 
(2Sam 7), es decir, la continuidad en 
el tiempo de la dinastía como signo 
de la presencia de Dios en la historia. 
Son cuatro los motivos que sostienen 
la perícopa isaiana. En primer lugar, 
la concepción y el nacimiento de un 
hijo de una madre misteriosa (de or- 
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dinario estéril, para indicar que el 
hijo es un don inesperado de Dios). 
Aquí el profeta confía ese carácter 
misterioso al término 'almah, que los 
LXX y Mt 1,23 tradujeron por “vir- 
gen”, pero que en realidad significa 
simplemente * “mujer joven”, que no 
ha dado a luz todavía (Gén 24 43; Éx 
2,8; Cant 1,3; 6,7-8; Prov 30, 19). Bajo 
el velo del enigma, Is alude probable- 
mente a Abia, la joven esposa de 
Acaz, que aún no ha dado un here- 
dero a la dinastía. El hijo que ha de 
nacer tiene un nombre simbólico, 
Emanuel (Dios-con-nosotros), una 
síntesis esencial de la promesa davi- 
dica: tal es el segundo elemento del 
oráculo. El tercer dato es la dieta del 
niño, un signo simbólico antiguo, ya 
que el profeta no utiliza el acostum- 
brado estereotipo “leche y miel”, sig- 
no de bienestar, sino “cuajada y le- 
che”. La cuajada, si es verdad que 
indica un alimento fresco y siempre 
al alcance (cf Gén 18,6-8; 2Sam 
17,28-29), y por tanto felicidad, es 
también el alimento oportuno en los 
momentos de peligro. Así pues, la 
comida del niño revela una situación 
de inestabilidad o de dualidad: la paz 
y la tensión andarán a la par. El úl- 
timo elemento del oráculo es el futu- 
ro del niño, cuando haya alcanzado 
la mayoría de edad (“rechazar el mal 
y elegir el bien”); en esa fecha surgirá 
para el reino de Judá una aurora de 
serenidad. Así pues, el anuncio de Is 
se fija en un “mesías-consagrado” con- 
creto, quizá el rey Ezequías, para el 
que se desea un reinado de justicia, 
signo de la presencia divina en la his- 
toria. Pero al mismo tiempo se dejan 
los espacios abiertos para una espe- 
ranza mayor, aunque lejana. En esos 
espacios es donde se introducirá la 
espera del “mesías-consagrado” per- 
fecto. 

El segundo pasaje más famoso del 
Emanuel es el himno de liberación de 
9,1-6, dirigido siempre según un plan 
histórico, pero con aperturas hacia el 
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futuro y lo infinito. Este coral se nbne 
con una estrofa (vv, 1-2) de luz y de 
alegría: es como si estuviéramos de- 
lante de una nueva creación o de una 
teofanía. La alegría es elemental, y 
con los dos símbolos de la siega y del 
botín de guerra abarca la guerra y la 
paz, es decir, la totalidad de la vida 
nacional. Son tres las razones de esta 
alegría que se aducen en las estrofas 
sucesivas (vv. 3-4 y 5-6: kí, “porque”, 
en los vv. 3.4.5). La primera causa de 
felicidad es la liberación de la opre- 
sión: se rompen los signos de la escla- 
vitud (el yugo, la vara, el palo). La 
segunda es la paz, descrita a través de 
las imágenes de una hoguera que aca- 
ba con todos los restos contaminados 
de la guerra. Pero la cumbre está en 
la tercera motivación: el don del 
Emanuel (“un niño nos ha nacido; un 
hijo se nos ha dado”), del que se enu- 
meran cuatro títulos reales que, junto 
con las funciones de corte (“conseje- 
ro” para la política extranjera, “pa- 
dre” en relación con los súbditos, y 
“príncipe”), evocan una dimensión 
excepcional y grandiosa (“admira- 
ble” como “Dios” mismo presente en- 
tre nosotros, “sin fin” y autor de la 
paz-salóm perfecta). La promesa de 
Natán se abre a horizontes ilimitados 
de paz, de justicia y de gozo. 
Todavía más abierto hacia esa di- 
mensión total y “mesiánica” es el 
himno de 11,1-9. El suceso de la en- 
tronización del rey Ezequías, que 
quizá está en la base del poema, se lee 
ahora como la puerta de entrada a un 
nuevo y futuro paraíso, a una era 
auténticamente mesiánica. La prime- 
ra parte (vv. 1-5) acude a símbolos 
vegetales. Del tronco seco de la dinas- 
tía davídica ha salido un brote, un 
comienzo absolutamente gratuito de 
vida: nace de este modo la definición 
del rey-mesías como rey-vástago 
(cf Jer 23,5-6; 33,15-16; ls 53,2; Zac 
3,8: 6,12). Esta imagen de la rama 
verde sugiere la idea del viento. En 
hebreo rúah sirve para indicar tanto 
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el “viento” como el “espiritu” (cf Jn 
3,8, con el griego pneúma). El viento 
que acaricia la nueva rama del tronco 
de Jesé es también el espíritu de Dios 
derramado sobre el mesías-vástago. 
La plenitud de esta efusión se declara 
en la cuádruple mención del vocablo 
rúah: los cuatro vientos indican los 
cuatro puntos cardinales, y por tanto 
la plenitud carismática de este sobe- 
rano (cf Is 61,1-2; Lc 4,18-19). Este 
espíritu articula su influencia en tres 
parejas de dones (con el añadido del 
don de “piedad” se han convertido en 
los siete dones del Espíritu Santo en 
la tradición griega y latina): “sabidu- 
ría” e “inteligencia” se orientan par- 
ticularmente a la plenitud humana 
general; “consejo” y “fuerza” exaltan 
las cualidades políticas y militares del 
soberano; el “conocimiento” y el “te- 
mor del Señor” definen la actitud re- 
ligiosa fundamental. Pero en la jus- 
ticia es donde se pone el acento, con 
especial insistencia en los versicu- 
los 3-5. 

En este punto se abre la segunda 
sección del himno (vv. 6-9), un cán- 
tico de las criaturas del mundo nuevo 
y una celebración de la paz. El idilio 
de un nuevo paraiso se representa 
mediante una simbología animal de 
pacificación: las parejas antitéticas 
de los animales salvajes (el lobo, el 
leopardo, el leoncillo, la osa, el león, 
la víbora) y domésticos (el cordero, 
el cabrito, el ternero, la vaca, el buey, 
el niño de pecho) se conjugan en una 
armonía indestructible. Incluso el 
gran enemigo del hombre, la serpien- 
te (Gén 3), vuelve a estar en paz con 
la humanidad en una especie de juego 
(v. 8). Y como en todo el libro del 
Emanuel, no puede faltar la presen- 
cia alusiva del “niño” que guía (v. 6) 
aesta creación renovada y que vuelve 
inofensiva a la serpiente venenosa 
(v. 8). El centro de este Edén es Sión, 
“mi monte santo”, sobre el que se ha 
derramado la sabiduría del Señor 
con una plenitud tan grande que evo- 
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ca la inmensidad del agua de los ma- 
res (v. 9). 


3. Los ORÁCULOS CONTRA LAS 
NACIONES. Se trata de un género que 
han cultivado todos los profetas, en 
sus oráculos relativos a las naciones, 
y por tanto a toda la política interna- 
cional. Ya Amós, como apertura de 
su libro (Am 1-2), había ofrecido un 
septenario de oráculos contra las 
naciones. En Isaías podemos tam- 
bién distinguir catorce de distinta ca- 
lidad y finalidad: sobre Babilonia 
(13,1-14,23: texto muy articulado), 
sobre Asiria (14,24-27), sobre Filistea 
(14,28-32), sobre Moab (15-16), 
sobre Damasco e Israel (c. 7, con 
una inserción antiidolátrica en los 
vv. 7-14), sobre Etiopía (c. 18), sobre 
Egipto (c. 19, con un añadido del Se- 
gundo Isaías en los vv. 16-25), una 
acción simbólica sobre Egipto y Etio- 
pía (c. 20); un oráculo sobre la caída 
de Babilonia (21,1-10), otro oráculo 
oscuro sobre “los centinelas” y sobre 
Edón (21,11-12), oráculos sobre las 
tribus árabes de la estepa (21,13-17), 
sobre Jerusalén (22,1-14), sobre el 
primer ministro jerosolimitano Sob- 
ná (22,15-25), sobre Tiro y Sidón 
(c. 23). 

Es imposible dar cuenta de toda la 
masa de informaciones históricas que 
se encierran en esta colección, de la 
variedad de símbolos que se aplican 
a los diversos Estados, de las pers- 
pectivas religiosas adoptadas. Pero 
sobre todo ello podemos decir que se 
extiende un esquema hermenéutico 
fundamental, muy apreciado por 1s, 
que podríamos llamar “del instrumen- 
to”. Efectivamente, el profeta conci- 
be a las potencias, que aparentemen- 
te dan la impresión de ser los árbitros 
del destino de la historia, como “ins- 
trumentos” con los que Dios va te- 
jiendo su plan de salvación y de juicio 
(5,26-27; 7,7-9; 17,2). “¡Como si el 
barro pudiese compararse con el al- 
farero, y la obra decirle a su autor: 
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No me has hecho!”(29,16). El pecado 
capital de Israel (2,11-17.22; 5,18ss; 
28,1; 29,5.13-16) y de las naciones 
(10,13-14; 14; 16,6; 23,9; 36,13-37,29) 
es el orgullo, la Aybris, la ilusión de 
ser jueces cósmicos y no “instrumen- 
tos” en manos del único Señor de la 
historia. Es significativa en este sen- 
tido la elegía satírica sobre el rey de 
Babilonia del capítulo 14; se trata de 
un poema con una estructura con- 
céntrica concebida de este modo: 

a) Coro de los espectadores is- 
raelitas (vv. 4b-9). 

b) Coro de las sombras (vv. 10- 
12). 
c) Canto del rey de Babilonia 
(vv. 13-14). 

b”) Coro de las sombras (v. 15). 

a') Coro de los espectadores is- 
raelitas (vv. 16-21). 

El canto se abre con un suspiro de 
alivio por el derrumbamiento del ti- 
rano; es un respiro cósmico que en- 
vuelve a todo el ser. En este episodio 
aparece cuál es el verdadero protago- 
nista de la historia, el único que pue- 
de relegar a todos estos “grandes” a 
los márgenes del gran río de la vida, 
el único que “rompe el palo de los 
criminales, el cetro de los dominado- 
res” (vv. 5-6). Todo el se'o! está en 
ebullición por la llegada del rey de 
Babilonia, cuyo título oficial era “Lu- 
cifer, el hijo de la aurora”. Pues bien, 
él se ha hundido desde las estrellas en 
el mundo espectral de la muerte, 
como todos los humanos. El punto 
neurálgico de la sátira está en las pa- 
labras del rey, cuyo pecado original 
era precisamente el de la Aybris, el de 
“escalar el cielo y levantar su trono 
encima de las estrellas de Dios” 
(v. 13). El orgullo del soberano al- 
canzó su apoteosis en una escalada 
satánica, que van jalonando los ver- 
bos de ascensión (subiré, me levanta- 
ré, moraré, escalaré, me haré igual) y 
las etapas alcanzadas (el cielo, las 
estrellas, la montaña de la asamblea 
divina, las regiones superiores de las 
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nubes, el Altísimo). Tras el grito de 
desafío del soberano viene el coro de 
las sombras infernales, que pintan en 
la aceleración de un solo versículo 
el derrumbamiento miguclangelesco 
del rey derrumbado desde el vértice 
de los cielos hasta las profundidades 
del abismo (cf Ez 28,2; Dan 10,13; 
11,3-6; Ap 18,21). El gozo de los es- 
pectadores ante este justo juicio de 
Dios desemboca en un oráculo final 
(vv. 22-23), en donde el Señor ordena 
que desaparezca el nombre de Babi- 
lonia de los mapas, barrido con “la 
escoba de la destrucción”. 

Dentro de estos oráculos contra 
las naciones no falta la repetición de 
un tema predilecto de Isaías, el de la 
oposición a las alianzas con las po- 
tencias extranjeras, fuente de debili- 
tación del yahvismo. Es ejemplar en 
este sentido la acción simbólica del 
capítulo 20, mientras que alcanza 
una especial brillantez, incluso en el 
nivel poético, 18,1-6, una firme pro- 
testa en contra de los tratados diplo- 
máticos con “la tierra del zumbido de 
alas..., que manda por el mar mensa- 
jeros en canoas de juncos sobre las 
aguas” (vv. 1-2), es decir, Egipto. Es- 
coger este camino equivale a optar 
por la fragilidad y la inconsistencia 
de una potencia humana: “El egipcio 
es un hombre, y no un dios; y sus 
caballos son carne, no espíritu. El 
Señor extenderá su mano y se tam- 
baleará el protector; caerá el protegl- 
do y todos a la vez perecerán” (31,3). 
Vuelve a hablarse de la opción teoló- 
gico-política que apareció por pri- 
mera vez en la guera siro-efralmítica 
del capítulo 7 del libro del Emanuel. 


4. LA ANTOLOGÍA DE ORÁCULOS 
DE LOS CAPÍTULOS 28-33. Dentro de 
esta colección de oráculos dispersos 
nos encontramos de nuevo con los 
elementos ideológicos que ya se ha- 
bian desarrollado anteriormente. La 
poesía es siempre muy elevada, como 
en el caso de la alegoría de la corona 
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de flores reservada a Samaría (28,1- 
6). Samaría, como atestigua igual- 
mente Amós, era una capital alegre, 
mundana, aunque gobernada por la 
injusticia. El pensamiento corre es- 
pontáneamente a aquella corona de 
flores que acostumbraban ponerse en 
la cabeza durante los banquetes 
(Cant 3,11; Is 61,10). El banquete de 
Samaría se transforma en una orgía 
(Am 6,6; Os 7,5) y la corona cae por 
tierra, pisoteada por los comensales 
emborrachados (vv. 1.3): la clase di- 
rigente de Samaría, loca e irrespon- 
sable, se encamina hacia la tragedia. 
De pronto, en el salón del banquete 
irrumpe un personaje “fuerte y pode- 
roso”, enviado por el Señor (v. 2); en 
silencio, coge la corona de uno de los 
comensales, la tira al suelo y la piso- 
tea con desprecio (v. 3). Samaría y el 
reino del norte se ven arrancados de 
su posición, como si fueran un higo 
prematuro que cualquier viandante 
arranca de la rama (cf Nah 3,12). El 
año 721 a.C. Samaría capitulará bajo 
Sargón Il, sus dirigentes “irán deste- 
rrados a la cabeza de los cautivos y 
cesará el júbilo de los sibaritas” (Am 
6,7). La verdadera corona para el “res- 
to” de Israel, es decir, para los justos, 
será únicamente el Señor (vv. 5-6). 
Recordemos entre paréntesis que en 
la colección de oráculos de los capí- 
tulos 28-33 está también recogido el 
llamado “testamento de Isaías” (30,8- 
14), un texto áspero, una advertencia 
dirigida a un pueblo rebelde, a unos 
hijos mentirosos (v. 9). 


5. LAS INFILTRACIONES DE 
OTROS POETAS. En muchos puntos de 
la parte que es propia del Isaías clá- 
sico es fácil percibir ciertos cambios 
imprevistos de estilo, de ambienta- 
ción histórica, de tonalidad literaria 
y hasta de concepción teológica. 
Aparecen otras manos que a menudo 
pueden identificarse con las del Se- 
gundo Isaías, pero que otras veces 
son de redactores desconocidos. 
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Queremos reservar una alusión par- 
ticular a dos áreas, la primera muy 
extensa —la de los “apocalipsis” — y 
la otra más limitada, pero muy inte- 
resante. 


a) Eluniversalismo de la fe. Des- 
pués de un oráculo bastante duro con- 
tra Egipto (19,1-15), el texto recoge 
seis pequeños oráculos en prosa, to- 
dos ellos bajo el ritmo de la fórmula 
escatológica “aquel día”. En ellos en- 
contramos un mensaje de salvación, 
no ya solamente para el pueblo de la 
elección, sino para toda la humani- 
dad (19,16-25; vv. 16-17.18,19-20.21- 
22.23,24-25). Aunque el alcance real 
de esta declaración es difícil de deli- 
mitar (algunos piensan que se refiere 
sólo a los hebreos de la diáspora), 
parece que se formula suficientemen- 
te un cierto principio universal de la 
fe. La lengua de Israel resonará tam- 
bién en Egipto en la lectura de la 
palabra de Dios; habrá allí un altar 
para el sacrificio; allí se invocará el 
nombre del Señor en el culto. El ca- 
mino militar que recorrían las dos 
superpotencias, es decir, la “via ma- 
ris”, que unía a Egipto con Mesopo- 
tamia, se convertirá en un medio de 
comunicación pacífico. Más aún, el 
último oráculo contiene esta bendi- 
ción “misionera y ecuménica”: “El 
Señor todopoderoso los bendecirá de 
esta manera: Bendito sea mi pueblo, 
Egipto; Asiria, la obra de mis manos, 
e Israel, mi heredad” (v. 25; cf Ez 29). 


b) Los apocalipsis. La / apoca- 
líptica es un género literario de gran 
éxito, sobre todo en el período pos- 
terior al destierro subsiguiente al im- 
pulso del simbolismo de Ezequiel y 
de Zacarías, y alcanzará su culmina- 
ción en la época de los Macabeos 
[/ Dan, siglo 11a.C.]. La apocalíptica 
responde aimperativos literarios pre- 
cisos, ligados a un simbolismo exal- 
tado y a unas exigencias teológicas 
propias de los tiempos de crisis. La 
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visión subyacente del mundo es de 
tipo dualista: al presente amargo e 
injusto se opone un futuro de paz y 
de perfección. Los temas principales 
son entonces el juicio de castigo de 
los rebeldes, el reino futuro definitivo 
inaugurado en una Sión perfecta y el 
comienzo de una nueva era en la que 
el “resto”, es decir, los justos, reina- 
rán para siempre en un paraíso cós- 
mico. Dentro de Isaías se suelen dis- 
tinguir un “gran apocalipsis” en los 
capítulos 24-27, y un “apocalipsis 
menor” en los capítulos 34-35 (estos 
últimos son un díptico juicio-sal- 
vación). 

Hagamos una breve alusión a dos 
páginas del apocalipsis mayor. La pri- 
mera es el “canto del festín de los jus- 
tos” de 25,6-8. En la colina de Sión 
se ha preparado un banquete suntuo- 
so, al que están invitados todos los 
hombres, si bien antes tienen que ha- 
cer caer la ceguera de sus ojos. La 
miseria humana tiene que ser antes 
aniquilada y disuelta (v. 7); sobre 
todo se debe destruir la muerte, mal- 
dición original del hombre (Gén 3). 
El festín es el momento positivo y 
simbólico de la comunión con Dios, 
simbolo recogido a menudo por Je- 
sús para representar el “reino” (Mt 
8,11-12; 22,11-14; 25,1ss; Lc 12,35- 
37; 14,16-24, etc.). Se abre así para el 
justo un horizonte de luz y de paz, en 
donde la vida del Señor se convierte 
en fuente de la misma vida del fiel y 
la muerte queda eliminada para siem- 
pre (1Cor 15,54-55; Ap 21,4). En esta 
línea se desarrolla el “canto de la re- 
surrección” de 26,14-19, contenido 
dentro de la inclusión antitética: “Los 
muertos no revivirán” (v. 14), “pero 
revivirán tus muertos” (v, 19). La 
muerte y la vida, la destrucción y el 
crecimiento, la fecundidad y la este- 
rilidad se enfrentan en un choque vio- 
lento, que termina con la germina- 
ción de la vida. El polvo del 3e'o!, en 
donde todo es muerte y oscuridad, se 
ve inundado de rocío y de luz, que 
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convierten «a la tierra no ya en un 
seno sepulcral, sino en un seno fe- 
cundo, de donde surge una nación 
nueva y fuerte. La lectura tradicional 
ha visto en esta página el cántico de 
la resurrección de los muertos; en 
realidad es el fragmento de una cpo- 
peya nacional. Los enemigos y los 
impíos son destruidos (v. 14), pero el 
pueblo elegido peca al engañarse cre- 
yendo que puede engendrar por sí 
solo la salvación (v. 18); el castigo 
del Señor cae sobre Israel (v. 16), 
pero Dios hace resurgir del tronco 
muerto de la nación un resto que 
canta su victoria sobre la muerte 
(v. 19). La tierra, devoradora de hom- 
bres a través de la tumba, fecundada 
por el rocío y por la luz celestial, 
vuelve a ser madre prolífica de cria- 
turas vivientes (Ez 37). 


HI. EL SEGUNDO ISAÍAS. 
Con el capítulo 40 empieza a resonar 
una voz evidentemente nueva en la 
profecía de este rollo. Las condicio- 
nes históricas (Babilonia, y no ya Asi- 
ria, el surgir de la potencia persa, 
Jerusalén destruida y que hay que 
reconstruir) hacen pensar necesaria- 
mente en el destierro y en el posexilio 
tras el edicto de Ciro en el 538 a.C, 
Cesan también los datos autobiográ- 
ficos; el estilo, unitario, no es ya isaia- 
no, aunque se esfuerza en imitar sus 
formas. Se trata de un poeta real- 
mente refinado, pero más retórico 
que el Isaías clásico; despliega sus 
imágenes en medio de repeticiones, 
de fórmulas cuaternarias, de descrip- 
ciones menos rigurosas; le gustan los 
himnos exultantes y los oráculos de 
salvación, pues siente que la salva- 
ción ha comenzado ya en el hoy. En 
efecto, su parénesis estimula a volver 
a Palestina a los hebreos, ya asenta- 
dos en Babilonia durante su largo 
destierro. Pero este profeta ha dejado 
una huella fundamental en la teolo- 
gía bíblica, revelando la eficacia de la 
esperanza y de la palabra de Dios (es 
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inolvidable el himno a la “palabra” 
con que acaba su libro: 55,10-11). 


1. EL ROSTRO DEL PROFETA. 
Aunque nos faltan datos biográficos 
concretos, el profeta, en 40,1-11, nos 
ofrece una especie de autopresenta- 
ción redactada en el metro de la la- 
mentación (qínah: 3+2 acentos), 
pero cuyo contenido es de consuelo 
y de gozo. Afirma que ha recibido su 
mensaje mientras participaba en una 
sesión del consejo de la corona celes- 
tial (cf Is 6). El tema del anuncio es 
el siguiente: ha acabado la expiación 
y comienza el don de la liberación, 
que restaura las debilidades de Israel 
esclavo. El retorno a la patria reco- 
nocerá las etapas del desierto, pero 
éstas son ahora las de un camino 
triunfal bajo la guía del Señor. Las 
Lamentaciones se preguntaban en 
medio del desconcierto: “¿No hay na- 
die que nos consuele?” (cinco veces 
en el c. 1 de Lam). El profeta nos 
ofrece ahora la respuesta a esta pre- 
gunta: “Consolad, consolad a mi 
pueblo” (40,1). El “doble” castigo ha 
purgado totalmente los crímenes de 
Israel; ha quedado cerrado el capítu- 
lo “culpa”. En la corte celestial se oye 
una voz: Dios ha decidido regresar 
con su pueblo a Jerusalén; para su 
paso hay que preparar una “via sa- 
cra” totalmente llana y rectilínea, 
como se exigía en los caminos proce- 
sionales. Esta nueva “via sacra” es la 
que de Babilonia conduce hasta Sión, 
y por ella avanzarán el liberador y el 
pueblo liberado. 

El profeta recibe la orden de “evan- 
gelizar” (el verbo hebreo es traducido 
así por los LXX) este retorno, debido 
no ya a las fuerzas del hombre, que 
son frágiles como la hierba y la flor, 
que se marchitan (vv. 6-8), sino a la 
promesa del Señor fiel. El profeta es 
ahora como un heraldo, situado so- 
bre un monte frente a Jerusalén; se 
ha anticipado a la procesión del re- 
torno de los desterrados. Su “evan- 
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gelio”, cargado de fórmulas exódicas 
(v. 10), quiere mostrar que el Señor 
asume de nuevo sus funciones de pas- 
tor, interrumpidas por la catástrofe 
del 586 a.C. La salvación está cerca. 


2. ELROSTRO DEL SEÑOR. Inme- 
diatamente después de la autopre- 
sentación del profeta viene, en 40,12- 
31, la de Dios, que desarrolla una 
justificación apologética de su seño- 
río sobre el / cosmos y sobre la his- 
toria, aparentemente discutido por 
la derrota de su pueblo elegido. La 
supremacía divina sobre el cosmos es 
un tema predilecto del profeta, que 
introduce una reflexión bastante ex- 
plícita sobre la creación. Utiliza 16 ve- 
ces el verbo casi técnico bara”, “crear” 
(véase, p.ej., 41,4; 46,4; 48,12); pero 
la creación no es considerada bajo un 
perfil filosófico: es el primer acto di- 
vino en la historia de la salvación (cf 
Sal 136); por eso mismo, como el 
éxodo, puede reactualizarse ahora en 
el retorno de Babilonia, que es como 
una re-creación a partir del caos y de 
la nada. En el otro aspecto, el aspecto 
histórico en sentido estricto, el seño- 
río divino sobre los acontecimientos 
temporales se convierte en un acto de 
confianza para los desterrados, por- 
que ellos saben que el Señor los sos- 
tendrá en su itinerario de reconstruc- 
ción. Florece entonces la polémica 
antiidolátrica que el Segundo Isaías 
desarrolla con gran satisfacción e in- 
tensidad (40,19-20; 41,6-7.21-24; 
44,6-20; 46,5-6). Al salvar, Yhwh de- 
muestra que existe y que actúa en la 
historia. El Dios creador y salvador 
es, por tanto, la fuente de la esperan- 
za que debe sostener a los desterrados 
que se preparan ahora para suéxodo 
de Babilonia. Así pues, una teología 
con finalidad pastoral y parenética. 


3. EL ROSTRO DE CIRO Y EL SE- 
GUNDO ÉxoDpo. La designación de 
Ciro, el emperador persa, como nue- 
vo “instrumento” de la obra salvífica 
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que Dios va entretejiendo en la his- 
toria tiene lugar en el contexto de un 
ríb en 41,1-5: “Su espada los reduce 
a polvo, su arco los dispersa como 
paja” (41,2). El libro del Segundo 
Isaías está lleno de poemas en honor 
de Ciro (41,21-29; 44,24-28; 45,1-7; 
45,9-13; 46,9-11; 48,12-15). La fe sig- 
nifica también reconocer en el pre- 
sente la intervención de Dios al lado 
de un hombre y de un pueblo. Así 
pues, la fe es un arriesgarse siguiendo 
los signos de los tiempos desde su 
concreción histórica. De este modo, 
la liberación que ahora ofrece Ciro es 
vista como un nuevo signo de la sal- 
vación; por esto el regreso del destie- 
rro es definido repetidas veces como 
un “segundo éxodo”. La presente sal- 
vación se puebla de símbolos exódi- 
cos: las cadenas rotas, el cántico de la 
libertad, el mar que destruye el mal 
de la opresión, el desierto con la mar- 
cha hacia la tierra (cf 35; 41,8-16; 
43,14-21; 48,21; 49,10; 51,9-10). 


4. EL ROSTRO DEL SIERVO DE 
YHWwH. La crisis de la monarquía da- 
vídica, con el derrumbamiento del 
año 586 a.C., hace fracasar también 
el esquema mesiánico “real”; las es- 
peranzas se concentran en una pre- 
sencia de Dios a través de la palabra 
profética sobre la base de la promesa 
de Dt 18,15.18. También la figura 
enigmática del “siervo de Yhwh” (tí- 
tulo solemne en la Biblia, aplicado a 
Abrahán, Moisés, David, los profe- 
tas, Ciro, Israel, etc.), que el Segundo 
Isaías dibuja en cuatro poemas que 
se han hecho célebres sobre todo en 
la relectura cristiana, tiene connota- 
ciones proféticas. Así pues, la salva- 
ción se llevará a cabo de ahora en 
adelante, no ya a través de las estruc- 
turas davídicas, sino a través del tes- 
timonio de un profeta ideal sobre 
cuya identidad exacta es difícil pro- 
nunciarse, porque también el mismo 
Segundo Isaías quiere intencional- 
mente mostrarse evasivo. En el pri- 
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mer poema (42,1-4), mediante una 
fórmula de entronización, el siervo 
es presentado por Dios a la corte 
celestial: el Espíritu derramado sobre 
él lo sigue emparentando con la tipo- 
logía real (1s 11,1-2). Su misión es la 
de anunciar la ley divina, es decir, la 
revelación de la voluntad del Señor, 
a las “islas”, a la humanidad entera. 
El método es nuevo: ya no hay vehe- 
mencia ni juicio; el siervo vuelve a 
utilizar la caña rota y no la tira, no 
apaga el candil que está a punto de 
apagarse, sino que le añade combus- 
tible que brille de nuevo. Así pues, un 
anuncio de gracia y de esperanza. 
En el segundo poema (49,1-6) es el 
siervo el que habla en primera perso- 
na haciendo su autopresentación. La 
suya es una llamada mediante la pa- 
labra, que es espada y flecha, es decir, 
una realidad que toma la iniciativa. 
Como en la vocación de Jeremías, 
está presente la objeción; pero la pro- 
tección de Dios, representada por la 
sombra de su mano y por la “aljaba”, 
acaba con toda la perplejidad, y el 
siervo puede «anunciar la salvación 
hasta los últimos confines de la tierra. 
Lleno de alusiones a Jeremías y a las 
críticas que tuvo que soportar es el 
tercer poema (50,4-9), que revela un 
nuevo aspecto del siervo: es una per- 
sona que sufre, que es golpeado en la 
espalda como un tonto, a pesar de ser 
el sabio por excelencia al haber sido 
constituido portavoz de la palabra 
de Dios. El desprecio que sufre es 
agresivo, con los salivazos y la barba 
mesada. Sin embargo, sale conscien- 
temente al encuentro de estas conse- 
cuencias de su ministerio, seguro de 
la victoria por la cercanía de Dios. Se 
llega así al cuarto poema (52,13- 
53,12), el más famoso. El cuerpo del 
himno se desarrolla sobre la trama 
de los sucesos trágicos vividos por el 
siervo y alcanza su cima en el con- 
traste “humillación-glorificación”. El 
siervo nace como un brote en el de- 
sierto (cf Is 11,1; Jer 23,5-6. Zac 3,8); 
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es por tanto una presencia viva y gra- 
tuita en medio de un mundo muerto. 
Es un hombre desfigurado y despre- 
ciado, ya que su tormento es conside- 
rado como signo de un juicio por 
parte de Dios. Pero, en realidad, son 
los espectadores los que tienen que 
confesar su propio pecado, que ha 
caído sobre él sin culpa alguna. El 
castigo sería nuestro, pero el dolor 
será suyo. Su entrega es total, con la 
docilidad de un cordero conducido 
al sacrificio; lo que le aguarda es la 
muerte y la sepultura (aun cuando en 
este aspecto no hay acuerdo pleno 
entre los exegetas sobre el valor que 
hay que atribuir a las imágenes). Sin 
embargo, “él jamás cometió injusticia 
ni hubo engaño en su boca” (v. 9). 
Pero la muerte no es el desenlace 
definitivo hacia el que corrió la vida 
del siervo. Más aún, la muerte hace 
brotar el misterio de fecundidad que 
aquel retoño contenía, y el justo con- 
templa ahora la luz y se sacia en Dios, 
que declara inocente a su siervo. Su 
sufrimiento expiatorio ha liberado a 
los hombres, que ahora serán el botín 
de su triunfo y de su victoria sobre el 
mal. A pesar de algunas vacilaciones 
(p.ej., Orlinsky), se puede considerar 
la pasión del siervo como un sacrifi- 
cio expiatorio, su dolor como una 
justificación y una reconciliación del 
pueblo con Dios. Este entramado de 
humillación y de exaltación para los 
cristianos ha tenido un nombre con- 
creto: Cristo y su pasión, muerte y 
glorificación. En efecto, los evange- 
listas aplicaron este cuarto poema a 
la interpretación de los acontecimien- 
tos finales de la vida terrena de Cristo 
y al valor salvífico de su muerte y de 
su / pascua [/ Resurrección; / Vida]. 


IV. EL TERCER ISAÍAS. El 
fascículo más breve de los capítu- 
los 56-66 del rollo de Isaías es consi- 
derado como la obra de uno o de 
varios discípulos del Segundo Isaías. 
Su fondo es el del posexilio, duran- 
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te la reconstrucción de Jerusalén 
(60, 10-13); el estilo es modesto, pe- 
dante, repetitivo; bastaría confrontar 
el cántico a Sión de Is 2,1-5 con el 
poema trito-isaiano del capítulo 60, 
un himno dilatado, lleno de detalles, 
de ampulosidad, de repeticiones. De 
vez en cuando aparece algún destello 
de originalidad, como en 58,10 (“bri- 
llará en las tinieblas tu luz, y tus som- 
bras se harán un mediodía”), como 
en la descripción de los impíos de 
57,20 (“los malhechores son como el 
mar agitado, que no puede apaciguar- 
se, cuyas aguas remueven fango y 
cieno”), como en el retrato del Señor 
de 58,1! (“el Señor será tu guía siem- 
pre, en los desiertos saciará tu ham- 
bre, a tus huesos infundirá vigor, y tú 
serás como un huerto regado, cual 
manantial de agua, de caudal in- 
agotable”) o como en la repetición 
poética del simbolismo nupcial de 
62,1-5. 

Esta obrita contiene en sí páginas 
diversas por su género literario, sobre 
todo de modelos conocidos en la li- 
teratura posterior al destierro. Tie- 
nen un relieve especial las liturgias y 
las súplicas penitenciales. En el capí- 
tulo 59, por ejemplo, estamos en pre- 
sencia de un salmo penitencial, que, 
después de una declaración introduc- 
toria sobre los pecados de la comu- 
nidad, causa de la indiferencia del 
Señor (vv. 1-2), hace un examen de 
conciencia de los pecados del pueblo 
y de sus dirigentes (vv. 3-8), para lle- 
gar a la confesión comunitaria dei 
pecado (vv. 9-15). Otro ejemplo pue- 
de verse en 63,7-64,11, cuyo punto de 
partida son “los beneficios y las glo- 
rias del Señor”, derramados en la his- 
toria de la salvación. Pero la respues- 
ta del pueblo fue una trágica secuen- 
cia de rebeliones: Dios entonces se 
transformó en enemigo de su pueblo; 
pero su silencio es solamente una tác- 
tica para conducir de nuevo a Israel 
ala conversión y hacer reaparecer así 
la esperanza y la salvación. El texto, 
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que sigue manteniendo vivo todavía 
el recuerdo de la destrucción de Jeru- 
salén (64,9-10), es un testimonio de la 
oración de los primeros hebreos que 
volvieron a Palestina y que intenta- 
ban la reconstrucción del templo y de 
la ciudad santa. 

También hay que observar que, a 
pesar del clima más bien integrista y 
cerrado que muy pronto se establece- 
rá en / Jerusalén, el profeta se mani- 
fiesta particularmente abierto y ani- 
moso. Efectivamente, en 56,1-8 abre 
el acceso al templo incluso a dos ca- 
tegorías de personas que estaban ri- 
gurosamente excluidas de él, el ex- 
tranjero y el eunuco, con tal que “se 
entreguen al Señor para venerarlo, 
amar su nombre y ser sus siervos” 
(v. 6). Entonces “las naciones cami- 
narán a tu luz y los reyes al resplan- 
dor de tu aurora” (60,3), mientras 
que con una declaración que todavía 
hoy nos deja perplejos sobre su ver- 
dadero significado, en 66,21 se afir- 
ma que también entre las naciones el 
Señor “tomará para sí sacerdotes y 
levitas” (quizá sea sólo una alusión a 
la diáspora hebrea). Lo cierto es que 
el espíritu del Tercer Isaías es muy 
sensible a los grandes horizontes de 
fe, de luz y de esperanza, como lo 
atestigua la proclamación del capítu- 
lo 61, citada por Jesús en la sinagoga 
de Nazaret: “El espiritu del Señor 
Dios está en mí, porque el Señor me 
ha ungido. Me ha enviado a llevar la 
buena nueva a los pobres, a curar los 
corazones oprimidos, a anunciar la 
libertad a los cautivos, la liberación 
a los presos; a proclamar un año de 
gracia del Señor” (vv. 1-2). 
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/ Jacob/lsrael 1; / Pueblo/Pueblos 
I-VI. 


JACOB /ISRAEL 


Sumario: |. El patriarca Jacob en el Génesis: 
[. El nombre; 2. Redacción final del ciclo de 
Jacob, 3. Perfil religioso del ciclo de Jacob; 
4. Las tradiciones escritas: a) La tradición J, 
b) La tradición E, c) La tradición P; 5. Las for- 
mas preliterarias; 6. Elementos históricos. 11. /s- 
rael: 1. El nombre; 2. Identificación con Jacob; 
3. Las doce tribus. 


Jacob es uno de los tres antepasa- 
dos del pueblo elegido; a él se vincu- 
lan las doce tribus que formaron el 
pueblo de Israel. 


Il. EL PATRIARCA JACOB 
EN EL GENESIS. Il. EL Nom- 
BRE. El nombre de Jacob se explica 
en el Génesis de manera popular, ha- 
ciéndolo derivar del sustantivo he- 
breo “eqeb'(talón) o del verbo “agab 
(embrollar). Jacob habría sido lla- 
mado así porque, al nacer, habria 
tenido agarrado el pie de su hermano 
gemelo Esaú (Gén 25,26; cf Os 12,4) 
o porque engañó a su padre, Isaac, al 
hacerse con el derecho de primogeni- 
tura (Gén 27,34ss: “Cuando Esaú oyó 
las palabras de su padre gritó con 
gran fuerza su amargura, y dijo a su 
padre: 'Bendíceme también a mí, pa- 
dre mío”. Pero éste le respondió: “Tu 
hermano ha venido con engaño y se 
ha llevado tu bendición”. Esaú conti- 
nuó: No por nada se llama Jacob; ya 
me ha suplantado dos veces. Se alzó 
con mi primogenitura, y ahora se ha 
llevado mi bendición””). Probable- 
mente el nombre de Jacob es una 


abreviatura de la forma yakobel, que 
significa “que "El proteja”. Esta for- 
ma aparece en los textos de Chagar 
Bazar de Mesopotamia del norte, que 
se remontan al siglo xvi a.C. Este 
mismo nombre, en su forma abrevia- 
da, se encuentra en los textos de la 
primera dinastía de Babilonia y en 
los escarabeos egipcios del tiempo de 
los hicsos. En las listas de Tutmo- 
sis 1Il, de Ramsés II y de Ramsés IM 
se cita una localidad palestina llama- 
da Ya 'gobel. Jacob es un nombre teo- 
fórico de persona masculina, típico 
del área mesopotámico-semítico-oc- 
cidental. 


2. REDACCIÓN FINAL DEL CICLO 
DE JACOB. El ciclo propiamente di- 
cho de Jacob ocupa en Gén nueve 
capítulos, del 28 al 36. Pero está mez- 
clado con el de Isaac; así, el naci- 
miento de Jacob, junto con el de 
Esaú, se relata en Gén 25,19-34, 
mientras que la bendición de su padre 
a Jacob se narra en Gén 27,1-46. La 
historia de nuestro patriarca se mez- 
cla además con la de José. La partida 
de Jacob a Egipto se describe en Gén 
46,1-47,12. La última voluntad de Ja- 
cob, la adopción y la bendición de los 
hijos de José se contienen en Gén 
47,28-48,22, mientras que las bendi- 
ciones del patriarca, el relato de su 
muerte y de sus funerales se leen en 
Gén 49,1-50,14. 

La redacción final posexilica de 
los capítulos presenta una serie de 
episodios orgánicamente bastante 
vinculados entre sí y centrados en la 
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historia de los hermanos Jacob y 
Esaú (Gén cc. 25.27). Se describe 
la aparición de Yhwh (28,10-22), la 
estancia del patriarca en casa del 
arameo Labán (cc. 29-31), su regreso 
triunfal a Palestina (32,1-22), la lu- 
cha sostenida a orillas del río Yaboc 
(32,23-33) y el voto cumplido en Betel 
(35,1-5.7). En este conjunto literario 
destacan dos ciclos narrativos: el de 
Jacob-Esaú (28,1-22; cc. 32-33) y el 
de Jacob-Labán (29,1-35,54; cc. 34- 
36). Desde el punto de vista geográ- 
fico, se distinguen las tradiciones re- 
lacionadas con la Trasjordania (Ja- 
cob-Esaú, Jacob-Labán y Jacob a 
orillas del río Yaboc) y las de Pales- 
tina central (Jacob y el santuario de 
Betel). 


3. PERFIL RELIGIOSO DEL CICLO 
DE JACOB. Las narraciones sobre Ja- 
cob, comparadas con las de Abra- 
hán, se presentan como profanas y 
menos espirituales. Los episodios de 
la vida del tercer patriarca ofrecen 
una realidad humana poco edifican- 
te. En efecto, se asiste a ciertas situa- 
ciones en donde se recurre a procedi- 
mientos típicos del campesino astuto 
(Jacob contra Labán) o del diplomá- 
tico mañoso (relaciones con el her- 
mano mayor, Esaú). Jacob actúa por 
propia voluntad y está decidido a ha- 
cerla con todos los medios asu alcan- 
ce. Sin embargo, Dios utiliza a este 
hombre duro y refractario porque ha 
sido escogido como antepasado del 
pueblo elegido. Por eso le bendice 
y le acompaña adondequiera que 
va. Durante su vida el patriarca ex- 
pía las culpas cometidas según la ley 
del talión. Se había mostrado odioso 
con su hermano Esaú explotando su 
hambre, pero encontrará en Labán a 
alguien más odioso que él; en efecto, 
el arameo sabrá explotar su necesi- 
dad y el amor que Jacob tiene por su 
hija. El patriarca había engañado a 
su anciano padre; por eso, cuando él 
sea anciano se verá cruelmente enga- 
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ñado por sus hijos, que le harán creer 
que José ha sido devorado por las 
fieras. Habiendo reemplazado a su 
hermano para apropiarse de la ben- 
dición paterna, él será víctima, a su 
vez, de una sustitución de persona 
cuando, creyendo que se casaba con 
Raquel. se dio cuenta de haberse ca- 
sado con Lía por un engaño de La- 
bán, que de este modo le arrancará 
siete años de trabajo. Los hijos, que 
constituyen su gloria, son igualmente 
causa de su dolor, bien se trate de la 
violencia de Simeón y de Leví, bien 
del incesto de Rubén o de la angustia 
que le ocasiona la suerte de José y de 
Benjamin. 

El Dios de Abrahán y de Isaac es 
también el Dios de Jacob, que renue- 
va las promesas de la numerosa des- 
cendencia y de la / tierra. Por eso se 
ve protegido de la envidia de Esaú, 
de las maquinaciones de Labán y de 
las maniobras y discordias de sus 
propios hijos. El es el signo vivo de 


que el Dios de / Abrahán actúa a 


través de su descendencia. La religión 
de Jacob es muy sencilla: invoca a 
Dios y erige en su honor altares y 
estelas. Interviene contra las estatul- 
llas idolátricas, que hará enterrar en 
Siquén. Su esperanza se dirige a la 
bendición de Su raza. 

Jacob es una figura que pertenece 
a la auténtica tradición popular que 
vive en la imaginación de un pueblo 
entregado al pastoreo. Encarna al ver- 
dadero Israel, al Israel histórico y 
profético, que está continuamente 
pecando y sufriendo, pero que busca 
siempre la primogenitura y la bendi- 
ción. 


4. LAS TRADICIONES ESCRITAS. 
a) LatradiciónJ. El autor J [/ Pen- 
tateuco 11-VI], que vive en la corte 
davídica del siglo X a.C., fue el pri- 
mero en recoger y en fijar por escrito 
los elementos dispersos de la tradi- 
ción oral relativos al patriarca Jacob. 
Se trataba de una serie de episodios 
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aislados, recogidos como partes de 
tradiciones folclóricas por diversos 
clanes o tribus que pretendían des- 
cender de los antepasados del pueblo 
hebreo o bien de fragmentos de rela- 
tos conservados en diversos centros 
locales de culto. Este material varia- 
do y complejo fue reunido con mu- 
cho arte y englobado en un contexto 
genealógico, cronológico y topográ- 
fico. Se pusieron de relieve los rasgos 
humanos y los acentos teológicos que 
caracterizan a Gén 28-36. De esta 
forma se obtuvo una historia familiar 
orgánica de tendencia biográfica. 
Durante el reinado de Salomón, cuan- 
do las doce tribus formaban parte del 
gran imperio davídico, eran ya evi- 
dentes los signos premonitorios de la 
división política y religiosa. El autor 
J elaboró las tradiciones relativas a 
Jacob de tal manera que pudiera pre- 
sentar una teología de la historia de 
las doce tribus y de este modo legiti- 
mar el cuadro político y religioso del 
gran imperio. 

La mayor parte del material con- 
tenido en Gén 28-36 pertenece a la 
tradición J, que a menudo se funde 
con la tradición E. La historia de los 
dos hermanos Jacob y Esaú es inter- 
pretada por J como la historia de dos 
pueblos. Jacob representa al pueblo 
de Israel; Esaú, al pueblo edomita. 
Aunque el reino de los edomitas era 
muy antiguo, había sido sometido 
por David; por consiguiente, los edo- 
mitas eran súbditos del rey Salomón. 
Esta situación política queda legiti- 
mada por el relato según el cual el 
hermano mayor (Esaú/Edón) fue su- 
plantado por el menor (Jacob/ls- 
rael). En la leyenda cultual de Betel 
se renuevan las promesas hechas a 
Abrahán y a Isaac sobre la tierra 
dada a la descendencia numerosa y 
sobre la bendición que habria de al- 
canzar a todas las naciones de la tie- 
rra (28,13ss). Las promesas se reali- 
zan en Jarán, en la alta Mesopota- 
mia, ya que las hijas arameas de 
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Labán (Lía y Raquel) y sus siervas 
(Bihlá y Zilpa) se convierten en las 
antepasadas de las doce tribus de Is- 
rael, dando a luz a sus epónimos 
(35,23-26), exceptuando a Benjamin, 
que nació en Palestina, 

Jacob se enriqueció enormemente 
(30,43), y también Labán fue bende- 
cido por su causa (30,27,30). Entre 
los dos se estableció un acuerdo fa- 
miliar, que es también un tratado po- 
lítico, ya que fija las fronteras entre 
el pueblo arameo y el israelita. De 
esta manera queda justificada la su- 
premacía de Salomón sobre los súb- 
ditos arameos. La vuelta triunfal de 
Jacob a Palestina (32,4-22) acompa- 
ñado de sus mujeres y sus hijos, que 
son el origen de toda la nación, se 
narra como una procesión sagrada, 
que celebra el cumplimiento de las 
promesas divinas. Llegado a las puer- 
tas de Palestina, a orillas del río Ya- 
boc, Jacob emprende una lucha noc- 
turna, victoriosa, contra un genio 
malvado, que intentaba impedir la 
realización de las promesas de Dios, 
y conquista así para las doce tribus 
del reino davídico el derecho a asen- 
tarse en Palestina (32,23-30). Al final 
de la historia patriarcal (49,8-12), Ja- 
cob moribundo anuncia mediante 
una pseudoprofecía el éxito de la tri- 
bu de Judá, de la que provenía la 
dinastía davídica que reinaba en 
tiempos del autor. “Para J Jacob es 
el tipo del Israel feliz, abundante- 
mente bendecido por Dios, y que es 
único en el mundo” (H.-J. Zobel). 


b) Latradición E. Esta tradición 
continúa el proceso de la transfor- 
mación de las tradiciones tribales en 
una historia familiar y subraya la im- 
portancia teológica de la narración, 
que es de suyo laica. Mientras que J 
reconoce que Jacob adquirió el dere- 
cho de primogenitura mediante en- 
gaño, E lo disculpa, admitiendo que 
compró este derecho con el consen- 
timiento de Esaú (25,30-34). En Betel 
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el patriarca vio en sueños una torre 
de varios pisos, es decir, la escala por 
la que los mensajeros celestiales su- 
ben y bajan entre la tierra y el cielo 
(28,12). El hagiógrafo considera el 
lugar sagrado de Betel, que todavía 
existía en el siglo VIH a.C., como san- 
tuario nacional querido por el rey 
Jeroboán, como un lugar de culto 
igual en santidad al templo de Jeru- 
salén o como la morada principal de 
Yhwh, que es el verdadero rey de 
Israel (28,10-22). Antes de partir para 
tierra extranjera, Jacob había hecho 
aqui el voto de erigir una estela, que 
habría sido como una casa de Dios 
(28,20ss). El Dios de Betel protege a 
Jacob en casa de Labán; el patriarca 
se enriquece, no ya por sus tretas, 
sino por la bendición divina, y regre- 
sa a su país por orden de Dios, pues 
tiene que cumplir el voto (31,13). Al 
acercarse a la frontera de Palestina, 
el patriarca no se prepara para en- 
frentarse con la cólera de Esaú, como 
en la tradición J, sino que en su in- 
tegridad moral envía a su hermano 
ricos regalos (32,14-22). En la lucha 
a orillas del río Yaboc, el misterioso 
adversario le rogó a Jacob que le 
dejara marcharse, ya que estaba a 
punto de despuntar la aurora. El pa- 
triarca respondió: “No te soltaré si 
antes no me bendices”. El desconoci- 
do le preguntó entonces cómo se lla- 
maba, y luego añadió: “Tu nombre 
no será ya Jacob, sino Israel, porque 
te has peleado con Dios y con los 
hombres y has vencido” (32,29). Esta 
frase resume la historia secular del 
pueblo de Israel en sus relaciones con 
Dios: es una lucha continua, que 
dura hasta la salida del sol. Al entrar 
en Palestina, Jacob establece su mo- 
rada en Siquén, en la parte central 
del país (33,18); pero tenía que diri- 
girse a Betel para el cumplimiento de 
su voto. Antes de marchar al lugar 
sagrado invita a todos los que están 
con él a purificarse de la idolatría que 
habían contraído en un país extran- 
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jero (35,2). Es ésta una obligación de 
la alianza, muy actual en la época de 
E, cuando los habitantes del reino 
del norte practicaban el sincretismo 
cananeo. Para frenar la penetración 
invasora del paganismo el autor elo- 
hísta, teólogo de la alianza, propone 
la conducta ejemplar de Jacob y de 
su familia. Bajo la pluma de E la 
historia del patriarca es interpretada 
dentro del contexto del voto hecho a 
Dios y la figura del antepasado asu- 
me características marcadamente mo- 
rales. 


c) La tradición P. Constituida 
por algunas listas de nombres y por 
breves noticias históricas, la tradi- 
ción P no permite trazar un cuadro 
completo de la figura de Jacob, tal 
como fue interpretada por los am- 
bientes sacerdotales del siglo vi a.C. 
El redactor P da una nueva interpre- 
tación del viaje de Jacob a la alta 
Mesopotamia: sirve para legitimar 
una de las leyes más importantes para 
la supervivencia de Israel, esto es, la 
prohibición de casarse con mujeres 
de origen extranjero. Según P, el pa- 
triarca no huye a Mesopotamia, sino 
que es enviado allá por su propio 
padre, Isaac, para que pueda encon- 
trar una esposa entre sus parientes. 
Antes de partir para el país extranje- 
ro, Jacob recibe de Isaac la promesa 
de una numerosa descendencia: “Que 
el Dios todopoderoso te bendiga y te 
haga tan fecundo y numeroso que 
llegues a ser una comunidad de pue- 
blos” (28,3). La estancia temporal en 
Mesopotamia había hecho posible la 
realización de la promesa de Dios. 
Así también, durante el destierro en 
Babilonia, Dios mostrará el poder 
creador de su palabra, que anuncia el 
retorno a la patria y la repoblación 
del país. En la descripción del regreso 
a Palestina no se da ninguna impor- 
tancia a Betel, que no existía ya en el 
siglo vi a.C., pero se insiste en las 
palabras con que Dios había saluda- 
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do el retorno del patriarca. En aque- 
lla ocasión Dios le había impuesto a 
Jacob el nombre de Israel (35,10), le 
había renovado la promesa de la fe- 
cundidad y de la posesión de la tierra 
(35,115). Como signo de adquisición 
y de posesión del país, el cadáver de 
Jacob fue llevado de Egipto a la tierra 
de Canaán y sepultado en la cueva de 
Macpela (50,125). 


5. LAS FORMAS PRELITERARIAS. 
No es posible reconstruir detallada- 
mente el proceso del origen, del cre- 
cimiento y de la disposición en ciclos 
de las narraciones orales, antes de 
que fueran fijadas por escrito en las 
diversas tradiciones. Dos parece ser 
que son los lugares de origen de las 
tradiciones orales relacionadas con 
Jacob: Trasjordania y Palestina cen- 
tral. Desde allí se desplazaban los 
clanes, que en sus viajes entraban en 
contacto con otros grupos, con los 
que se intercambiaban las memorias, 
fundiéndolas entre sí. Parece que el 
origen primero de la tradición se ha 
de buscar en Trasjordania, y que de 
allí pasó luego a Palestina. Surgieron 
así dos conjuntos tradicionales, el 
jordánico-occidental y el jordánico- 
oriental, relacionados entre sí gracias 
a las emigraciones del patriarca. 

La historia familiar que habla de 
las rivalidades entre los hermanos Ja- 
cob y Esaú y de la usurpación del 
derecho de primogenitura son “sa- 
gas”, en las que los dos hermanos 
representan a dos clases sociales: la 
de los pastores pacíficos (Jacob) y la 
de-los nómadas que viven de la caza 
y del botín (Esaú). El nómada tiene 
que ceder su puesto al pastor. La 
forma primitiva de la narración rela- 
tiva a Jacob y a Labán se refería al 
parentesco entre los israelitas y los 
arameos. Los dos pueblos se habían 
puesto de acuerdo en la delimitación 
de los territorios respectivos median- 
te la erección de un montón de pie- 
dras (Gén 31,44-54). La lucha noc- 
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turna de Jacob a orillas del río Y aboc 


es la adaptación de una leyenda cul- 
tual preisraclítica. Al atravesar el to- 
rrente para pasar a Palestina, Jacob 
es presentado como un héroe que ha- 
bía vencido al genio protector de 
aquellos lugares. También las tradi- 
ciones locales de Majanáyim (Gén 
32,25) y de Sucot (33,17) reflejan la 
aplicación a Jacob de otras leyendas 
cultuales anteriores. Estas memorias 
de origen jordánico-oriental se con- 
servaron ante todo en la tribu de Ru- 
bén, que en el sistema genealógico 
aparece como el primogénito de Ja- 
cob. Cuando esta tribu se hizo seden- 
taria en Galaad, las memorias sobre 
Penuel (32,31), Majanáyim y Sucot 
se añadieron a la redacción de Jacob. 

La reputación del patriarca como 
cabeza de un clan se extendió tam- 
bién al oeste del Jordán. Las tradi- 
ciones cananeas locales de los san- 
tuarios de Betel y de Siquén se trans- 
formaron y se las atribuyeron a Jacob, 
El Dios de los padres, llamado “el 
Fuerte de Jacob” (49,24), fue identi- 
ficado con el dios 'El de Betel, y más 
tarde con Yhwh. La historia de la 
seducción de Dina (c. 34) conserva el 
recuerdo de un vano intento hecho 
por los simeonitas y los levitas, u 
otros grupos protoisraelitas, de ins- 
talarse en la Palestina central. Cuan- 
do algunos grupos de la tribu de Ru- 
bén emigraron a Cisjordania (Gén 
35,21s; Jos 15,6) y se unieron a otros 
grupos tribales (Simeón, Leví; cf Gén 
34), se fundieron entre sí las tradicio- 
nes relacionadas con sus orígenes, 
como consecuencia del pacto esta- 
blecido entre las seis tribus del grupo 
de Lía. Entonces Jacob fue conside- 
rado como padre de los hijos de Lía. 
Cuando las tribus de José conquista- 
ron Palestina central y se formó la 
liga de las doce tribus de Israel, re- 
unidas por el culto de Yhwh, se aco- 
gieron y amalgamaron las memorias 
relacionadas con Jacob. De esta ma- 
nera se convirtió en el antepasado de 
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Israel y en el portador de este nombre 
(32,29; 35,10). En estos círculos sur- 
gieron las historias de las dos mujeres 
de Jacob, con la preferencia dada 
por éste a Raquel, y de los doce hijos 
(cc. 29-30; 35,165s), así como la tra- 
dición benjaminita que describe la 
tumba de Raquel (35,19s). 

Desde la etapa más antigua de la 
tradición, Jacob apareció como el 
portador de las bendiciones que lo- 
gró arrebatar a la divinidad (32,275). 
El tema de la bendición, repetido de 
varias formas (27,1-29; 30,30; 33,11; 
48,8-16) aparece también en los tex- 
tos que subrayan la especial fuerza 
física del patriarca (28,18; 29,10), su 
astucia y su superioridad (25,27ss; 
27,18ss; 30,255s; 32,4ss; 33,155). El 
principio de la bendición sirvió para 
modelar la memoria de todas las ha- 
zañas del antepasado. 


6. ELEMENTOS HISTÓRICOS. Ja- 
cob aparece como una persona histó- 
rica individual de la época del bronce 
posterior (siglos XvII-XHM a.C.). Es el 
jefe de un clan de nómadas de origen 
arameo, procedentes de Mesopota- 
mia septentrional, que practicaban el 
culto al “Fuerte de Jacob”. Este Dios 
le prometió al clan una descendencia 
numerosa y la posesión de la tierra. 
Habiendo partido en busca de pas- 
tos, el clan se estableció en la parte 
central de la Palestina trasjordánica 
y cisjordánica. Al sedentarizarse, el 
clan tomó posesión de los lugares de 
culto cananeos, y su Dios fue identi- 
ficado con el Dios supremo de la re- 
ligión cananea. 

Se observan ciertas analogías de 
carácter judío y social entre las histo- 
rias de Jacob y las tablillas de Nuzu 
procedentes de la alta Mesopotamia: 
por ejemplo, la venta de la primoge- 
nitura a un precio elevado, la bendi- 
ción oral unida al testamento, la 
adopción de Jacob como hijo por 
parte de Labán, que no tenía descen- 
dencia masculina (Gén 31,43). Las 
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estatuillas de los ídolos robadas a la 
familia eran en Nuzu el simbolo de la 
autoridad sobre la familia y de los 
derechos de herencia. 


II. ISRAEL. 1. EL NOMBRE. 
En Gén 32,29 se da una explicación 
popular del nombre Israel (Yisrael), 
haciéndolo derivar de la raíz srh, que 
significa luchar, competir: “Tu nom- 
bre no será Jacob, sino Israel, porque 
te has peleado con Dios y con los 
hombres y has vencido”. Á esta mis- 
ma explicación alude también Os 
12,4s. De suyo, el nombre está com- 
puesto del sustantivo Dios (“El) y del 
verbo en tercera persona referido a 
Dios, según la construcción normal 
de los nombres semíticos occidenta- 
les. Debería entonces traducirse: 
Dios lucha, Dios pelea. El significado 
propio del nombre sigue siendo in- 
cierto, puesto que están aún por pro- 
bar las interpretaciones dadas por al- 
gunos autores: Dios domina, Dios 
resplandece. 

En Gén, Israel sirve para indicar 
29 veces al patriarca Jacob; en siete 
ocasiones se usa la expresión “hijos 
de Israel”, es decir, descendientes de 
Israel. El nombre “Israel” se utiliza 
para indicar también a un grupo más 
amplio de hombres (34,7; 43,20; 49,7. 
16.28). Dios es llamado “Dios de Is- 
rael” (33,20) y “Pastor, Piedra de ls- 
rael” (49,24). Desde el tiempo de los 
/ Jueces es muy frecuente en la Biblia 
el uso de “Israel” para indicar la na- 
ción israelita. El nombre “Israel” en 
este sentido está también atestiguado 
en la estela egipcia de Merneptah, 
que se remonta al siglo x111 a.C. Du- 
rante el tiempo de los dos reinos di- 
vididos se llama Israel al reino del 
norte, y después del destierro de Ba- 
bilonia a todo el pueblo fiel a Yhwh. 


2. IDENTIFICACIÓN CON JACOB. 
En Gén 32,39 (J) y 35,10 (P) el nom- 
bre de Jacob fue cambiado por el de 
Israel. Estos textos, posteriores a la 
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época patriarcal, intentan subrayar 
la común descendencia de las doce 
tribus de Israel de un único antepa- 
sado. Pero parece ser que Israel fue 
el jefe de un clan distinto del de Ja- 
cob, que comprendía sólo a los gru- 
pos de José y Benjamín. Según la 
costumbre de los pueblos nómadas y 
seminómadas, el nombre del antepa- 
sado era aplicado a todo el grupo que 
descendía de él. El clan de Israel se 
habría establecido en Siquén y habría 
adoptado y transformado en su pro- 
pio beneficio la “leyenda cultual” re- 
lativa al santuario de aquella locali- 
dad. Este clan mantenía estrechas re- 
laciones con la población local y 
podría haber firmado un tratado de 
alianza con los clanes de Jacob. Las 
tribus de Efraín y de Manasés reco- 
nocían como antepasado de la época 
patriarcal a José (Jos 17,17; Jue 1,22; 
2Sam 19,21). Con el tiempo llegaron 
a fusionarse los clanes de Jacob y de 
Israel, y consiguientemente sus res- 
pectivas tradiciones ancestrales. De 
esta manera Jacob fue identificado 
con Israel; según la mentalidad cláni- 
ca, se convirtió en el padre de José. 
Adoptó además a los hijos de José, 
Efraín y Manasés. Y de esta manera 
se formó la genealogía patriarcal, en 
la que Jacob pasó a ser considerado 
como el antepasado de las doce tribus 
de Israel. 


3. LAS DOCE TRIBUS. La rela- 
ción entre Jacob y las doce tribus de 
Israel, que llevan el nombre de sus 
hijos es muy compleja. El sistema 
tribal duodecimal representa una con- 
junción artificial de grupos tribales 
que están unidos entre sí, no ya por 
vínculos genealógicos, sino de otra 
naturaleza. Los territorios vincu- 
lados a las tribus de Efraín y de Ma- 
nasés, que representaban a la tribu 
de José, el hijo predilecto de Jacob, 
se identifican con Palestina oriental 
y central, con la región de Galaad y 
con el país en torno a Betel y Siquén. 


Jacob/Israel 


Son éstos los lugares en donde se 
localizan las tradiciones relativas a 
Jacob. El patriarca / Abrahán, por 
el contrario, está asociado con He- 
brón y con el Negueb, que pertenecen 
a la tribu de Judá. 

No es cierto que Jacob sea el nieto 
y el descendiente directo de Abrahán. 
Los dos patriarcas pueden represen- 
tar dos movimientos distintos de pe- 
netración en Canaán. El hecho de 
que después del éxodo de Egipto no 
se hable de la conquista de Siquén o 
de la región central de Palestina, de 
que en Gén se aluda al saqueo de 
Siquén por parte de los hijos de Ja- 
cob (c. 34) y de que se mencione la 
conquista de Siquén por parte de Ja- 
cob mediante las armas (48,22), hace 
suponer que ya antes de la ocupación 
de Canaán por parte de Josué, Si- 
quén era reconocida como posesión 
israelita, y que los habitantes de 
aquella región no tomaron parte en 
la emigración de los hijos de Israel a 
Egipto. 
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JEREMÍAS 


Sumario: 1. Jeremías y la historia: 1. La his- 
toria personal (las “Confesiones”); 2. La historia 
nacional. 11. Jeremías y su libro: 1. Redacción; 
2. Calidad literaria. 1H. Jeremías y la “palabra”: 
1. La teología de la historia; 2. La fe; 3. La 
esperanza: a) La nueva alianza, b) El vástago 
justo. 


Il. JEREMÍAS Y LA HISTO- 
RIA. Seis kilómetros al nordeste de 
Jerusalén se encuentra una modesta 
aldea sacerdotal, Anatot. Allí había 
estado recluido el sacerdote Abiatar, 
protector de Adonías, el rival de Sa- 
lomón: “El rey dijo al sacerdote 
Abiatar: “Vete a Anatot, a tus tierras, 
pues eres reo de muerte. No te doy 
hoy muerte porque has llevado el 
arca del Señor, Dios de mi padre, 
David, y porque tuviste parte en to- 
das las tribulaciones de mi padre”” 
(1Re 2,26). Allí, alrededor del 650 
a.C., le nació al sacerdote Jelcías (Jer 
1,D) un hijo, esperado y acogido con 
alegría (20,15), Jeremías (la etimolo- 
gía es discutida: “Yhwh puso el fun- 
damento”, “Yhwh exalta”, “Y hwh ha 
liberado el seno”). Allí, el 626 a.C. 
(año trece de Josías: 1,2), el joven 
tímido y apocado recibe su vocación, 
descrita en el capítulo 1 según el es- 
quema “mosaico” de la llamada “con 
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objeción” (“Ah, Señor Dios, mira 
que yo no sé hablar; soy joven”: 1,7), 
con el signo divino (la rama de al- 
mendro y el juego fonético hebreo 
con el verbo “velar” , saged|sóqed) y 
la promesa de la protección divina 
(1,10ss). Allí, en Anatot, el profeta 
soñará con cerrar algún día sus ojos 
en una casa construida en los terre- 
nos de su primo Janamel (32,7), ad- 
quiridos como signo de esperanza de 
la restauración de la vida en Judá 
(“Aún se comprarán casas, campos y 
viñas en este país”: 32,15). En reali- 
dad, este hombre verá solamente el 
caminar irrefrenable de su nación ha- 
cia la destrucción, y Su VOZ se apagará 
en la soledad. Jeremías, un poeta 
convertido en profeta, seguirá siendo 
la conciencia no escuchada y pisotea- 
da de un pueblo. Y sus palabras, re- 
petidas en son de burla, resultarán 
una trágica verdad: magór missabíb, 
“terror por todas partes” (6,25; 20,3; 
46,5; 49,29). 


l. LA HISTORIA PERSONAL (LAS 
“CONFESIONES”. “El mundo carac- 
terístico de Jeremías es su alma, to- 
mada en la mano y mirada a contra- 
luz con una asombrosa sinceridad. 
Jeremías lo ve todo a través de sí 
mismo: su alma es el espejo mediante 
el cual el mundo se hace presente a 
él” (E. Vallauri). Sabemos que Jere- 
mías nos ha dejado un diario íntimo 
de su drama interior, las llamadas 
“Confesiones”, dispersas entre el ca- 
pítulo 10 y el 20 de su volumen. Me- 
recen una lectura especial 11,8-12,3 
(Jeremías “enemigo del pueblo”); 
17,14-18 (ironía de sus adversarios: 
“¿Dónde está la palabra del Señor? 
¡Que se cumpla!”: 17,5); 18,18-23 (la 
persecución); 20,7-9.14-18 (la crisis 
de vocación). También el fiel secreta- 
rio Baruc registró en diversas ocasio- 
nes la larga cadena de sufrimientos 
de su maestro: el proceso y la senten- 
cia de lapidación (c. 26), la huida 
bajo la amenaza del rey Joaquín 
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(c. 36), el insulto del profeta de corte 
Ananías y el espionaje a que se ve 
sometido después de una carta de 
Jeremias a los desterrados de Babilo- 
nia (cc. 27-29), la cárcel y el abando- 
no en una cisterna llena de barro bajo 
el rey Sedecías (37,11-38,13). 

En estas páginas el testimonio de 
una personalidad sensible se funde 
con la desesperación por una situa- 
ción imposible. Su timidez, conocida 
ya por el relato de su vocación, tiene 
que superarla en medio de la conti- 
nua contestación pública. Es además 
el drama de un “romántico”, ligado 
a su patria, a su religión, a los afec- 
tos y al amor, que, sin embargo, es 
excomulgado (36,5), perseguido por 
sus mismos paisanos de Anatot 
(11,18ss), denunciado por sus parien- 
tes y amigos (12,6; 18,18.22; 20,10), 
que no puede construirse una familia 
y debe permanecer célibe (16,1-13: el 
celibato en Jeremías es signo “oficial” 
e impuesto por Dios, y anuncia la 
soledad y la muerte). Un hombre sen- 
timental y abierto a los demás, que es 
condenado, sin embargo, a ser un 
solitario, un excéntrico (como lo eran 
los célibes en el antiguo Israel). Ro- 
deado tan sólo por el odio (15,17; 
16,12), maldecido (20,10), perseguido 
(26,11), golpeado y torturado (20,1- 
2), bajo la amenaza de atentados 
(18,18), vagabundo (36,26): tal es el 
Getsemaní de Jeremías. Un idealista 
que siente horror por la corrupción 
de su pueblo (9,1), que siente la mis- 
ma indignación de Dios (5,14; 6,11; 
15,17), que sólo con un inmenso do- 
lor interior anuncia la ruina inmi- 
nente (4,19-21; 8,18-23; 14,17-18) y 
que, en cambio, es considerado como 
colaboracionista con el enemigo y de- 
rrotista por interés privado (17,16). 
Su vida es un signo de contradicción, 
“hombre de querella y de discordia 
para todo el pais” (15,10). “¿Por qué 
mi dolor no tiene fin y mis llagas 
incurables no quieren curarse)”: el 
interrogante se apaga en este “¿por 
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qué?”, que es la síntesis de un debate 
interior desgarrador. 

La fidelidad a la vocación es en- 
tonces una conquista cotidiana, que 
pasa por dudas y crisis y que a veces 
pesa como una maldición, sobre todo 
cuando se experimenta el silencio de 
Dios (15,15.18; 20,7). Es fundamen- 
tal en este sentido 20,7-18, “confe- 
sión” amarga pronunciada después 
de la flagelación (20,1-6). Con una 
metáfora atrevida el profeta evoca la 
hora decisiva de su vocación. Aquel 
día el Señor lo “sedujo”, lo atrajo con 
una fascinación irracional, como se 
seduce a un inexperto con falsas pro- 
mesas (1,18-19), para que consienta 
estúpidamente en los planes de quien 
lo manipula. Rondando con la blas- 
femia, Jeremías acusa a Dios de vile- 
za y de engaño. El ministerio profé- 
tico sólo le ha acarreado “oprobio y 
burla” (20,8). La tentación de renun- 
ciar es muy fuerte: “No pensaré más 
en él, no hablaré más en su nombre” 
(v. 9). Pero la palabra de Dios es 
como un incendio que devora los 
huesos y que el hombre es incapaz de 
aplacar y de extinguir (Am 3,8; |Cor 
9,16). El grito se hace entonces des- 
esperado. La maldición se dirige con- 
tra el día del nacimiento (cf Job 3) y 
se transforma en el deseo de no haber 
existido jamás: es la imagen fortísima 
de la transformación del seno mater- 
no, fuente de vida, en sepulcro de un 
aborto que no ve nunca la luz. 
“¡Quién convirtiera en fuente mi ca- 
beza y mis ojos en manantial de lágri- 
mas, para llorar día y noche a los 
muertos de la hija de mi pueblo!” 
(8,23). 


2. LA HISTORIA NACIONAL. El 
trasfondo general dentro del cual se 
sitúa la experiencia personal de Jere- 
mías aparece ininterrumpidamente 
en su misma profecía y es uno de los 
más trágicos de la historia hebrea. 
Nacido bajo el “impío” rey Manasés 
y hecho profeta con el “piadoso” Jo- 
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sías, rey reformador (2Re 22), pero 
político desafortunado (eliminado 
por el faraón Necao el año 609 a.C.), 
Jeremías desarrolla su actividad pú- 
blica en cuatro grandes etapas. 

Del 627 al 622, año de la reforma 
religiosa de Josías, estimulada casi 
ciertamente por la corriente deutero- 
nomista [/ Deuteronomio I], el pro- 
feta apoya la monarquía y su obra, 
aunque manteniendo ciertas reservas 
sobre la constancia del pueblo. Un 
largo paréntesis, del 622 al 609, año 
de la muerte infausta de Josías en 
Meguido (2Re 23,29-30), prepara la 
segunda fase bajo el rey Joaquín, que 
se desarrolla del 609 al 604. En contra 
de la obcecación del régimen político 
y sacerdotal, que exalta el naciona- 
lismo hebreo, Jeremías anuncia el 
hundimiento de Judá, atrayéndose 
así la fama de derrotista y de traidor 
ala patria (8,11-23; 9,20). La ruina se 
presenta puntualmente el año 605 
con la ocupación inicial de Palestina 
por Nabucodonosor, rey de Babilo- 
nia. 

Otro periodo de silencio introduce 
el tercer momento de la predicación 
de Jeremías (597-586). Es la hora cru- 
cial del reino de Judá. No domado 
todavía a pesar de una primera de- 
portación de funcionarios, de técni- 
cos y de militares (2Re 24,10-17), rea- 
lizada en el 597, el reino de Judá, 
gobernado por Sedecías, un rey im- 
puesto por las fuerzas de ocupación 

_babilónicas, se ve sometido a luchas 
intestinas y manipulado por un po- 
deroso partido pro-egipcio. Nabuco- 
donosor pone sitio a Jerusalén y la 
saquea, destruyendo el templo y lle- 
vardo a cabo una segunda deporta- 
ción (año 586: 2Re 25). Jeremías, en 
este momento, ante la tragedia na- 
cional, transforma su mensaje en orá- 
culos: de esperanza, anticipando la 
futura restauración de Israel en su 
tierra. Había visto en Babilonia el 
“martillo” implacable del juicio de 
Dios (véase el espléndido 51,20-23); 


840 


ahora espera el perdón y la liberación 
de Dios. Habiéndose quedado en la 
madre patria por decisión de los in- 
vasores, satisfechos de su anterior ac- 
titud filobabilónica, el profeta co- 
mienza la fase última y más oscura de 
su actividad. Un atentado elimina a 
Godolías, el gobernador impuesto 
por Babilonia a los territorios ocupa- 
dos. Los conjurados tienen que huir 
de las violentas represalias de Babi- 
lonia, y en este antiéxodo se ve en- 
vuelto Jeremías, que se había mos- 
trado hostil a esta decisión. Empren- 
den el camino de Egipto y, obligado 
a encaminarse hacia un destino que 
el silencio de Dios le muestra como 
absurdo (c. 44), el profeta desaparece 
de la historia. 

Este panorama político tan ator- 
mentado ha dejado huellas consis- 
tentes en toda la predicación de Jere- 
mías, que, por otra parte, estuvo en 
primer plano en las vicisitudes de su 
nación. Como Elías y Eliseo en rela- 
ción con la dinastía septentrional de 
Omrí (1Re 19,15-18; 2Re 9-10), como 
Isaías (1,4-9; 7; 22,1-4; 30,1-18; 31,1- 
3), como Oseas en relación con Israel 
(5,13; 7,11; 8,9; 12,2), también Jere- 
mías es hombre de su tiempo, acuyos 
acontecimientos atribuye el sentido 
que Dios le revela. Su responsabili- 
dad de profeta carismático lo pone a 
menudo en antinomia respecto al po- 
der oficial, político y sacerdotal. En 
los orígenes de su intervención públi- 
ca profética está también la legitima- 
ción teocrática de la nación hebrea, 
pueblo de elección divina y de alianza 
sagrada con Dios. En esta concep- 
ción es decisiva la función del profe- 
ta, a quien los soberanos intentan 
captar en provecho de sus opciones 
políticas (1Re 22,10ss); por algo Je- 
remías será siempre un constante de- 
fensor de los valores genuinos, hu- 
manos y religiosos, frente a los “pro- 
fetas de corte”, siempre dispuestos a 
secundar las opciones del poder real 
(c. 28). En esta línea, la acción polí- 
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tica del monarca no es ya aceptada 
por el profetismo como si fuera en sí 
misma sagrada, sino que exige una 
verificación y una autocrítica, como 
cualquier otra acción humana, sobre 
la base de la palabra de Dios y de la 
conciencia del individuo. 


II. JEREMÍAS Y SU LIBRO. 
El volumen de Jer es el único libro 
del AT que ofrece datos, aunque par- 
ciales, sobre su primera y su segunda 
edición. En efecto, en el capítulo 36 
se dice que en el 605-604 “Baruc es- 
cribió, al dictado de Jeremías, todas 
las palabras que el Señor había diri- 
gido al profeta” (v. 4). Este rollo fue 
leído al rey Joaquín, que lo fue ras- 
gando y tirando al fuego, burlándo- 
se de su contenido (36,21-23). Pero 
el profeta no se desanimó, y Baruc, 
una vez más, “escribió al dictado de 
Jeremías todas las palabras del libro 
que había quemado Joaquín, rey de 
Judá. Fueron añadidas además otras 
muchas del mismo género” (36,32). 
Naturalmente, esta primera colec- 
ción de materiales se completó con 
los demás oráculos pronunciados 
bajo el reino posterior de Sedecías y 
con la narración de los sucesos pos- 
teriores a la caída de Jerusalén. 


1. REDACCIÓN. El plan actual del 
libro según el texto hebreo (la versión 
griega de los LXX discrepa notable- 
mente del mismo y le falta casi la 
octava parte del texto hebreo) puede 
delinearse de este modo: 

1,10-25,14: oráculos para Jerusa- 
lén y Judá; 

25,15-38 y 46-51: oráculos para las 
naciones; 

26-35: oráculos positivos para Is- 
rael y Judá; 

36-45: narraciones de Baruc. 

En este conjunto redaccional con- 
vergen varias manos, varias voces, 
varios géneros. La poesía y la prosa 
se entrecruzan libremente; tras la pri- 
mera persona viene el relato en terce- 
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ra persona; el ríb (o requisitoria pro- 
fética) contra las violaciones de la 
alianza por parte de Judá (2,9.29; 
12,1ss) va acompañado de la liturgia 
penitencial (14,1-15,16); junto a los 
dichos sapienciales (17,5-11) liguran 
los discursos parenéticos (4,14), etc. 
En una obra que se ha hecho lamosa, 
Zur Komposition des Buches Jere- 
mia (Kristiania 1914), S. Mowinckel 
introdujo una división tripartita de 
las fuentes del libro: 

a) oráculos poéticos jeremianos, 

b) prosa biográfica en tercera per- 
sona (en los cc. 25-46), 

Cc) discursos en prosa ampulosa, 
retórico-oratoria. 

Esta distinción, aunque demasiado 
rígida, refleja, sin embargo, la situa- 
ción real del texto jeremiano. 

En primer lugar está la presencia 
del mismo Jeremías, que se complace 
en expresarse en poesía con oráculos 
breves y vigorosos, pero también con 
poemas (y a veces narraciones) más 
extensos, a menudo en primera per- 
sona (“Confesiones”). Hoy nadie 
compartiria la opinión de B. Duhm, 
que, en el siglo pasado, sólo reser- 
vaba como auténticos a Jeremías 
270 versículos de todo el libro (y 200 
a Baruc), considerando todo lo de- 
más espúreo. Viene luego la obra del 
fiel secretario Baruc (36,26.32), que 
acompañará al profeta hasta Egipto. 
A él le debemos algunos relatos bio- 
gráficos sobre el maestro, normal- 
mente encuadrados histórica y cro- 
nológicamente: capítulo 26 (el tem- 
plo); 19,1-20,6 (la flagelación); 36 (el 
rollo); 45 (oráculo para Baruc); 28 
(Ananías); 29 (carta de Jeremías); 
51,59-63 (Serayas y el oráculo arro- 
jado al Eufrates); 34,1-7 (asedio de 
Jerusalen); 37-44 (asedio y caída de 
Jerusalén). Finalmente hay unos diez 
discursos jeremianos que por su esti- 
lo deben atribuirse a la escuela deu- 
teronomística, que habia encontrado 
en el profeta un protector cualificado 
(cf Dt 10,16; 30,6, y Jer 4,4). El tono 
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puede reconocerse enseguida por su 
monotonía retórica. También el es- 
quema es bastante constante: adver- 
tencia como exordio (“Escuchad la 
palabra del Señor”), el pecado (“No 
habéis escuchado”), el castigo (“Je- 
rusalén será destruida”). Se trata qui- 
zá de desarrollos de algún dicho o 
texto de Jer por parte de los predica- 
dores (7,1-8,3; 11,1-14; 17,19-18,12; 
21,1-10; 25,3-14; 34,8-22; 35), 


2. CALIDAD LITERARIA. Con Je- 
remías —escribía G. von Rad— “en- 
contramos por primera vez lo que 
hoy llamaríamos poesía lírica”. El 
testimonio autobiográfico hace mu- 
chas veces candentes las páginas; el 
estilo personal de Jeremías se reco- 
noce enseguida; la pasión religiosa es 
genuina y se traduce en oráculos in- 
tensos, recorridos por imágenes vivas 
y originales. La sensibilidad típica de 
su temperamento se enriquece con 
insospechadas atenciones, registra- 
das luego en el escrito. La naturaleza, 
por ejemplo, es descubierta de nuevo 
como fuente de paz y como signo de 
un mensaje secreto. Jeremías con- 
templa el mar (6,23), el “viento ar- 
diente del desierto” (4,11), las aves 
del cielo (5,27; 8,7), los prados y los 
pastores (6,3), la “asna salvaje que en 


el ardor de su deseo sorbe el viento” 


(2,24), la cierva sedienta (14,5), el 
león (2,15.30; 4,7), el lobo y el leopar- 
do (5,6), los sementales rollizos y vi- 
gorosos (5,7). Su mirada sabe sacar 
del aljibe agrietado, en comparación 
con la fuente de agua viva, una de las 
definiciones simbólicas más impre- 
sionantes de Dios (2,13); se posa so- 
bre los pozos del desierto (6,6), sobre 
el trabajo del fundidor (6,29), del al- 
farero (17,1ss), del médico (6,14). Le 
impresiona la sequía: “El suelo no da 
su fruto, porque no hay lluvia en el 
país; los labradores, consternados, se 
cubren la cabeza. Hasta la cierva, en 
pleno campo, abandona su camada 
por falta de hierba. Los asnos salva- 
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jes, tendidos sobre las colinas pela- 
das, aspiran el aire como los chacales, 
mientras sus ojos palidecen por falta 
de pasto” (14,4-6). 

Le conmueven las cosas sencillas: 
“los cantos del esposo y de la esposa” 
(7,34), las diversiones festivas (30,19), 
el sonido del tamboril y la danza 
(31,4), el ruido acompasado del mo- 
lino y la luz de la lámpara. El simbo- 
lismo nupcial es recogido por este 
profeta célibe con especial ternura 
para describir las relaciones de Dios 
con Israel: “Me he acordado de ti en 
los tiempos de tu juventud, de tu 
amor de novia, cuando me seguías en 
el desierto, en una tierra sin cultivar” 
(2,2). Ni siquiera falta el drama clá- 
sico de la prostitución de Israel (2,20; 
3,2; 4,20; etc.). Efectivamente, la obra 
de Jeremías es una mezcla de tonos 
y de colores literarios. Tras la elegía 
viene la dulzura serena, la tragedia 
va seguida de la esperanza. “Las des- 
cripciones de los desastres causados 
por la invasión y por las batall?s con 
los movimientos de las tropas, el 
avance de los carros de guerra, el 
grito de los vencedores y de los ven- 
cidos, la huida de los derrotados, los 
inútiles intentos de buscar refugio en 
lugares recónditos, todo esto se ex- 
presa con una vivacidad que no re- 
sulta fácil olvidar” (G. Boggio). 


HI. JEREMÍAS Y LA “PALA- 
BRA”. Si en el siervo de Yhwh (Is 53) 
el dolor personal parece transformar- 
se en redención para la comunidad, 
el sufrimiento personal de Jeremías 
da una tonalidad nueva a su mensaje 
al pueblo de Dios. Su religión se in- 
terioriza a través de las pruebas. La 
oración se hace auténtica, la relación 
con Dios es espontánea y total, libre 
de todo carácter artificioso. Nace una 
religión más madura, genuinamente 
profética, privada de formalismos. F. 
Notscher afirmaba que Jer presenta 
una religión que es comunión de co- 
razones entre Dios y el hombre. Dios 
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la da y el hombre la acoge a través del 
esfuerzo de la búsqueda dolorosa. 

Pero la áspera experiencia vivi- 
da por Jeremías le ha permitido tam- 
bién proponer una visión distinta del 
hombre, captada sobre todo en su 
conciencia individual. Jeremías no se 
pierde entre las opiniones ya hechas 
de una masa ahogada por sus mitos 
nacionalistas y embriagada en ilusio- 
nes incluso sagradas. El descubre el 
verdadero sentido de la historia, in- 
tuye el destino que se cierne sobre 
Judá y el desenlace final de las peri- 
pecias que le ha tocado vivir. Un 
desenlace que es ante todo de juicio, 
tal como lo atestigua su predicación 
rigurosa sobre un Dios severo y exi- 
gente, antítesis de aquel Dios “Ema- 
nuel” tantas veces pisoteado por el 
pueblo: “¿Acaso soy Dios sólo de cer- 
ca —dice el Señor— y de lejos no soy 
Dios?” (23,23). Pero también un des- 
enlace de esperanza, que florece pre- 
cisamente cuando se han derrumbado 
todas las certezas humanas, cuando 
se han hundido todos los apoyos, 
cuando han fallado todas las ilusio- 
nes. Así pues, Jeremías es un gran 
maestro en la ciencia de conocer a 
Dios y al hombre. 


l. LA TEOLOGÍA DE LA HISTORIA. 
La mayor parte de los oráculos jere- 
mianos, precisamente dentro del es- 
píritu de la profecía, son una lectura 
sistemática de la historia. En ella ac- 
túa la salvación que Dios ofrece, pero 
también se yergue en ella violento el 
rechazo de los hombres, “la obstina- 
ción de su propio corazón perverso” 
(3,17). Esta expresión (3erirúl leb), si 
exceptuamos Dt 29,18 y Sal 81,13, es 
una expresión típicamente jeremiana 
(3,17, 7,24; 9,13; 11,8; 13,10; 16,12; 
18,12; 23,17) e introduce la definición 
de un verdadero y propio “péché- 
état”, un estado de pecado, como han 
escrito A. Fournel y P. Remy (Le 
sens du péché dans Jérémie, en 
“BVC” 5 [1954] 45). 
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Como paradigma interpretativo de 
la historia, tal como nos la presenta 
Jer, nos parece ejemplar el bloque 
poético que va del 2,1 al 4,4, que es 
una auténtica premisa a la colección 
de los oráculos de juicio sobre Judá 
(y a veces también implícitamente so- 
bre Israel). La felicidad pasada, la 
ruina causada por la apostasía, la 
recuperación gracias a la conversión: 
es un esquema que guarda relaciones 
con el planteamiento de la historio- 
grafía deuteronomista (Jue 2,11s). 
Después de evocar el glorioso pasado 
por medio de la simbología nupcial y 
del recuerdo cúltico de las “primi- 
cias” consagradas a Dios (vv. 1-3), el 
capítulo 2 abre un gran ríb, un pro- 
ceso que el Señor quiere entablar 
contra su pueblo después de la apos- 
tasía (vv. 4ss). La requisitoria alega 
todas las acciones salvíficas llevadas 
a cabo por Dios y confesadas en el 
“credo” histórico de Israel; a ellas ha 
respondido el pecado sistemático de 
Israel, manifestado en la idolatría 
(v. 5) y en los cultos de la fertili- 
dad (v. 7). También han pecado to- 
dos los responsables de la nación: los 
sacerdotes, los reyes, los magistra- 
dos, los profetas (v. 8). El debate ju- 
dicial aduce un argumento a fortiori 
(v. 13). Los pueblos extranjeros, 
como los Kittim (fenicios o Chipre) 
y los nómadas árabes de Quedar, no 
han apostatado nunca de sus divini- 
dades, a pesar de que no son más que 
sombras de dioses. Con mucha más 
razón Israel debería haber sido fiel, 
puesto que posee un Dios persona, 
activo como una fuente de agua viva. 
Sin embargo, ha ido en busca de al- 
jibes de agua estancada e impura, 
que muy pronto quedarán reducidos 
a pozos fangosos. El desenlace, en- 
tonces, es inevitable, y queda expre- 
sado por medio de dos interrogantes 
y de dos respuestas en los versículos 
14-19. Israel es un esclavo humillado 
y presa de las potencias leoninas de 
Asiria y de Egipto. La raíz de esta 
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desventura es únicamente haber 
“abandonado”, el verbo de la traición 
religiosa (v. 19). 

El discurso se desarrolla en las siete 
estrofas de los capítulos 3-14,4, es- 
trofas interrumpidas por fragmentos 
de oráculos diversos (3,6-13.14-18). 
Jeremías tiene ante la vista el recuer- 
do de la destrucción del reino septen- 
trional de Israel bajo los asirios en el 
año 721 a.C. En la tragedia de la 
nación hermana ve ahora prefigura- 
do el destino de Judá, y la invitación 
ala conversión que dirige a los super- 
vivientes de Israel es una anticipación 
del mensaje que ahora necesita Judá, 
que ha llegado también ahora al final 
de sus días. El pecado queda violen- 
tamente caracterizado como culto a 
la fertilidad en las dos primeras es- 
trofas del capítulo 3 (vv. 1 y 2-3a). 
Como un nómada en el desierto, Is- 
rael corría a través de caminos y de 
colinas en busca de amantes-ídolos, 
con la ilusión de obtener la fertilidad 
gracias a Baal, siendo asi que “es el 
Señor, nuestro Dios, el que nos man- 
da la lluvia, la lluvia temprana y la 
lluvia tardía, a su tiempo” (5,24). La 
obstinación en el pecado —continúa 
la tercera estrofa (vv. 3b-5)— llega 
hasta el punto de reducir al mismo 
Yhwh al modelo de Baal. Las invo- 
caciones: “¡Padre mío, tú eres el ami- 
go de mijuventud!”(3,4), se le dirigen 
a él no en su sentido genuino, sino en 
el significado vergonzoso del culto 
idolátrico. Pero el Señor no es ni 
amigo ni padre de quien obra el mal. 
La cuarta estrofa (3,19-20), en un 
tono de lamentación, pone en escena 
la desilusión del Señor. La imagen 
nupcial y la paternal llegan ahora a 
fundirse entre sí. El “llanto”divino es 
el de una persona enamorada que, 
aun frente a la traición, no sabe dejar 
de amar y es incapaz de odiar. Pero 
¿acaso Israel rebelde le quita todas 
las esperanzas a Dios? La respuesta 
es negativa, y se la formula en la 
quinta estrofa (3,21-22), donde se 
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pone en acción la conversión. Israel 
llora como un hijo pródigo su mise- 
ria. A la invitación de Dios (“Volved, 
hijos rebeldes”), la esposa adúltera 
—+es decir, el Israel pecador— celebra 
su acto penitencial, que se concreta 
en el gesto del retorno (“Aquí esta- 
mos, a ti venimos”) y en el de la re- 
construcción de la alianza (“Tú eres 
el Señor, nuestro Dios”. fórmula de 
la alianza). El examen de conciencia, 
formulado en la sexta estrofa (3,23- 
25), recae naturalmente sobre el pe- 
cado de idolatría. Los lugares del cul- 
to baálico (collados y montes), sus 
coreografías orgiásticas (el clamor y 
los alaridos), la prostitución sagrada, 
el culto a Moloc (v. 24), son “menti- 
ra”, “infamia”, “destrucción”, “ver- 
giienza”, “confusión”, “pecado”. 
“Realmente sólo el Señor, nuestro 
Dios, es la salvación de Israel” 
(v. 23). En la última estrofa (4,1-2), 
se recompone la intimidad nupcial 
entre Dios y su pueblo, intimidad 
que se alimenta de la fidelidad al de- 
cálogo, resumido en 4,2, en el jura- 
mento que se hace en el nombre del 
Señor, “con verdad, rectitud y justi- 
cia”. Dios volverá a ser la raíz de la 
historia de Israel y brillará de nuevo 
en el horizonte la bendición de Abra- 
hán. 


2. LAFE. Jeremías presenta una 
/ fe muy personal, y hasta inquieta y 
atormentada; de genuina vitalidad, 
libertad y verdad. Es la fe del diálogo 
directo con Dios, expresado sobre 
todo en sus “Confesiones”. Pero hay 
además un núcleo central en la fe de 
Jeremías, que se remonta a la más 
pura tradición profética y que es la 
afirmación rigurosa de la vinculación 
entre fe y vida, entre culto y existen- 
cia (cf Am 5; Os 6,6; Is 1; Mig 6,6-8). 
El apoyo ofrecido inicialmente al 
movimiento deuteronomista y a la 
reforma religiosa de Josías iban pre- 
cisamente en esta dirección; se trata- 
ba de la llamada a la “circuncisión 
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del corazón” (4,4; 9,25; Dt 10,16), en 
contra de un ritwalismo puramente 
exterior y vacío; se trataba de la re- 
cuperación de la pureza del culto en 
el templo de Jerusalén (11,15; 14,12); 
se trataba, pues, de una visión de 
Dios altamente trascendente y de la 
propuesta de una relación de amor 
con él. Pero en el momento de la 
crisis, la confianza mágica en las ins- 
tituciones sacrales, en vez de la fide- 
lidad interior y existencial, obliga al 
profeta a remachar su concepto de 
fe. Comotexto ejemplar, tomamos el 
capítulo 7, que es de reelaboración 
“deuteronomista”. 

En el capítulo 7 Jeremías habla a 
la puerta del templo y su discurso 
presenta una estructura de tipo fo- 
rense. La requisitoria (vv. 3-7) tiene 
como objeto la confianza mágica en 
el templo, como si éste pudiera ase- 
gurar automáticamente la salvación 
a Jerusalén, prescindiendo de la fe y 
de la vida de sus habitantes. Ahora 
bien, la presencia de Dios en el tem- 
plo está condicionada por la respues- 
ta humana a partir de la justicia y de 
la fidelidad: justicia en los tribunales 
(v. 5); defensa del extranjero, del 
huérfano y de la viuda; eliminación 
de los homicidios y de la idolatría 
(v. 6; 22,3). La acusación (vv. 8-11) 
va sellada por una viva interrogación 
dirigida precisamente contra el uso 
exterior y ofensivo del templo: “¿Es 
que a vuestros ojos es una cueva de 
ladrones este templo que lleva mi 
nombre?” (v. 11). Los fieles que acu- 
den a orar al templo de Sión tienen 
realmente sobre sus espaldas un pa- 
sado de violaciones sistemáticas del 
decálogo, sobre todo en sus dimen- 
siones sociales. El texto del decálogo 
se evoca por medio de tres manda- 
mientos: no robar, no matar, no co- 
meter adulterio. Y en este punto el 
culto es una farsa; lo mismo que una 
cueva representa la salvación para 
los bandidos, así el templo se ha con- 
vertido en guarida de refugio para 
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los pecadores (el Mc 11,17). Su fuer- 
za salvifica es realmente nula cuando 
está separada de la adhesión a Dios 
en la fe y en la justicia. 

Entonces aparece la sentencia 
(vv. 12-15). Recordando a Silo, cl 
antiguo santuario septentrional del 
arca, que ha quedado reducido ahora 
a un montón de ruinas (Sal 78,60), el 
profeta recuerda que la presencia de 
Dios es personal, y que por tanto pue- 
de cesar por su libre decisión. Detrás 
del espléndido complejo del templo 
salomónico y detrás de la fastuosidad 
de sus ritos, se perfila ya el espectro 
de la destrucción y de la profanación, 
incluso exterior, que sella la otra pro- 
fanación interior llevada ya a cabo 
por los hebreos infieles. Detrás de la 
tierra prometida aparece ahora la pró- 
xima devastación y el castigo del des- 
tierro (véase también la reedición de 
la arenga del c. 7 en el c. 26). Así 
pues, Jeremías se ha situado en la 
línea del verdadero profetismo, para 
recordar que sólo la fe que ha calado 
en la existencia puede ser raíz de sal- 
vación y alma de todo culto verda- 
dero. 


3. LAESPERANZA. Con la terrible 
destrucción del 586 a.C. y con el hun- 
dimiento de todas las instituciones, 
Jeremías comienza una nueva fase de 
su predicación. Una vez más se revela 
como el hombre de la contestación 
auténtica: a la desesperación, que es 
ahora la palabra más lógica, él opone 
en el nombre del Señor la proclama- 
ción de la esperanza en páginas de un 
elevado esplendor. Nos gustaría refe- 
rirnos en especial a los capítulos 30- 
31, que constituyen un librito autó- 
nomo semejante al libro de la conso- 
lación del Segundo Isaías. El tema 
fundamental es la esperanza; sus des- 
tinatarios originariamente debieron 
ser los israelitas del reino destruido 
del norte; más tarde, como lo mues- 
tra la introducción (30,1-3), el fas- 
cículo fue dedicado también a Judá, 


Jeremías 


destruido y desterrado. El final de 
estos once oráculos, en los que se 
entremezclan algunos fragmentos se- 
cundarios en prosa (30,5-7; 30,10-1 1; 
30,12-17; 30,18-22; 31,26; 31,7-9; 
31,10-14; 31,15-20; 31,21-22; 31,31- 
34; 31,35-37) se declara en 30,3: “Por- 
que vienen días —dice el Señor— en 
que haré volver a los desterrados de 
mi pueblo, Israel y Judá —dice el 
Señor—; los haré volver a la tierra 
que di a sus padres y la poseerán”. 


a) La nueva / alianza. “Esto dice 
el Señor: tu herida es incurable, insa- 
nable tu llaga; todos tus amantes te 
han olvidado; yo te devolveré la sa- 
lud”: la sustancia del tercero (30,12- 
17) de los once poemas de los capítu- 
los 30-31 prepara el gran anuncio que 
se proclama en los demás. El camino 
del destierro, recorrido con los ojos 
nublados de lágrimas, volverá a re- 
correrse ahora con un inmenso gozo. 
Se reanudará la vida en el templo, las 
danzas y la música marcarán la re- 
construcción de la ciudad y la reanu- 
dación de la vida agrícola: “Con 
amor eterno te he amado; por eso te 
trato con lealtad”(31,3). Dios, que es 
el artífice de esta transformación so- 
cial, histórica y cósmica, aparece 
como padre (31,9), como pastor; in- 
cluso como madre, como esposo 
(31,20.22). Es él el que realiza el acto 
extremo, que se describe en la célebre 
décima lírica en prosa rimada (31,31- 
34). 

Jeremías propone audazmente la 
superación del antiguo pacto del Si- 
nai mediante una “nueva alianza” 
con el Señor: “Esta es la alianza que 
haré con la casa de Israel después de 
aquellos días: pondré mi ley en su 
interior, la escribiré en su corazón, y 
seré su Dios y ellos serán mi pueblo” 
(v. 33). Raiz de todos los movimien- 
tos espirituales (incluso en la misma 
comunidad de Qumrán, que se con- 
sideraba la “comunidad de la nueva 
alianza”), este oráculo, que será re- 
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cogido también por Ezequiel (11,14- 
21; 36,25-27), es indudablemente una 
de las cumbres del AT. Lo recuperará 
el mismo Cristo en su última cena 
(“Este cáliz es la nueva alianza sellada 
con mi sangre”: Lc 22,19-20; l|Cor 
11,23-25), lo citará integramente la 
solemne homilía de la carta a los He- 
breos (Heb 8,8-12) y el mismo Pablo 
se complacerá en recordárselo a los 
cristianos de Corinto (2Cor 3,3-6). El 
acento recae sobre el adjetivo “nue- 
vo”. en efecto, la alianza Dios- 
hombre de cuño político-bélico del 
Sinaí es sustituida por una relación 
basada radicalmente en el corazón, 
es decir, en la conciencia y en la in- 
terioridad del hombre. Las tablas de 
piedra quedan reemplazadas por las 
tablas de carne del corazón humano 
transformado. La imposición casi ex- 
terna (v. 34) da paso al “conocimien- 
to” interior (Jer 5,5; 4,22; 8,7; 24,6- 
7), que es adhesión de la inteligencia, 
de la voluntad, del afecto y de la 
acción. A la ley le sucede la gracia, al 
pecado el perdón, al temor la comu- 
nión íntima, que crea una adaptación 
profunda entre persona cognoscente 
y persona conocida. Es la transfor- 
mación total del ser humano realiza- 
da por Dios mismo; el hombre, “ele- 
vado” de este modo, obedecerá con 
gozo a la ley y será siempre fiel a la 
alianza. Y la salvación de Israel será 
estable y perpetua (31,35-37). 


b) El vástago justo. También es 
posible percibir en Jeremías un hilo 
de esperanza mesiánica, basándose 
precisamente en la prueba decepcio- 
nante ofrecida por la dinastía davidi- 
ca en los últimos años de su vida. 
Como texto ejemplar podemos to- 
mar un oráculo inserto en un conjun- 
to de textos dedicados a la casa real 
de Judá (21,11-23,8). El texto, pre- 
sente en 23,5-6 y reeditado en 33,14- 
[S, utiliza una imagen que aparece 
igualmente, aunque con un léxico 
distinto, en Is 11,1, y que luego fue 
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recogida por Zac 3,8 y 6,12. Para 
Isaías, del tronco cortado y seco de la 
dinastía davídica infiel brotaba un 
vástago, un comienzo inesperado y 
gratuito de vida, Este vástago, gracia 
inmerecida, iba adquiriendo progre- 
sivamente connotaciones meslánicas. 
Jeremías resume este simbolismo atri- 
buyéndole nuevos significados: “Vie- 
nen días en que yo suscitaré a David 
un vástago legítimo, que reinará 
como verdadero rey, con sabiduría, y 
ejercerá el derecho y la justicia en la 
tierra. En sus días se salvará Judá 
e Israel vivirá en seguridad. Y éste 
será el nombre con que le llamarán: 
“El Señor nuestra justicia?” (23,5-6). 
Quizá, como en el caso de Ezequías 
para ls 11, el punto de partida sea 
concreto: hay una elevada alusión 
al último rey davídico, Sedecías, 
cuyo nombre, impuesto al monarca 
por los conquistadores babilonios 
(2Re 24,17), significa precisamente 
“Señor-mi-justicia”. Pero Jeremías 
sabe que este rey no es más que una 
figura pálida y desdibujada de aquel 
que podrá definirse plenamente como 
“Señor-nuestra-justicia”. El será real- 
mente un “vástago justo”, que reivin- 
dicará el derecho y la justicia como 
programa de gobierno, convirtiéndo- 
se asi en “verdadero rey”, y no en un 
simple juguete de intrigas y de mani- 
pulaciones terrenas, como Sedecías. 
Precisamente por esta tensión hacia 
el futuro, en la repetición de 33,15-16 
Jer no aplica ya el oráculo a un so- 
berano específico, sino a toda la di- 
nastía davídica (33,17), cuya suce- 
sión, en la perspectiva cristiana, tiene 
que llegar hasta “Jesucristo, hijo de 
David” (Mt 1,1). 

El resultado de la profecía de Jer 
parece haber sido un fracaso clamo- 
roso; su misma muerte en tierra ex- 
tranjera y en el silencio de Dios pa- 
rece casi una catástrofe para un pro- 
feta. Sin embargo, su palabra tendrá 
una fecundidad insospechada. No 
sólo porque a Jeremias se le atribui- 
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rán otras obras, posteriores a él, 
como las / l.amentaciones y la “Car- 
ta de Jeremias” en / Baruc, y no sólo 
porque las leyendas y la piedad po- 
pular del judaísmo volverán a propo- 
nerlo como figura ejemplar (2Mac 
2,1-8), sino sobre todo porque su per- 
sona y su mensaje se convertirán en 
el anuncio del mesías [/ Mesianismo] 
en la tradición judía y cristiana. Al- 
gunos piensan que hay rasgos jere- 
mianos en la figura doliente del sier- 
vo de Yhwh, cuya vocación en ls 
49,1-6 parece copiar la de Jeremías. 
Para los cristianos Jesús, en Nazaret 
(Lc 4,29) es criticado y rechazado 
por sus paisanos como Jeremías 
(11,18); la delicadeza del profeta (1,6) 
lo acerca al Jesús de Lucas y a la 
enseñanza de Mt 5,39. Como Jesús 
(Mt 23), ataca al poder religioso 
(26,8) y al templo (7,11 y Mt 21,13); 
célibe como Cristo, ama a los senci- 
llos y a los puros de espíritu (Jer 35). 
Flagelado (20,2), es conducido como 
cordero (11,19) a su pasión, y la tra- 
dición popular ha identificado el lu- 
gar de su prisión en la cisterna enfan- 
gada (37,16) con la cárcel de Caifás 
(Jn 18,24). Su lamentación sobre Je- 
rusalén (32,28) se aproxima al llanto 
de Jesús sobre la ciudad amada (Mt 
23,37) y la nueva alianza que anunció 
(31,32) fue estipulada —como hemos 
visto--- por Cristo con su sangre (Mt 
26,28). 
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JERUSALÉN / SIÓN 


Sumario: 1. La ciudad en la Biblia: 1. Los 
nombres: a) Jerusalén, b) Sión; 2. La topogra- 
fía; 3. La historia de la ciudad: a) Los orígenes, 
b) La capital religiosa, c) En la tormenta de los 
siglos; 4. Los títulos de gloria: a) La ciudad san- 
ta, b) Los cánticos de Sión, e) La ciudad inolvi- 
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dable; 5, Meta de peregrinaciones: 4) La histo- 
ria, b) Los cánticos de los peregrinos. Il. El dra- 
ma religioso de la ciudad: 1. Jerusalén pecadora; 
2. La vuelta a Dios; 3. Jerusalén en el centro del 
mundo, 1H. Las funciones de Jerusalén: 1. La 
esposa; 2. La madre. 1V. La Jerusalén del NT: 
I. Los judíos de Qumrán; 2. Los nombres de la 
ciudad; 3. Jerusalén en el evangelio: a) Losevan- 
gelios sinópticos, b) Marcos, c) Mateo, d) Jeru- 
salén en el tiempo de Cristo y en el tiempo de la 
Iglesia: el evangelio de Lucas y los Hechos, 
e) Juan; 4. La Jerusalén celestial de Pablo; 5. La 
Jerusalén de la carta a los Hebreos; 6. La Jeru- 
salén nueva del Apocalipsis; V. María, hija de 
Sión: 1. Una investigación moderna; 2. Maria 
en la infancia de Jesús; 3. María en Caná; 
4. María al pie de la cruz; 5. A la luz del Apo- 
calipsis. 


1, LA CIUDAD EN LA BJ- 
BLIA. 1. LoS NOMBRES. a) Jerusa- 
lén. Este nombre se encuentra en los 
textos egipcios desde el segundo mi- 
lenio a.C. en una forma que responde 
al semítico Urusalim. Como los an- 
tiguos semitas acostumbraban desig- 
nar a las ciudades por el nombre del 
personaje, y sobre todo de la divini- 
dad a la que se atribuía su fundación, 
el significado primitivo de Jerusalén 
es “fundación de Salén”, nombre di- 
vino conocido ya a comienzos del 
segundo milenio. Salén es el nombre 
de la ciudad en tiempos de Abrahán, 
cuando reinaba allí Melquisedec 
(Gén 14,18); otro rey de Salén lleva 
un nombre semejante: Adonisedec 
(Jos 10,1). El nombre hebreo de la 
ciudad más usado en la Biblia es Ye- 
rusalaim, con la forma aramaizada 
de Yeruñalem. En los textos griegos 
tenemos la forma lerusalem o lero- 
solyma. El nombre Jebús (Jue 19,10) 
no fue nunca un nombre propio y 
verdadero de la ciudad, sino que se 
deriva del nombre de los jebuseos, el 
clan cananeo que habitaba en ella. 


b) Sión. Menos usado en la Bi- 
blia es el nombre Sión, de etimología 
incierta, preferido por los profetas y 
por los poetas como indicación de 
toda la ciudad o de parte de ella. 
Isaías lo carga de significado religio- 
so, en cuanto que la ciudad es el mon- 
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te santo sobre el que mora Dios en el 
templo: es la “Sión del santo de Ís- 
rael” (60,14). Según la mentalidad 
hebrea, que indica diversos tipos de 
derivación y de pertenencia mediante 
el término hijo, sus habitantes son 
llamados los hijos o las hijas de Sión 
(3,16). En singular, “hija de Sión” y 
“virgen hija de Sión” son una per- 
sonificación poética de Jerusalén. 
Unido al nombre Judá, Sión indi- 
ca el centro político del reino hebreo 
del sur. 


2. LA TOPOGRAFÍA. La ciudad 
está situada en la meseta central de 
Palestina, a una altura de unos 770 m 
sobre el Mediterráneo y de 1.165 m 
sobre el mar Muerto. Se extiende por 
dos colinas, separadas por un valle, 
hoy en gran parte allanado, llamado 
Tiropeón en la época romana. La 
colina occidental es más alta y espa- 
ciosa, aislada al oeste y al sur por el 
valle de la Gehenna; la colina orien- 
tal, unos 30 m más baja, está aislada 
al este por el valle del Cedrón, que la 
separa del monte de los Olivos. 


3. LA HISTORIA DE LA CIUDAD. 
a) Los orígenes. La primitiva Jerusa- 
lén se levantaba sobre el espolón sur 
de la colina oriental, llamado con- 
vencionalmente por los arqueólogos 
Ofel, junto a la fuente Guijón, y que- 
daba rodeada a ambas partes por los 
profundos valles del Cedrón y del 
Tiropeón. En este lugar las excava- 
ciones arqueológicas han descubierto 
huellas de presencia humana desde el 
3000 a.C. En el 1800 a.C. varias te- 
rrazas sólidas que servían de apoyo a 
las construcciones y algunos restos 
de un muro indican la existencia de 
una ciudad cananea que alcanzó su 
mayor desarrolio en el siglo x1v a.C. 
Por el 1000 a.C. / David arrebató a 
los jebuseos la fortaleza, que se con- 
sideraba inexpugnable, y le dio el 
nombre de Ciudad de David (2Sam 
5,6-8), con la intención de convertirla 
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en la capital de su reino. La ciudad re 
prestaba muy bien a esta función, yn 
que se encontraba en el centro guo- 
gráfico entre los territorios de las tri- 
bus de Israel del norte y las del sur. 
David construyó su palacio en la acró- 
polis; luego trasladó allá el arca de 
la alianza, guardada en una tienda 
levantada expresamente para ello 
(2Sam 6,7). Más tarde, el rey levantó 
un altar al Señor en la era de un 
campesino jebuseo para conjurar el 
azote de una peste (2Sam 24,25). 


b) La capital religiosa. De esta 
forma Jerusalén se convertía también 
en la capital religiosa del país. Al rey 
le habría gustado levantar un templo 
estable; pero el que realizó ese pro- 
yecto fue su hijo Salomón (1Re 6), 
que con esta finalidad ensanchó la 
ciudad hacia el norte, protegiéndola 
con un muro. El área del templo ocu- 
paba la cima del Moria, que com- 
prendía la era del jebuseo (2Crón 
3,1), identificada por la tradición con 
el lugar adonde se había dirigido 
Abrahán a sacrificar a su hijo Isaac 
(Gén 22,1). Sión fue siempre el nom- 
bre de la colina del templo. El año 
701 a.C. Jerusalén estuvo a punto de 
caer en manos del rey asirio Sena- 
querib (2Re 18,13-19); el rey Eze- 
quías de Judá construyó un nuevo 
recinto de murallas, en las que ence- 
rró parte de la colina occidental, y 
ordenó excavar en la roca un acue- 
ducto para atender a las necesida- 
des de la ciudad durante un posible 
asedio. 


c) En la tormenta de los siglos. 
El año 587 a.C. Jerusalén fue asalta- 
da y devastada por los ejércitos de 
Nabucodonosor, rey de Babilonia; 
las murallas fueron derribadas y la 
población deportada (2Re 25,1-21). 
Al volver a la patria gracias a un 
edicto promulgado el 538 a.C. por el 
monarca persa Ciro, conquistador de 
Babilonia, los judíos fueron autorl- 
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zados a levantar de nuevo las mura- 
llas tan sólo en tiempos de Nehemías 
(445-443 a.C.), que empleó en ello 
apenas cincuenta y dos días (Neh 
6,15) a pesar de las dificultades y es- 
torbos de las poblaciones vecinas 
(Neh 2,10). Por aquellos años los ha- 
bitantes habían disminuido mucho 
en número, y el recinto amurallado 
resultó mucho más limitado que el 
erigido por Salomón [/ Esdras/Ne- 
hemías). 

Después del período de gobierno 
persa, la ciudad fue ocupada por Ale- 
jandro Magno el año 332 a.C., y asu 
muerte quedó primero bajo el domi- 
nio de los reyes Tolomeos de Egipto 
y luego de los reyes seléucidas de Si- 
ria. El 167 a.C. el rey Antíoco Epífa- 
nes, que quería obligar a los judíos a 
aceptar la civilización helenista, pro- 
fanó el templo y desmanteló las mu- 
rallas. 

Con la sublevación de los / Maca- 
beos, Jerusalén fue reconquistada el 
164 a.C. por Judas (1Mac 3,1-4,41), 
que volvió a consagrar el templo 
(l Mac 4,44-59). Su hermano Jonatán 
“fijó entonces su residencia en Jeru- 
salén y comenzó a reconstruir y reno- 
var la ciudad. Mandó a los obreros 
reconstruir las murallas y rodear el 
monte Sión con piedras de sillería 
para fortificarla” (1 Mac 10,10-11). Si- 
món, hermano de Jonatán, llevó a 
cabo la empresa (1 Mac 13,10; 14,37) 
el año 143 a.C. Bajo los reyes asmo- 
neos de la dinastía de los Macabeos, 
Juan Hircano (134-104 a.C.) y Ale- 
jandro Janneo (103-76 a.C.), la ciu- 
dad se extendió al oeste y al norte, 
donde sus murallas conservaron de- 
finitivamente su amplitud, mientras 
que se ensancharon todavía hacia el 
norte y el sur. 

El año 63 a.C. el general romano 
Pompeyo, llamado a dirimir la con- 
troversla dinástica de los príncipes 
asmoneos Hircano y Aristóbulo, 
conquistó a Jerusalén, poniendo 
como rey de Palestina a Herodes el 
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Grande (37-4 a.C.). Su padre, Anti- 
patro, parece ser que hizo construir 
un muro, fuera del cual se encontraba 
el lugar del Gólgota donde fue cruci- 
ficado Jesús. Herodes, por el contra- 
rio, se dedicó a enriquecer la ciudad 
con suntuosos edificios, y sobre todo 
con la grandiosa reconstrucción del 
templo sobre una inmensa platafor- 
ma. Los trabajos comenzaron el año 
20 a.C. y terminaron después de su 
muerte, en el 64 d.C. 

En tiempos de Herodes Agripa 
(37-44 d.C.) la ciudad alcanzó su má- 
xima extensión hacia el norte y el 
noroeste, y el rey levantó una nueva 
muralla septentrional, completada en 
el 63. 

El año 66 estalló la rebelión de los 
judíos contra los romanos. El 70 los 
ejércitos de Tito conquistaron la ciu- 
dad, desmantelaron sus murallas e 
incendiaron el templo. El año 135 se 
desencadenó una nueva guerra des- 
afortunada: el emperador Adriano 
destruyó sistemáticamente la ciudad 
santa y, para acabar con todas las 
veleidades de los irreductibles judíos, 
la reconstruyó según el modelo de las 
ciudades coloniales romanas, con un 
trazado que en sus líneas generales es 
el de la actual Jerusalén. Para borrar 
además el nombre mismo de la ciu- 
dad, la llamó Aelia Capitolina. Las 
murallas se restauraron entre el si- 
glo 11 y el 111 d.C. 

En tiempos de Herodes se atribuía 
a David la fundación de la ciudad 
alta en la colina occidental, identifi- 
cada así con el nombre bíblico de 
Sión, que era, por el contrario, la 
colina oriental. Después de la des- 
trucción de la ciudad, los cristianos 
se asentaron en los barrios de la co- 
lina occidental, donde se encontraba 
el cenáculo, corazón de la Iglesia- 
madre. El cenáculo se convirtió en la 
santa Sión, desde la cual, como dice 
el profeta (Is 2,3), se había difundido 
la nueva ley. 

Las murallas actuales de la ciudad, 
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restauradas en tiempos de la conquis- 
ta otomana por Solimán el Magnífi- 
co, entre el 1537 y el 1540, siguen el 
trazado establecido en el siglo x du- 
rante la ocupación árabe. 


4. LOSTÍTULOS DE GLORIA. a) La 
ciudad santa. Lo que Jerusalén re- 
presentó, y sigue representando to- 
davía, para todos los israelitas es fácil 
deducirlo de los innumerables textos 
bíblicos, rebosantes de fe heroica y 
orgullosa y de tierna devoción, así 
como de otros muchos por los que 
circula una vena de desolación y 
llanto. 

Jerusalén es la ciudad objeto de la 
predilección del Señor, que la escogió 
(lRe 11,13; Sal 132,12; Si 49,6: 18 ve- 
ces en la Biblia) para que habitara 
allí su nombre eternamente (2Re 
21,4; 23,27). Es éste un tema típica- 
mente deuteronomista (Dt 12,5.21; 
14,21; 16,2.6.11; 20,2), vinculado a la 
restauración religiosa del rey Josías, 
que el año 621 a.C. proclamó al tem- 
plo como única sede legítima del cul- 
to para todo el pueblo hebreo. Así 
Jerusalén se convierte en la ciudad de 
Dios, en la Sión del santo de Israel 
(Is 60,14), en la ciudad del gran rey 
(Sal 48,3), en su trono (Jer 3,17). Des- 
de su santa montaña (Is 2,3; Sal 2,6) 
Yhwh hace oír su voz (Jl 4,14); en 
efecto, él habita en Jerusalén (Jer 
8,19; Sal 9,12; 135,21), que ha dado 
a su pueblo (Jer 23,39), para el cual 
será la ciudad santa por excelencia 
(Is 48,2; Dan 9,24; Neh 11,18: en to- 
tal, 20 veces en la Biblia), un lugar 
santo (Jer 31,40; Abd 17; Zac 14,21). 
La bendición de Dios da la prosperi- 
dad a la ciudad; es él el que sacia a sus 
pobres, el que reviste de salvación a 
sus sacerdotes, el que hace saltar de 
gozo a sus fieles. En el futuro el Señor 
hará germinar de Jerusalén (cf 1s 
11,D), del trono del linaje de David, 
al mesías (Sal 132,15-18) y lo consa- 
grará en el monte santo de Sión, pro- 
clamándolo hijo suyo (Sal 2,6-7), 
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bajo cuyo dominio estarán todas las 
naciones (Sal 110,2); efectivamente, 
Sión es el centro de la tierra (Ez 5,5) 
[/ Elección]. 


b) Los cánticos de Sión. En el 
Salterio [/ Salmos] los autores han 
identificado seis himnos a Sión (Sal 
48; 76; 84; 87; 122, y en parte 132), 
que, bajo el signo de la plegaria más 
ardiente y de la poesía más elevada, 
celebran las glorias de la ciudad san- 
ta, sobrecargándola de títulos entu- 
siastas. El más típico es el Sal 48, 
donde se proclama la grandeza y la 
alabanza de Dios por haber escogido 
allí “su monte santo, hermosa altura, 
alegría del mundo” (vv. 2-3). Entre 
los poderosos torreones de la ciudad, 
Dios se presenta como una inexpug- 
nable fortaleza, contra la cual se le- 
vanta en vano el odio y la violencia 
de los más aguerridos enemigos. El 
Señor de los ejércitos de Israel da 
solidez a su ciudad eternamente 
(v. 9). El templo recuerda el amor de 
Dios a su pueblo (v. 10). Las inter- 
venciones divinas en favor de Jerusa- 
lén hacen exultar al monte Sión 
(v. 12): “Dad vueltas a Sión, enume- 
rad sus torres; admirad sus murallas, 
fijaos en sus palacios para contar a 
las generaciones venideras que este 
Dios es nuestro Dios por los siglos de 
los siglos” (vv. 13-15). En una pala- 
bra, Jerusalén es toda la felicidad de 
cuantos la aman (Is 60,18; 66,10; Sal 
137,6); “su fuerza, la alegría de sus 
glorias, la delicia de sus ojos, el amor 
de su alma” (Ez 24,25). 


c) La ciudad inolvidable. El en- 
tusiasmo religioso por la ciudad de 
Dios adquiere mayor relieve por el 
contraste de las calamidades que 
caen sobre ella. Dramático documen- 
to del desaliento que entonces invade 
al corazón del israelita son las / La- 
mentaciones, que reflejan la tragedia 
de la destrucción de Jerusalén por 
obra de los babilonios. La ciudad 
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llora sobre sí misma por haber perdi- 
do todo su esplendor (Lam 1,2), ver 
sus calles y puertas desiertas (1,4-6). 
Humillada y objeto de burla de sus 
enemigos, Jerusalén, postrada por un 
dolor sin consuelo y sin ejemplo 
(1,12), lanza profundos lamentos 
porque el Señor ha derribado por 
tierra y ha profanado la “majestad de 
Israel” (2,1) y ha permitido que fuera 
destruida su morada, hermosa como 
un jardín (2,6). De la cabeza del pue- 
blo de Dios se ha caído la corona; en 
su corazón se ha apagado el gozo 
(5,155). La dolorosa nostalgia de los 
desterrados queda expresada, llegan- 
do hasta los vértices de lo sublime, en 
el Sal 137, que no tiene igual en el 
Salterio nien ninguna otra literatura. 
En Babilonia se atreven algunos a 
pedir a los israelitas que canten con 
el arpa los cánticos de Sión, mientras 
ellos están llorando a la orilla de los 
ríos de un país extranjero y enemigo, 
después de haber colgado de los ár- 
boles sus cítaras, ahora mudas. Piden 
canciones de alegría a los que están 
sumergidos en la tristeza y que han 
jurado: “¿Cómo íbamos a cantar un 
cántico del Señor en país extranjero? 
Jerusalén, si me olvido de ti, que mi 
mano derecha se me seque; que mi 
lengua se me pegue al paladar, si no 
me acuerdo de ti, si no pongo a Je- 
rusalén por encima de mi propia ale- 
gría” (vv. 4-6). 


5. META DE PEREGRINACIONES. 
a) La historia. Las peregrinaciones a 
ciertos lugares que alguna manifes- 
tación de la divinidad había conver- 
tido en sagrados se conocen en el cer- 
cano Oriente ya desde el segundo mi- 
lenio a.C, Los devotos se dirigían a 
aquellos santuarios para honrar a la 
divinidad y para implorar sus bene- 
ficios. Los israelitas conservaban la 
memoria de algunos lugares privile- 
glados donde el Señor se había ma- 
nifestado a los patriarcas en los más 
remotos tiempos de su historia para 
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demostrarles su protección y colmar- 
los de beneficios. Después de la en- 
trada en la / tierra prometida, sus 
descendientes comenzaron muy pron- 
to a peregrinar a los santuarios pa- 
triarcales de Siquén, Betel, Hebrón y 
Berseba, a los que se añadieron otros 
en los territorios de las tribus israe- 
litas, por ejemplo Guilgal, la primera 
etapa de la entrada en Palestina (Jos 
4,19; 1ISam 7,16; 11,15) y sobre todo 
Silo, la ciudad entre Betel y Siquén 
en donde se conservaba el arca de la 
alianza (Jue 21,19; 1Sam 3,3). Cuan- 
do ésta fue trasladada por David a 
Jerusalén y colocada luego definiti- 
vamente en el templo mandado cons- 
truir por Salomón, la ciudad santa 
fue la meta principal de las peregri- 
naciones de Israel (1Re 12,27). Los 
antiguos santuarios, por ejemplo 
Guilgal y Berseba, seguían todavía 
atrayendo a montones de peregrinos 
(Am 4,4; 5,5), y cuando, después de 
la muerte de Salomón, el reino he- 
breo se dividió en dos troncos, en el 
reino del norte se establecieron dos 
santuarios oficiales, en Dan y en Be- 
tel (IRe 12,26-30), a fin de impedir 
que las tribus septentrionales pasasen 
al reino del sur para dirigirse al tem- 
plo de Jerusalén. 

En los códigos antiguos de la alian- 
za(J, E)[/ Ley / Derecho] se estable- 
ció que Israel tenía que acudir tres 
veces al año en peregrinación al Se- 
ñor (Ex 23,27; 34,23). Dt 16,1-17 re- 
pite esta prescripción con la misma 
fórmula, pero añadiendo que el pue- 
blo se dirigirá al lugar elegido por 
Dios, sosteniendo así la centraliza- 
ción del culto, momento principal de 
la reforma religiosa realizada por el 
rey Josías, que suprimió los antiguos 
santuarios locales del reino del norte, 
empezando por Betel (2Re 23, 15-20). 

La peregrinación a Jerusalén era 
obligatoria para las grandes solemni- 
dades de la pascua, de las semanas 
(pentecostés) y de las chozas, cuyas 
fechas quedaron fijadas de este modo 
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(Lev 23,5.155.33-35): en marzo-abril 
para la pascua, cincuenta días des- 
pués para las semanas y septiembre- 
octubre para las chozas. Estas fiestas 
se designan con el término hebreo 
hag, que tiene el significado de dan- 
zar, dar vueltas, y alude a las proce- 
siones y a las danzas que caracteriza- 
ban a las peregrinaciones. 

Después de la destrucción de Jeru- 
salén en el 587 a.C. los que volvieron 
del destierro en Babilonia celebraron 
la fiesta de las chozas en torno al 
altar erigido de nuevo entre las ruinas 
del templo (Esd 3,1-5), cuya recons- 
trucción fue inaugurada con una pas- 
cua solemne (Esd 6,19-22), en la que 
intervinieron también los hebreos 
que se habían quedado en el país. 


b) Los cánticos de los peregrinos. 
Una pequeña colección de quince sal- 
mos, del 120 al 134, titulado cada 
uno de ellos “canción de las subidas” 
(los peregrinos “suben” a Jerusalén), 
constituye una especie de manual del 
peregrino. En efecto, son poemas de 
diversa extensión, a veces muy bre- 
ves, que con un lenguaje sencillo y 
popular expresan sentimientos de se- 
rena y vibrante piedad. Su contenido 
tiene la característica de una cate- 
quesis poética de fácil inteligencia y 
memorización, capaz de permitir a 
los peregrinos reflexionar sobre las 
realidades fundamentales de la reli- 
gión hebrea para traducirlas en la 
vida práctica. 

En el momento de la partida, el Sal 
120 recordaba a los peregrinos que 
afluían a Jerusalén desde tierras ex- 
tranjeras que ellos se separaban de 
un mundo hostil para encaminarse a 
un lugar de paz: “He vivido demasia- 
do tiempo con gente enemiga de la 
paz” (v. 6). Los pasos del peregrino 
en su largo caminar son vigilados por 
Dios, que habita en el monte santo: 
“El Señor es tu guardián, el Señor es 
tusombra, él está a tu derecha. El sol 
no te molestará de día ni la luna de 
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noche... El Señor guardará tu partida 
y tu regreso” (Sal 121,5-6.8). Al divi- 
sar a Jerusalén, explota el júbilo: 
“¡Qué alegría cuando me dijeron: 
“¡Vamos a la casa del Señor!” Ya es- 
tamos en tus puertas, oh Jerusalén; 
Jerusalén, la bien edificada, la ciudad 
bien unida. Allí suben las tribus, las 
tribus del Señor, según la norma de 
Israel, para alabar el nombre del Se- 
ñor... Pedid la paz para Jerusalén: 
“Que vivan tranquilos tus amigos, 
que reine la paz dentro de tus muros 
y la tranquilidad en tus palacios”. Por 
mis hermanos y compañeros, diré: 
“La paz esté contigo” (Sal 122,1- 
4.6.8). En las duras travesías y en las 
abundantes aflicciones que le han sa- 
clado de amargura, el peregrino diri- 
ge los ojos a Dios con la firme con- 
fianza de encontrar misericordia (Sal 
123), ayuda y piedad en aquel que ha 
salvado siempre a Israel en medio de 
las tempestades (Sal 124). Los bue- 
nos y los rectos de corazón, fieles a la 
ley del Señor, “son como el monte 
Sión, que es inconmovible y estable 
para siempre. Jerusalén está rodeada 
de montes; así rodea el Señor a su 
pueblo desde ahora y por siempre” 
(Sal 125,1-2). 

Reflexionando sobre los prodigios 
de Dios, el peregrino vuelve a evocar 
el retorno de los desterrados de Ba- 
bilonia como un momento en que le 
parecía estar soñando, tanta era su 
felicidad: “Los que siembran con lá- 
grimas, cosecharán entre cantares” 
(Sal 126,5). Lo mejor que puede ha- 
cer el que se dirigc a Jerusalén es 
abandonarse en manos de su Dios, 
puesto que él es el que construye su 
casa, el que guarda la ciudad, el que 
da a las familias abundancia de hijos 
(Sal 127), el que bendice el trabajo de 
los que caminan por los senderos y 
los hace felices en la intimidad de sus 
casas: “Que el Señor te bendiga desde 
Sión, para que veas la prosperidad 
de Jerusalén todos los días de tu 
vida” (Sal 128,5). Los que odian a 
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Sión se verán confundidos y se seca- 
rán como la hierba de los tejados por 
haber querido oprimir al pueblo de 
Dios (Sal 129). Un sincero arrepen- 
timiento de los pecados abre el alma 
a la esperanza del perdón (“Mi alma 
está pendiente del Señor más que los 
centinelas de la aurora”: Sal 130,6) y 
la abandona en manos de Dios como 
un niño en los brazos de su madre 
(Sal 131). Dios premió a David por 
haber llevado el arca de la alianza a 
Jerusalén, jurándole que haría ger- 
minar de Sión al mesías, descendien- 
te suyo; de aquella Sión a la que pro- 
metió la abundancia de sus dones: 
“Bendeciré con generosidad sus pro- 
visiones y a sus pobres los hartaré de 
pan; revestiré de salvación a sus 
sacerdotes y sus fieles saltarán de 
gozo” (Sal 132,15-16). La peregrina- 
ción, además, da nuevo impulso al 
amor fraterno (Sal 133); al despedirse 
de Jerusalén, sólo queda invocar la 
bendición de los sacerdotes, que es- 
tán en la morada de Dios durante la 
noche (Sal 134). 


Il. EL DRAMA RELIGIOSO 
DE LA CIUDAD. l. JERUSALÉN 
PECADORA. Por inigualable que sea 
su gloria y exclusivos sus privilegios, 
la ciudad santa puede degradarse 
hasta el nivel más bajo e infame si 
falla en su fidelidad a Dios (Is 1,21; 
Jer 22,8-9). En los tiempos más dra- 
máticos de su historia, los profetas 
atacan a Jerusalén con violentas re- 
quisitorias porque ha renegado de su 
Dios prefiriendo los ídolos de las na- 
ciones que la rodean, trocando la glo- 
ria del Señor por otras divinidades 
que no existen y no sirven para nada 
(Jer 3,11). La ciudad que tenía que 
ser santa se convierte en la personi- 
ficación de la apostasía (3,6). Fueron 
traidores los reyes de Israel, que con 
su mal ejemplo arrastraron al pueblo 
por el camino de la perdición y per- 
siguieron a los profetas, empeñados 
con todas sus fuerzas en mantener al 
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rey y al pueblo de Jerusalén en los 
caminos del Señor. Los castigos con 
que amenazaron inútilmente a los ha- 
bitantes de Jerusalén y al pueblo de 
Judá encontrarán su puntual cum- 
plimiento (36,32). Es una ilusión bus- 
car la salvación en la alianza con 
otras naciones paganas: Jerusalén 
caerá en manos de sus enemigos 
(37,7-8). Ni siquiera los sacerdotes, 
orgullo de la ciudad, han escuchado 
a los profetas (20,1- 2) y han abierto 
las puertas del templo a las abomina- 
bles imágenes de los dioses, ante los 
cuales queman incienso los prestigio- 
sos ancianos (Ez 8,7-19); el pueblo 
sigue a sus dirigentes y la casa de 
Dios se convierte en una cueva de 
bandidos (Jer 7,9-11). El Señor no 
vacilará entonces en abandonar la 
ciudad rebelde y perversa (Ez 9,9), 
llena de injusticias y de opresiones 
(Jer 6,6) contra los pobres y margi- 
nados (7,3-10). Si se recorren los ca- 
minos de Jerusalén y se busca por las 
plazas, no seencontrará uno solo que 
practique la justicia y que no sea per- 
juro (5,1-2); el pueblo es necio y no 
tiene corazón; tiene ojos pero no ve, 
y oídos pero no oye; es rebelde y 
contumaz (5,1-2.21). Poreso el Señor 
destruirá “a la delicada Sión”, que se 
convertirá en una desolación (6,2.8). 
Dios da rienda suelta a su indigna- 
ción y se convierte en el más fiero de 
los adversarios (21,10) de la ciudad 
violenta, sanguinaria e impura (Is 
4,4; Ez 7,23; 22,4; Sof 3,1); hará de 
ella una perpetua ignominia, una pe- 
renne vergiienza (Jer 23,39), hasta 
llegar a asombrar incluso a los paga- 
nos (22,5). Jerusalén verá cumplirse 
las palabras de Dios, “palabras de 
desgracia, que no de ventura”(39,16), 
que el Señor le ha dirigido: sobre ella 
se abatirán sin compasión y sin pie- 
dad los más terribles castigos (Ez 
14,2). 


2. LAVUELTAA Dios. Todo cam- 
biará si Jerusalén se arrepiente y 
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vuelve a su Dios. Entonces el poder 
de Dios se despierta (ls 51,1) y la 
ciudad purificada se ve invitada a 
revivir, a vestirse de los más brillantes 
vestidos, a rejuvenecerse, a sacudirse 
el polvo, a desatar de su cuello las 
ataduras de la esclavitud (52,1-3). No 
beberá ya el cáliz de la ira de Dios 
(51,17.22); se verá limpia de toda es- 
coria de injusticia y será llamada de 
nuevo “ciudad de la justicia”, “ciudad 
fiel” (1,26), “ciudad del Señor”, “Sión 
del Santo de Israel” (60,14). Dios ha- 
blará al corazón de Jerusalén para 
anunciarle que ha acabado la escla- 
vitud y que ha sido expiada su culpa 
(40,1-2). El Señor será la vanguardia 
y la retaguardia de la peregrinación 
de Israel (52,12), que se dirige, como 
en los tiempos felices, hacia la meta 
añorada de la ciudad santa. Dios, 
celoso de ella, la ha elegido de nuevo 
con un amor jamás desmentido y 
mide su terreno para reconstruirla de 
nuevo (Zac 1,14-17; 2,6). Se renova- 
rán los antiguos prodigios del éxodo; 
en el desierto se abrirá una “via sa- 
cra” que llevará a la caravana de los 
desterrados hasta la ciudad, en la que 
entrarán con gritos de júbilo (Is 35,8- 
10). Dios extenderá por segunda vez 
su mano, como lo había hecho por 
primera vez en Egipto (11,11; cf Ex 
3,20), para hacer pasar más allá del 
río Eufrates a los que “llevan el nom- 
bre de la ciudad santa” (Is 48,2). El 
cortejo festivo y jubiloso atravesará 
cantando himnos un desierto florido, 
regado por aguas milagrosas (35,!- 
2.6-7; cf Ex 17,1-7). Un heraldo ex- 
hortará a librar de toda aspereza el 
camino de los peregrinos (1s 40,3-5), 
y ellos subirán de nuevo a Sión, hacia 
el Señor, su Dios (Jer 31,6); exulta- 
rán en la altura de Sión; afluirán ha- 
cia los bienes del Señor, hacia la pros- 
peridad, y se saciarán de la felicidad 
de Dios (31,12-14). 


3. JERUSALÉN EN EL CENTRO DEL 
MUNDO. En los anuncios proféticos, 
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Jerusalén se va transfigurando cada 
vez más, para cumplir en el plano 
espiritual la misión que se le ha atri- 
buido en el plano divino de la salva- 
ción. El mismo sitio de la ciudad asu- 
me unas dimensiones no ya topográ- 
ficas, sino ideales, símbolo de su 
supremacía espiritual. En efecto, ella, 
“en los tiempos venideros”, destacará 
sobre todos los montes y colinas; to- 
das las gentes afluirán al monte del 
Señor para ser instruidas en la forma 
de caminar por sus senderos: “Pues 
de Sión saldrá la ley y de Jerusalén la 
palabra del Señor”. Los pueblos to- 
dos depondrán sus armas, transfor- 
mándolas en instrumentos de paz (Is 
2,2-5, Mig 4,1-5). La ciudad estará 
“en medio de las naciones” (Ez 5,5), 
que se reunirán allí “en nombre del 
Señor” y “no seguirán más la obsti- 
nación de su propio corazón perver- 
so” (Jer 3,17). La glorificación de la 
ciudad santa es el tema principal de 
los cantos líricos de 1s 60-62, en el 
centro de la perspectiva de una reno- 
vación total. A la luz de la ciudad 
sobre la cual brilla la gloria del Señor 
caminarán las naciones (60,1-3), lle- 
gando desde lejos para traer sus do- 
nes (60,3-9.11.16; 61,1) y para recons- 
truir sus murallas; los reyes serán sus 
servidores y todos los extranjeros ve- 
rán su justicia y su gloria (62,2). Na- 
ciones ilustres y pueblos grandes se 
unirán a Israel para buscar y hacer 
propicio al Señor (Zac 8,20-22); y 
para agradarle celebrarán las fiestas 
del pueblo de Dios (Zac 14,9.16-19). 
La ciudad gloriosa será testigo y cen- 
tro de un misterio que Ezequiel, 
como conclusión de su inmenso fres- 
co sobre la novedad radical de la Je- 
rusalén futura, definirá con el nom- 
bre nuevo que en adelante será el 
verdadero nombre de la ciudad: 
“Yhwh Sammah: el Señor está allí” 
(48,25). En los siglos más próximos 
al evangelio, el cántico de Tobías de- 
dica un largo párrafo al futuro glo- 
rioso de Jerusalén, descrita en térmi- 
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nos apocalípticos como una ciudad 
construida y empedrada con profu- 
sión de piedras preciosísimas (Tob 
13,10-18). 


HI LAS FUNCIONES DE JEF- 
RUSALEÉN. 1. LAESPOSA. Dios le 
ha revelado a Israel no sólo su propio 
nombre inefable, Yhwh (Ex 3,14), 
sino también otros nombres que, 
apelando a la experiencia humana, 
resultaban más accesibles y significa- 
tivos. Del matrimonio, la experiencia 
más completa del amor, de la unión 
y de la intimidad, Dios hizo, por me- 
dio de los profetas, el símbolo de la 
calidad y de la profundidad de sus 
relaciones con el pueblo elegido. 
/ Oseas fue el primero en hablar de 
Dios como esposo de Israel. El pro- 
feta se inspira en una desventura ma- 
trimonial -—que, real o imaginaria, 
es de todas formas un simbolo— para 
hablar de Dios esposo de Israel espo- 
sa. Una esposa durante mucho tiem- 
po infiel, porque ha traicionado a su 
Dios con los idolos: por eso el Señor 
la castigará, obligándola a volver a 
su “primer marido”, que la conducirá 
al desierto, al abrigo de toda mala 
seducción. En la soledad le hablará 
al corazón como un esposo habla a la 
esposa y la unirá consigo para siem- 
pre (Os 2,11-22). Símbolo del pueblo 
elegido, Jerusalén es a su vez la espo- 
sa de Dios, que ordena a Jeremías 
decirle en su nombre: “Me he acor- 
dado de ti en los tiempos de tu juven- 
tud, de tu amor de novia” (Jer 2,2). 
¿Y cómo podrá la esposa olvidarse 
de sus joyas y de sus aderezos nupcia- 
les? (2,32). 

En una compleja parábola, con 
acentos realistas hasta la crudeza, 
Ezequiel (16,1-46) traza la historia 
del misterioso amor de Dios a Jeru- 
salén. A comienzos de la historia de 
la ciudad, en su nacimiento, nadie 
sintió piedad de ella y quedó abando- 
nada en medio del campo; el Señor la 
recogió, la educó y cuando estuvo 
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preparada para el matrimonio se ena- 
moró de ella y firmó con ella el pacto 
nupcial (cf Prov 2,17; Mal 2,14). Ha- 
biendo adquirido una inmensa belle- 
za y gran fama, fue coronada reina; 
pero, valiéndose de su belleza y de su 
fama, cometió continuos adulterios, 
prostituyéndose con los ídolos, pa- 
gando incluso a sus amantes con las 
riquezas de su legítimo esposo y ofre- 
ciéndoles incluso sus hijos. 

En el Segundo y Tercer Isaías se 
encuentran los textos más impresio- 
nantes sobre el tema de la Jerusalén- 
esposa. En el destierro de Babilonia 
aparece como una mujer viuda de su 
esposo (ls 49,14; 54,8; 60,15; 62,4; cf 
Bar 4,12-16). Parece que el Señor la 
ha repudiado legítimamente; pero a 
pesar de todo él se niega a olvidarse 
de su único amor: “No temas, pues 
no tendrás ya que avergonzarte; no 
te sonrojes, pues no serás ya confun- 
dida; olvidarás la afrenta de tujuven- 
tud y no te acordarás del oprobio de 
tu viudez. Pues tu esposo será tu crea- 
dor..., tu redentor, el santo de Israel... 
Sí, como a una mujer abandonada y 
desolada, te ha querido el Señor. A 
la esposa tomada en la juventud, ¿se 
la puede rechazar?... Sólo por un mo- 
mento te había abandonado, pero 
con inmensa piedad te recojo de nue- 
vo. En un rapto de mi cólera oculté 
de ti mi rostro un instante, mas con 
eterna bondad de ti me he apiadado” 
(Is 54,4-8). Dios restituirá a Jerusalén 
los ornamentos nupciales (61,10) y 
reanudará sus relaciones amorosas: 
“Serás una corona preciosa en manos 
del Señor, una diadema real... No se 
te llamará más la abandonada ni tu 
tierra será dicha desierta, sino que se 
te llamará mi complacencia y a tu 
tierra desposada, porque en ti se 
complace el Señor, y tu tierra tendrá 
un esposo. Como un joven que se 
casa con su novia, así tu constructor 
se casará contigo; y como el esposo 
se recrea en la esposa, así tu Dios se 
recreará en ti” (62,3-5). 
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2. LA MADRE. Jerusalén, esposa, 
es también madre. Este apelativo es 
común en Palestina para designar a 
una ciudad de la que dependían otras 
aglomeraciones urbanas (cf 2Sam 
20,19, que en la versión griega tiene 
metrópolis =ciudad-madre). Israel 
es llamada madre porque es esposa 
de Dios, y Jerusalén representa lo 
mejor del pueblo elegido. Después de 
haberla privado de sus hijos, que al 
marcharse desterrados la han dejado 
en medio del luto y del llanto (Bar 
4,23.34), Dios volverá a traerlos “con 
honor, como en un trono real” (Bar 
5,6): “Vuelve tus ojos al Oriente, Je- 
rusalén, y contempla el gozo que te 
viene de Dios. Mira, vuelven tus hi- 
jos, los que viste partir; vuelven re- 
unidos desde oriente a occidente, por 
la palabra del Santo, alegres de la 
gloria de Dios” (Bar 4,36-37). Jeru- 
salén, infecunda de hijos durante el 
destierro, da luz ahora a muchos 
más, alimentándolos y saciándolos 
“de su seno de consuelo... en sus pe- 
chos de gloria” (Is 66,11). Jerusalén 
exultará, “pues son más numerosos 
los hijos de la abandonada que los 
hijos de la casada, dice el Señor”; por 
eso ensanchará el espacio de sus tien- 
das (ls 54,1-3), y sus muros resultarán 
estrechos (49,20), dado que su prole 
la formarán todos los pueblos de la 
tierra. Sus puertas permanecerán 
abiertas día y noche para acoger a las 
naciones que traen sus dones; sus mu- 
ros serán llamados “Salvación” y sus 
puertas “Alabanza” (60,1-18). Los 
nuevos hijos llegados de otros pue- 
blos no serán sus esclavos, sino pue- 
blo de Dios (Zac 2,15; ls 58,3), y 
también entre ellos el Señor escogerá 
sacerdotes y levitas (Is 66,21). 

El brevísimo salmo 87, que perte- 
nece a la colección de los cánticos de 
Sión, alcanza la cima de la revelación 
profética. Se dicen cosas estupendas 
de Jerusalén; pero a todas ellas se 
añadirá una absolutamente nueva, 
proclamada por Dios mismo, porque 
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será él el que realice el imprevisible 
prodigio. De repente el horizonte de 
Jerusalén se ensancha hasta el infint- 
to, hacia el profundo sur, donde está 
el Egipto orgulloso y cruel, que du- 
rante siglos mantuvo en la esclavitud 
a los hijos de Israel, y la fabulosa 
Etiopía. Al norte Jerusalén divisará 
a los filisteos, en otro tiempo enemi- 
gos implacables, y a Tiro, la reina de 
los mares; en el Oriente lejano con- 
templará a Babilonia, que tantas lá- 
grimas y sangre le costó. Pues bien, 
todos esos pueblos se sentirán felices 
de saludarla como a madre, ya que el 
Señor, en su elenco de pueblos, escri- 
birá junto a su nombre: “Este ha na- 
cido allí”, en su ciudad predilecta, de 
donde brotan las fuentes de una vida 
misteriosa. 


IV. LA JERUSALEN DEL 
NUEVO TESTAMENTO. !. Los 
JUDÍOS DE QUMRÁN. En la época in- 
mediatamente anterior al anuncio del 
evangelio en Palestina, la comunidad 
esenia de Qumrán, reunida en la cos- 
ta nord-occidental del mar Muerto, 
estaba en polémica con las institucio- 
nes oficiales del judaísmo. No asis- 
tían al templo de Jerusalén, ya que lo 
consideraban profanado por un sa- 
cerdocio indigno, infiel a la ley de 
Moisés y a las normas de la verdadera 
liturgia. Junto con un nuevo templo 
donde poder rendirle a Dios un culto 
debidamente ordenado, esperaban 
también una nueva Jerusalén. La doc- 
trina y las esperanzas de los esenios 
están documentadas por varios tex- 
tos, algunos de ellos todavía inéditos, 
que se conservaban en la biblioteca 
de la comunidad. El escrito que se ha 
convenido en llamar La nueva Jeru- 
salén (5Q 15) da una idea de cuál era 
esa ciudad santa con que soñaban. 
Inspirándose en Ez, capítulos 40-48, 
habían establecido las medidas de las 
murallas, de las puertas, de las torres, 
de las construcciones, que encuen- 
tran alguna analogía con la Jerusalén 
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nueva que nos describe el Apocalip- 
sis. La ciudad nueva preconizada por 
los esenios tenía que estar habitada 
tan sólo por judíos piadosísimos. 


2. Los NOMBRES DE LA CIUDAD. 
Se menciona a Jerusalén 139 veces en 
el NT, exceptuando las cartas apos- 
tólicas y las cartas católicas. Sión apa- 
rece siete veces, de ellas cinco en citas 
del AT. Según la costumbre judía, 
Jerusalén es llamada la ciudad santa 
(Mt 4,5; 27,53; Ap 11,2), la ciudad 
querida (Ap 20,9), la ciudad del gran 
rey (Mt 5,35). En la mayor parte de 
los casos el nombre es una simple 
indicación topográfica; a veces de- 
signa a sus habitantes (Mt 2,3). En 
las palabras de Jesús, fuera de los 
textos relativos a la pasión, Jerusalén 
aparece tres veces como indicación 
topográfica (Lc 10,30; 13,4) y una 
vez, con una connotación teológica, 
como la ciudad que mata a los pro- 
fetas (Lc 13,338). 


3. JERUSALÉN EN EL EVANGELIO. 
a) Los evangelios sinópticos. En los 
tres primeros evangelios, Jerusalén 
llega a asumir progresivamente la fun- 
ción esencial del lugar donde Jesús, 
en medio de la hostilidad de los diri- 
gentes y la incomprensión de gran 
parte del pueblo, lleva a su cumpli- 
miento el plan divino de salvación 
con su muerte redentora. 


b) Marcos. En Mc, Jerusalén se 
entusiasma por el precursor de Jesús 
(1,5) y acude incluso a Galilea (3,8) 
para escuchar a Jesús y asitir a sus 
milagros. Los doctores de la ley acu- 
den allí para discutir con Cristo (3,22; 
7,1-5). En Galilea Jesús anuncia su 
trágico y glorioso final en la ciudad 
santa (8,31; 9,31; 10,32-34), afron- 
tando con extrema decisión, al final 
de su ministerio, el viaje hacia la meta 
del Calvario. En Jerusalén va madu- 
rando el odio largamente fomentado 
por sus enemigos; y cuando Jesús 
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llega allá y deja que la gente lo aclame 
como mesías (11,1-11), realizando lue- 
go el gesto tan grave de arrojar a los 
profanadores del templo, los dirigen- 
tes del pueblo lo buscan para matarlo 
(11,25), decididos más que nunca a 
eliminarlo, al verse acusados de ase- 
sinar a los enviados de Dios (12,1- 
12). Las polémicas de sus agresores 
se hacen más agresivas y capciosas 
cuando Cristo los condena como fal- 
sos guías del pueblo (12,13-40). Jesús 
anuncia entonces el castigo de Jeru- 
salén, que verá su templo en ruinas 
(13,1-2). Rechazado por el pueblo y 
condenado por el sanedrín (14,55-65; 
15,6-15), Jesús es crucificado fuera 
de la ciudad; pero a su muerte se 
rasga la cortina del templo, para in- 
dicar el final de la antigua alianza y 
de la función religiosa de la ciudad 
que daba alojamiento a la morada de 
Dios (15,38). 


c) Mateo. A este esquema Mt 
añade algunos otros detalles. Los ha- 
bitantes de Jerusalén se alarman 
cuando los magos venidos del Orien- 
te anuncian al rey Herodes el naci- 
miento del mesías (2,3). Las acusa- 
ciones implacables de Cristo a los 
dirigentes espirituales de Israel se re- 
cogen en un capítulo entero, plagado 
de amenazas (23,1-39) y que culmina 
con desgarrador lamento sobre Jeru- 
salén, que muchas veces ha impedido 
a Jesús recoger a sus habitantes 
“como la gallina reúne a sus polluelos 
debajo de las alas” (Mt 24,37). 


d) Jerusalén en el tiempo de Cris- 
to y en el tiempo de la Iglesia: el 
evangelio de Lucas y los Hechos. Lu- 
cas presenta un interés particular. El 
concibió y escribió su evangelio 
como la primera parte de una obra 
que comprende además los primeros 
pasos de la vida de la Iglesia (He 1,1), 
fundada por Cristo para realizar la 
extensión de la salvación fuera de los 
confines de Israel. A la obra de Lucas 
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debemos las dos terceras partes de 
las menciones de Jerusalén en el NT 
(31 en Le y 59 en He); esto indica que 
el autor, al hablar del tiempo de Jesús 
(Le 1,1-3), piensa también en el tiem- 
po de la Iglesia y se muestra atento 
no sólo, como los demás sinópticos, 
a recopilar una historia, sino que es- 
cribe también como teólogo. Le dis- 
tingue la vida de Jesús en dos tiem- 
pos: el ministerio en Galilea y los 
últimos acontecimientos en Jerusa- 
lén; pero su relato comienza por Je- 
rusalén, con el anuncio del nacimien- 
to del precursor (1,5-22), y se conclu- 
ye en los alrededores de la ciudad 
santa, con la despedida del resucita- 
do asus discípulos, que “se volvieron 
a Jerusalén llenos de alegría y esta- 
ban continuamente en el templo ben- 
diciendo a Dios” (24,53). 

A lo largo de la historia evangélica, 
Jesús nacido en Belén es llevado al 
templo de Jerusalén, donde es acogi- 
do con fe y entusiasmo por dos pla- 
dosos ancianos, Simeón y Ana, que 
estaban aguardando al mesías; Ana 
hablaba del niño a todos los que es- 
peraban la redención de Israel (2,38). 
A los doce años Jesús acompaña a 
sus padres en una peregrinación a la 
ciudad santa y se entretiene en el tem- 
plo hablando con los maestros de 
Israel, dando pruebas de su sabiduría 
(2,465). El tercer evangelio tiene en 
exclusiva una larga sección caracte- 
rística (9,51-19,28), en la que gran 
parte del contenido que se encuentra 
en Mt y Mc está dispuesto dentro del 
marco de un viaje de Jesús de Galilea 
a Jerusalén, viaje que comienza con 
una cierta solemnidad: “Al llegar el 
tiempo de su partida de este mundo, 
resolvió (lit., en griego: “endureció el 
rostro”) ir a Jerusalén (9,51). La 
última parte del evangelio (19,29- 
24,53) está dedicada a Jerusalén, en 
donde se lleva a cabo la redención, 
con el último asalto de Satanás a 
Cristo (22,3-53). Quizá esto explique 
por qué la última de las tres tentacio- 
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nes sufridas por Cristo en el desierto, 
antes de comenzar su ministerio pú- 
blico, se sitúa en Jerusalén (4,9), u 
diferencia de Mt 4,5, que la pone 
como segunda, Lucas tiene también 
como episodio propio el llanto de 
Jesús sobre Jerusalén y la condena- 
ción de la ciudad, insertos en medio 
de la entrada triunfal del rey mesías 
y la purificación del templo: “Al acer- 
carse y ver la ciudad, lloró por ella, 
y dijo: “¡Ojalá en este día conocieras 
también tú el mensaje de paz! Pero 
está oculto y no puedes verlo. Porque 
llegará un día en que tus enemigos te 
rodearán con trincheras, te cercarán 
y te estrecharán por todas partes y te 
echarán al suelo. Matarán a todos 
tus habitantes, y no dejarán de ti pie- 
dra sobre piedra, porque no has co- 
nocido el tiempo en el que Dios te ha 
visitado” ” (19,41-44). Es la última y 
apurada llamada a la ciudad amada 
por Dios durante siglos, La imagen 
de la visita, utilizada en los evangelios 
solamente por Lucas, expresaba en 
el AT una intervención de gracia 
(cf Lc 1,68) o de castigo; aquí puede 
tratarse de la venida a Jerusalén de 
Cristo como rey mesías que quiere 
ofrecer su gracia y se ve obstinada- 
mente rechazado, con lo que llega la 
condenación irremediable. Esta sen- 
tencia se repite de nuevo en el discur- 
so escatológico (21,20-24) y en el en- 
cuentro de Jesús con las piadosas 
mujeres que lloran por Jesús en el 
camino del Calvario: Jerusalén es 
ahora un “leño seco” (23,31), muerto 
y preparado para el fuego. La ciudad 
infiel “será pisoteada por los paganos 
hasta que llegue a su fin el tiempo de 
los paganos” (21,24). Las últimas pa- 
labras parecen referirse a la conver- 
sión de los paganos, anunciada por 
Cristo (24,47). 

En Jerusalén comienza, en Le, el 
cumplimiento del misterio y de la his- 
toria de la salvación; y alli comienza 
también, en He, el tiempo de la 
7 Iglesia, después del retorno de Cris- 
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to al Padre. Jesús ordena a los suyos 
que no se alejen de la ciudad, en don- 
de recibirán el don del Espíritu, gra- 
cias al cual serán sus testigos en Je- 
rusalén, en Palestina y hasta los últi- 
mos confines de la tierra (1,4-8). En 
Jerusalén se dará testimonio frente a 
una multitud de judios y de prosélitos 
llegados de todas las partes del mun- 
do para la fiesta de pentecostés (2,9- 
12). Pedro anunciará a los hombres 
de Israel el cumplimiento de las pro- 
mesas divinas hechas a sus padres y 
se quejará de los dirigentes y de la 
gente de Jerusalén, que no han com- 
prendido el designio divino; sola- 
mente la conversión, el retorno a los 
pensamientos y a la voluntad de Dios 
expresados en Cristo puede conducir 
a la salvación (2,23.38). Todos los 
que quisieron la condenación de 
Cristo ignoraron que él era el salva- 
dor prometido a sus padres (3,14.17; 
4,10-12). 

En Jerusalén nace la primera co- 
munidad cristiana, formada por el 
“resto” de Israel que acogió con fe al 
mesías de Dios; a los demás, Esteban, 
acusado como Jesús de querer des- 
truir el templo y abolir la ley de Moi- 
sés (6,13-14), les resume en un largo 
discurso la historia de Israel desde 
Abrahán hasta Salomón, para con- 
cluir que los judíos, al renegar de 
Jesús, resistieron a Dios como en los 
tiempos antiguos (7,51-52). Jerusalén 
matará también al primer mártir cris- 
tiano, Esteban, lapidándolo fuera de 
las murallas (7, $8), y desencadenará 
la primera persecución contra la Igle- 
sia nacida en Jerusalén (8,1). 

El gran protagonista de la difusión 
del mensaje evangélico en el mundo, 
Saulo-Pablo de Tarso, que se había 
educado en el más rígido judaísmo 
en Jerusalén (22,31) y había asistido 
al martirio de Esteban consintiendo 
en él (8,1), al convertirse en apóstol 
de Cristo dará testimonio de él en 
Jerusalén (23,11), que lo entregará a 
los paganos (21,11) e intentará qui- 
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tarle la vida (9,29; 23,12-15). El con- 
traste entre la Jerusalén fiel al plan 
de salvación y la Jerusalén rebelde 
dentro de la perspectiva mesiánica 
concluye esta historia, al mismo 
tiempo trágica y gloriosa, trazada ya 
por los profetas. 


e) Juan. Si en los evangelios si- 
nópticos la vida pública de Jesús se 
concentra en Galilea, en el cuarto 
evangelio se desarrolla casi por com- 
pleto en Judea, y prácticamente en 
Jerusalén, en el contexto de las gran- 
des celebraciones litúrgicas del tem- 
plo. De esta manera, Jerusalén no es 
sólo el lugar de la pasión y de la 
muerte de Cristo, sino también aquél 
en donde él, con firme insistencia y 
claridad, revela su misterio en rela- 
ción con la obra de la salvación; es 
como un nuevo Sinaí, en el que res- 
plandece la gloria del Hijo de Dios. 
Jesús defiende el templo como único 
lugar legítimo de culto a Dios en la 
antigua historia de Israel; pero anun- 
cia también que con él ha llegado la 
hora del fin de los privilegios del an- 
tiguo pueblo elegido, ya que los ver- 
daderos adoradores preferidos por 
su Padre le rendirán un culto nuevo, 
en espíritu y en verdad, por lo cual no 
tiene ningún sentido la limitación a 
un área territorial (4, 21-24). Para re- 
saltar y desarrollar más este principio 
teológico fundamental, Jesús toma 
como punto de partida las solemni- 
dades celebradas en el templo. Desde 
la primera pascua de su vida pública, 
cuando él también, como todos los 
israelitas observantes, se dirigió en 
peregrinación a la ciudad santa, en 
respuesta a los que le pedían un signo 
que avalase el gesto gravísimo de la 
expulsión de los mercaderes del tem- 
plo, habla del santuario de su cuerpo, 
que sustituirá al antiguo lugar sagra- 
do: su humanidad será el “lugar” de 
la presencia y de las manifestaciones 
de Dios para toda la humanidad 
(2,19-21). Durante la peregrinación 
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para la fiesta de las chozas, Jerusalén 
se interesa por él con juicios contra- 
dictorios (7,11-13.20.25-27); Jesús, el 
día más solemne de las celebraciones, 
refiriéndose al rito en el que se lleva- 
ba procesionalmente al templo el 
agua de la fuente de Siloé para derra- 
marla sobre el altar, “en voz alta” 
dijo que él era el agua verdadera que 
apaga la sed de los creyentes (7,37- 
39). Entre los asistentes se encienden 
vivas discusiones, e intentan incluso 
detenerlo. La fiesta de las chozas era 
también famosa por las antorchas 
que se encendían profusamente en el 
templo para recordar la nube lumi- 
nosa que había guiado a Israel por el 
desierto; Jesús declaró que era él la 
verdadera luz del mundo (8,12). Je- 
rusálén es así una estrella de antiguos 
resplandores, que se pone al salir un 
nuevo sol. 


4. LA JERUSALÉN CELESTIAL DE 
PABLO. / Pablo es el primer autor del 
NT que preconiza el nacimiento de 
una Jerusalén nueva (Gál 4,22-31), 
recurriendo a una sugestiva alegoría, 
en la que sale a relucir la historia de 
los patriarcas. Abrahán tuvo dos hi- 
jos: Ismael, que le nació de la esclava 
Agar, e Isaac, que, en virtud de una 
promesa divina, le dio Sara, no sujeta 
a la esclavitud. Ismael representa la 
antigua alianza; Isaac, la nueva y de- 
finitiva alianza en Jesucristo. La an- 
tigua economía religiosa está expre- 
sada por la Jerusalén judía, que ha 
permanecido bajo la esclavitud de la 
ley de Moisés y a la que se muestran 
todavía apegados los cristianos ju- 
daizantes, a los que tiene en cuenta el 
apóstol en su carta. La nueva alianza, 
porel contrario, está simbolizada por 
la Jerusalén celestial, libre y heredera 
de las promesas divinas (cf Gál 6,16), 
fecundisima en hijos, que el evangelio 
ha liberado de la esclavitud de las 
observancias judaicas. Ella es real- 
mente la madre de los cristianos, que 
tienen su ciudad en el cielo (Flp 3,20); 
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es la Iglesia, realidad al mismo ticm 
po presente y escatológica. 


5. La JERUSALÉN DELA CARTA A 
Los HEBREOS. De la fe firme que con- 
dujo y sostuvo a Abrahán en su mis- 
teriosa aventura, el autor de este sin- 
gular escrito del NT arguye que el 
patriarca de Israel no dio un peso 
excesivo a las cosas terrenas. Efecti- 
vamente, en la tierra de Canaán que 
Dios le había prometido y mostrado, 
él se comporta como extranjero y 
peregrino, ya que esperaba una pa- 
tria más verdadera, “la ciudad de só- 
lidos cimientos, cuyo arquitecto y 
constructor es Dios” (11,10). La tie- 
rra prometida se convierte asíen sím- 
bolo de una ciudad “mejor”, la ciu- 
dad “celestial” (11,16). Los hebreos 
de la antigua alianza tenían miedo de 
acercarse al Sinaí sacudido y humean- 
te por la presencia de Dios; el pueblo 
de la nueva alianza, por el contrario, 
se acerca ahora “a la montaña de 
Sión, a la ciudad del Dios vivo, la 
Jerusalén celestial, a millares de án- 
geles, a la asamblea festiva, a la con- 
gregación de los primogénitos que 
están escritos en los cielos” (12,225), 
para encontrarse personalmente con 
Dios y con su Cristo. La Iglesia mi- 
litante y la Iglesia triunfante se unen 
como una inmensa y festiva asamblea 
litúrgica, que evoca a distancia aque- 
llas asambleas hebreas de las grandes 
solemnidades en el templo. 

Vuelve una vez más el tema de la 
peregrinación. Con una referencia 
topográfica precisa a la Jerusalén his- 
tórica, en donde “fuera de las puertas 
de la ciudad” Cristo se ofreció en 
sacrificio, Heb exhorta a los judíos 
cristianos a dejar atrás la Jerusalén 
terrena para vivir una especie de lar- 
ga peregrinación, con vistas a la ciu- 
dad “futura” (13,12-14). 


6. LA JERUSALÉN NUEVA DEL 
APOCALIPSIS. A diferencia de Pablo 
y de Heb, el / Apocalipsis describe 


3 


Jerusalén /Sión 

una Jerusalén “nueva”, que “baja” 
del cielo. Es el último paso que se da 
en la sublimación de la ciudad santa 
en la Sagrada Escritura. Ap se sitúa 
en la perspectiva total de la Biblia; su 
lenguaje está plagado de centenares 
de referencias implícitas al AT (que 
suelen indicar las ediciones al mar- 
gen), del que saca frases e imágenes 
enteras. El autor tiene la conciencia 
de ser un profeta, y la inspiración 
divina le permite comprender las an- 
tiguas profecías con mayor profun- 
didad y plenitud que la que habían 
alcanzado incluso quienes las pro- 
nunciaron antiguamente. Puesto que 
la suprema y definitiva intervención 
divina en la historia es el aconteci- 
miento-Cristo, Ap orienta hacia él el 
pasado, el presente, el futuro y la 
eternidad. Cristo vendrá a concluir 
la historia humana bajo el signo de la 
renovación del universo (21,5), y en- 
tonces habrá también una Jerusalén 
“nueva”, que es el último acto del 
grandioso drama desarrollado por el 
Ap en un doble registro, terreno y 
celestial. El nombre de Jerusalén se 
menciona con las acostumbradas de- 
nominaciones bíblicas de ciudad san- 
ta, ciudad de Dios (3,12; 21,2), pero 
que asumen dimensiones nuevas y 
más amplias. El mismo término 
“nuevo” refleja el mensaje escatoló- 
gico del AT, refiriéndose a una nove- 
dad que es el resultado final de la 
obra redentora de Cristo. En su últi- 
ma fulgurante visión (21,1-27), el vi- 
dente del Ap contempla “a la ciudad 
santa, la nueva Jerusalén, que bajaba 
del cielo del lado de Dios, dispuesta 
como una esposa ataviada para su 
esposo”, revestida de “lino fino, lim- 
pio y brillante”, que simboliza las 
obras buenas de los santos (19,8). 
Esta Jerusalén es la bienaventurada 
morada de Dios con su pueblo, en 
cumplimiento de la promesa que le 
había hecho de ser el “Dios-con- 
ellos” (cf Is 7,14); sus ciudadanos tie- 
nen un nombre nuevo, que nadie co- 
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noce más que el que lo recibe (Ap 
2,17; 3,12): el nombre de hijo de Dios 
(21,7). La ciudad nueva es la novia- 
esposa del cordero, la Iglesia, que 
Cristo se ha adquirido con su inmo- 
lación en la cruz. El vidente contem- 
pla desde un monte altísimo a la Je- 
rusalén que baja del cielo, rodeada 
de la gloria de Dios, brillante como 
una perla preciosísima, agotando to- 
dos los recursos de la imaginación 
para expresar la trascendencia de una 
ciudad que ningún hombre en la tie- 
rra podría edificar. La ciudad, de oro 
finísimo, tiene la forma de un enorme 
cubo, que mide 2,450 km de longitud, 
de anchura y de altura; está rodeada 
de altas murallas de jaspe, en las que 
se abren doce puertas, que son doce 
perlas, y llevan los nombres de las 
doce tribus de Israel, expresión de la 
plenitud del pueblo de la alianza an- 
tigua y nueva (cf 7,4-8), que es la 
Iglesia. En los fundamentos de las 
murallas, adornadas con toda clase 
de piedras preciosas, están escritos 
los nombres de los doce apóstoles del 
cordero. 

El orgullo de la Jerusalén terrena 
era el templo construido por el hom- 
bre con las piedras de la tierra; la 
ciudad que baja del cielo tiene como 
templo a Dios y a su Cordero, ya que 
el encuentro de la humanidad con su 
único Señor y salvador no ocurre ya 
en un sitio reservado, sino que es 
directo. La ciudad totalmente nueva 
ni siquiera tiene necesidad de ser ilu- 
minada por el sol o la luna, pues su 
luz es la gloria de Dios y del Cordero. 
De las puertas de la ciudad, abiertas 
noche y día, sale una interminable 
procesión de redimidos de todas las 
naciones. 

El epílogo de Ap y de toda la Biblia 
es la ardiente invocación de la Iglesia 
esposa del Cordero, que implora, 
junto con el Espíritu Santo (22,17- 
20), la venida del esposo, para que 
pueda transfigurarse en la ciudad nue- 
va y eterna. 
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Todos los tiempos de la humani- 
dad están contenidos en el misterio 
de Cristo, indisolublemente unido a 
su Iglesia. “La Iglesia es la esposa 
que participa en la unión de sus bo- 
das de todos los privilegios y riquezas 
del esposo, en cuanto / pueblo de 
Dios que ha llegado a la perfección 
del número de los elegidos, en cuanto 
ciudad de Dios llevada a su cumpli- 
miento en la consumación de su uni- 
dad, al mismo tiempo que la huma- 
nidad redimida vuelve al proyecto 
primitivo de Dios. De este modo el 
Apocalipsis cristiano termina, no ya 
con la aparición solamente del Hijo 
del hombre, sino con la aparición de 
la Iglesia, es decir, de la humanidad 
redimida por su sangre y recreada 
toda ella a suimagen” (L. Bouyer, La 
Bible et l'Evangile, Cerf, Paris 1953, 
200). 


V. MARÍA, HIJA DE SIÓN. 
1. UNA INVESTIGACIÓN MODERNA. El 
Vat. 11 (LG 55), al hablar de la Virgen 
María en la economía de la salvación, 
la llama “excelsa hija de Sión”, sin 
citar ningún texto bíblico en apoyo 
de este título, pero refiriéndose im- 
plícitamente a la personificación del 
pueblo de Dios bajo los rasgos de 
una mujer esposa y madre. La exége- 
sis moderna ha contribuido, con su- 
tiles análisis y con la aplicación de 
varios textos de la Escritura, a intro- 
ducir este tema en la mariología. Se 
trata de paralelismos implícitos, de 
ecos y resonancias, que pertenecen a 
las riquezas de la palabra de Dios. 

La madre de Jesús formó parte del 
pueblo de Israel por su fe y con su 
práctica religiosa (Le 2,22.27.41), sin 
distinguirse externamente de las 
otras mujeres judías. Pero el lugar 
privilegiado que ocupa en el plan de 
Dios ha estimulado una reflexión 
más profunda sobre el modo de pre- 
sentar a / María en los evangelios. 


2. MARÍA EN LA INFANCIA DE JE- 
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sús. El ángel Gabriel que le anuncia 
la concepción de Jesús, heredero del 
trono eterno de David, la saluda con 
una invitación a la alegría: “Alégra- 
te” (traducido ordinariamente por 
“Ave”: Lc 1,28), que los profetas di- 
rigen a Jerusalén, interpelada como 
Sión (Sof 3,14-17; Zac 9,9), para 
anunciarle la liberación mesiánica. 
María representa al Israel fiel que 
acoge al mesías (Lc 1,38): exultante 
por los prodigios que Dios ha rea- 
lizado en ella, la madre de Jesús 
recuerda la fidelidad de Dios a las 
promesas hechas a Abrahán y a su 
descendencia, evocando el tema ve- 
terotestamentario de los pobres, pre- 
dilectos del Señor (Le 1,51.53-55). 


3. MARÍA EN CANá. En el mila- 
gro de Caná se presenta a María 
como “la madre” (Jn 2,1.3.5.12), y es 
designada como “mujer” por Jesús 
(Jn 2,4): dos apelativos que nos remi- 
ten a la tradición profética sobre Je- 
rusalén, representada como una mu- 
jer, y a la función maternal de Sión 
en la historia de la salvación [/ supra, 
III]. La invitación de María a los 
criados para que hagan todo lo que 
Jesús les diga (Jn 2,5) es quizá una 
reminiscencia de la fórmula con que 
Israel, al hacer alianza con Dios, se 
compromete a obedecerle (Ex 19,8); 
María ejerce una función maternal, 
haciendo comprender al nuevo pue- 
blo de Dios cuál tiene que ser su dis- 
ponibilidad ante la salvación. María 
y Jesús, en las bodas de Caná, son en 
un sentido profundo los verdade- 
ros protagonistas: san Agustin (ln 
Joann.9,2: PL 35,1439) veía a Cristo 
en el esposo homenajeado, y la litur- 
gia de epifanía habla de la Iglesia que 
se une a su esposo cuando el agua 
cambiada en vino alegra la mesa (an- 
tífona de laudes y de segundas vís- 
peras). 


4. MARÍA AL PIE DE LA CRUZ. El 
apelativo “mujer” vuelve a aparecer 
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en labios del crucificado, cuando 
confía al discípulo predilecto a Ma- 
ría, convertida ahora en la madre de 
Juan, que como tal la acoge en su 
vida espiritual (Jn 19,25-27). La Vir- 
gen representa a la nueva Jerusalén, 
que acoge a sus hijos reunidos (Is 
60,4). Cristo ha venido a reunir en la 
Iglesia, que nace de su costado tras- 
pasado (cf Jn 19,34), a los hijos dis- 
persos de Dios (Jn 11,52). 


S. A LA LUZ DEI. APOCALIPSIS. 
En este libro, que la tradición atribu- 
ye a Juan, la “mujer” revestida de sol 
que se le aparece en la visión es la 
madre del mesías y de los que creen 
en él (Ap 12,5-17), como la Sión ma- 
dre que da a luz al mesías y engendra 
al pueblo mesiánico (Is 66,7-8); es la 
Iglesia vista en filigrana a través de 
María, madre de Cristo según la car- 
ne, y espiritualmente esposa suya en 
cuanto figura de la Iglesia, que en el 
agua y en el Espíritu hace nacer a los 
hijos de Dios (Jn 3,5). 
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Sumario: 1. Jesucristo en la investigación his- 
tórica moderna: 1. Jesucristo en la historia; 2. El 
debate sobre Jesucristo; 3. Nuevas orientacio- 
nes en la investigación sobre Jesucristo. 11. Je- 
sucristo en las primeras comunidades cristianas: 
l. Los ámbitos vitales de la cristología: a) El 
anuncio o kerigma cristiano, b) La profesión de 
fe, c) La catequesis y la exhortación; 2. Las tra- 
diciones cristológicas del NT: a) La cristología 
de los evangelios sinópticos, b) La cristología de 
la tradición joanea, c) La cristología de la tradi- 
ción paulina, d) La cristología de los escritos 
apostólicos. 11, Modelos y títulos cristológicos 
del NT: 1. Los modelos cristológicos: a) El mo- 
delo profético, b) El modelo apocalíptico, c) El 
modelo mesiánico, d) El modelo sapiencial; 
2. Los títulos cristológicos: a) El Cristo, b) El 
Hijo de Dios, c) El Hijo del hombre, d) El Señor, 
e) El salvador, f) El pastor. IV. Conclusión. 


I JESUCRISTO EN LA IN- 
VESTIGACIÓN HISTORICA MO- 
DERNA. “Jesucristo es el mismo 
ayer y hoy, y lo será por siempre” 
(Heb 13,8). Esta declaración de un 
cristiano anónimo de la segunda mi- 
tad del siglo 1, en el escrito del canon 
cristiano conocido como la carta a 
los Hebreos, expresa muy bien cuál 
es la posición extraordinaria del 
hombre Jesús, reconocido en la fe 
y proclamado públicamente como 
“Cristo”. El está sólidamente situado 
dentro de la historia humana y cons- 
tituye el punto diacrítico entre el “an- 
tes” y el “después de Cristo”. Pero 
Jesucristo no sólo se entrecruza con 
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la historia humana, sino que la im- 
pregna por completo. Va más allá de 
su pasado histórico, ya que es con- 
temporáneo de todos los hombres y 
alcanza el límite futuro extremo. En 
una palabra, Jesucristo está inmerso 
en el proceso histórico, y al mismo 
tiempo lo supera. 

De esta situación singular arranca 
el debate sobre Jesucristo en la época 
y en la cultura moderna, que se inte- 
rroga de forma refleja y crítica sobre 
el fundamento histórico del fenóme- 
no espiritual y religioso cristiano y 
sobre su densidad y su significado 
antropológicos. Jesucristo se encuen- 
tra en el centro del debate histórico- 
crítico sobre los orígenes del cristia- 
nismo. El éxito de esta investigación, 
que se ha desarrollado en los dos 
últimos siglos, permite plantear de 
un modo nuevo el problema de la 
historicidad de Jesucristo y de su sig- 
nificado para los hombres de hoy. 

Las fuentes evangélicas y los de- 
más escritos que forman parte del 
canon cristiano se han visto someti- 
dos a una seria verificación crítica 
bajo los aspectos literario e histórico. 
Lo que de ahí se ha derivado es un 
elaborado instrumental filológico, li- 
terario e histórico para el análisis y la 
interpretación de los textos sagrados 
o canónicos en la constante confron- 
tación con la masa de documentos 
procedentes del ambiente judío y he- 
lenista antiguo. Se han examinado 
en su tenor literario todas las pala- 
bras y los gestos atribuidos a Jesús, 
y se los ha verificado para captar su 
fiabilidad histórica y su significado 
religioso y espiritual. Todas las ex- 
presiones y declaraciones que fueron 
madurando en torno a la figura y al 
mensaje de Jesucristo y que se con- 
servan en los textos cristianos se han 
visto sometidas a minuciosos estu- 
dios para focalizar su sentido bajo el 
aspecto histórico y calcular su va- 
lor religioso. Puede decirse que de 
ningún otro personaje histórico, en 
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el ámbito de la cultura moderna 
europea, se ha escrito y discutido con 
acentos tan especialmente encendi- 
dos en el período que va desde la 
revolución francesa hasta nuestros 
días. Por tanto, una presentación del 
perfil de Jesucristo y de su mensaje 
sobre la base de los textos del canon 
cristiano no puede prescindir de una 
confrontación preliminar con esta in- 
vestigación crítico-histórica que se ha 
ido desarrollando desde finales del 
siglo XVIII hasta hoy. 


l. JESUCRISTO EN LA HISTORIA, 
Como cualquier otro personaje del 
pasado, tampoco es posible llegar 
a Jesús, reconocido y proclamado 
como el Cristo en la comunidad cris- 
tiana creyente, más que a través de 
las fuentes o documentos que hablan 
de su perfil humano, de su vida his- 
tórica, de su acción y de su mensaje. 
Las fuentes y los documentos funda- 
mentales para reconstruir la historia 
y la imagen de Jesús, el Cristo, son 
los textos del canon cristiano. Se tra- 
ta de una colección de escritos en 
griego, que van de los años 50 d.C. a 
finales del siglo 1 y comienzos del 11. 
Estos textos, escritos por cristianos 
para otros cristianos, grupos o pe- 
queñas comunidades dispersas en el 
ambiente grecorromano del siglo 1, 
son los documentos más antiguos y 
más amplios sobre la figura, la acti- 
vidad y el mensaje de Jesús, el Cristo. 
Estos textos del canon cristiano, re- 
partidos en el lapso de medio siglo, 
comprenden 27 libros, entre los que 
destacan los cuatro / evangelios, es- 
critos anónimos de la segunda mitad 
del siglo 1; está además una obra de 
carácter histórico y teológico atribui- 
da a Lucas [/ Hechos]; una colección 
de cartas —14 en total—, de las que 
siete son consideradas unánimemen- 
te de / Pablo, mientras que las otras 
siete están dentro de la tradición que 
arranca de Pablo; otras siete cartas, 
atribuidas a personajes importantes 
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de la primera comunidad, y un escri- 
to de carácter profético y apocalípti- 
co de la tradición joanea, el / Apoca- 
lipsis. 

Las otras fuentes extracanónicas, 
escritas por paganos y judíos, son 
más bien tardías, a partir del siglo 11, 
y fragmentarias. Dado que Jesús vi- 
vió y actuó en Palestina en el am- 
biente judío, parece lógico buscar 
una documentación en las fuentes he- 
breas directas, la Misnah y el Tal- 
mud. En estos textos, que recogen 
tradiciones judías antiguas, puestas 
por escrito a partir de los siglos 11-V 
d.C., se menciona unas diez veces a 
Jesús, en hebreo Ye3ú” o Yehosú'a 
ha-nozrí. Se trata de ordinario de 
tradiciones dependientes de la polé- 
mica anticristiana, que no añaden 
nada original a lo que dicen los evan- 
gelios. Las fuentes indirectas para el 
ambiente judío son también un refle- 
jo de la polémica judeo-cristiana del 
siglo 1 y In (Justino, Diálogo con Tri- 
fón, Orígenes, Contra Celso). Se pue- 
de añadir a esta documentación la 
de Flavio Josefo, que, al hablar de 
la muerte de Santiago, lo presenta 
como “el hermano de Jesús, llamado 
Cristo” (Ant. XX, 9,1, $ 200). Más 
discutido es otro texto más amplio 
de Flavio Josefo, conocido como tes- 
timonium flavianum, recogido en 
cuatro ediciones de autores cristia- 
nos, en donde el escritor judío traza 
un perfil de Jesús y de su vida de 
acuerdo sustancialmente con los da- 
tos evangélicos (Anf. XVIII, 3,3, 
$8 60-62). 

A estas noticias fragmentarias del 
ambiente judío sobre Jesús se pueden 
añadir algunas informaciones de los 
escritores paganos romanos, que ha- 
blan del movimiento cristiano y de su 
fundador con ocasión de algunos epi- 
sodios que afectan a la vida de la 
capital, Roma, o al gobierno del im- 
perio (Tácito, Ann. XV,44; Suetonio, 
Claudio 25,4; Trajano, Epíst. X, 96- 
97). En conclusión, se puede decir 
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que el perfil histórico y espiritual de 
Jesucristo, su mensaje y su acción, 
no se pueden reconstruir más que 
sobre la base de los documentos o 
textos cristianos, escritos en griego, 
de la segunda mitad del siglo 1 y aco- 
gidos en la lista de libros que, desde 
el siglo Iv d.C., son considerados 
como sagrados y canónicos por la 
tradición cristiana, junto con los li- 
bros sagrados del canon judío. 


2. EL DEBATE SOBRE JESUCRIS- 
TO. Dada esta situación de las fuen- 
tes y de los documentos sobre Jesús 
—escritos cristianos para otros cris- 
tianos—, se plantea el problema de la 
posibilidad de reconstruir en térmi- 
nos históricos fiables la figura, la ac- 
tividad y el mensaje de Jesús más allá 
de las incrustaciones “ideológicas”. 
En otras palabras, ante este esta- 
do de cosas nacen la sospecha y el 
interrogante sobre la posibilidad de 
encontrar la imagen y la intención 
histórica de Jesús, venerado como 
Cristo en la fe tradicional cristia- 
na [/ Hermenéutica]. De este inte- 
rrogante y sospecha nace el proyecto 
ilustrado del profesor de lenguas 
orientales de Hamburgo Hermann 
Samuel Reimarus (1694-1768). El in- 
tento de este representante de la ilus- 
tración es el de reconstruir la verda- 
dera intención de Jesús —un revolu- 
cionario nacionalista judío, matado 
por los romanos— y de sus discí- 
pulos, que habrían robado su cadá- 
ver y habrian proclamado su resu- 
rrección. Esta reconstrucción de la 
vida de Jesús y de sus discípulos es 
conocida por la publicación póstu- 
ma de los fragmentos por el filóso- 
fo Gotthold Efraim Lessing, biblio- 
tecario de Wolfenbúttel, con el título 
Fragmentos del anónimo de Wolfen- 
búttel (1774-1778). En esta orienta- 
ción ideológica se coloca la serie de 
“vidas” de Jesús, producidas por auto- 
res que están bajo la influencia ilus- 
trada o racionalista. Se trata de di- 
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versos intentos de reconstruir la his- 
toria y el mensaje de Jesús sobre la 
base de los evangelios, prescindien- 
do de los aspectos dogmático-sobre- 
naturales. Es representativa de esta 
orientación la “vida de Jesús” de 
H.E.G. Paulus (Heidelberg 1828, en 
cuatro volúmenes). 

En el ambiente de la escuela de 
Tubinga, encabezada por Christian 
Ferdinand Baur, se desarrolla la in- 
vestigación sobre los textos evangé- 
licos, dirigida a poner de relieve las 
tendencias ideológicas o doctrinales 
de los diversos autores sagrados. En 
este contexto nace el proyecto de Da- 
vid Friedrich Strauss, La vida de Je- 
sús elaborada críticamente, 1835- 
1836, en dos volúmenes. El objetivo 
de Strauss es el de encontrar, sobre la 
base de los evangelios sinópticos, la 
figura y el mensaje de Jesús más allá 
de la envoltura mítica, a través de la 
cual los cristianos de las primeras 
comunidades dramatizaron sus ideas 
y creencias bajo la forma de episo- 
dios, escenas y relatos. La consecuen- 
cia extrema de esta orientación es la 
negación total de la realidad histórica 
de Jesús (B. Bauer). Como reacción 
contra este éxito de la orientación 
ilustrada-mítica, nace un nuevo en- 
foque de investigación de las fuentes 
evangélicas. Un grupo de autores in- 
tenta reconstruir hipotéticamente el 
origen de los evangelios sinópticos 
sobre la base de las tradiciones o do- 
cumentos nacidos en las comunida- 
des primitivas. En esta hipótesis se 
afirma la prioridad del evangelio de 
Marcos y se hacen derivar los otros 
evangelios de fuentes literarias en las 
que llegaron a cuajar las tradiciones 
primitivas sobre Jesús. 

De esta nueva etapa de estudios, 
que concede un nuevo crédito a las 
fuentes evangélicas, se deriva la in- 
vestigación biográfica sobre Jesús. 
Un ejemplo de este método es la Vida 
de Jesús de H.I. Holtzmann (1863), 
que traza un esquema o croquis de la 
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historia de Jesús que se hará clásico, 
El drama de Jesús, reconstruido so- 
bre la base de los evangelios, pasarla 
de la crisis de Cesarea de Filipo hasta 
el conflicto con las instituciones ju- 
días, que acabó trágicamente con su 
muerte violenta. En esta hipótesis 
“biográfica” de Jesús, su figura apa- 
rece como la de un maestro de moral 
elevada y de religión universal, que 
insiste en la paternidad de Dios y en 
la hermandad humana (cf A. von 
Harnack). 

Como reacción contra esta orien- 
tación biográfica de la investigación 
sobre Jesús, se da entre los estudiosos 
de la historia de las religiones un in- 
tento de situar de nuevo a Jesús en su 
ambiente, el de las esperanzas mesiá- 
nicas judías, más o menos impregna- 
das de acentos apocalípticos. Así, 
para J. Weiss, representante de esta 
línea, Jesús es un predicador del rei- 
no de Dios, que se esperaba como 
inminente. Aun insertándose en esta 
nueva perspectiva, Albert Schweitzer 
traza un balance de la investigación 
histórica sobre Jesús en un volu- 
men titulado significativamente Des- 
de Reimarus hasta Wrede, que es 
considerado como una especie de de- 
claración del fracaso de cualquier in- 
vestigación biográfica sobre Jesús. 
Los textos evangélicos —como de- 
muestra la investigación de W. Wre- 
de— no permiten reconstruir en tér- 
minos biográficos la acción y la figu- 
ra histórica de Jesús. A este mismo 
resultado llega igualmente M. Káh- 
ler, que tituló su conferencia, dada 
en Wuppertal (1892), El supuesto Je- 
sús de la historia y el Cristo real de 
la Biblia. Queda así planteado en tér- 
minos explícitos el problema de la 
relación entre el Jesús que buscaban 
los representantes de la orientación 
ilustrada o los de otras direcciones 
metodológicas y el Cristo que se de- 
duce de los textos evangélicos. Este 
balance de la investigación sobre Je- 
sús plantea el problema de asentar la 
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investigación sobre la base de nuevos 
instrumentos y de una metodología 
renovada. 


3, NUEVAS ORIENTACIONES EN LA 
INVESTIGACIÓN SOBRE JESUCRISTO. 
El resultado al que había llevado el 
debate sobre el Jesús de la historia, 
en contraposición con el Cristo de la 
fe, hizo brotar la exigencia de un nue- 
vo método de análisis de los textos 
evangélicos. Éste nace de una hipóte- 
sis nueva sobre la historia de la for- 
mación de los evangelios. El nuevo 
método, que toma el nombre de “his- 
toria de las formas”, parte de la hipó- 
tesis de que el material que confluyó 
en los evangelios actuales está cons- 
tituido por pequeñas unidades litera- 
rias. Éstas se plasmaron y se transmi- 
tieron dentro de la comunidad cris- 
tiana, en donde la tradición oral 
cuajó en “formas” particulares, que 
respondían a las exigencias y a los 
problemas vitales de las comunida- 
des cristianas: en el ámbito del culto 
y de la predicación o catequesis. Los 
representantes de este nuevo método 
de análisis de los evangelios se distin- 
guen por la precedencia que dan a 
uno y otro de los ambientes vitales en 
que se desarrollaron las “formas” 
(K.L. Schmidt, 1919, y R. Bultmann, 
1921, destacan el culto; M. Dibelius, 
1919, favorece más bien la predi- 
cación). 

En esta hipótesis sobre el origen y 
la prehistoria del material evangélico 
sigue abierto el problema de la rela- 
ción entre la acción y las palabras de 
Jesús y la tradición oral, que se cana- 
lizó en las pequeñas unidades litera- 
rias o “formas”, como respuesta a los 
problemas o urgencias de la comuni- 
dad cristiana. El problema se refiere 
a la fiabilidad histórica del material 
evangélico. Sobre el método de la 
“historia de las formas” está pendien- 
te una hipoteca, relacionada con al- 
gunos presupuestos teoréticos, que 
destacan el papel creativo de la co- 
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munidad en el ámbito del culto y de 
la predicación. En este sentido es 
ejemplar la postura de R. Bultmann, 
que en estudios sucesivos propone su 
hipótesis sobre el Jesús de la historia 
y el Cristo de la fe (Jesús, Berlín 1926; 
Nuevo Testamento y mitología. Pro- 
blema de la desmitologización del 
anuncio cristiano, Munich 1941). Se- 
gún el autor alemán, la fundamenta- 
ción histórica de la fe en Jesucristo es 
imposible, dada la precariedad de las 
fuentes; pero, por otra parte, no es 
necesaria, ya que la fe se basa en la 
palabra de Dios o en el anuncio de la 
salvación (kerigma). 

Ante este planteamiento que ex- 
cluye toda relación entre el Cristo de 
la fe y el Jesús de la historia reaccio- 
naron en primer lugar los mismo dis- 
cípulos de Bultmann, a los que se 
añadieron otros investigadores que 
integraron y corrigieron el método 
de la “historia de las formas”. Los 
primeros defienden la necesidad y la 
legitimidad de la investigación sobre 
el Jesús histórico (E. Kásemann, 
1953; G. Bornkamm). La aplicación 
del método “historia de las formas” 
a los evangelios permite reconstruir 
el mensaje y los gestos de Jesús inser- 
tos en el contexto histórico, religioso 
y cultural del ambiente judío de Pa- 
lestina (J. Jeremias). Incluso se puede 
pensar, ya a nivel del Jesús históri- 

o “prepascual”, en una situación vi- 
tal que se convierte en el punto de 
partida de las “formas” acogidas en 
la tradición evangélica (H. Schiir- 
mann). Al mismo tiempo que estos 
correctivos e integraciones, se des- 
arrolla una nueva orientación en la 
investigación y metodología evangé- 
lica. Este nuevo planteamiento recibe 
el nombre de “historia de la redac- 
ción”, ya que revaloriza el trabajo y 
el papel de los evangelistas como es- 
critores o teólogos. Los autores anó- 
nimos que están en el origen de los 
actuales textos evangélicos no son 
meros coleccionistas de las pequeñas 
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unidades literarias o “formas”, sino 
que seleccionan y reelaboran el ma- 
terial tradicional según su propia pers- 
pectiva teológica y espiritual. En este 
cuadro de investigaciones y de nue- 
vas metodologías se revaloriza igual- 
mente la fiabilidad del cuarto evan- 
gelio (C.H. Dodd; F. Mussner). 

Al final de esta búsqueda de nue- 
vos métodos y verificaciones en la 
aproximación a los textos evangéli- 
cos se elaboran algunos principios o 
criterios sobre los cuales se va alcan- 
zando el consentimiento de los auto- 
res. Estos criterios de metodología 
histórica o crítica aplicados a los 
evangelios como documentos de la 
historia de Jesús se pueden resumir 
en torno a dos principios: 

1) El criterio de la “discontinui- 
dad o desemejanza”, que tiende a po- 
ner de relieve la unicidad y la especi- 
ficidad de la figura y del mensaje de 
Jesús, que al no poder explicarse 
como producto del ambiente cultural 
judío contemporáneo ni como retro- 
proyección de la experiencia comu- 
nitaria cristiana, alcanzan un alto gra- 
do de fiabilidad histórica. El mensaje 
de Jesús y su figura no pueden redu- 
cirse al ambiente en el que él obró y 
vivió, ni tampoco a la fe o al espíritu 
creativo de aquel movimiento que 
debe su origen a Su persona. 

2) El criterio de la “continuidad” 
o “conformidad-coherencia”. Tiende 
a corregir y a integrar el primer cri- 
terio, poniendo de relieve la coheren- 
cia interna de las palabras y de los 
gestos de Jesús con su intención o 
proyecto original, y, por otra parte, 
su coherencia o conformidad con el 
ambiente religioso y cultural de Pa- 
lestina por los años treinta. En otras 
palabras, la figura de Jesús y su men- 
saje, aunque representan algo único 
y especifico, están dentro del contex- 
to histórico en que él vivió. 

De esta reseña sobre el debate y la 
investigación que de forma apasio- 
nada y con alternancias de éxito se 
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desarrollaron sobre la figura de Den» 
cristo se derivan el método y cl talun- 
te de esta propuesta. Su finalidad, 
por tanto, es encontrar los rasgos ca- 
racterísticos de Jesús sobre modelos 
culturales y títulos cristológicos ba- 
sándose en los textos del canon cris- 
tiano. Este estudio se hace tomando 
por base las profesiones de fe en la 
comunidad cristiana y las tradiciones 
evangélicas, así como otros docu- 
mentos escritos, buscando en cada 
ocasión verificar en el nivel históri- 
co las raíces de estas expresiones de 
fe cristológica que atestigua el NT 
[/ Evangelios 11]. 


II. JESUCRISTO EN LAS 
PRIMERAS COMUNIDADES 
CRISTIANAS. Cualquiera que sea 
la forma de imaginarse la relación 
entre la acción o la palabra del Jesús 
histórico y la fe de las primeras co- 
munidades cristianas, no puede ne- 
garse que en el centro de la vida re- 
ligiosa y en la base de la experiencia 
espiritual de los grupos cristianos dis- 
persos por los grandes centros urba- 
nos del imperio romano en el siglo 1 
d.C. está Jesús, reconocido e invoca- 
do como Cristo y Señor. Este dato se 
deduce de forma indiscutible del exa- 
men de los textos del siglo 1 cristiano 
reconocidos por todos como sagra- 
dos y canónicos en la tradición pos- 
terior. En esos documentos se refleja 
la profesión de fe cristológica de los 
grupos cristianos que surgieron pri- 
mero en el ambiente judío-palestino 
y luego en el helenístico gracias al 
anuncio hecho por los misioneros iti- 
nerantes, quienes a su vez enlazan 
con los discípulos históricos de Jesús. 
El punto focal de la fe basada en el 
anuncio se convierte también en la 
motivación central de la vida de co- 
munidad y de la praxis de los neófitos 
cristianos. Aun dentro de la variedad 
de ámbitos vitales y de situaciones se 
puede reconocer una convergencia en 
los datos fundamentales de la fe que 
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acoge y proclama a Jesús como Cris- 
to y Señor. 


1. Los ÁMBITOS VITALES DE LA 
CRISTOLOGÍA. Los escritos del NT 
son textos que surgieron por motil- 
vos práctico-organizativos como res- 
puesta a las exigencias espirituales de 
los cristianos que viven en situaciones 
muy diversas. Los neófitos están or- 
ganizados en pequeñas comunida- 
des, nacidas gracias a la actividad 
misionera. Se trata, por tanto, de es- 
critos ocasionales, como gran parte 
de las cartas de Pablo, o que reflejan 
la perspectiva teológica y espiritual 
de cada autor, como en el caso de los 
evangelios. Sin embargo, estos docu- 
mentos permiten trazar un cuadro 
bastante verosímil en el aspecto his- 
tórico de la vida espiritual y religiosa 
de las primeras comunidades cristia- 
nas. Con un análisis atento de estos 
textos es posible descubrir los am- 
bientes vitales en los cuales se expresa 
la fe en Jesucristo. 


a) El anuncio o kerigma cristia- 
no. Pablo, en la carta enviada a los 
cristianos de Roma, el escrito más 
maduro y sistemático al final de una 
intensa actividad misionera y pasto- 
ral, ofrece una síntesis del proceso 
espiritual que va del anuncio autori- 
zado del evangelio hasta la profesión 
salvífica de la fe. Este texto, enviado 
desde Corinto al final de los años 
cincuenta, a una comunidad que él 
no ha fundado directamente, es tanto 
más significativo cuanto que es el tes- 
timonio de una tradición reconocida 
comúnmente. En el centro de la car- 
ta, Pablo se enfrenta con el misterio 
de Israel, que en su mayor parte se ha 
negado a acoger el anuncio evangé- 
lico. En el capítulo 10 establece una 
comparación entre la / justicia que 
proviene de la ley —definida sobre la 
base de Lev 18,5 como un “poner en 
práctica” para obtener la vida— y la 
Justicia que se deriva de la fe. Para 
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definir esta nueva “justicia”, basada 
en la fe en Cristo Jesús, Pablo alude 
a las palabras de Dt 30, 12-14 a pro- 
pósito de la ley o revelación de la 
voluntad de Dios: “No digas en tu 
corazón: “¿Quién subirá al cielo?” 
(esto es, para hacer bajar a Cristo), o 
“¿Quién descenderá al abismo? (esto 
es, para hacer subir a Cristo de entre 
los muertos). Pero ¿qué dice la Escri- 
tura?: “La palabra está cerca de ti, en 
tu boca, en tu corazón”, esto es, la 
palabra de la fe que proclamamos 
[keryssomen, según el vocabulario 
misionero cristiano]. Porque si con- 
fiesas con tu boca que Jesús es el 
Señor y crees en tu corazón que Dios 
lo resucitó de entre los muertos, te 
salvarás. Con el corazón se cree para 
la justicia, y con la boca se confiesa 
la fe para la salvación” (Rom 10,6- 
10). Unas líneas más adelante Pablo 
vuelve sobre esta relación entre el 
anuncio, la proclamación y la fe para 
demostrar que los judíos no pueden 
aducir excusas de no haber tenido el 
anuncio, y por tanto de no haber 
podido adherirse al evangelio para 
tener la justicia de Dios basada en la 
fe. En este contexto Pablo reconstru- 
ye las fases del proceso misionero, 
que va de la proclamación de los en- 
viados hasta la profesión de fe de 
aquellos que escucharon y se adhirie- 
ron al anuncio (Rom 10,14-17). Y, al 
final, el apóstol termina diciendo: 
“Por consiguiente, la fe proviene de 
la predicación (akoé, literalmente 
“audición”); y la predicación es el 
mensaje de Cristo” (Rom 10,17). 
Unos años antes Pablo en la carta 
enviada a la comunidad de Corinto, 
en el contexto de un debate sobre la 
identidad de aquella Iglesia bajo la 
tentación de fraccionarse, había re- 
sumido su actividad misionera en es- 
tas palabras: “Nosotros anunciamos 
(keryssomen) a Cristo crucificado, 
escándalo para los judios y locura 
para los paganos” (1Cor 1,23). Fren- 
te a la búsqueda del mundo judío, 
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que quiere la imagen de un Dios po- 
deroso, el Dios de los milagros, y 
frenta a la búsqueda del mundo gre- 
co-pagano, que prefiere la imagen de 
Dios-sabiduría, los misioneros cris- 
tianos anuncian al mesías Jesús cru- 
cificado. En la misma carta, hacia el 
final, en el capitulo dedicado a la 
amplia reflexión sobre la eficacia sal- 
vífica de la resurrección de Jesús, Pa- 
blo remite al comienzo de su activi- 
dad misionera, que dio origen a la 
comunidad en el gran centro comer- 
cial de Corinto. Recuerda en primer 
lugar que la forma del evangelio que 
ha anunciado a los cristianos de Co- 
rinto es una forma tradicional, auto- 
rizada, y que la condición para rea- 
lizar la experiencia de salvación es 
conservarla integramente. Luego tra- 
za de manera esencial el contenido de 
aquella predicación inicial y funda- 
dora: “Os transmití en primer lugar 
lo que a mi vez yo recibí: que Cristo 
murió por nuestros pecados, según 
las Escrituras; que fue sepultado y 
resucitó al tercer día, según las Escri- 
turas; y que se apareció a Pedro y 
luego a los doce” (1Cor 15,3-5). 
Después de haber completado la 
lista de los testigos autorizados, a los 
que también él pertenece, aunque sea 
como último, el perseguidor de la 
Iglesia, llamado a ser el heraldo del 
evangelio, concluye: “Pues bien, tan- 
to ellos como yo esto es lo que pre- 
dicamos (keryssomen) y lo que ha- 
béis creído” (1Cor 15,11). Y al co- 
mienzo del desarrollo catequístico 
sobre la eficacia de la resurrección de 
Jesús, contenido esencial del evange- 
lio, Pablo recoge este mismo motivo: 
“Ahora bien, si se predica que Cristo 
ha resucitado de entre los muertos...” 
(1Cor 15,12). Así pues, el contenido 
esencial y fundamental del anuncio 
misionero, que está en el origen de la 
experiencia de fe y de la vida de una 
comunidad cristiana, puede resumir- 
se en esta fórmula: “Jesús Cristo Se- 
ñor”, el que murió y resucitó y se ha 
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mostrado vivo a unos testigos cuali- 
ficados. 

Una confirmación de la situación 
kerigmática como momento vital 
para la formulación de los datos cris- 
tológicos viene de la segunda carta a 
los Corintios. En el diálogo inicial, 
después del saludo y de la bendición 
del principio, Pablo da algunas ex- 
plicaciones sobre sus proyectos mi- 
sioneros y sus relaciones con la co- 
munidad de Corinto. Muestra cómo 
el evangelizador está comprometido 
a testimoniar con su coherencia y sin- 
ceridad la fidelidad de Dios, tal como 
se reveló en el evangelio: “Porque el 
Hijo de Dios, Jesucristo, a quien os 
hemos predicado (kerychtheís) Sil- 
vano, Timoteo y yo, no fue “sí” y “no”, 
sino que fue “sí”, Pues todas las pro- 
mesas de Dios se cumplieron en él” 
(Cor 1,19-20). Este contenido del 
kerigma, al que se añade el título de 
“Hijo de Dios” junto al de Jesús, 
Cristo y Señor, es confirmado en la 
continuación de la carta donde Pablo 
hace la presentación del contenido 
de lo que él llama la diakonía del 
evangelio, que le ha confiado la ini- 
ciativa misericordiosa de Dios. En 
polémica con aquellos misioneros iti- 
nerantes que se preocupan de las car- 
tas de recomendación y de hacer pro- 
paganda de sí mismos, Pablo dicta 
estas expresiones: “Porque no nos 
predicamos (keryssomen) a nosotros 
mismos, sino a Jesucristo, el Señor; 
nosotros somos vuestros siervos, por 
amor de Jesús” (2Cor 4,5). Así pues, 
ese que Pablo llama “evangelio de 
Dios” (I'Tes 2,9; Rom 1,1-2), anun- 
ciado por él entre los pueblos y a 
cuyo servicio ha sido llamado y pues- 
to por Dios (Rom 1,2; Gál 2,2), tiene 
un contenido esencialmente cristoló- 
gico. La fórmula completa, tal como 
se deduce del examen de estos textos, 
que hacen referencia a la experiencia 
Kerigmática o misionera, es: “Jesu- 
cristo, Hijo de Dios y Señor”. 

En los Hechos de los Apóstoles 
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hay una singular convergencia con 
este testimonio de Pablo, cuando se 
presenta en un cuadro unitario la ac- 
tividad misionera de la expansión de 
la Iglesia en los primeros treinta 
años. El contenido del anuncio de los 
predicadores, bien sean los doce após- 
toles u otros, como Felipe y luego 
Pablo, se resume en la fórmula “el 
Cristo Jesús”. Al final del conflicto 
entre los apóstoles, representados 
por Pedro, y la autoridad judía, que 
concluye ante el sanedrín con la prohi- 
bición de hablar en el nombre de Je- 
sús, el autor de los Hechos ofrece una 
síntesis de la actividad evangelizado- 
ra de los apóstoles: “No dejaban un 
día de enseñar, en el templo y en las 
casas, y de anunciar la buena noticia 
(didáskontes kai euanghelizómenoi) 
de que Jesús es el mesías” (He 5,42). 
En términos análogos se presenta el 
contenido de la actividad evangeliza- 
dora de Felipe en Samaría; Felipe 
forma parte del grupo de los “siete” 
que, después de la muerte de su líder, 
Esteban, tienen que huir de la ciudad 
de Jerusalén. Felipe, junto con otros 
prófugos, emprende una actividad mi- 
sionera itinerante: “Felipe llegó a la 
ciudad de Samaría, y se puso a pre- 
dicar (ekéryssen) a Cristo” (He 8,5). 
Cuando más adelante el autor de 
los Hechos comienza a describir el 
desarrollo de esta misión itinerante 
de los cristianos de origen helenista 
en las regiones de Siria y de Fenicia, 
presenta el anuncio del evangelio en 
estos términos: “Había entre ellos 
algunos chipriotas y cirenenses, 
quienes, llegados a Antioquía, se 
dirigieron también a los griegos, 
anunciando a Jesús, el Señor 
(euanghelizómeni tón Kyrion Je- 
3oún)” (He 11,20). 

En resumen, puede decirse que el 
autor de los Hechos condensa en la 
fórmula cristológica “el Cristo Jesús” 
o “el Señor Jesús” el contenido de la 
predicación misionera. Aunque co- 
noce otras fórmulas, como “anun- 
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ciar” y “predicar el reino de Dios” 
(He 20,25; 28,31), o bien “hablar de 
Jesús” (He 9,20; 19,13), no contradice 
por ello la fórmula original y funda- 
mental, que está de acuerdo con la 
que atestiguan los escritos auténti- 
cos del gran organizador y primer 
teórico de la misión cristiana, Pablo 
de Tarso. 


b) La profesión de fe. Ya en el 
texto mencionado de Pablo (Rom 
10,8-10) se ha visto que el contenido 
de la profesión de / fe como respues- 
ta al anuncio cristiano se centra en la 
fórmula “el Señor (Kyrios) Jesús”. 
Con el corazón se cree para la justi- 
cia, y con la boca se confiesa (homo- 
logheítai) la fe para la salvación” 
(Rom 10,10; cf 10,9). Esta fórmula 
de la profesión (homológhesis) cris- 
tiana encuentra una confirmación en 
algunos textos de la tradición joanea. 
En una nota redaccional, inserta en 
el relato del ciego de nacimiento, que 
será expulsado de la sinagoga por 
haber elegido la profesión de fe en 
el Cristo Señor, el autor del cuarto 
evangelio observa: “Sus padres ha- 
blaron así por miedo a los judíos, que 
habían decidido expulsar de la si- 
nagoga al que reconociera (homo- 
loghése) que Jesús era el mesías” (Jn 
9,22). Así pues, la comunidad cristia- 
na, en comparación con la sinagoga, 
se caracteriza por su profesión de fe 
cristológica. Pero también dentro de 
la comunidad vinculada a la tradi- 
ción de Juan, el criterio cristológico 
es el que permite definir la propia 
identidad frente a las tendencias de 
los que niegan la densidad histórica 
de la encarnación de la palabra de 
Dios y el valor salvífico de la muerte 
de Jesús en la cruz. Contra ellos, que 
apelan a una particular inspiración o 
revelación carismática, el autor de la 
primera carta de Juan invita a los 
destinatarios al discernimiento cris- 
tológico: “En esto distinguiréis si son 
de Dios: el que confiesa (homolog- 
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hei) que Jesús es el mesías hecho 
hombre es de Dios, y el que no con- 
fiesa a Jesús no es de Dios” (1Jn 4,2- 
3a). Más adelante, como conclusión 
de esta instrucción sobre el discerni- 
miento de los espíritus, el autor con- 
cluye: “Nosotros hemos visto y testi- 
ficamos que el Padre ha enviado a su 
Hijo, el salvador del mundo. Si uno 
confiesa (homologhése) que Jesús es 
el Hijo de Dios, Dios está en él y él 
en Dios” (1Jn 4,14-15; cf 1Jn 5,1.5). 

Una fórmula que corresponde a 
las que acabamos de examinar en el 
contexto de la profesión de fe es una 
frase tomada del formulario tradi- 
cional bíblico, donde los creyentes 
son presentados como “los que invo- 
can el nombre del Señor”. En el con- 
texto cristiano “el Señor” es aquel 
Jesús que fue crucificado en Jerusa- 
lén por iniciativa de los judíos, pero 
al que Dios constituyó “Señor y Cris- 
to” (He 2,21.36). A esta declaración 
de Pedro en el discurso de pentecos- 
tés en Jerusalén hace eco la expresión 
dictada por Pablo en el texto de Rom 
10,12.14 antes referido, en donde se 
reconstruye el proceso que va desde 
el anuncio hasta la profesión de fe e 
invocación salvífica. Al comienzo de 
la primera carta dirigida a la Iglesia 
de Corinto, Pablo presenta el estatu- 
to de los “consagrados por Cristo 
Jesús” —llamados a ser “santos”, que 
forman parte de la Iglesia de Dios— 
como aquellos que son solidarios 
“con todos los que invocan (epika- 
louménois) en cualquier lugar el 
nombre de nuestro Señor Jesucristo, 
Señor de ellos y nuestro” (1Cor 1,2). 
Este contenido cristológico de la con- 
fesión de fe es también objeto de las 
fórmulas que, tanto en los Hechos 
como en el epistolario paulino, están 
construidas en torno al verbo “creer” 
(pistéuein en/ epi). Pedro presenta a 
los creyentes que han recibido el don 
del Espíritu y forman parte de pleno 
derecho de la Iglesia de Dios como 
“los que creen en el nombre del Señor 


¿ 
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Jesús”. De este estatuto de creyentes 
forman parte también los paganos 
que han recibido el don del Espíritu, 
lo mismo que lo recibieron antes los 
discípulos y todos los que se asocia- 
ron al pueblo de Dios mediante el 
bautismo: “Pues si Dios les ha dado 
a ellos el mismo don que a nosotros 
por haber creído en el Señor Jesu- 
cristo, ¿cómo podía yo oponerme a 
Dios?” (He 11,17). Con una fórmula 
análoga, que recuerda el contexto 
bautismal, termina la dramática aven- 
tura nocturna de Pablo en Filipos. 
Acogido en la casa de su carcelero, al 
que anuncia el evangelio, antes de 
bautizarlo le hace el siguiente ofreci- 
miento: “Cree en Jesús, el Señor, y te 
salvarás tú y tu familia” (He 16,31). 
Si damos crédito al texto de la tra- 
dición manuscrita occidental, códi- 
ce D, el diálogo bautismal entre el 
evangelizador Felipe y el eunuco 
etíope concluiría con esta profesión 
de fe bautismal: “El eunuco dijo: Yo 
creo que Jesucristo es el Hijo de 
Dios”” (He 8,37). 

A estas fórmulas de la tradición 
primitiva, registradas por Lucas en 
los Hechos, hace eco todo lo que es- 
cribe Pablo en la carta a los Gálatas 
sobre el papel de la fe en Jesucristo 
como condición para obtener la sal- 
vación. Así presenta él la opción cris- 
tiana en el contexto de la controver- 
sia de Antioquía: “Nosotros somos 
judíos de nacimiento, y no pecadores 
paganos; pero sabemos que nadie se 
justifica por las obras de la ley, sino 
por la fe en Jesucristo: nosotros cree- 
mos en Cristo Jesús para ser justifi- 
cados por la fe de Cristo, no por las 
obras de la ley” (Gál 2,15-16a). 


c) Lacatequesis y la exhortación. 
De estas breves fórmulas de la profe- 
sión de fe, cuyo contenido esencial 
está resumido en los títulos que se 
dan a Jesús, el Cristo y el Señor, que 
es reconocido e invocado en el con- 
texto de la comunidad creyente, se 
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derivan las expresiones más articula- 
das en forma de himno o doxología, 
en las que se presenta una síntesis del 
acontecimiento salvífico, centrado en 
la muerte y resurrección o exaltación 
del Señor Jesús. Estas profesiones de 
fe más amplias, bien estén formadas 
por una simple frase o bien por bre- 
ves construcciones de carácter poéti- 
co o prosa rítmica, van introducidas 
normalmente por un relativo (hós), 
que une la frase de la homológhesis 
con el contexto (cf Flp 2,6; 3,21; Col 
1,15; 1Tim 3,16; Tit 2,14; Heb 1,3; 
1Pe 2,22; 3,22). 

De estas fórmulas cristológicas, 
que constituyen el contenido esencial 
de la profesión, más o menos amplia- 
das en frases o breves composiciones 
poéticas, sacan toda su fuerza las mo- 
tivaciones de la catequesis y de la 
exhortación cristiana. La primera va 
dirigida a profundizar y ainteriorizar 
el proceso iniciado mediante la op- 
ción de fe y el compromiso bautis- 
mal. Los momentos vitales de la co- 
munidad que surgió del anuncio he- 
cho por Pedro el día de pentecostés 
son presentados por el autor de los 
Hechos con cuatro rasgos fundamen- 
tales: “(Los creyentes) eran constan- 
tes en escuchar la enseñanza de los 
apóstoles (proskarteroúntes té didajé 
tón apostólon), en la unión fraterna 
(koinonía), en partir el pan y en las 
oraciones” (He 2,42). Un ejemplo de 
esta catequesis como formación pos- 
bautismal es el que se registra en los 
Hechos y el que desarrollaron Berna- 
bé y Pablo durante un año entero en 
la joven comunidad cristiana de An- 
tioquía (He 11,26). Presentando en 
una frase sintética la actividad de Pa- 
blo durante dos años enteros en la 
capital, Roma, en donde se encuentra 
en arresto domiciliario, Lucas, como 
conclusión de los Hechos, escribe: 
“Pablo estuvo dos años en una casa 
alquilada; allí recibía a todos los que 
iban a verlo, predicando el reino de 
Dios y enseñando las cosas referentes 
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al Señor Jesucristo con toda libertad 
y sin obstáculo alguno” (He 28,30- 
31). Parece ser que en esta frase fi- 
nal de la obra en que Lucas ha traza- 
do el recorrido de la palabra, desde 
Jerusalén hasta los confines de la tie- 
rra, distingue los dos momentos del 
anuncio público y de la instrucción 
catequética (didáskein). El contenido 
de esta última se formula una vez 
más con una expresión de claro tenor 
cristológico. 

Junto a la instrucción, en la forma 
del anuncio recogido e interiorizado 
para llevar una vida cristiana cohe- 
rente con la opción inicial, aparece la 
exhortación dirigida a sostener a los 
cristianos probados o puestos en cri- 
sis por las dificultades. Ejemplos de 
catequesis y de exhortaciones con 
claras motivaciones cristológicas se 
encuentran en los escritos de Pablo y 
desu tradición, así como en los textos 
atribuidos a personajes históricos de 
la primera generación cristiana. La 
exhortación cálida y urgente de Pa- 
blo a la comunidad de Filipos para 
hacer que reencuentre la unidad cen- 
trada en el amor sincero y humilde se 
motiva con un recuerdo explícito del 
acontecimiento salvífico, transcrito 
a través de un párrafo que evoca las 
expresiones de fe cristológica primi- 
tiva: “Procurad tener los mismos sen- 
timientos que tuvo Cristo Jesús, el 
cual, teniendo la naturaleza gloriosa 
de Dios...” (Flp 2,5-6). Jesús, en su 
inmersión en la naturaleza humana, 
con una opción de fidelidad llevada 
hasta el extremo, se convierte en el 
prototipo y fundamento del estilo de 
relaciones entre cristianos, que han 
de realizarse dentro de la comunión 
fraterna. 

El autor de la carta a los Efesios 
basa su exhortación a vivir de mane- 
ra coherente la opción bautismal, sin 
nostalgias ni recaídas en la experien- 
cia de corrupción y de libertinaje pro- 
pia de “los que no conocen a Dios”, 
remitiendo a la catequesis y for- 
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mación cristológica iniciales: “No es 
eso lo que vosotros habéis aprendido 
de Cristo, si verdaderamente habéis 
oído hablar de él y os han instruido 
en la verdad de Jesús... (emáthete ton 
Christón..., en autó edidáchthete, kat- 
hós estin alétheia en tó lésoú)” (Ef 
4,20-21). Un ejemplo más articulado 
de esta catequesis , relacionada pro- 
bablemente con el gesto bautismal, 
es el que nos ofrece la carta a Tito, en 
donde se recuerda el acontecimiento 
salvífico cristiano, que tiene un papel 
pedagógico para la praxis de los cre- 
yentes: “Pues se ha manifestado la 
gracia de Dios, fuente de salvación 
para todos los hombres, enseñándo- 
nos (paideúousa) a renunciar a la mal- 
dad y a los deseos mundanos y a 
llevar una vida sobria, justa y religio- 
sa, mientras que aguardamos el feliz 
cumplimiento de lo que se nos ha 
prometido y la manifestación glorio- 
sa del gran Dios y salvador nuestro 
Jesucristo, que se entregó a sí mismo 
por nosotros para redimirnos y hacer 
de nosotros un pueblo escogido, lim- 
pio de todo pecado y dispuesto a ha- 
cer siempre el bien” (Tit 2,11-14). La 
referencia al acontecimiento salvífico 
se convierte en el fundamento del 
compromiso cristiano, pero también 
en la motivación actual de la exhor- 
tación hecha por el predicador o res- 
ponsable de la comunidad (cf Tit 3,4- 
7). En este último texto tenemos un 
recuerdo explícito del momento bau- 
tismal, lavado de renovación y de 
regeneración en el Espíritu Santo. 

A esta orientación de la catequesis 
y de la exhortación cristiana que en- 
contramos en las cartas de Pablo y de 
su tradición corresponde todo lo que 
se dice en los demás escritos del NT. 
Baste el ejemplo de la primera carta 
de Pedro, que apela expresamente a 
la experiencia bautismal. En la ex- 
hortación dirigida a los esclavos cris- 
tianos, maltratados por patronos bru- 
tales, el autor presenta su opción pa- 
radójica como ejemplo de la actitud 
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que tienen que asumir los cristianos en 
medio de las pruebas y dificultades 
de un ambiente hostil: “Esta es vues- 
tra vocación, pues también Cristo su- 
frió por vosotros, y os dejó ejemplo 
para que sigáis sus pasos” (1Pe 2,21). 
Y en este punto se introduce un texto 
de catequesis cristológica de prosa 
rítmica, inspirada en la figura del 
“siervo” de la tradición isaiana: “El, 
en quien no hubo pecado y en cuyos 
labios no se encontró engaño...” 
(cf 1Pe 2,22-25). 

Al final de esta investigación sobre 
las fórmulas cristológicas disemina- 
das en los textos del NT se pueden 
distinguir y reconocer los que son los 
momentos generadores de la cristo- 
logía. Todos ellos reflejan, aunque 
sea de manera ocasional y fragmen- 
taria, como son los textos recogidos 
en el canon, la vida de la primera 
comunidad cristiana. Los momentos 
vitales en que se expresa la fe cristo- 
lógica en forma de títulos y simbolos 
son los mismos que van jalonando la 
existencia de las comunidades cris- 
tianas en su aparición y en su proceso 
de crecimiento y de maduración. Es 
el momento del anuncio, al que co- 
rresponde la profesión de fe, la pro- 
fundización mediante la catequesis y 
el apoyo de la exhortación. 


2. LAS TRADICIONES CRISTOLÓ- 
GICAS DEL NT. Si los momentos del 
anuncio, de la profesión de fe, de la 
catequesis y de la exhortación son los 
lugares generadores de la cristología 
en la vida de las primeras comunida- 
des cristianas, la transmisión y el des- 
arrollo de la fe cristológica siguieron 
unas directrices bien determinadas. 
Se refieren a aquellas personalidades 
de la primera y segunda generación 
que están también en el origen de los 
escritos del actual canon cristiano. 
Por eso mismo es sumamente opor- 
tuno pasar revista, sobre la base de 
los mismos textos, a estas tradicio- 
nes, en las que canalizaron las orien- 
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taciones cristológicas, para señalar 
su densidad, su convergencia y sus 
características distintivas. 


a) La cristología de los evange- 
lios sinópticos. Después de dos siglos 
de discusiones, propuestas y contra- 
propuestas, todavía no existe una hi- 
pótesis que haya obtenido el consen- 
so sobre la relación recíproca de los 
tres primeros evangelios, llamados 
“sinópticos” por su convergencia dis- 
cordante. Por encima de los diversos 
intentos de explicación más o menos 
complicados, se admite de ordinario 
que en la base de los tres primeros 
evangelios hay una plataforma tradi- 
cional común, sobre la cual actúa el 
trabajo redaccional de cada evange- 
lista con la aportación de otros ma- 
teriales. Para hacer destacar los ras- 
gos específicos de la cristología de 
cada evangelio sinóptico, hay que se- 
ñalar bien esta aportación redaccio- 
nal que se vislumbra sobre el fondo 
evangélico común. Para llevar a cabo 
esta verificación no sirven de nada 
las hipótesis sobre el orden de suce- 
sión cronológica de los tres evange- 
lios en cuestión. Por tanto, se puede 
seguir el orden del canon, que conce- 
de el primer puesto al evangelio se- 
gún Mateo. 

En el primer evangelio, el punto de 
perspectiva más favorable para cap- 
tar en una mirada de conjunto la cris- 
tología es el diálogo entre Jesús y los 
discípulos, colocado en la región de 
Cesarea de Filipo. Se desarrolla en 
dos fases, con una doble intervención 
de Jesús, que pregunta a los discípu- 
los cuál es la opinión de la gente sobre 
el Hijo del hombre. Tras su respues- 
ta, que enumera las figuras con las 
que es identificado Jesús (Juan Bau- 
tista, Elías, Jeremías o alguno de los 
profetas), Jesús vuelve a preguntar: 
“Vosotros, ¿quién decís que soy yo?” 
Responde Simón Pedro en nombre 
del grupo: “Tú eres el Mesías, el Hijo 
del Dios vivo” (Mt 16,13-16). 
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La respuesta de Pedro recoge y 
amplía la profesión de fe de los dis- 
cípulos al final del encuentro noctur- 
no en el lago de Galilea, después del 
episodio de la multiplicación de los 
panes: los que estaban en la barca se 
postraron ante él diciendo: “Verda- 
deramente, tú eres el Hijo de Dios” 
(Mt 14,33). Pero la novedad y origi- 
nalidad de la profesión de fe de Pedro 
en Cesarea de Filipo está subrayada 
por la bienaventuranza con que Jesús 
destaca la iniciativa gratuita y sobe- 
rana de Dios, que ha revelado a Pe- 
dro la identidad misteriosa de Jesús 
(Mt 16,17; cf 11,25-26). 

Un eco de este diálogo, en el que, 
por iniciativa del Padre, el portavoz 
de los discípulos reconoce a Jesús 
como el Cristo, el Hijo del Dios vivo, 
se observa en el momento crítico del 
interrogatorio de Jesús ante el sane- 
drín. El sumo sacerdote le plantea a 
Jesús, que no responde nada a las 
acusaciones, una pregunta en estos 
términos: “Te conjuro por Dios vivo 
que nos digas si tú eres el Mesías, el 
Hijo de Dios” (Mt 26,63). La res- 
puesta de Jesús es en parte afirmati- 
va, pero con un añadido y una inte- 
gración que remiten a su revelación 
como Hijo del hombre, más allá del 
drama de la pasión y muerte. En con- 
clusión, la cristología de Mateo se 
apoya en dos títulos fundamentales: 
Jesús es el Cristo, que lleva a su cum- 
plimiento la esperanza y las promesas 
salvíficas de la primera alianza. Esto 
aparece desde el comienzo mismo de 
su evangelio: “Genealogía de Jesu- 
cristo, hijo de David, hijo de Abra- 
hán” (Mt 1,1). Este anuncio progra- 
mático queda confirmado por las 
once citas del AT, introducidas con 
la fórmula de cumplimiento: “Todo 
esto sucedió para que se cumpliese lo 
que el Señor había dicho por medio 
del profeta...” (Mt 1,22). Pero Jesús 
es el mesías porque es el Hijo de Dios, 
reconocido en la comunidad creyen- 
te, de la que Pedro es el representante 
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autorizado. Él es el Señor que reali- 
za la gran promesa bíblica de la pre- 
sencia de Dios en medio de su pueblo. 
Esto se lleva a cabo por medio de la 
resurrección, que constituye a Jesús 
en la plenitud de sus poderes (Mt 
1,23; 28,20). Finalmente, la perspec- 
tiva cristológica de Mateo se abre 
hacia el futuro, del cual se espera la 
llegada (parousia) de Jesús, Hijo del 
hombre, señor y juez de la historia 
(Mt 24,30; 25,31). En una palabra, se 
puede decir que la cristología del pri- 
mer evangelio se arraiga en la tradi- 
ción, conjugada con las promesas pro- 
féticas, pero iluminada y profundi- 
zada a la luz de la experiencia de 
resurrección. Es la cristología que ma- 
duró dentro de una comunidad en- 
viada por Jesús resucitado para hacer 
discípulos suyos a todos los pueblos 
con la promesa de su presencia inde- 
fectible. 

La tonalidad cristológica del se- 
gundo evangelio, atribuido a Mar- 
cos, aparece ya desde la frase inicial: 
“Principio del evangelio de Jesucris- 
to, Hijo de Dios”(Mc 1,1). A lo largo 
del evangelio de Marcos Jesús se pre- 
senta como el mesías misterioso, que, 
sinembargo, no puede quedar escon- 
dido, y que se revela en sus gestos 
poderosos. Como tal es reconocido 
por los espíritus, que ponen de mani- 
fiesto su identidad: el “santo”, el “hijo 
del Altísimo”. De aquí la orden de 
Jesús, que se opone a estas declara- 
ciones cristológicas abusivas de los 
espíritus. Por otra parte, la activi- 
dad de Jesús solicita el interrogante 
cada vez más intenso de la gente, de 
las autoridades y de los discípulos 
(cf Mc 1,27; 2,7; 4,41). Y al final este 
interrogante es recogido en el mo- 
mento decisivo del diálogo de Jesús 
con los discípulos en Cesarea de Fi- 
lipo. Pedro formula la profesión de 
fe con un contenido cristológico ex- 
plícito: “Tú eres el Cristo” (Mc 8,29). 
Pero desde este momento comienza 
la instrucción progresiva de Jesús so- 
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bre el destino del Hijo del hombre, 
humillado, doliente y al final cruciti 
cado, pero que será rehabilitado por 
el poder de Dios (cf Mc 8,31; 9,31; 
10,33-34). Sólo ante la pregunta ex- 
plícita del sumo sacerdote, presidente 
del sanedrín, que le dice a Jesús: 
“¿Eres tú el Cristo, el hijo del Dios 
bendito?”, Jesús responde: “Si, yo 
soy”. Pero a continuación añade 
unas palabras que remiten a la figura 
del Hijo del hombre, que está sentado 
a la derecha del poder y que viene 
con las nubes del cielo (Mc 14,61-62). 
A esta solemne declaración de Jesús 
hace eco la profesión de fe del centu- 
rión, que asiste a su muerte en la cruz 
y exclama: “Verdaderamente, este 
hombre era hijo de Dios” (15,39). De 
esta manera llega a su cumplimiento 
el programa anunciado al principio: 
“Evangelio de Jesucristo, Hijo de 
Dios”. Jesús se presenta como cl me- 
sías a través de sus gestos poderosos; 
pero sólo después de su historia de 
sufrimientos, de humillación y de 
muerte puede ser reconocido legíti- 
mamente como el Hijo de Dios. El 
misterio de Jesús no ha desaparecido 
ni ha sido revelado del todo con la 
resurrección. De hecho, las mujeres 
que reciben el anuncio pascual, según 
el relato auténtico de Marcos, huyen 
del sepulcro llenas de pánico y de 
estupor, “y no dijeron nada a nadie 
porque tenían miedo” (Mc 16,8). La 
cristología que traza el segundo evan- 
gelio es una cristología para una co- 
munidad sometida a la crisis por la 
experiencia de las persecuciones, lla- 
mada a seguir a Jesús a lo largo del 
camino de la cruz, para poder reco- 
nocerlo al final como el mesías, reve- 
lado por Dios y acogido en la fe per- 
severante como “su” Hijo. 

La cristología del tercer evangelio, 
atribuido a Lucas, ha de entenderse 
en relación con la del segundo volu- 
men, los Hechos de los Apóstoles. 
En efecto, los dos escritos constitu- 
yen un proyecto unitario, tal como 
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se deduce de la comparación de los 
dos prólogos (Lc 1,1-4; He 1,1-2). En 
la tradición lucana se presenta a Je- 
sús con las fórmulas ya conocidas: 
el Cristo, el Hijo de Dios y el Señor. 
El anuncio que hacen los ángeles a 
los pastores del nacimiento de Jesús 
como “evangelio” resume este conte- 
nido de la fe cristológica de la comu- 
nidad lucana: “En la ciudad de David 
Os ha nacido un salvador, el mesías 
(Christós), el Señor” (Lc 2,11). En el 
anuncio hecho a la virgen de Nazaret, 
María, se advierte el eco de las fór- 
mulas de la comunidad primitiva: Je- 
sús, el Cristo, lleva a su cumplimiento 
la promesa mesiánica; pero es el “san- 
to” y “el Hijo de Dios”, ya que ha 
sido concebido por el poder del Es- 
píritu Santo (Lc 1,32.35). Así pues, 
Jesús, como Cristo y Señor, está en 
el centro de la historia de la salva- 
ción, que se desarrolla en dos mo- 
mentos, el de la promesa profética a 
Israel y el del cumplimiento que se 
prolonga en la historia de la Iglesia. 
En el evangelio lucano la línea divi- 
soria de la manifestación y de la ac- 
ción salvífica de Dios se traza con 
estas palabras: “La ley y los profetas 
llegan hasta Juan; desde entonces se 
anuncia el reino de Dios y todos se 
esfuerzan para entrar en él” (Lc 
16,16). Por medio de Jesús la salva- 
ción, según la promesa de Dios ates- 
tiguada por los profetas, alcanza a 
todos los pueblos. Esto aparece en la 
oración profética del hombre lleno 
del Espíritu Santo, Simeón, que pre- 
senta la misión de Jesús (Lc 2,32). Un 
eco de este anuncio profético lo tene- 
mos en la proclamación programáti- 
ca de Juan, el Bautista, la cual recoge 
un texto de Isaías que concluye con 
la promesa: “para que todos vean la 
salvación de Dios” (Lc 3,6; cf Is 
40,5). La obra de Lucas llega a su 
conclusión cuando se ha ejecutado 
este programa, tal como se deduce de 
la solemne declaración de Pablo a la 
comunidad judía de Roma, introdu- 
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cida una vez más por un texto de 
Isaías: “Sabed, pues, que esta salva- 
ción de Dios ha sido enviada a los 
paganos; ellos sí que la escucharán” 
(He 28,28). Por consiguiente, Jesús 
es el salvador, tal como lo anuncia- 
ron los ángeles a los pastores, el por- 
tador de la paz a los hombres que 
Dios ama (Lc 2,14), aquel que revela 
la gloria de Dios en favor no sólo de 
Israel, sino de todos los pueblos. 
Esta misión de Jesús se desarrolla 
a partir de su consagración mesiáni- 
ca, mediante el don del / Espíritu, 
que lo habilita para el anuncio del 
evangelio a los pobres y a los oprimi- 
dos (Lc 4,18). En virtud de esta con- 
sagración del Espíritu, Jesús de Na- 
zaret “pasó haciendo el bien y curan- 
do a los oprimidos por el demonio” 
(He 10,38). Con estas palabras Pedro 
resume en la casa del pagano Corne- 
lio en Cesarea Marítima la actividad 
salvífica de Jesús en Palestina. Esta 
actividad benéfica de Jesús es la que 
desarrolla el evangelio lucano. Jesús 
es el “profeta” mediante el cual Dios 
visita a su pueblo (Lc 7,16). Pero al 
mismo tiempo es el signo de contra- 
dicción, tal como lo habían anuncia- 
do las palabras proféticas de Simeón 
(Lc 2,34). Efectivamente, es rechaza- 
do por los suyos, sus vecinos; pero 
sigue fiel en su camino para llevar a 
cabo los designios de Dios en Jerusa- 
lén, centro histórico y teológico de la 
acción salvífica de Dios (Lc 9,51; 
13,31-33). Desde Jerusalén, en donde 
los discípulos se encuentran de nuevo 
con Jesús resucitado y vivo, parte la 
misión gracias a la efusión del Espí- 
ritu, la promesa del Padre y la fuerza 
de lo alto, que habilita a los discípu- 
los para que sean testigos de Jesús 
resucitado hasta los últimos confines 
de la tierra (Lc 24,44-49; He 1,8). En 
el testimonio autorizado de los discí- 
pulos, Jesús es presentado como el 
mesías, rechazado por los hombres, 
pero constituido por Dios “Cristo y 
Señor” (He 2,36). En este esquema 
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dialéctico, en el que se oponen la ac- 
ción de los hombres, particularmente 
de Israel, y la iniciativa salvífica de 
Dios, Lucas coloca los títulos tradi- 
cionales dados a Jesús: él es el “sier- 
vo”, “justo y santo”, renegado por 
los judios delante de Pilato, pero 
constituido por Dios como autor (ar- 
jegós) de la vida y de la salvación (He 
3,14-15; 5,31). De esta manera llega 
a su consumación el designio de 
Dios, que envió su palabra salvífica 
a Israel, pero que, mediante Jesús, 
constituido Señor de todos, ha traído 
la paz y la salvación a todos los pue- 
blos sin distinción (He 10,34-36). En 
esta perspectiva lucana aparece la 
continuidad histórico-salvífica de la 
promesa, que se ha realizado en Je- 
sús, el Cristo y Señor, y que han lle- 
vado a cumplimiento los misioneros 
de la Iglesia. Pablo como testigo, lla- 
mado por el Señor resucitado, reali- 
za el programa trazado por el mismo 
Jesús, La salvación prometida a Is- 
rael alcanza los confines de la tierra. 


b) La cristología de la tradición 
joanea. Bajo este título se sitúa todo 
el conjunto de escritos en los que 
cuaja la tradición que por afinidad 
temática y lexical se considera ho- 
mogénea, aun dentro de la diversidad 
de situaciones que se van distribu- 
yendo en un proceso histórico de más 
de medio siglo. Comprende el cuarto 
evangelio, las tres cartas católicas atri- 
buidas a Juan y el escrito del Apoca- 
lipsis, El perfil cristológico del cuarto 
evangelio se nos da en la nota redac- 
cional, añadida a la primera conclu- 
sión: “Otros muchos milagros hizo 
Jesús en presencia de sus discípulos, 
que no están escritos en este libro. 
Estos han sido escritos para que 
creáis que Jesús es el Mesías, el Hijo 
de Dios, y para que creyendo tengáis 
vida en su nombre” (Jn 20,30-31). 
Los títulos tradicionales, Jesús el Cris- 
to e Hijo de Dios, son releídos y pro- 
fundizados en la confrontación de la 
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comunidad joanea con cl inminente 
de los discípulos de Juan el Buutista 
y en el conflicto con el ambiente de 
la sinagoga, que está bajo la guía de 
los maestros de orientación farisalca, 
Los vértices de la formulación cristo- 
lógica que maduró en este contexto 
se nos ofrecen en el prólogo de aper- 
tura y en los discursos de despedida 
que culminan en la llamada “oración 
sacerdotal” (Jn 13,31-17,26). Jesús, 
el Cristo, es la palabra creadora y 
reveladora de Dios, fuente de vida, 
como lo era la misma ley y la sabidu- 
ría en la tradición bíblica y luego 
judía. Esta palabra en Jesucristo se 
hace carne y pone su morada en me- 
dio de los hombres. El grupo de los 
testigos históricos reconoció y acogió 
en él la manifestación salvífica de 
Dios como “gloria”, la que es propia 
de un Unigénito, que lleva a su cum- 
plimiento la alianza definitiva, ca- 
racterizada por la plenitud de “gracia 
y de verdad” (Jn 1,14). Al final de 
esta revelación histórica y comunica- 
ción de Dios en Jesucristo, la palabra 
hecha carne es reconocida como el 
Unigénito de Dios que está en el seno 
del Padre, único capaz de revelarlo 
(Jn 1,18). En el trasfondo de este pro- 
grama cristológico se desarrolla el 
relato evangélico, en el que se lleva a 
cabo una concentración en clave cris- 
tológica de los símbolos utilizados en 
la tradición bíblica para expresar la 
acción salvifica de Dios. Jesús es pre- 
sentado como el “cordero de Dios”, 
como fuente de agua viva, como da- 
dor del Espíritu, como pan bajado 
del cielo, como la luz del mundo, 
como el pastor auténtico y la vid ver- 
dadera. Estas figuras e imágenes bí- 
blicas, que representan el cumplimien- 
to de las esperanzas salvíficas en Je- 
sús, alcanzan su vértice en la fórmula 
de autorrevelación divina: “Yo soy”. 
En el debate con los judíos en el tem- 
plo de Jerusalén, dentro del contexto 
de la fiesta mesiánica popular de las 
chozas, Jesús declara a los judíos: 
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“Cuando hayáis levantado al Hijo 
del hombre, conoceréis que yo soy el 
que soy” (Jn 8,28; cf 8,24.58). En este 
marco de la relectura cristológica de 
las fórmulas bíblicas, en el que se 
transcribe la acción salvífica de Dios, 
hay que entender también la declara- 
ción solemne de Jesús en la fiesta de 
la dedicación en Jerusalén. Frente a 
los judios que le piden que diga abier- 
tamente si es el Cristo, Jesús respon- 
de: “Yo y el Padre somos una sola 
cosa” (Jn 10,30). Se trata de la unidad 
en la acción salvífica, como da acom- 
prender la repetición de esta fórmula: 
“El Padre está en mí y yo en el Padre” 
(Jn 10,38b). A esta proclamación de 
la relación única e íntima de Jesús 
como Hijo con el Padre hace eco la 
palabra dirigida a los discípulos en el 
discurso de despedida. Jesús se pre- 
senta como el “camino” que conduce 
al Padre en cuanto que es la revela- 
ción definitiva, y como “la verdad”, 
por tener la plenitud de “vida” (Jn 
14,6). Y a la petición de Felipe: “Se- 
for, muéstranos al Padre”, Jesús res- 
ponde: “El que me ha visto a mí ha 
visto al Padre” (Jn 14,9). 

Esta elevada cristología del cuarto 
evangelio está en el trasfondo de la 
primera carta de Jn, y la vuelve a 
proponer en el contexto de la disen- 
sión que se manifiesta dentro de la 
comunidad y que asume connotacio- 
nes cristológicas. Contra los que se- 
paran o disuelven al Jesús de la his- 
toria (“carne”) y ponen en duda la 
virtud salvífica de su muerte en la 
cruz, se reafirma la fe cristológica de 
la tradición joanea: la Palabra de 
vida, que estaba junto al Padre, se ha 
manifestado en la historia humana y 
es atestiguada por aquellos que se 
encontraron realmente con ella. Je- 
sús, como Cristo y Señor, no puede 
separarse de su manifestación histó- 
rica, condición de salvación y fuente 
de un proyecto cristiano coherente, 
condensado en el mandamiento anti- 
guo y nuevo del amor. 


880 


A esta misma tradición acude el 
autor del Apocalipsis para repropo- 
ner la adhesión de fe en Jesús en un 
nuevo contexto, caracterizado por el 
conflicto con el ambiente externo de 
la ideología idolátrica. Jesús, el Cris- 
to crucificado y resucitado, es el pro- 
tagonista de la historia conflictiva en- 
tre el bien y el mal; él revela el sentido 
de la historia, y con su victoria sobre 
la muerte se convierte en el funda- 
mento de la esperanza y constancia 
de los mártires cristianos. Este plan- 
teamiento cristológico aparece en dos 
visiones proféticas de alto contenido 
cristológico: la visión inicial o de in- 
vestidura del profeta (Ap 1,9-20) y la 
visión que inaugura la sección profé- 
tica (Ap 4,1-5,14). Para las imágenes 
cristológicas, el Apocalipsis recurrió 
a la tradición bíblica, especialmente 
la profética, y a la joanea. Jesús es 
presentado como “el primero y el úl- 
timo”, como el “viviente” (Ap 1,17) y 
como el cordero de Dios, inmolado 
y vivo (Ap 5,6). El es también “el 
testigo fiel y veraz”, “la palabra de 
Dios”, que lleva a cabo el juicio vic- 
torioso sobre las potencias históricas 
de seducción (Ap 19,11.13). 

Así pues, en la tradición joanea 
tenemos una elaboración coherente 
de la cristología que, partiendo de los 
datos tradicionales, Jesús el Cristo e 
Hijo de Dios, es profundizada y pro- 
puesta de nuevo sobre el fondo de la 
tradición bíblica, teniendo en cuenta 
el contexto y las situaciones vitales 
que caracterizan a las comunidades 
vinculadas a Juan. 


c) La cristología de la tradición 
paulina. Pablo de Tarso desarrolla 
su cristología en las cartas considera- 
das auténticas a través del diálogo 
pastoral con los cristianos, para pro- 
fundizar el mensaje y la catequesis, 
para hacer alguna aclaración, para 
dar motivaciones a la praxis y al com- 
promiso cristiano. Las raíces de la 
cristología paulina han de buscarse 
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en su experiencia personal, que co- 
rresponde a su investidura como tes- 
tigo autorizado de Jesús, a quien 
Dios le reveló como “Hijo” al que 
reconoce como Señor y Cristo (Gál 
1,15-17; 1Cor 9,1; 15,3.8; Flp 3,7; 
2Cor 4 6). A pesar de esta matriz 
fuertemente personalizada de la cris- 
tología paulina, hay que reconocer 
que está en sintonía con los datos 
tradicionales, a los que Pablo apela 
expresamente. Así aparece en la ca- 
becera de la carta enviada a la comu- 
nidad de Roma: Pablo se presenta 
como el siervo de Jesucristo, llamado 
aser su testigo y enviado autorizado, 
consagrado al servicio del evangelio 
de Dios, cuyo contenido se expone 
así: “El evangelio de Dios, que por 
sus profetas había anunciado antes 
en las Escrituras santas, acerca de su 
Hijo (nacido de la estirpe de David 
según la carne, constituido Hijo de 
Dios en poder según el Espíritu de 
santificación por su resurrección de 
la muerte) Jesucristo, nuestro Señor” 
(Rom 1,2-4). Así pues, Jesús, al que 
Pablo presenta a los cristianos de 
Roma con la fórmula litúrgica com- 
pleta: “Cristo, nuestro Señor”, es el 
Hijo de Dios, contenido esencial del 
evangelio, cuya identidad se define 
por su doble dimensión: “según la 
carne”, solidario con la historia de 
las promesas de Dios en la línea me- 
siánica, e “Hijo de Dios”, revelado y 
constituido mediante la resurrección 
como dador del Espíritu de santifica- 
ción a los creyentes. Pablo elabora 
este contenido cristológico del evan- 
gelio, por una parte, en el debate teo- 
lógico con los adversarios que dis- 
cuten la única función salvífica me- 
diadora de Jesús y, por otra, en el 
diálogo pastoral con las comunida- 
des cristianas. Jesús, en cuanto único 
mediador de salvación, es presentado 
como el Adán escatológico, cabeza 
de la nueva humanidad, que median- 
te la resurrección se ha convertido en 
“Espíritu vivificador” (1Cor 15,45; 
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cf 15,20-22; Rom 5,14). Estos rasgos 
característicos de la cristología de Pu- 
blo se desarrollan en la tradición que 
está bajo su influencia y en los con- 
textos cristianos en los que se hace 
sentir el influjo del sincretismo reli- 
gioso del ambiente helenista. En las 
cartas a los Colosenses y a los Efe- 
sios, en los trozos de estilo hímnico 
o de prosa rítmica, se presenta a Jesús 
como “cabeza” de la Iglesia, “la ima- 
gen” del Dios invisible, “el primogé- 
nito” de la creación, aquel que en 
relación con el mundo y con la histo- 
ria es el espacio de la definitiva ma- 
nifestación salvífica de Dios, centro 
de unidad y de reconciliación (cf Col 
1,15-20; Ef 1,3-14). 

Un desarrollo de esta tradición pau- 
lina en un nuevo contexto cultural y 
religioso aparece en la carta a los 
Hebreos. La profesión de fe tradicio- 
nal en Jesús, el Cristo, mesías e Hijo 
de Dios, se propone ahora a una co- 
munidad en crisis y que siente nostal- 
gias de las seguridades rituales y pre- 
ceptistas. Recurriendo a los modelos 
de la tradición ritual bíblica, el autor 
presenta a Jesús como único y defi- 
nitivo “sacerdote”, que realiza el en- 
cuentro salvífico con Dios median- 
te su autodonación, consumada en 
la muerte y plenamente acogida por 
Dios con su exaltación. En cuan- 
to mesías e Hijo, Jesús es también 
“sumo sacerdote”, es decir, mediador 
definitivo (cf Heb 1,4; 5,7-10). 


d) La cristología de los escritos 
apostólicos. En este grupo de textos 
del canon cristiano se distingue por 
su originalidad y su densidad cristo- 
lógica la primera carta de Pedro, que 
en algunos aspectos se resiente de la 
influencia de la tradición paulina. 
También en este texto la cristología 
surge a través de la referencia a las 
fórmulas de fe y de catequesis, que 
tienen la finalidad de fundamentar la 
exhortación ala confianza y perseve- 
rancia (cf 1Pe 3,18; 2,22-25). En este 
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último texto, en forma de himno cris- 
tológico, la obra salvifica de Jesús 
se transcribe mediante la figura del 
“siervo” doliente e inocente de la tra- 
dición de Isaías. Mientras que la ima- 
gen de Jesús, “el cordero puro y sin 
mancilla”, recuerda la tradición joa- 
nea (1Pe j ,19), la de la “piedra” fun- 
damental, rechazada por los hom- 
bres, pero escogida y convertida en 
“piedra viva y preciosa” por la inicia- 
tiva de Dios, remite a la tradición 
sinóptica y paulina (1 Pe 2,4). 

Los otros escritos del NT no aña- 
den nada a los datos tradicionales, 
dado que utilizan los títulos y las 
imágenes ya conocidos dentro de la 
tradición evangélica y de las otras 
tradiciones anteriormente exami- 
nadas. 

Al final de esta investigación se 
deducen algunas características y con- 
notaciones de la cristología que cuajó 
en las grandes tradiciones que cons- 
tituyen la base de los escritos acogi- 
dos en el canon cristiano. En el origen 
están las fórmulas y los títulos tradi- 
cionales, que fueron madurando en 
los contextos vitales de las diversas 
comunidades: el anuncio, la profe- 
sión de fe, la catequesis y la exhorta- 
ción. Pero son las situaciones pecu- 
liares de cada comunidad, sometida 
a la crisis de la perseverancia o al 
conflicto con el ambiente exterior, 
las que se convierten en estímulo para 
la profundización, el redescubrimien- 
to y la formulación de las nuevas 
síntesis cristológicas. Esta relación 
dialéctica entre la tradición y las si- 
tuaciones vitales constituye el am- 
biente fecundo para la maduración y 
el desarrollo de la reflexión cristoló- 
gica atestiguada por los escritos nor- 
mativos del NT. 


HI. MODELOS Y TÍTULOS 
CRISTOLOGICOS DEL NT. Lo 
que más impresiona en una lectura 
de conjunto de los textos canónicos 
bajo el aspecto cristológico es la con- 
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vergencia o unidad fundamental de 
orientación, aun dentro de la diver- 
sidad de acentos y subrayados. Esta 
convergencia debe buscarse en el en- 
samble constante con la tradición, 
que tiene raíces en la vida histórica 
de Jesús y en el núcleo de los prime- 
ros testigos. La elasticidad y variedad 
de acentos están relacionados a su 
vez con la vitalidad del movimiento 
cristiano que se encarna y se desarro- 
lla en la historia. El centro focal de la 
fe cristológica es la experiencia pas- 
cual, que a su vez se arraiga en la 
unicidad de vida y de la figura histó- 
rica de Jesús. Pero de esta experien- 
cia, nacida y madurada en el contex- 
to de la Palestina del siglo 1, nace la 
exigencia de encontrar formas y mó- 
dulos expresivos, bien sea para co- 
municarla dentro de la comunidad, 
bien para transmitirla a los de fuera. 
Dada la inserción vital de Jesús y de 
sus primeros testigos en el ambiente 
religioso y cultural bíblico y judío, es 
natural que de esta tradición tan fe- 
cunda se asuman modelos, símbolos 
y títulos para expresar y transmitir la 
fe en Jesucristo. 


l. Los MODELOS CRISTOLÓGI- 
cos. La cristología del NT pasa de 
ser una experiencia vital para con- 
vertirse en fenómeno lingúístico y, al 
final, en texto escrito, gracias a su 
relación fecunda con la tradición bí- 
blica, dentro de la cual se pueden 
distinguir las corrientes históricas y 
culturales que se prolongan de forma 
dinámica en los grupos, movimientos 
y orientaciones religiosas del judaís- 
mo antiguo. En relación con estas 
tradiciones bíblicas y judías se pue- 
den señalar varios esquemas según 
los cuales se modeló la fe cristológi- 
ca, atestiguada por los documentos 
del NT. 


a). Elmodelo profético. El mode- 
lo primero y más antiguo, que está en 
la raíz de los demás modelos y títulos 
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cristológicos, puede remontarse a la 
gran tradición bíblica. Es bien sabido 
el papel que la figura del profeta ocu- 
pa en la tradición bíblica, y luego en 
el judaísmo antiguo. El testimonio 
evangélico, de común acuerdo, reco- 
ge la opinión de la gente sobre Jesús. 
Frente a sus gestos poderosos y su 
palabra autorizada, los contemporá- 
neos tienden a identificarlo con Juan 
el Bautista, o bien con el profeta tau- 
maturgo Elías o con algún otro pro- 
feta (cf Mc 6,14-15; 8,27-28 par; Jn 
4,19). En la tradición del cuarto evan- 
gelio se recoge la reacción de los que 
participaron del gesto prodigioso de 
Jesús, el pan distribuido en abun- 
dancia cerca del lago de Tiberíades: 
“La gente, al ver el milagro que había 
hecho Jesús, decía: “Este es el profeta 
que tenía que venir al mundo”” (Jn 
6,14; cf 7,40; 9,17.28.29). Jesús mis- 
mo se presenta apelando al modelo 
de profeta. En el episodio referido 
por la tradición común sinóptica, el 
encuentro de Jesús con sus paisanos 
de Nazaret, ante el rechazo y la crítica 
de su autoridad, se refiere al modelo 
de profeta: “Sólo en su tierra, entre 
sus parientes y en su casa desprecian 
al profeta” (Mc 6,4 par; cf Jn 4,44). 
De nuevo, en el camino hacia Jeru- 
salén, cuando ha estallado ya abierta- 
mente el conflicto con las autorida- 
des y las instituciones judías y asume 
tonos dramáticos, Jesús se refiere a 
este modelo profético (Lc 13,31- 
33.34; Mt 23,27). El modelo profético 
en la tradición bíblica y en la relectu- 
ra judía se muestra fecundo en apli- 
caciones. En algunos ambientes ju- 
díos asume connotaciones mesiáni- 
cas y escatológicas, que tienen su 
punto de inserción en el texto del Dt 
18,15-18, en el que se presenta a Mol- 
sés como el modelo y la fuente de la 
institución profética. Dentro de este 
marco profético se desarrolla la in- 
terpretación de la figura y de la acti- 
vidad de Jesús con acentos origina- 
les. Jesús se sitúa en la historia de los 
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enviados de Dios como el que lleva y 
su cumplimiento, en una relación ex 
cepcional con Dios en cuanto “Hijo”, 
la historia de la / alianza (Mc 12, 1-12 
par; Heb 1,1). De este modelo proté- 
tico parte y se desarrolla la cristologia 
del cuarto evangelio, que insiste en la 
“misión” de Jesús y en su pregxisten- 
cia para subrayar la iniciativa radical 
de Dios. 

Con este modelo profético puede 
relacionarse igualmente la utilización 
de la imagen del “siervo”, represen- 
tante ideal de la comunidad y encar- 
gado de una misión excepcional que 
va más allá de los confines de Israel 
(Is 42-53). A la figura del “siervo” se 
refiere el primer evangelio para des- 
cribir la actividad curatoria de Jesús, 
solidario de las miserias de su pueblo, 
y el estilo de su misión humilde y no 
violenta (Mt 8,17; 12,17-21). Pero es 
el camino de Jesús hacia la tragedia 
final el que es releído a través del 
siervo fiel a Dios y solidario de la 
comunidad de los pecadores (Mc 
10,45 par). Con su gesto de compartir 
totalmente la suerte de los demás se 
convierte en el fundador de la nueva 
y definitiva alianza en favor de la 
multitud (Mc 14,24 par). 


b) Elmodelo apocalíptico. Es in- 
negable la presencia y la importancia 
de este modelo en la tradición evan- 
gélica recogida por los tres sinópti- 
cos. Son conocidos los lóghia de Je- 
sús en los que se refiere a la figura del 
Hijo del hombre. En el discurso del 
final, recogido por los tres sinópticos, 
en una escenografía inspirada en el 
modelo apocalíptico, se coloca la ve- 
nida del Hijo del hombre: “Entonces 
se verá venir el Hijo del hombre entre 
nubes con gran poder y majestad” 
(Mc 13,26 par). Pero también el sím- 
bolo “reino de Dios” o “reino de los 
cielos”, en el que Jesús condensa su 
proclamación pública, apela al mo- 
delo de la tradición apocalíptica. 
Igualmente la muerte de Jesús, su 
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resurrección y elevación o ascensión 
a los cielos se insertan en un marco 
de carácter apocalíptico: el terremo- 
to, la aparición de las figuras angéli- 
cas, la nube (cf Mt 27,51-52; 28,2-4; 
He 1,9-11). Pablo en sus cartas recu- 
rre al modelo apocalíptico para pre- 
sentar el papel salvífico definitivo de 
Jesús resucitado. Así lo vemos en la 
amplia catequesis sobre la resurrec- 
ción con que se cierra la primera car- 
ta alos Corintios (1Cor 15,20-28.51- 
52). Igualmente Pablo exhorta a los 
cristianos de Tesalónica a encontrar 
aliento y confianza en el kerigma pas- 
cual, que da fundamento a su espe- 
ranza en la venida (parousía) del Se- 
ñor. Y describe esta venida refirién- 
dose al cuadro apocalíptico (1Tes 
4,13-17). 

En esta perspectiva apocalíptica 
hay que colocar la interpretación lu- 
cana del cumplimiento de la Escritu- 
ra en la vida de Jesús, el mesías do- 
liente y humillado, pero glorificado 
por Dios. Según el modelo apocalíp- 
tico, el plan celestial de Dios es reve- 
lado al vidente y se realiza en la tierra 
según una necesidad que expresa el 
pleno señorío de Dios sobre la histo- 
ria (cf Dan 2,28; Mt 24,6). En este 
contexto hay que releer las instruc- 
ciones de Jesús resucitado a los dis- 
cípulos cuando habla de la profecía 
bíblica: “¿No era necesario (édei) que 
Cristo sufriera todo eso para entrar 
en su gloria?” (Lc 24,26.44-46). Este 
modelo es releído e integrado en el 
esquema histórico salvífico, que se 
desarrolla según la dialéctica de la 
promesa/cumplimiento. 

También la tradición sinóptica co- 
mún, que refiere las palabras de Jesús 
sobre el destino de humillación y su- 
frimiento del Hijo del hombre, entra 
en este marco apocalíptico y proféti- 
co (Mc 8,31 par; Mt 26,56). El mode- 
lo apocalíptico es asumido como cla- 
ve de interpretación de la historia en 
el libro profético conocido como 
Apocalipsis de Juan. 
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A través de este modelo cristológi- 
co, que desarrolla el profético, la cris- 
tología tradicional asume dimensio- 
nes escatológicas y definitivas. La re- 
ferencia al plan de Dios que debe 
realizarse permite superar el escán- 
dalo de la muerte de Jesús en la cruz 
y profesar la propia fe en Cristo, en- 
viado definitivo de Dios para realizar 
la salvación en la historia humana. 


c) El modelo mesiánico. En la tra- 
dición cristiana es lógica y espontá- 
nea la asociación entre el nombre de 
Jesús y el apelativo “Cristo” o “el 
Cristo”. Es la traducción griega de 
un original hebreo majiah y arameo 
mesika, que significa “consagrado” o 
“elegido”. Pero hay otros títulos o 
designaciones que remiten al modelo 
de consagrado y elegido. En el frag- 
mento de profesión de fe recogido 
por Pablo en el comienzo de la carta 
a los Romanos, Jesús es reconoci- 
do como descendiente de la estirpe 
de David según la carne (Rom 1,2; 
cf 2Tim 2,8). Esto se ve confirmado 
por la tradición evangélica sinóptica, 
donde se refieren las invocaciones de 
los enfermos, que se dirigen a Jesús 
como “hijo de David”; la multitud lo 
aclama con este mismo título (Mt 
21,9 par). En la entrada en Jerusalén, 
según la tradición joanea, Jesús es 
acogido por los que le salen al en- 
cuentro con gritos de aclamación: “el 
rey de Israel” (Jn 12,13; cf 1,49). En 
el diálogo de Jesús con los discípulos 
junto a Cesarea de Filipo, tras la opi- 
nión popular que identifica a Jesús 
con una figura carismática de la tra- 
dición bíblica, los discípulos, a la pre- 
gunta de Jesús: “¿Y vosotros quién 
decís que soy?”, responden por boca 
de Pedro: “Tú eres el Cristo” (Mc 
8,29 par). Esta perspectiva cristoló- 
gica para interpretar la vida y figura 
de Jesús se encuentra en la pregunta 
del sumo sacerdote en el tribunal ju- 
dío (Mt 26,63 par). Una confirma- 
ción de esta relectura mesiánica de 
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toda la historia de Jesús la ofrece el 
titulus colgado de la cruz, donde se 
condensa el motivo de la condena- 
ción a muerte: “El rey de los judíos” 
(Mc 15,26 par; Jn 19,19). 

Pero la reacción de Jesús frente a 
este modelo mesiánico, al que se re- 
fieren los discípulos, la gente y hasta 
la autoridad judía para interpretar 
sus gestos, sus palabras y su actitud 
autorizada, es más bien reticente y 
reservada, como se deduce en la tra- 
dición evangélica de la orden que da 
alos discípulos de no hablar de esto 
con nadie (Mc 8,39 par). En efecto, 
el apelativo “mesias” (en griego, chris- 
tós) no es utilizado nunca por Jesús 
como autodesignación. Incluso su res- 
puesta a la pregunta explicita del 
sumo sacerdote: “¿Eres tú el mesías, 
el hijo del Bendito?”, es reservada y 
queda corregida con la referencia al 
Hijo del hombre (Mc 14,61-62 par). 

Esta línea de Jesús es comprensible 
sobre el trasfondo de la tradición bí- 
blica y judía, en donde el modelo 
mesiánico asume connotaciones am- 
bivalentes, o por lo menos pluralis- 
tas. Las raices del mesianismo bíblico 
se han de buscar en el oráculo de 
Natán, que utiliza la ideología real 
para anunciar la perpetuidad del li- 
naje davídico en el reino de Judá. 
Dentro de este esquema cultural hay 
que releer la fidelidad del Dios de la 
alianza en relación con el represen- 
tante de la comunidad, que es el rey. 
Un eco de este modelo lo tenemos en 
los salmos reales o de entronización, 
interpretados en clave mesiánica (Sal 
2; 110), ampliamente citados y co- 
mentados en el NT. El modelo me- 
siánico evoluciona en la tradición pro- 
fética, de manera particular en la de 
Isaías. Queda claramente reinterpre- 
tado en tiempos de la crisis del des- 
tierro. Como alternativa a la ideali- 
zación de la monarquía antigua, para 
hacer frente a la crisis, se proponen 
otras figuras de mediadores, siguien- 
do la línea profética o incluso la 
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sacerdotal. En la Palestina del siglo 1, 
la pluralidad de esperanzas mesián!- 
cas queda atestiguada en los diversos 
ambientes o circulos religiosos. En 
todo caso, el modelo mesiánico con- 
serva sus raices religiosas, aunque asu- 
miendo un colorido fuertemente na- 
cionalista en ciertos grupos y movi- 
mientos populares. Es acogido con 
ciertas simpatías en el movimiento 
de orientación farisea, mientras que 
es mirado con sospechas en los am- 
bientes del templo, controlados por 
los funcionarios y por las grandes 
familias sacerdotales, que se inspiran 
en la línea jurídico-religiosa saducea. 
Estas sospechas aumentarán al acer- 
carse la tragedia del 70 d.C. 

La referencia de la tradición cris- 
tiana al modelo mesiánico para in- 
terpretar la acción histórica y la figu- 
ra de Jesús se llevó a cabo con nota- 
bles adaptaciones y con integraciones 
inspiradas en otras figuras. Es la ex- 
periencia de la pascua, la muerte in- 
famante de Jesús y su revelación 
como Señor resucitado lo que permi- 
te leer la figura mesiánica más allá de 
los esquemas bíblicos y judíos. Jesús 
es el mesías, Cristo universal y tras- 
cendente, que asume una función sal- 
vífica como mediador único y defini- 
tivo. 


d) El modelo sapiencial. Jesu- 
cristo resucitado, en su papel de re- 
velador y de mediador definitivo, es 
reconocido y proclamado “sabiduría 
de Dios” (1Cor 1,30; 2,6-7). Este mo- 
delo es desarrollado en la tradición 
paulina (Col 2,3). Más allá de la atri- 
bución e identificación paulina, el mo- 
delo sapiencial subyace a diversas afir- 
maciones y reflexiones cristológicas, 
documentadas en los textos del NT. 
Pero sus raices hay que buscarlas en 
la tradición evangélica que recoge al- 
gunas sentencias de Jesús, en las que 
se alude a este modelo: Jesús es muy 
superior a Salomón, prototipo de los 
sabios en la tradición bíblica (Mt 
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12,42 par; cf 11,19 par; Mc 6,2 par). 
Es, en particular, la tradición joanea 
la que utiliza el modelo sapiencial, 
combinándolo con el profético, para 
expresar una cristología elevada, en 
la que hay que destacar el papel ex- 
cepcional de Jesús como revelador y 
mediador salvífico. Este modelo se 
puede reconocer como trasfondo de 
la eristología joanea, £n cuanto que 
Jesucristo es identificado con la pa- 
labra creadora y reveladora de Dios 
(Jn 1,1-18). 

Las raíces de este esquema inter- 
pretativo se hunden en la tradición 
bíblica sapiencial, y más especial- 
mente en esos trozos poéticos o de 
prosa rítmica en donde se hace el 
elogio de la sabiduría personificada 
(cf Prov 8,22-31; Si 24,1-29; Sab 
7,22-8,1; Bar 3,9-4,4). Los desarrollos 
de este modelo se encuentran en la 
reflexión rabínica sobre la palabra 
de Dios, sobre su presencia (Sekinah) 
y sobre la ley. El eco o resonancia de 
este modelo se observa en algunos 
fragmentos cristológicos del NT, en 
fórmulas de fe, en trozos hímnicos, 
atestiguados principalmente en la 
tradición paulina, que desarrollan al- 
gunos títulos cristológicos. Se pre- 
senta allí a Jesús en su papel de reve- 
lador o de mediador salvífico en el 
mundo creado y en la historia huma- 
na a través de las figuras que remiten 
al modelo sapiencial: él es la “imagen 
(eikon)” del Dios invisible (Col 1,15; 
cf 2Cor 4 4); Jesucristo es el “princi- 
pio (arche)” o la “cabeza (kephale), 
respecto al mundo y la Iglesia (Col 
1,18; Ap 3,14; 22 ,13); es el “primogé- 
nito (protótokos)” (Col 1,15; Rom 
8,29); finalmente, es llamado en un 
texto de estilo tradicional “el resplan- 
dor de la gloria y la impronta del ser 
(de Dios)” (Heb 1,3; cf Sab 7,22). 
Mediante la referencia a este modelo, 
con raíces en la figura histórica de 
Jesús, maestro autorizado, que tiene 
una relación de inmediatez con Dios, 
se expresa la nueva conciencia de la 
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fe cristiana sobre el papel de Jesús 
revelador y mediador único respecto 
al mundo y la historia humana uni- 
versal. El modelo sapiencial permite 
expresar la fe cristológica de la Iglesia 
dentro del marco del monoteísmo bií- 
blico. 


2. Los TÍTULOS CRISTOLÓGICOS. 
La experiencia de fe cristológica de 
las primeras comunidades cristianas 
se condensa en unos cuantos títulos 
que representan otros tantos recorri- 
dos privilegiados y concordes respec- 
to a otras formulaciones característi- 
cas de particulares tradiciones o de 
determinados ambientes cristianos. 
Algunos de estos títulos están en el 
interior de los modelos o esquemas 
cristológicos que acabamos de co- 
mentar, y son el punto de llegada de 
ese proceso que va desde la experien- 
cia original de la fe cristológica hasta 
su elaboración lingitística en el ámbi- 
to de la comunicación interna y de la 
proclamación externa. Entre estos tí- 
tulos cristológicos tomaremos en con- 
sideración aquéllos en los que con- 
vergen las diversas tradiciones neo- 
testamentarias o que expresan de 
forma más intensa la realización de 
la fe en Jesús, el mediador salvífico 
definitivo. 


a) El Cristo. Es el título cristoló- 
gico más frecuente en los textos del 
NT, con un total de 535 veces en la 
fórmula lesoús Christós, o bien Chris- 
tós Tesoús o Christós Kyrios, o sim- 
plemente Christós, de ellas 150 veces 
sin artículo. La mayor parte de las 
veces se encuentra en el corpus pau- 
lino, cartas auténticas o de su tradi- 
ción: unas 400 veces. El título Chris- 
tós forma el contenido tanto del ke- 
rigma como de la profesión de fe 
cristiana primitiva, según se deduce 
de 1Cor 15,3, en donde Christós es 
sujeto sin artículo de las breves pro- 
posiciones en que se presenta el ke- 
rigma tradicional, que es el funda- 
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mento del credo cristiano (Cor 
15,11). A pesar de la reserva registra- 
da en la tradición evangélica sinópti- 
ca, de la cual se observa también un 
eco en el cuarto evangelio debido a 
las conocidas ambivalencias del me- 
sianismo judío y a pesar de los lími- 
tes intrínsecos del modelo mesiánico, 
la tradición cristiana común atribuye 
de farma concorde este título a Jesús. 
Sus orígenes deben buscarse en las 
primeras comunidades judeo-cristia- 
nas que reconocen en Jesús, a pesar 
del fin vergonzoso y doloroso de su 
muerte en la cruz, el cumplimiento 
de las esperanzas de salvación que 
representaba la figura mesiánica. Te- 
nemos una confirmación de ello en la 
fórmula anteriormente mencionada 
de Pablo (1Cor 15,3-5) y en el frag- 
mento de la profesión de fe en Rom 
1,2-4, La tradición joanea, que ates- 
tigua la forma más elevada y dilatada 
de la reflexión cristológica, vuelve a 
expresar una vez más en el título “Je- 
sús Cristo” la profesión de fe carac- 
terística de la comunidad creyente 
(Jn 17,3; 11,27). El título Christós 
que se le da a Jesús en el cuarto evan- 
gelio es el que corresponde al mesías 
hebreo, aquel que lleva a su consu- 
mación las promesas biblicas y la fi- 
gura de Moisés y los profetas, aunque 
en un nivel distinto respecto a las 
esperanzas del mundo judío (Jn 1,41. 
44.51). De forma paradójica, es la 
muerte en la cruz la que revela la 
verdadera identidad mesiánica de Je- 
sús, colocándolo en su función de 
mediador único y definitivo (Jn 12, 
32.34). Pero para captar esta nueva 
dimensión de la mesianidad de Jesús 
crucificado, condensada en el título 
Christós, los creyentes tienen que aco- 
ger la acción de Dios, que resucita a 
Jesús de entre los muertos y hace que 
los discípulos puedan encontrarlo 
vivo. Esta experiencia adquiere su 
valor y su significado salvífico sobre 
el fondo de la revelación bíblica (Le 
24,26.46; cf He 2,36; 3,18; 17,3-4). 
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En este nuevo horizonte abierto por 
la cruz y la resurrección, Jesús, el 
Cristo, es esperado como aquel que 
al final lleva a su culminación la his- 
toria de la revelación y de la acción 
salvífica de Dios (He 3,19-20; cf 1Cor 
15,23-28). 


b) El Hijo de Dios. Es éste el tí- 
tulo que puede asociarse inmediata- 
mente a Jesucristo, el mesías, puesto 
que, en la tradición bíblica, el des- 
cendiente davídico, el rey ideal, es 
aquel que participa de manera parti- 
cular del estatuto de la alianza: “Yo 
seré para él un padre y él será para mí 
un hijo”(2Sam 7,14; cf Sal 2,7; 110,3; 
89,27-28; He 13,33). Pero cuando ve- 
rificamos su aparición en los textos 
del NT, advertimos inmediatamente 
la preponderancia de la tradición pau- 
lina, unas 20 veces en todo su epis- 
tolario, seguido por la tradición joa- 
nea, 10 veces en el cuarto evangelio 
y 15 en la primera carta. También la 
tradición sinóptica conoce este título 
referido a Jesús; pero se trata ordina- 
riamente de contextos solemnes, teo- 
fánicos, como el bautismo o la trans- 
figuración (Mt 3,17; 17,5 par) o de la 
declaración abusiva de los espíritus 
criticada por Jesús. También los ad- 
versarios de Jesús, como el “tenta- 
dor” en el desierto, insisten en este 
título para provocar una manifesta- 
ción mesiánica espectacular (Mt 
4,3.6; 27,40.43). Por los discipulos y 
por los que se asimilan a ellos, Jesús 
es reconocido como “Hijo de Dios” 
o “Hijo del Dios vivo” (Mt 14,33; 
16,16; cf 15,39 par). La conexión en- 
tre el estatuto mesiánico de Jesús y el 
título “Hijo de Dios” está tematizada 
en la discusión de Jesús con los re- 
presentantes de los judíos en Jerusa- 
lén, los fariseos, y es referida por la 
tradición sinóptica común sobre el 
origen del mesías. La discusión insis- 
te en la interpretación del Sal 110,1 
(Mt 22,41-45 par). Se advierte igual- 
mente un eco de esta problemática en 
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la pregunta que el sumo sacerdote le 
hace a Jesús durante el interrogatorio 
nocturno en el sanedrín (Mc 14,61 
par; cf Lc 22,70). 

El título “Hijo de Dios”, lo mismo 
que el de “Cristo”, no se encuentra en 
labios de Jesús en la tradición de los 
evangelios. Pero este hecho no exclu- 
ye que en la base y en el origen del 
uso de este apelativo cristológico en 
la tradición cristiana primitiva esté la 
relación singular e inmediata que tie- 
ne Jesús con Dios, el Padre, como se 
deduce de algunas sentencias evan- 
gélicas en las que se presenta como 
“el Hijo” (Mt 11,26 par), y sobre todo 
en el apelativo excepcional con que 
se dirige a Dios en la oración: Abbá 
(Mc 14,36). Pero también sobre este 
título hay que decir que fue la expe- 
riencia reveladora de la resurrección 
de Jesús la que hizo que se descubrie- 
ra su significación cristológica. El tes- 
timonio de Pablo, que remite a los 
formularios de la primera comuni- 
dad cristiana, asocia el título de “Hijo 
de Dios” al encuentro-revelación de 
Jesús resucitado (Gál 1,15-16). El tí- 
tulo “Hijo de Dios” expresa, lo mis- 
mo que el de “Cristo”, el contenido 
esencial del kerigma y de la profesión 
de fe primitiva (He 9,20; 13,33; 1Tes 
1,10; Gál 2,20). En la tradición del 
cuarto evangelio el título “Hijo de 
Dios”, lo mismo que el de “Cristo”, 
resume la profesión de fe en Jesús, 
condición para poder participar de la 
vida plena y definitiva (Jn 20,31; 
11,27). Pero el título de “Hijo de 
Dios” tiene que ser releído a la luz de 
la nueva revelación de la gloria de 
Dios en el Unigénito, tal como se 
refleja en los “signos” de su actividad 
histórica, la cual llega a su cumpli- 
miento en su muerte y resurrección 
(Jn 14,13; 17,1). 

De esta manera se confirma una 
vez más que la cristología neotes- 
tamentaria tiene en el misterio pas- 
cual su criterio de verdad y de fecun- 
didad. 
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c) El Hijo del hombre. Esta ex- 
presión, que aparece con frecuencia 
en los evangelios en labios de Jesús 
para designarse a sí mismo, no fue 
nunca considerada como un título 
cristológico. Efectivamente, en las 82 
ocasiones en que aparece este nom- 
bre en los evangelios —69 en los si- 
nópticos y 13 en Jn— no se encuentra 
ningún texto en el que Jesús diga: 
“Yo soy el Hijo del hombre”, o bien 
donde los discípulos le digan: “Tú 
eres el Hijo del hombre”. Fuera de 
los evangelios sólo hay tres textos en 
los que aparece esta fórmula para 
hablar de Jesús: la declaración de 
Esteban ante el sanedrín (He 7,56) y 
dos textos del Apocalipsis en los que 
se habla de uno “como un hijo del 
hombre”, identificado con el Cristo 
glorioso, juez y señor de la historia 
(Ap 1,13; 14,14). Esta singular posi- 
ción del testimonio neotestamentario 
plantea el problema sobre el origen y 
el significado cristológico de esta ex- 
presión enigmática, que en los evan- 
gelios solamente se encuentra en la- 
bios de Jesús, excluidos los dos tex- 
tos de Jn 12,34 y de Lc 24,7. 

Los lóghia evangélicos en los que 
Jesús se presenta a sí mismo como 
“Hijo del hombre” se pueden distri- 
buir en tres grupos: 

1.2 Sentencias en las que el Hijo 
del hombre desempeña un papel y 
tiene una misión o poder al presente 
(Mc 2,10; Mt 8,20 par; Mc 11,19). 

2.2 Sentencias en las que el Hijo 
del hombre es sujeto de un destino de 
humillación y de fracaso, pero que 
será rehabilitado por la intervención 
final de Dios; en este grupo entra la 
serie de sentencias llamadas “anun- 
cios” o instrucciones sobre la pasión 
(Mc 8,31; 9,31; 10,33 par). 

3.2 Un grupo de sentencias, más 
numerosas, en las que se anuncia el 
papel futuro del Hijo del hombre en 
un contexto de juicio escatológico y 
glorioso (Mt 19,28; Mc 8,28 par; Le 
9,26; 12,8; 21,36). 
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En varias de estas sentencias, tanto 
las que se refieren al presente histó- 
rico, como las que remiten al futuro 
escatológico, el Hijo del hombre es 
sujeto del verbo “venir” u objeto del 
verbo “ver” (Mt 10,23; 16,27; Lc 18,8; 
Mc 13,26 par; Mc 14, 62 par). En re- 
sumen, puede decirse que “el Hijo del 
hombre” es una expresión con la que 
Jesús llama la atención de sus inter- 
locutores sobre su misión y su destino 
en un contexto de tensión o de con- 
flicto, que al final son superados por 
la apelación o la referencia a la inter- 
vención decisiva de Dios. Pues bien, 
este modo de hablar tiene ciertas 
analogías con expresiones que se en- 
cuentran en la tradición bíblica, y 
apocalíptica en particular (Dan 7,13- 
14), y en los textos apócrifos judíos 
de tenor apocalíptico (1 Henoc etió- 
pico; 4 Esdras; Test. de Abrahán). 
También la fórmula griega hyiós toú 
anthrópou es la traducción de un ori- 
ginal hebreo ben-'adam o arameo 
bar-enasa o bar-enas, con el que se 
indica a “uno de la especie humana”; 
pero en algunas locuciones arameas 
la expresión se convierte en sustituto 
del pronombre personal “yo”. En los 
textos de la tradición biblica, la ex- 
presión “hijo del hombre” no es nun- 
ca un título; solamente en los apócri- 
fos judíos del siglo 1d.C. laexpresión 
“hijo del hombre” designa a una figu- 
ra mesiánica que asume en algunos 
contextos determinados los rasgos 
del juez o mediador escatológico. 
Puede que esta imagen, presente en 
algunos ambientes judíos, haya in- 
ducido a los primeros cristianos a 
releer la fórmula “hijo del hombre” 
en relación con la figura y con la 
misión de Jesús. Pero en su origen 
está probablemente el uso que Jesús 
mismo hizo de esta fórmula para ex- 
presar su relación original con la his- 
toria y el destino de los hombres, así 
como su función única y excepcional 
en el plan salvífico de Dios. La con- 
firmación de esto podemos verla en 
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el hecho de que la expresión “hijo del 
hombre” no está documentada fuera 
de los evangelios, y en las mismas 
fuentes evangélicas se trata casi siem- 
pre de una autodesignación de Jesús. 
La tradición cristiana pudo haber ex- 
tendido y releído esta fórmula tan 
singular a la luz de la fe pascual y en 
relación con la situación conflictiva 
en que tienen que vivir los cristianos, 
asociados al destino de Jesús. 

En esta misma línea se coloca tam- 
bién el uso joaneo de la expresión 
“hijo del hombre”, inserta en la cris- 
tología típica del “cuarto evangelio. 
El “Hijo del hombre” es el mesías que 
da el pan de vida, constituido en re- 
velador y en juez escatológico, capa- 
citado para ello por el hecho de ser el 
único que tiene acceso al cielo y que 
para eso mismo ha bajado del cielo 
(Jn 3,13). Esto se realizó en el mo- 
mento de su exaltación por medio de 
la cruz (Jn 3,14; 8,28); y ese mismo es 
el momento de su glorificación (Jn 
12,32.34). Las raíces de esta relectura 
joanea han de buscarse en la tradi- 
ción evangélica que nos atestiguan 
los sinópticos y en las fórmulas de fe 
primitivas, en donde Jesús, según el 
modelo del siervo de Isaías (Is 52,13), 
es el exaltado y el glorificado al final 
de su drama histórico, que culmina 
en la muerte de cruz. La analogía de 
vocabulario con los textos gnósticos 
sobre el “hijo del hombre” primor- 
dial, imagen de Dios y prototipo de 
la humanidad, se explica por medio 
de una influencia de Juan en los am- 
bientes de la gnosis cristiana, y no 
viceversa. El esquema de la subida y 
de la bajada del “Hijo del hombre” 
en Juan está sacado de la tradición 
bíblica sapiencial, que se releía en los 
ambientes judíos en relación con la 
ley y con los mediadores de la reve- 
lación. 

En conclusión, con la expresión 
original “Hijo del hombre” la tradi- 
ción cristiana transcribió su fe cristo- 
lógica, que proclama a Jesús en su 
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papel de mediador único y definitivo, 
subrayando su doble relación con el 
mundo histórico humano y con Dios. 
En la base de esta fórmula cristoló- 
gica, típica de la tradición evangélica, 
hay que admitir la autopresentación 
que hizo Jesús de sí mismo y de su 
misión dentro del contexto de la ten- 
sión y del conflicto que concluyeron 
trágicamente con su muerte en la 
Cruz. 


d) El Señor. “En nuestro Señor Je- 
sucristo” o bien “por nuestro Señor 
Jesucristo”es la fórmula más ordina- 
ria en el epistolario paulino, tanto en 
el saludo del comienzo como en el 
saludo final de la carta. Este uso es 
probablemente de origen prepaulino, 
y se deriva de las fórmulas de fe re- 
lacionadas con el culto, en particular 
con la cena eucarística. En contrapo- 
sición al mundo pagano, los cristia- 
nos reconocen que hay un solo Dios 
y un solo Señor (Kyrios), Jesús (1Cor 
8,6; cf 1Cor 12,3; Rom 10,9). Pablo 
designa la comida eucarística como 
la “cena del Señor”, en la que se 
anuncia su muerte en espera de su 
venida (1Cor 11,20.26). El título 
Kyrios que se le da a Jesús en la 
lengua griega remite a la tradición de 
la comunidad judeo-palestina, en la 
que se empleaba la lengua aramea, 
como lo atestigua la fórmula recogi- 
da por Pablo en la carta que envió a 
los cristianos de lengua griega en Co- 
rinto: “Marana tha: Señor (nuestro), 
ven” (lICor 16,22). Con el título 
Kyrios la comunidad cristiana reco- 
noce a Jesús resucitado como Señor 
suyo, entronizado a la derecha de 
Dios, que revela y lleva a cabo el 
señorío de Dios sobre el mundo y 
sobre la historia, Esta conciencia de 
la fe cristológica está atestiguada por 
la motivación que aduce Pablo al es- 
cribir a los cristianos de Roma para 
Invitarles a que se acojan mutuamen- 
te sin discriminación alguna: “Por- 
que ninguno de vosotros vive para sí, 
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y ninguno muere para sí. Pues si vi- 
vimos, para el Señor vivimos; y si 
morimos, para el Señor morimos. 
Así que, vivamos o muramos, somos 
del Señor. Porque por esto Cristo 
murió y resucitó: para reinar sobre 
muertos y vivos” (Rom 14,7-9). Esta 
misma convicción es la que se deduce 
de la carta de Pablo a los fieles de 
Filipos, en donde el título de Kyrios, 
que se atribuía típicamente a Dios en 
la tradición bíblica, es referido ahora 
a Jesucristo, el cual, “teniendo la na- 
turaleza gloriosa de Dios”, se sumer- 
gió en la historia de los hombres con 
una total fidelidad, vivida incluso en 
la humillación extrema de la muerte 
(Flp 2,6-11). 

Efectivamente, Kyrios, en la ver- 
sión griega de la Biblia, que los cris- 
tianos habían hecho suya para el uso 
de la liturgia, sirve para traducir nor- 
malmente el hebreo 'Adón(ay), con 
el que se sustituía el tetragrama divi- 
no Yhwh en la lectura litúrgica de la 
Biblia. En el período helenista Kyrios 
era un título que se daba a las divi- 
nidades o a los personajes humanos 
asimilados a ellos, como, por ejem- 
plo, los emperadores. Por eso la cos- 
tumbre cristiana de llamar a Jesús 
Kyrios, documentado por los textos 
del canon, se resiente sin duda de la 
influencia bíblica en la versión de los 
LXX, pero sin que pueda excluirse 
que haya en él una velada polémica 
respecto al culto imperial. Jesús es el 
único Kyrios, mediante el cual la co- 
munidad de los bautizados experi- 
menta ya ahora la salvación de Dios 
en los gestos sacramentales, en los 
dones espirituales, en los carismas, y 
lo espera como juez y Señor de la 
historia (ITes 4,17; Sant 5,7-8). Esta 
dimensión salvífica y gloriosa que en- 
cierra el título Kyrios proyecta tam- 
bién su luz en el apelativo con que los 
discípulos se dirigen al Jesús histó- 
rico llamándolo “señor y maestro” 
(Mt 10,24-25; Jn 13,16). Aunque 
Kyrios podría ser la versión del título 
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hebreo-arameo rabbi y mari, sin em- 
bargo su significado cristológico no 
se explica sólo como evolución e in- 
tensificación de este título, sino que 
debe relacionarse con la experiencia 
pascual. Jesús, mediante su muerte y 
glorificación, es constituido y revela- 
do en su función de Señor, hasta el 
punto de que puede ser proclamado 
e invocado con la fórmula de la tra- 
dición bíblica de la alianza: “Señor 
mío y Dios mío” (Jn 20,29). 


e) Elsalvador. Este título se le da 
en 16 ocasiones a Jesús, sobre todo 
en los textos más recientes del NT. Se 
resiente de la doble influencia bíblica 
y helenística. Según el evangelio de 
Lucas, los ángeles anuncian la buena 
noticia del nacimiento de Jesús a los 
pastores con un formulario cristoló- 
gico en el que sotér, “salvador”, apa- 
rece junto a los títulos dados a Jesús, 
“Señor” y “Cristo” (Lc 2,11). Este 
apelativo no se le atribuye nunca al 
mesías en los textos del AT, sino sólo 
a Dios. En la versión de los LXX 
sirve para traducir el hebreo Yesa o 
Yesú'a. Dios es salvador de su pueblo 
en cuanto que lo libera y protege y al 
final realiza sus promesas en el esta- 
blecimiento del reino escatológico. 
Sobre este fondo Jesús es llamado 
salvador, sotér, en cuanto que lleva a 
cumplimiento en favor de los creyen- 
tes aquella salvación escatológica que 
había inaugurado ya con su resurrec- 
ción. Tal es el sentido de un fragmen- 
to de profesión de fe que recoge san 
Pablo: “Nuestra patria está en los 
cielos, de donde esperamos al Salva- 
dor y Señor Jesucristo, el cual trans- 
formará nuestro cuerpo lleno de mi- 
serias conforme a su cuerpo glorioso 
en virtud del poder que tiene para 
someter a sí todas las cosas” (Flp 
3,20-21). En las cartas pastorales, en 
las que aparece este título cristológi- 
co (cuatro veces), además de la in- 
fluencia bíblica se observa un acento 
polémico en contra del culto imperial 
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y de las divinidades curadoras, pro- 
clamadas e invocadas como soter. 
Pero es la experiencia cristiana, con 
su comienzo y su fundamento bautis- 
mal, releída sobre el fondo de la tra- 
dición bíblica, la que da un contenido 
específico al título de “salvador” re- 
ferido a Jesús (Tit 3,6; 2,13; 2Tim 
1,10). Jesús es reconocido en la co- 
munidad cristiana como el salvador 
único que cumple las promesas bibli- 
cas en favor de todos los hombres. 


f) El pastor. Entre los diversos 
títulos y / símbolos alos que recurren 
los autores del NT para expresar la 
función mediadora y salvífica Única 
de Jesús, enviado definitivo de Dios 
y constituido Señor con su resurrec- 
ción, se distingue por su fuerza evo- 
cadora el de “pastor” (poimén). Con 
él se le atribuye a Jesús el papel de 
protección y de guía salvífico propio 
de Dios en el AT (Sal 23,1), y referido 
por participación al mesías (Ez 34,23; 
37,24; Jer 23,1-6). Jesús es el pastor 
que da la vida por sus ovejas, las 
salva y las reúne en la unidad según 
las promesas de Dios, mediante su 
muerte y resurrección (Mc 14,27-28; 
Jn 10,11.14-16; Heb 13,20; 1Pe 2,25). 
En el origen de este título cristológico 
hay que reconocer la referencia que 
hizo Jesús mismo a esta imagen bí- 
blica para interpretar sus opciones 
de acogida y de solidaridad salvífica 
con los pobres y los pecadores (Mc 
6,34 par; Mt 18,12-14 par). 


IV, CONCLUSIÓN. Al final de 
esta reconstrucción de la imagen de 
Jesucristo como aparece en los textos 
del NT, se pueden reconocer algunos 
rasgos característicos y específicos de 
la experiencia religiosa y espiritual 
cristiana. Ante todo hay que destacar 
un hecho de evidencia inmediata: en 
el centro de la vida de la comunidad 
cristiana, como razón y fundamento 
del modo de pensar, de valorar y de 
elegir y de las mismas relaciones entre 
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los bautizados, está la relación per- 
sonal y vital con Jesús, acogido e 
invocado como Cristo y Señor. En 
segundo lugar, la confrontación con 
los textos cristianos que reflejan esta 
fe cristológica lleva a esta conclusión: 
las fórmulas cristológicas, los mode- 
los o esquemas religiosos y culturales, 
los títulos o simbolos en que se ex- 
presa la fe de las primeras comunida- 
des cristianas, nacieron y maduraron 
dentro del cauce de la gran tradición 
bíblica. Pero el lugar generador de 
esta fe es el mismo Jesús con su ac- 
ción o palabra histórica, con la auto- 
ridad y la fuerza religiosa de su per- 
sona, que se hacen verdad en su auto- 
donación suprema, la muerte de cruz. 
Sin embargo, la situación trágica de 
la muerte violenta de Jesús, en la que 
se entrecruza el pecado del mundo y 
la máxima fidelidad del hombre a 
Dios, el Padre, se convierte gracias a 
la iniciativa poderosa y eficaz de Dios 
mismo en la revelación definitiva del 
rostro de Jesús, el Hijo único de Dios 
y el Señor. 
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R. Fabris 


JOB 


Sumario: 1. “Cómo tener en las manos una 
anguila”. Y. “La lengua del poeta más grande”: 
1. Los estratos de la obra; 2. La estructura final; 
3. El género literario; 4. El esplendor de la len- 
gua; 5. Los antecesores de Job. 111. “Job todo 
entero es el nombre de Dios”: 1. El misterio del 
hombre; 2. El misterio del mal; 3. El misterio de 
Dios. 


I. “CÓMO TENER EN LAS 
MANOS UNA ANGUILA”. Son 
famosas las palabras de Jerónimo: 
“Explicar a Job es como intentar te- 
ner en las manos una anguila o una 
pequeña morena: cuanto más se la 
aprieta, más velozmente se escapa de 
la mano”. Es difícil hablar del libro 
de Job, de su poesía, de su mensaje, 
del esplendor de sus simbolos, de los 
mil matices de su composición, de su 
insomne presencia en la conciencia 
de la humanidad, de las múltiples y 
a menudo aberrantes hermenéuticas 
a las que ha estado sometido. Redu- 
cido demasiadas veces a un canto de 
la miseria humana y de la “paciencia” 
con que se la debe aceptar, Job es en 
realidad un canto de la miseria del 
existir, pero también del estupor de 
la fe; es un grito continuo de impa- 
ciencia, pero también la celebración 
de un aterrizaje realizado en ese te- 
rreno en el que suelen registrarse las 
derrotas y las apostasías: el terreno 
del mal. Si cada vez que se redacta la 
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“voz” de un diceionario es indispen- 
sable una profesión de humildad ante 
los límites a los que hay que ceñirse, 
dado el género y las fronteras que se 
imponen, en el caso presente, en que 
Job ocupa la escena, la profesión de 
humildad tiene que transformarse en 
una invitación al conocimiento abso- 
lutamente necesario del texto en su 
integridad. Un conocimiento pacien- 
te y lento, dada la complejidad de los 
problemas que plantea, la riqueza de 
sus palabras, la maravilla inalcanza- 
ble de su poesía. 

Y como premisa a este “imposible” 
perfil sintético del libro, nos gustaría 
citar tan sólo el testimonio de un gran 
lector de Job, S. Kierkegaard, que en 
el Evangelio de los sufrimientos y, 
sobre todo, en la Reanudación se ali- 
mentó sin cesar espiritualmente de 
esta obra bíblica maestra. En la Re- 
anudación leemos estas palabras: 
“¡Si no tuviese a Job...! No puedo 
explicaros detenida y sutilmente qué 
y cuántos significados tiene para mí. 
No lo leo con los ojos, como se lee 
cualquier otro libro; me lo meto, por 
así decirlo, en el corazón, y en un 
estado de clairvoyance interpreto 
cada uno de sus pasajes de la forma 
más diversa. Como el niño que pone 
el libro debajo de la almohada para 
estar seguro de que no ha olvidado la 
lección al despertar por la mañana, 
también yo me llevo a la cama por la 
noche el libro de Job. Cada una de 
sus palabras es alimento, vestido y 
bálsamo para mi pobre alma. Unas 
veces, al despertarme de mi letargo, 
su palabra me da una nueva inquie- 
tud, otras aplaca la furia estéril que 
hay en mi, otras pone fin alo que hay 
de atroz en los mudos espasmos de la 
pasión” (Ripresa, vers. it. de A. Zue- 
coni, Milán 1963, 117). 

Job es realmente una estrella polar 
—como decía Péguy— en la historia 
del pensamiento y de la literatura hu- 
mana. Lo es incluso en formas desco- 
loridas, como aparece ya en el NT 
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en Sant 5,11, que acuña el estereotipo 
(por otra parte, ya conocido en el 
judaísmo) del “paciente Job”: “Mirad 
cómo tenemos por dichosos a los que 
fueron pacientes. Habéis oído la pa- 
ciencia de Job y habéis visto el desig- 
nio del Señor, porque el Señor es 
compasivo y misericordioso”. Esta 
tipología es la que dominará en la 
tradición patrística: baste pensar en 
los 35 libros de los Moralia in Job, de 
Gregorio Magno (PL 75-76), com- 
puestos entre el 579 y el 585, que 
tanta parte tuvieron en la tradición 
medieval. Job recostado en un ester- 
colero, paciente y orante, es el módu- 
lo dominante de casi todo el arte cris- 
tiano. 

También es superficial la conside- 
ración de los prólogos en el cielo y en 
la tierra del Fausto, de Goethe. Es 
distinta, en cambio, como se ha visto, 
la meditación de Kierkegaard, que se 
acerca cada vez más al verdadero co- 
razón de la búsqueda de Job. El mons- 
truo leviatánico del mal pasa de Job 
a la alegría del Moby Dick, de Mel- 
ville (1851), mientras que la discusión 
entre Iván el incrédulo y su herma- 
no el monje Aliocha sobre el miste- 
rio del mal en Los hermanos Kara- 
mazof, de Dostoyevski (1879-1880), 
recorre algunos itinerarios de la bús- 
queda de Job. La respuesta que Jung 
dirige a Job (La respuesta a Job, 
1952) intenta dar la vuelta paradóji- 
camente al sentido del libro bíblico: 
es Dios, el inmoral, el que ha de ser 
educado por el “moral”, el hombre 
Job. El episodio bíblico es la filigrana 
de la “historia de un hombre senci- 
llo”, el Job del escritor judío cen- 
troeuropeo J. Roth (1930), y a Job 
aluden con frecuencia los personajes 
de otro escritor judío yiddish, el No- 
bel 1978, I. B. Singer. Sin Job resulta 
incomprensible la reflexión de La pes- 
te (1947), de Camus, y es imposible 
leer Ateísmo en el cristianismo, de E. 
Bloch; sin Job es difícil comprender 
todos los meandros del Proceso, de 
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Kafka; es arduo penetrar por com- 
pleto en Barth y en Jaspers. 

Podríamos seguir enumerando un 
catálogo muy largo de obras con fre- 
cuencia fundamentales de la literatu- 
ra, a menudo imprevistas (el Cándi- 
do, de Voltaire, es un “Job revestido 
de ropajes modernos”, como decía 
Federico II); de obras teatrales mo- 
dernas, como el J. B., de A. McLeish 
(1956), o el God's Favorite, de N. 
Simon (1974); de obras pictóricas 
como el Job de O. Kokoschka (1917), 
etc. Escribía el poeta francés A. de 
Lamartine: “He leído hoy todo el li- 
bro de Job. No es la voz de un hom- 
bre, es la voz de un tiempo. El acento 
nace de lo más profundo de los siglos, 
y es el primero y último quejido del 
alma, de todas las almas”. 


Il. “LA LENGUA DEL POETA 
MAS GRANDE”. También es de 
De Lamartine esta frase: “Job tiene 
la lengua del poeta más grande que 
haya articulado jamás palabra hu- 
mana”. Efectivamente, Job constitu- 
ye por sí solo una compleja aventura 
literaria y un documento poético de 
altísimo valor. Es imposible captar 
su mensaje sin pasar antes a través de 
un paciente trabajo de análisis litera- 
rio, sin trazar la génesis de la obra, su 
estructura, su calidad, el rigor y la 
libertad de su simbolismo, la riqueza 
multiforme de su lengua. 


1. Los ESTRATOS DE LA OBRA. 
Job no es un producto que haya flo- 
recido en un único período creativo 
de la mente y de la fe de un único 
escritor, aun cuando existe un poeta 
primario y decisivo a quien hay que 
atribuir la sustancia poética y religio- 
sa de la obra final que hoy poseemos. 
El punto de partida se lo ofreció pro- 
bablemente a este gran artista un 
“folktale”, un relato popular, que te- 
nía como protagonista a un exótico 
Job, “hijo del Oriente”. Podemos afir- 
mar con bastante fiabilidad que el 
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prólogo (cc. 1-2) y el epílogo (42,7ss) 
en prosa son el núcleo preexistente 
de esta parábola, asumida por el poe- 
ta como base y como primer estrato 
“de su poema. En el relato antiguo 
(2,11-13) la “moraleja” del protago- 
nista era citada por los amigos, cu- 
yas palabras servían para remachar 
la tesis fundamental que presidia 
toda la narración: la retribución 
“delito-castigo” y “bien-premio” pue- 
de tener excepciones transitorias, 
pero muy pronto en el horizonte de 
la historia vuelve a aparecer intacta 
e indestructible (epilogo). 

El poeta recogió esta escena “dra- 
mática” y en el estrato segundo y 
fundamental de la obra introdujo un 
debate entre Job y los tres amigos 
según un esquema de intervencio- 
nes (3X 3) conocido ya en la tradi- 
ción (está presente, p.ej., en la Pro- 
testas de un campesino charlatán, tex- 
to egipcio arcaico, que tiene algunas 
afinidades con Job). El panorama de 
este estrato es especialmente acciden- 
tado y desemboca en una monumen- 
tal intervención final de Dios (cc. 38- 
41), auténtico “toque” del drama. 

El tercer estrato es, en cambio, 
bien reconocible: son los discursos 
de un amigo inesperado, Elihú, que 
en los capítulos 32-37 aparece y des- 
aparece rompiendo el diálogo entre 
Dios y Job y sin dejar más huellas en 
el resto de la obra. Su función es de 
complemento: frente a la ineficacia 
de las argumentaciones de los tres 
amigos precedentes, un nuevo autor 
ha introducido a este sabio, expre- 
sión de una teología más refinada. 

Un cuarto estrato (más sutil) es el 
que representa el himno a la sabidu- 
ría del capítulo 28, texto noble pero 
autónomo, que en cierto sentido an- 
ticipa la solución de los capítulos 38ss 
y que en la estructura actual del vo- 
lumen tiene una función de “inter- 
mezzo”. 

No faltan los que señalan en el 
texto un quinto estrato, encarnado 
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por el segundo discurso de lios 
(cc. 40-41), centrado en las dos ud- 
mirables descripciones de Beemot y 
Leviatán (el hipopótamo y el coco- 
drilo). Una página nueva, original, 
de distinto estilo, pero también de 
difícil colocación en la estructura ge- 
neral de la obra, que quizá cono- 
ció un sexto estrato, el de la “cen- 
sura”: la situación caótica en que se 
encuentra el texto en el tercer ci- 
clo del debate entre Job y los amigos 
(cc. 21-27) parece nacer de ciertos 
recortes introducidos por un correc- 
tor del texto, preocupado por la to- 
nalidad tan dura alcanzada por la 
protesta de Job, que tocaba su cima 
más alta en este punto. 

Si la opinión predominante de los 
exegetas coloca la redacción del se- 
gundo estrato, el estrato central, en 
torno al 400 a.C., es inevitable que 
sobre esta arquitectura textual tan 
maravillosa se haya trabajado al me- 
nos durante otro siglo, ciertamente 
antes del 190 a.C., año de la compo- 
sición del Sirácida, que en 49,9 (tex- 
to hebreo) menciona la conducta 
de Job, 


2. LA ESTRUCTURA FINAL, A pe- 
sar de la compleja estratigrafía que 
acabamos de señalar, Job sigue reve- 
lando su propia planimetría estruc- 
tural, que hay que tener ante la vista 
mientras se recorre este mundo poé- 
tico encantador. La primera área está 
representada por el prólogo en prosa 
(cc. 1-2), articulado en seis pequeñas 
escenas distribuidas entre el cielo y la 
tierra (1,1-5; 1,6-12; 1,13-22; 2,1-6; 
2,7-10; 2,11-13) y que tienen como 
tema el sufrimiento, pero considera- 
do como prueba de la fe. La segunda 
área se despliega en el diálogo poéti- 
co entre Job y los amigos (cc. 3-27). 
Las nueve intervenciones de Job y las 
tres series de tres discursos de los 
amigos se desarrollan en un “cres- 
cendo” de tres ciclos (cc. 3-11; 12-20; 
21-27), según un procedimiento típi- 
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camente semita formado por repeti- 
ciones, expansiones, digresiones, al- 
tísima poesía y retórica, símbolos y 
protestas, teología y humanidad. El 
primer amigo, Elifaz, tiene ciertos ras- 
gos que lo asemejan al “vidente” 
(4,12-5,7), es decir, al profeta; Bildad 
hace pensar en el jurista, el tutor del 
derecho de la alianza, mientras que 
Sofar es el “sabio” que se refiere a la 
sabiduría tradicional empírica de Is- 
rael. Pero todos coinciden en un pun- 
to teológico fundamental, reiterado 
hasta la esclerosis ideológica: el de la 
retribución. La tragedia existencial y 
religiosa de Job es comprendida por 
sus amigos dentro del esquema frío 
de una receta teológica, de un dogma 
codificado por la tradición, contra el 
que se subleva la humanidad de Job, 
contra el que se desencadena la 
autenticidad de la pregunta religiosa 
de Job. El ansia de “racionalidad” de 
los amigos al final no destruye sola- 
mente la trágica realidad del mal, 
sino incluso el misterio mismo de 
Dios. Y es esto lo que Job no consi- 
gue aceptar ni suscribir. Así pues, el 
corazón de la obra se revela como 
una vigorosa polémica contra la rigi- 
dez de las teologías religiosas. Y, 
como se ha dicho [supra, / 11, 1], el 
punto neurálgico de la polémica hace 
intervenir en una sucesiva época re- 
daccional la mano de correctores que 
truncan la estructura del tercer ciclo, 
en donde no es fácil recomponer el 
esquema que hasta ese momento ha- 
bía dirigido la evolución del diálogo: 
Job/Elifaz; Job/Bildad; Job/Sofar. 

Llegamos así a la cumbre de la 
obraoriginal: Dios, “provocado” con- 
tinuamente por Job y citado a juicio 
como el único que tiene una palabra 
que decir sobre el abismo tenebroso 
del mal, acepta presentar su deposi- 
ción. Es la tercera área, la de los ca- 
pítulos 29-31 y 38,1-42,6, entretejida 
sobre un diálogo entre Job y Dios. 
En los capítulos 29-31 Job, a través 
de una evocación nostálgica del pa- 
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sado, un “juramento de inocencia y 
una confesión negativa, cita a Dios 
para que se decida a depositar su 
respuesta. Y, finalmente, interviene 
Yhwh; pero en vez de replicar con 
una autoapología, interroga a Job 
sobre el misterio del ser a través de 
dos discursos. El primero (cc. 38-39) 
está estructurado en cuatro series de 
cuatro estrofas interrogativas, en las 
que va desfilando toda la gama de las 
maravillas y de los secretos del ser. 
Job es como un peregrino maravilla- 
do ante esta escenografía asombrosa, 
de la que no llega a captar la trama 
general ni las estructuras escondidas, 
aunque éstas evidentemente existen, 
y debe conocerlas, por tanto, el único 
Señor y Creador. El segundo discur- 
so (cc. 40-41), tras una balbuceante y 
brevísima intervención de Job, con- 
voca ados monstruos cósmicos, Bee- 
mot y Leviatán (símbolo de las ener- 
gías negativas de lo creado, que pa- 
recen atentar contra el esplendor del 
ser O, según otros, símbolos de las 
dos potencias planetarias, Mesopo- 
tamia y Egipto, y por tanto de todos 
los dinamismos de la historia): sólo 
Dios puede controlar y dar sentido a 
toda esta masa que amenaza al hom- 
bre. Así pues, Job descubre que Dios 
no puede reducirse a un esquema “ra- 
cional” y que a él siguen estando con- 
fiados esos que para la mente huma- 
na resultan verdaderos misterios; 
sólo él puede y sabe encuadrarlos en 
un proyecto ('esah) ligado a su lógica 
infinita y trascendente. Por eso mis- 
mo la confesión final de Job no es 
tanto el reconocimiento de una ex- 
plicación para el misterio del mal 
como más bien una proclamación teo- 
lógica: “Sólo te conocía de oídas; 
pero ahora, en cambio, te han visto 
mis ojos” (42,5). El epílogo (42,7ss) 
es realmente secundario y, con su 
“happy end”, no hace más que cerrar 
el prólogo (cc. 1-2) y recomponer la 
trama de la antigua parábola popular 
sobre Job. 
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La cuarta área de la estructura de 
la obra puede comprender sintética- 
mente todas las maxiadiciones del 
himno de la sabiduría del capítulo 28, 
que, en definitiva, se encuentra en 
una buena situación como anticipa- 
ción del desenlace final, junto con el 
bloque de los cuatro discursos de Eli- 
hú (cc. 32-33; 34; 35; 36-37), cuya 
originalidad consiste sobre todo en 
la proposición de la teoría “pedagó- 
gica” del sufrimiento. El dolor es vis- 
to como una paidéia, como una edu- 
cación que Dios lleva a cabo respecto 
a los impíos y los justos, para que se 
liberen cada vez más de sus escorias 
y de sus limitaciones y contemplen el 
proyecto divino acogiéndolo y amán- 
dolo. 

El trazado de este panorama, aun- 
que sólo sea de forma muy simplifi- 
cada y casi esquelética, nos permite 
vislumbrar ya el verdadero núcleo 
ideológico de la obra. Una obra no 
tanto de ética o de teodicea, sino más 
bien de teología pura. Como escribía 
S. Terrien, con Job estamos en busca 
del verdadero rostro de Dios, demo- 
liendo los lugares comunes, las explí- 
caciones fáciles y por tanto inútiles, 
el Dios hecho a imagen del hombre, 
al que Lutero llamaba “simia Dei”, 
una caricatura de Dios. 


3. EL GÉNERO LITERARIO. La 
gran poesía se sirve ciertamente de la 
aportación de los diversos géneros 
codificados, de los esquemas expre- 
sivos, de las constelaciones simbóli- 
cas, pero al mismo tiempo es irreco- 
nocible en un solo género, en un es- 
quema, en una constelación. Tal es el 
caso de Job, que se basa naturalmen- 
te en el género sapiencial [/ Sabidu- 
ría IV, 1], muy conocido en todo el 
próximo Oriente y en la Biblia bajo 
sus dos formas ideológicas fundamen- 
tales: la proverbial, optimista, tradi- 
cional y retribucionista, y la forma 
más polémica, pesimista, crítica y 
original. Pero, naturalmente, Job es 
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algo más. Desde 1918 (H.M. Kallen) 
en adelante, en modelos diferentes, 
se intenta definir también la “calidad 
dramática” presente en el libro: los 
personajes que recitan su papel, los 
actos y escenas distintas, el golpe de 
escena final, etc. Efectivamente, Job 
es también un texto casi “teatral”, 
una tragedia o “comedia” (en sentido 
amplio). 

En el ambiente cultural del antiguo 
Oriente estaba también en vigor un 
género conocido como disputa entre 
sabios (véase más tarde la diatriba 
estoico-cínica), una especie de tabla 
redonda en la que se ponían sobre el 
tapete los argumentos favorables o 
contrarios a una tesis determinada. 
Job les parece a algunos una expre- 
sión muy viva de este modelo. Pero 
—observan otros— el debate supone 
la obra y el mismo léxico utilizado 
parecen remitir más bien a un debate 
procesual, en donde el protagonista 
lanza numerosas citas judiciales, se 
practican instrucciones, se aducen tes- 
tigos y se apela, finalmente, a la su- 
prema casación de la justicia divina. 
Respecto a esta posición, que pusie- 
ron de realce los Studien zu Hiob, de 
H. Richter (Berlín 1959), presentó 
una alternativa C. Westermann en 
Der Aufbau des Buches Hiob: Job es 
una grandiosa lamentación drama- 
tizada. Efectivamente, en el centro 
del libro hay un ser desgraciado que 
se expresa con el género del “lamen- 
to” en todos sus diversos matices 
(“lamento-yo”, “lamento-enemigo”, 
“lamento-Dios”) y, como en los la- 
mentos de los salmos, el desenlace se 
abre hacia un horizonte de luz y de 
liberación (el himno final). 

Podríamos continuar señalando 
otras propuestas más parciales y dis- 
cutibles, pero que a menudo captan 
una dimensión bastante menos bri- 
llante que este inmenso arco iris lite- 
rario que es el libro de Job. Fohrer 
ha intentado incluso una recensión 
parte por parte de todas las variacio- 
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nes de registro que se encuentran en 
el desarrollo poético de la obra. Job 
es un libro sorprendente, con varia- 
ciones continuas que van desde el 
grito de “una esperanza desarraiga- 
da” (Lévéque) hasta la ironía refina- 
da, desde la protesta por una tragedia 
hasta la celebración de un triunfo, 
desde la tonalidad áspera de un pro- 
ceso hasta la serenidad apaciguada 
de una reflexión sapiencial. Un libro 
que requiere un oído literario y espi- 
ritual siempre atento, dispuesto a po- 
nerse en sintonía con esta música y 
esta poesía tan sensible y variable. 


4. FELESPLENDOR DE LA LENGUA. 
Escribía el crítico literario F. Flora: 
“En comparación con esta lírica del 
dolor del hombre parece caer y des- 
aparecer a veces como una pálida 
oleografía cualquier otra lírica pos- 
terior”. Job posee un talento particu- 
lar a la hora de objetivar a través de 
la lengua hebrea, a pesar de su pobre- 
za, que obliga al escritor a tensarla 
todo lo posible, su panorama interior 
y sus instancias teológicas. El empas- 
te cromático de los sonidos, propio 
de la métrica cualitativa hebrea, al- 
canza en Job unos niveles imposibles 
de traducir; el uso de vocablos rarí- 
simos y de hapax, que muchas veces 
han hecho difícil la transmisión del 
texto, según C.D. Ginsberg deja in- 
cierto el sentido exacto de al menos 
un 30 por 100 del texto, a pesar de 
que en los últimos años se han dado 
pasos notables con el uso de la filo- 
logía comparada, sobre todo cana- 
neo-ugarítica. 

El uso de los simbolos, triunfal en 
Job, adquiere a veces una fragancia 
y una luminosidad que hacen inolvi- 
dable el mensaje subyacente. Ponga- 
mos tan sólo algún ejemplo significa- 
tivo, utilizando nuestra propia ver- 
sión del texto. La ilusión de una 
amistad meramente exterior y con- 
solatoria está representada en 6,15ss 
a través de un boceto esencial de la 
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vida del desierto: “Mis hermanos me 
han defraudado como un wadi seco, 
se han alejado de la vista como los 
torrentes de su lecho: en el momento 
del deshielo son turbulentos, cuando 
se derrite la nieve, pero con los pri- 
meros calores se evaporan sus aguas 
y en el ardor del estío desaparecen de 
su cauce. Las caravanas se salen de 
sus pistas, se adentran en el desierto 
y se pierden; las caravanas de Temán 
escrutan a su alrededor para encon- 
trarlas, los convoyes de Sabá cuentan 
con ellas, pero su esperanza es baldía 
y, una vez llegados al lugar, se que- 
dan confundidos”. El “mal de vivir” 
se describe en varias ocasiones con 
páginas de verdad profundamente hu- 
mana: “El hombre vive en la tierra 
sometido a un pesado servicio, sus 
días transcurren como los de un jor- 
nalero. Lo mismo que el esclavo sus- 
pira por la sombra, lo mismo que el 
jornalero sueña con su salario, así 
también mi herencia son meses va- 
cios y se me paga con noches de do- 
lor... La noche es demasiado larga y 
no hago más que dar vueltas agitado 
hasta el amanecer” (7,1-4). Bildad des- 
cribe la fragilidad del bienestar del 
impío con tres imágenes inolvidables, 
la del papiro que brota fuera del pan- 
tano y que enseguida se seca, la de la 
tela de araña que pronto se rompe y 
la de una planta trepadora trasladada 
de su terreno, donde estaba bien aga- 
rrada, a las paredes de una casa 
(8,11ss). También es célebre la des- 
cripción tan delicada (pero muy se- 
mita) de la formación del feto: “Fue- 
ron tus manos las que me plasmaron 
y me dieron forma. ¿Y quieres des- 
truirme ahora? Recuerda que me 
amasaste como arcilla, ¿y quieres de- 
volverme al polvo? ¿No me derra- 
maste como leche y me coagulaste 
como la cuajada? ¿No me revestiste 
de piel y de carne? ¿No me tejiste de 
huesos y de nervios?” (10,8-11). Es 
terrible, por el contrario, la experien- 
cia de la hostilidad implacable de 
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Dios, representado como un general 
sádico: “Vivía yo tranquilo y él me 
sacudió, me agarró de la nuca para 
despedazarme, me ha hecho blanco 
suyo. Sus flechas me acorralan, tras- 
pasa mis entrañas sin piedad y derra- 
ma por tierra mi hiel. Abre en mí 
brecha sobre brecha, me asalta lo 
mismo que un guerrero” (16,12-14). 

Cuadros deliciosos se suceden 
ininterrumpidamente en esta poesía 
desgarradora, pero siempre bien tra- 
zada, confiada habitualmente al me- 
tro clásico de los 3+3 acentos. He 
aquí un nocturno: “Hay otros impíos 
que reniegan de la luz, que no quieren 
conocer sus sendas ni mantenerse en 
sus senderos. Ántes del día se levanta 
el asesino, mata al mísero y al pobre, 
y por la noche merodea el ladrón. El 
ojo del adúltero el crepúsculo espía. 
Dice: “¡Nadie me verá!”, y se pone 
una máscara en la cara. Por la noche 
perforan las casas que de día se ha- 
bian señalado los que no quieren sa- 
ber nada de la luz. Para todos ellos 
la mañana es sombra espesa, la luz 
del día les aterra” (24,13-17). Habría 
que citar íntegramente el cuadro en 
16 escenas del primer discurso de 
Dios: desde el mar, descrito como un 
niño violento envuelto en las fajas de 
las nubes o como un criminal apri- 
sionado en una cárcel de máxima se- 
guridad, hasta la aurora, que, al ama- 
necer, sacude fuera de la alfombra 
del mundo los parásitos de los peca- 
dores; desde el avestruz ridículo y 
veloz como una saeta hasta el asno 
silvestre, libre en la estepa; hasta el 
caballo fiero, con su cuello adornado 
de tremolante crin, terrible en su re- 
lincho, que piafa en el valle, se albo- 
roza y con brío va al encuentro de las 
armas enemigas: “se ríe del miedo, 
nada lo amedrenta ni ante la espada 
retrocede; con impaciente estrépito 
va sorbiendo la tierra, y no se contie- 
ne al toque del clarín. A cada toque 
del clarín grita: ¡Ah", olfatea de lejos 
la batalla, los gritos de los jefes y el 
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estrépito” (39,21-25). O bien, en cl 
segundo discurso de Dios, la mons- 
truosa representación del Leviatán 
(cocodrilo), que con su salto podero- 
so entre los remolinos del mar trans- 
forma el océano en una caldera er 
ebullición o un pebetero que lanza 
hacia arriba chispas de fuego y bor- 
botones de agua, o que con los chas- 
quidos de su cola alborota el abismo 
y convierte el mar en la melena blan- 
ca alborotada de un anciano” (41, 
2255). Y, sin embargo, Dios “juega 
con él cual si fuera un pajarillo que 
deja atado un hombre para que sus 
niñas se diviertan” (40,29). 


5. Los ANTECESORES DE JOB. Si 
la sabiduría tradicional había puesto 
el acento ante todo en la armonía 
cósmica, en el sentido de la vida y en 
la moralidad de la retribución, es 
igualmente cierto que muy pronto 
apareció en el horizonte una sabidu- 
ría más sofisticada, atenta a registrar 
las contradicciones de la realidad, la 
oscuridad de la existencia, el misterio 
del mal, la necesidad de una teodicea. 
Job, aunque no con mucha libertad, 
se alinea en esta corriente “pesimista” 
y crítica, pero desemboca en un re- 
sultado sorprendentemente positivo 
(aludimos, naturalmente, no tanto al 
epilogo, sino alos discursos de Dios). 
Los predecesores de Job en este ca- 
mino crítico son muchos y pertene- 
cen atodo el arco del próximo medio 
Oriente; su conocimiento sirve para 
ubicar correctamente el experimento 
de Job, que, sin embargo, permanece 
único y original en su género. Efec- 
tivamente, para los productos ante- 
riores a Job, el problema es eminen- 
temente antropológico; consiste en el 
esfuerzo por encontrar una respuesta 
al mal y un camino para evadirse de 
él. Para Job la cuestión es eminente- 
mente teológica y estriba en definir la 
legitimidad de la búsqueda humana 
dentro del misterio de Dios. 

He aquí una alusión a los textos 
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orientales, cuya confrontación con 
Job puede resultar fructuosa (tam- 
bién es interesante la comparación 
con la mitología “prometeica” griega 
—el Prometeo encadenado, de Es- 
quilo—, a pesar de las evidentes dis- 
tancias culturales). Del mundo su- 
mérico proviene El hombre y su 
Dios, 133 líneas que son muchas ve- 
ces una detenida fenomenología del 
sufrimiento. El paralelismo más es- 
tudiado entre este escrito sumerio y 
Job se refiere a la cuestión del “dios 
personal”, abogado del hombre que 
sufre ante la asamblea de los grandes 
dioses, Tendría unas connotaciones 
parecidas al gó'el que Job desea tener 
a su lado como mediador entre él y 
Dios (9,33; 16,19.21; 19,25-27). De 
Babilonia procede a su vez Ludlul 
bel nemegi (“Quiero celebrar al señor 
de la sabiduría”), pequeño poema del 
año 1500 a.C., en cuyo centro están 
no tanto las desgracias del protago- 
nista cuanto los incomprensibles pro- 
yectos de los dioses. Son interesantes 
los paralelos con Job incluso a nivel 
de las imágenes, a pesar de las fuertes 
diferencias de perspectiva. También 
es significativa la llamada Teodicea 
babilonia, poema acróstico de 27 es- 
trofas, que puede fecharse en torno 
al año 1000. Introduce un debate en- 
tre el que sufre y un amigo teólogo, 
fiel a la religión tradicional, precisa- 
mente sobre el misterio de la volun- 
tad irracional de los dioses y sobre la 
arbitrariedad del destino humano. 
Más irónico, pero igualmente amar- 
go, es el Diálogo pesimista, que nos 
ha llegado en una versión de comien- 
zos del primer milenio; sus dos pro- 
tagonistas son un amo y un esclavo, 
el primero expresión de la sabiduría 
tradicional dispuesta a saborear la 
vida, y el segundo lector desencanta- 
do y sin malicia de la desgracia del 
vivir. 

No faltan tampoco contactos con 
la literatura cananea (p.ej., dos tabli- 
llas de Ugarit publicadas por J. Nou- 
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gayrol en el 1968), pero se encuentran 
relaciones mucho más sugestivas con 
el mundo egipcio. Una posición de 
prestigio ocupa ciertamente el célebre 
Diálogo de un suicida con su alma 
(Papiro de Berlín 3024): 156 líneas de 
un texto del 2200 a.C., expresión de 
un dramático diálogo interior y “des- 
doblado” de un suicida con su ba, 
con su alma, que intenta convencerle 
para que siga viviendo. Aunque la 
cuestión del mal recibe una exposi- 
ción muy simplificada respecto a la 
de Job, es visible el contacto con cier- 
tos módulos del grito de dolor del 
autor bíblico. Es famosa la estrofa: 
“La muerte está hoy ante mí como la 
curación para un enfermo, como la 
liberación después de una prisión. La 
muerte está hoy ante mí como el per- 
fume de la mirra, como el placer de 
tumbarse bajo una sombrilla en un 
día de suave brisa” (11,131-133). Las 
Protestas de un campesino locuaz, 
obra egipcia del 2000 a.C., ofrecen, 
por su parte, un paralelismo estruc- 
tural con Job: un marco compuesto 
de prólogo y epílogo enmarca nueve 
apelaciones en prosa rítmica según el 
modelo citado de 3X3 intervencio- 
nes. El protagonista, habitante de un 
oasis egipcio, choca con la injusticia 
y con el mal, del que sólo puede ser 
liberado a través de la acción del dios 
Anubis. Aludamos, finalmente, a un 
texto arameo, la Oración de Nabóni- 
des, presente también en Qumrán 
(4Q OrNab), pero que es posible da- 
tar en torno al siglo vi a.C. En ella el 
último rey neobabilonio, Nobónides, 
expone a la divinidad su sufrimiento 
debido a una inflamación maligna, 
buscando un sentido y su liberación. 
Pero las comparaciones hacen resal- 
tar la originalidad de Job, su cohe- 
rencia lógica, su genialidad poética, 
su pureza teológica. El terreno co- 
mún de donde parte es abandonado 
muy pronto para alcanzar su propia 
meta, que es exquisitamente teológi- 
ca. Además, la fuerza crítica de Job 
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respecto a la sabiduría tradicional es 
absolutamente única: “No sois más 
que charlatanes, médicos de quime- 
ras todos juntos” (13,4). Y en otro 
lugar: “Lo sé tan bien como vosotros; 
en nada me aventajáis. Pero quiero 
hablar con el todopoderoso, quiero 
discutir con Dios” (13,2-3). 


IL “JOB TODO ENTERO ES 
EL NOMBRE DE DIOS”. El filóso- 
fo francés Ph. Nemo, en su libro Job 
ou lexces du mal (París 1978, 111), 
ha dado esta feliz definición del libro 
de Job: “Job todo entero es el nom- 
bre de Dios”. En efecto, la meta del 
itinerario no es la solución de una 
cuestión humana, sino que está en el 
“ver a Dios con mis ojos”, rechazan- 
do todas las explicaciones de segunda 
mano, todo lo que se sabe de oídas 
(42,5). Por esto el mensaje de la obra, 
aunque se va desarrollando en el en- 
tramado del hombre, del mundo, del 
mal, de la sociedad y de Dios, tiene 
como meta última a Dios, su palabra, 
su teofanía, su contemplación. 


l. EL MISTERIO DEL HOMBRE. 
Job es en primer lugar la historia de 
un hombre, de un creyente, de una 
persona que sufre. Es la historia de 
un hombre: de este volumen se pue- 
den sacar muchos materiales antro- 
pológicos confiados a menudo a la 
fuerza de los símbolos. Hay un sen- 
tido muy fuerte y existencial del lími- 
te humano: “El hombre, nacido de 
mujer, corto es de días y harto de 
miserias: como la flor brota y se mar- 
chita luego, y huye como una sombra 
sin pararse” (14,1-2). Habita “en estas 
casas de arcilla, que apoyan sus ci- 
mientos en el polvo” (4,19); “el hom- 
bre, este gusano, el hijo de hombre, 
esta larva” (25,6). No es sólo un límite 
metafísico, sino también moral: 
“¿Puede ante Dios ser justo el hom- 
bre? ¿Ante su hacedor es puro algún 
mortal?” (4,17). “¿Quién puede sacar 
lo puro de lo impuro? Nadie” (14,4). 
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Efectivamente, el hombre es nirah y 
ne'elah (15,16): estos dos adjetivos 
evocan dos símbolos más bien realis- 
tas, de los que el primero alude a la 
reacción instintiva psicofísica frente 
a algo repugnante y desagradable, 
mientras que el segundo significa “áci- 
do”, alterado, señalando, por tanto, 
una corrupción o deformación aña- 
dida (véanse los argumentos a fortio- 
ri sobre la corrupción del hombre en 
4,17-19 y 15,14-16 ó 25,4-6). 

Pero Job es además la historia de 
un creyente. En cada instante de su 
historia dramática, incluso frente a 
su más oscura desesperación y sus 
más duras blasfemias, Job no deja de 
ser un creyente. Más aún; su historia 
es por excelencia la de la búsqueda 
de Dios, evitando todas las escapato- 
rias de la teología codificada y sim- 
plificada. El no abandona nunca este 
hilo, incluso en el silencio más total 
de Dios, incluso en el abismo del ab- 
surdo; por eso al final “sus ojos lo 
ven”; y poreso al final Dios, ignoran- 
do las blasfemias y las protestas, pre- 
fiere la fe desnuda de Job a la vistosa 
religiosidad de sus abogados defen- 
sores, los teólogos: “Mi ira se ha en- 
cendido contra vosotros, porque no 
habéis hablado de mí como mi siervo 
Job” (42,7). Un fuerte sentido de 
Dios impregna todo el libro: “En sus 
manos está el alma de todo ser vi- 
viente y el espiritu de toda carne de 
hombre... Si él destruye, nadie puede 
reconstruir; si encierra a alguno, na- 
die le abrirá. Sí retiene las aguas, 
viene la sequía; si las suelta, arrasan 
la tierra” (12,10,14-15). Así pues, el 
camino de Job es el de un creyente 
que a través de la oscuridad quiere 
llegar hasta la luz y el diálogo con su 
Señor. 

Pero Job es además e ininterrum- 
pidamente la historia de un hombre 
que sufre. Es ésta la dimensión evi- 
dente que no tiene necesidad de ser 
ilustrada. Por otro lado, el dolor es 
para todas las teologías maduras la 
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piedra de toque de la confianza en 
Dios y en la vida. Es famoso el status 
quaestionis planteado por Epicuro 
en un fragmento que nos ha conser- 
vado el De ira Dei, de Lactancio 
(c. 13: PL 7,121); si Dios quiere qui- 
tar el mal y no puede, entonces es 
débil (y por tanto, no es Dios); si 
puede y no quiere, entonces es ra- 
dicalmente hostil respecto al hom- 
bre; si no quiere y no puede, entonces 
es débil y hostil; si quiere y puede, 
¿por qué el mal no es eliminado por 
Dios? Las tentaciones dualistas, las 
propuestas monistas o pesimistas u 
optimistas, las soluciones existencia- 
listas, etc., van jalonando toda la 
aventura del pensamiento humano. 
La misma Biblia nos ofrece un espec- 
tro muy variado de soluciones que 
intentan circunscribir algún aspecto 
de este misterio. Job utiliza este cam- 
po de batalla, el más difícil para la fe, 
precisamente para exaltar la necesi- 
dad de la fe. Su fenomenología del 
sufrimiento no es, por tanto, román- 
tica o existencial, sino que está sus- 
tancialmente canalizada hacia el mis- 
terio de Dios. 


2. ELMISTERIO DEL MAL. Á este 
gran interrogante se aferra cierta- 
mente Job, pero no con la finalidad 
de plantearlo ni mucho menos de re- 
solverlo “racionalmente”. En la Bi- 
blia, como se ha dicho y como se 
indica además en este Diccionario 
(p.ej., 4 Mal/Dolor II), se hace un 
esfuerzo por penetrar en esa ciudade- 
la inexpugnable: hay una propuesta 
propia de la historiografía, sobre 
todo deuteronomista; hay una visión 
profética, hay una lectura caracterís- 
tica del Dt, hay una interpretación 
apocalíptica, hay una interpretación 
sálmica ligada a las súplicas; hay, fi- 
nalmente, una gran propuesta neo- 
testamentaria vinculada a la muerte 
de Cristo y a su pascua. Job tiene 
ante sus ojos sobre todo la propuesta 
sapiencial codificada en la teoría de 
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la retribución, que tan amplio espa- 
cio ocupará igualmente en el resto de 
la teología de Israel. Según esta teo- 
ría, todo sufrimiento es sanción de 
unos pecados personales. Su aplica- 
ción puede revestir formas diferentes: 
retribución terrena y personal (Prov 
11,21-31; 19,17; Job 22,2), retribu- 
ción colectiva (Si 11,20-28; Qo 9,5), 
retribución inmediata, retribución 
diferida (Sal 37,10; 49,17; 73,18-19; 
Job 8,8ss; Si 11,26-28), retribución 
escatológica (Sab 3). Job rechaza 
toda esta “tecnología” moral como 
insuficiente para explicar la historia 
y la existencia. Adopta la realidad 
del mal dejándola en su fuerza de 
escándalo, en su provocación bruta 
cubierta vanamente por los velos re- 
tributivos. 

Pero su polémica y su sinceridad 
respecto a la solución sapiencial clá- 
sica tienen el objetivo de desbrozar el 
terreno de toda solución hipócrita y 
simplificatoria. Sobre este terreno del 
mal, “la roca del ateísmo”, como es- 
cribía Biichner, Job quiere abrir una 
nueva reflexión que envuelva a Dios 
de una forma positiva. En cierto sen- 
tido podríamos decir que para Job el 
misterio del mal, que él manifiesta en 
toda su trágica violencia y verdad, 
tiene que conducir a Dios de un 
modo mucho más genuino de como 
lo hace la existencia del bien. El poeta 
bíblico está firmemente convencido 
de que el mal, precisamente porque 
es misterio, no puede ser “racionali- 
zado”, domesticado a través de un 
fácil teorema teológico. El mal y el 
dolor chocan con toda su fuerza con- 
tra la mente humana. Pero el poeta 
bíblico está igualmente convencido 
hasta el fondo de su ser de que existe 
una “esah (38,2), una “racionalidad” 
misteriosa, es decir, superior y tota- 
lizante que lo abarca todo, la de Dios; 
ella consigue colocar en un proyecto 
lo que para el hombre, en cambio, 
parece más bien desbordar de todo 
proyecto. 
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3. FELMISTERIO DE Dios. Hemos 
llegado así al verdadero corazón del 
libro. Job es un escrito “teológico” 
en el sentido pleno de la palabra. Es 
fundamental la oscilación entre la 
búsqueda espasmódica de Dios de 
los capítulos 3-27 y la exaltante ex- 
periencia de Dios de los capítulos 
38-39/40-42. Job sigue estando si- 
multáneamente tenso hacia la deses- 
peración y la blasfemia, adonde le 
conduce “lógicamente” su inteligen- 
cia, y hacia la esperanza y el himno 
de alabanza, adonde lo lleva el des- 
cubrimiento de Dios. En efecto, Dios 
quiere demostrar la imposibilidad de 
reducir su “proyecto” a un simple 
esquema. Job, ante el desfile de los 
secretos cósmicos de la requisitoria 
de Dios, reconoce que no es capaz de 
sondear más que alguna partícula mi- 
croscópica de los mismos, mientras 
que Dios sabe penetrarlos con su om- 
nisciencia y su omnipotencia. Dios, 
el desafiado, se convierte a su vez en 
el que desafía al hombre, haciéndole 
intuir que la “lógica” de Dios es om- 
nicomprensiva y mucho más auténti- 
ca que la lógica de la criatura, que se 
siente continuamente “insensata” y 
torpe en su caminar. Por eso al final, 
alos ojos de Job, no aparece el encaje 
perfecto del mal en la trama de la 
historia y del ser, sino el rostro de 
aquel que realiza ese entramado, no 
según lo que nosotros suponíamos, 
sino según su designio trascendente. 
Y en este punto Job se entrega al 
designio de Dios: “Por mucho que 
corra por mares extranjeros, siempre 
vendré a naufragar en el tuyo, Señor” 
(M. Pomilio). 

Bajo esta luz, Job se convierte en 
una gran catequesis sobre la fe pura 
y sobre el verdadero rostro de Dios 
contra todo compromiso y contra 
toda adulteración, incluso apologéti- 
ca. Como se ha dicho, para Job es 
insuficiente toda lectura antropo- 
lógica, ya que el análisis del misterio 
del hombre y del mal se realiza de 
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modo funcional respecto al auténti- 
co vértice temático, que es teológico. 
La centralidad del “verdadero Dios 
desconocido para el hombre viejo” 
(D. Barthélemy) puede justificarse en 
Job a nivel literario y temático. A 
nivel externo, literario, porque Dios 
está siempre presente en el libro 
como esperado, como interlocutor de- 
seado, aunque ausente como parte 
en litigio: “¡Oh, si supiera yo cómo 
alcanzarle, cómo llegar hasta su tro- 
no! Depondría delante de él mi cau- 
sa, llenaría mi boca de argumentos. 
Sabría cuál era su respuesta, com- 
prendería lo que me dijera” (23,3-5). 
La misma estructura del libro revela 
esta tensión de fondo; la teofanía y 
los discursos finales de Yhwh son la 
consecuencia lógica y el éxito resolu- 
tivo del diálogo y del desafío que el 
hombre-Job lanza en el capítulo 31. 
El mismo “mediador” soñado por 
Job para que sirva de árbitro neutral 
en el litigio entre el hombre y Dios no 
puede ser más que Dios mismo. Pero 
la centralidad de la cuestión “teoló- 
gica” se revela sobre todo en la es- 
tructura interna e ideológica de la 
obra. Se puede decir con J. Lévéque 
que Job vive su prueba “como una 
pregunta sobre Dios y que sólo a 
Dios quiere plantearla”. Y, como se 
ha repetido, el sentido último de este 
itinerario en delta ramificado no es el 
de dar razón del misterio del dolor 
tomado en sí mismo, sino más bien el 
de decir “cosas rectas” sobre Dios 
(42,7). En otras palabras, la cuestión 
central de la obra no es el mal de 
vivir, sino el cómo poder creer y en 
qué Dios creer a pesar de lo absurdo 
de la vida. En contra del racionalis- 
mo ético de la teoría retributiva, en 
contra del racionalismo teológico de 
sus amigos, Job insiste en la necesi- 
dad de “temer a Dios desinteresada- 
mente” (1,9), es decir, de la gratuidad 
de la fe, de la exigencia del “ver” a 
través de una auténtica experiencia 
de fe (cf Sal 73,17). 
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Sumario: l. La persona y el tiempo. V. El 
escrito: Temas propios: a) El día de Yhwh, b) La 
efusión del Espíritu; c) El valle de Josafat. 


I. LA PERSONA Y EL TIEM- 
PO. Joel (en hebreo Yó el, “Yhwh es 
Dios”), hijo de Petuel, es uno de los 
doce profetas menores. De él no sa- 
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bemos nada más que lo que puede 
deducirse de su escrito. Hoy se piensa 
que pertenecía a la categoría de los 
“profetas cultuales”, es decir, de aque- 
llos profetas que ejercían el ministe- 
rio dando respuestas y consejos, par- 
ticularmente con ocasión de las fes- 
tividades y asambleas de carácter 
cultual, reconocidos y venerados por 
la comunidad a la que se dirigían. 
Joel, muy probablemente, vivió y ac- 
tuó en Jerusalén, como puede dedu- 
cirse de algunas observaciones: apre- 
cia mucho los ritos litúrgicos del tem- 
plo, menciona con agrado la ciudad, 
al hablar de “la tierra” se refiere siem- 
pre a la región de Judá (p.ej., 1,2.14; 
2,1; 3,5; etc.). 


IL. ELESCRITO. Sobre la fecha 
de composición del escrito, dado que 
en el libro no se hace ninguna refe- 
rencia concreta a acontecimientos his- 
tóricos, sólo podemos tener en cuen- 
ta el contenido: la condenación de 
todas las naciones que en los últimos 
tiempos atacaron a Jerusalén sólo era 
posible en el período posterior al des- 
tierro; no se menciona nunca la corte 
real, ni siquiera en los pasajes en los 
que sería de esperar, como 1,2 y 2,16; 
contiene un número notable de ara- 
meísmos; presupone el ofrecimiento 
del holocausto cotidiano. Por todos 
estos motivos el profeta se ubica en 
el período que va del siglo Iv al 11 
a.C. El texto hebreo está dividido en 
cuatro capítulos, mientras que las ver- 
siones griega y latina tienen tres, ya 
que unen los capítulos 2 y 3 del texto 
hebreo. 

Debido a la diferencia de estilo y 
de contenido entre los capítulos 1-2 
y los capitulos 3-4, se discute sobre la 
unidad del libro; la mayor parte de 
los críticos piensan, sin embargo, que 
una serena valoración de las dos par- 
tes hace resaltar la unidad fundamen- 
tal del libro. Los dos primeros capí- 
tulos describen la llegada al país de la 
plaga de langostas y la actividad des- 
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arrollada por el profeta, que se ma- 
nifiesta verdaderamente como “pro- 
feta cultual”: pide a los sacerdotes 
que eleven una lamentación, que ins- 
tituyan un gran día de ayuno, y hace 
él mismo una plegaria característica 
(1,15-20); invita a dar la alarma en 
Sión, ahora que se aproxima la pla- 
ga; exhorta a la penitencia con la 
esperanza de que el perdón divino 
aleje pronto el castigo. Esta parte es 
totalmente una alternancia entre el 
profeta, el pueblo, los sacerdotes, la 
invitación urgente a la oración y al 
ayuno; todo ello termina con el anun- 
cio de que Dios ha escuchado las 
súplicas, alejando la plaga y asegu- 
rando una reparación adecuada de 
los daños producidos. 

En los dos primeros capítulos el 
profeta habla del “día de Yhwh”, pre- 
sentando las langostas como un signo 
premonitor de aquel día. Los dos úl- 
timos capítulos enumeran los signos 
que anticipan ese día, entendido aho- 
ra con un valor ejemplar, y el juicio 
divino que habrá de caracterizarlo. 


TEMAS PROPIOS. Los temas carat- 
terísticos de este escrito profético, de 
tamaño reducido, pero de gran signi- 
ficado para el AT y el NT, son tres. 


a) El día de Yhwh. La invitación 
a tocar la trompeta (hebreo, Jofar) 
que hace el profeta podía ser la señal 
de una asamblea religiosa, de la in- 
minencia de un peligro o de un cas- 
tigo, o bien, como en nuestro libro, 
el anuncio de la llegada del “día de 
Yhwh”, tema de notable interés teo- 
lógico. En Ji tenemos las caracteris- 
ticas que marcan la última parte de la 
evolución de este tema. Confiando 
en su Dios y en la cualidad de pueblo 
unido a él por una alianza, siempre 
que se encuentra en dificultades Is- 
rael confía en la intervención de Dios 
(cf Dt 7-9): “En medio de ti está 
Yhwh, un Dios grande y terrible”. A 
esta espera los profetas del periodo 
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preexilico contraponen el “día de 
Yhwh”, como día negativo para Is- 
rael, pertinaz en su comportamiento 
irreligioso; sólo se hace una excep- 
ción, y es para el “resto” de Israel. 

Fue sobre todo durante el destie- 
rro, después de la experiencia de la 
catástrofe de los dos reinos, cuando 
“el día de Yhwh” se concibió como 
un día de cólera y de tinieblas, no ya 
para Israel, derrotado por completo, 
sino para las naciones vecinas, mien- 
tras que para Israel se convierte en el 
día del comienzo de la restauración, 
de la esperanza de renacer (cf Jl 3,4- 
S y todo el c. 4). Tenemos así dos 
elementos fundamentales para exten- 
der el día de Yhwh más allá de los 
estrechos confines anteriores, po- 
niéndolo en la perspectiva francamen- 
te universalista del triunfo de los jus- 
tos y de la ruina de los pecadores, de 
la victoria definitiva de Dios sobre 
sus enemigos (cf Mal 3, 19-23). 

Las concepciones fundamentales 
sobre las que se basa Jl son, por una 
parte, la representación de Yhwh 
como guerrero invencible en defensa 
de su pueblo, pero también en contra 
suya siempre que se alía con los pe- 
cadores; por otra parte, la firme con- 
vicción de que Yhwh domina la his- 
toria humana, de que a él le corres- 
ponde la última palabra contra los 
antiguos monstruos del caos y contra 
el mal (cf Ez c. 38), para reinar a 
continuación sobre toda la tierra. En 
las descripciones imaginarias de los 
profetas, el día de Yhwh va acompa- 
ñado de signos y prodigios cósmicos 
ampliados con cierta complacencia: 
la tierra tiembla, el cielo se conmue- 
ve, el sol y la luna se oscurecen, las 
estrellas se esconden, todo será ti- 
niebla, sangre, fuego, columnas de 
humo, etc. (2,10-11; 3,3-4; 4,15-16). 


bd) La efusión del Esptiritu. En el 
contexto del “día” entendido de este 
modo, el profeta anuncia con mucho 
énfasis el nombre de Dios: “Yo de- 
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rramaré mi espíritu sobre todos los 
hombres. Vuestros hijos y vuestras 
hijas profetizarán...” (3,1). El Espíri- 
tu de Yhwh es una fuerza divina, que 
transforma a las personas investidas 
de ella; puesto que viene de Dios y 
orienta hacia él, se le llama frecuen- 
temente “santo”. En el período ante- 
rior al destierro se habla de la acción 
del Espíritu sobre cada una de las 
personas, pero a partir del destierro 
se anuncia preferentemente su acción 
sobre todo el pueblo; se trata siempre 
de una efusión transformadora y re- 
novadora, pero cuya acción es raras 
veces violenta y puede quedar para- 
lizada por la resistencia de las perso- 
nas que se rebelan y entristecen al 
Espíritu (Is 63,10). En el contexto de 
la renovación escatológica entrevista 
por el profeta, la acción del Espíritu 
es muy significativa; por eso es del 
presente texto de Jl de donde san 
Pedro, el día de pentecostés, toma la 
cita en que se atestigua la realización 
del día anunciado por los profetas y 
del comienzo de una nueva era, que 
es precisamente la del Espíritu (He 
2,16-21). 


c) El valle de Josafat. “Reuniré a 
todas las naciones y las haré bajar al 
valle de Josafat... Que se pongan en 
marcha las naciones camino del valle 
de Josafat. Allí me sentaré yo para 
juzgar a todos los pueblos circun- 
dantes” (4,2.13): Joel es también el 
profeta que habla del juicio en el valle 
de Josafat (hebreo, Yehósafat). Se 
trata, en realidad, de un nombre sim- 
bólico equivalente a “Yhwh juzga”, 
inventado por el profeta para desig- 
nar idealmente el lugar en donde 
Dios reunirá a todas las naciones 
para condenarlas y establecer para 
Israel una era de paz. Fue sobre todo 
en el periodo posterior al destierro 
cuando se acentuaron las esperanzas 
de una condenación de las naciones 
que se habían levantado contra Israel 
y de un renacimiento y restableci- 
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miento de la independencia. Estos 
dos aspectos se ampliaron natural- 
mente según los principios y las pers- 
pectivas del NT, pero sacaron de Jl 
su inspiración. 

La identificación del valle de Josa- 
fat con un valle en las cercanias de 
Jerusalén pareció sugerirse en 4,11. 
16; por eso, en torno al siglo 1v d.C. 
se le dio este nombre a la parte del 
valle del Cedrón situado al sudeste 
del área del templo. En este sector, ya 
en tiempos de Jesucristo se habían 
levantado algunos monumentos fu- 
nerarios, todavía célebres, con los 
nombres erróneos de tumba de Ab- 
salón, tumba de Santiago, tumba de 
Zacarías; hace ya tiempo que es una 
zona de enterramiento para judíos, 
cristianos y musulmanes. En reali- 
dad, el profeta no aludía a un valle o 
auna llanura, y mucho menos inten- 
taba darle el nombre de Josafat; en el 
texto de 4,14 el profeta habla de “va- 
lle de la decisión” o del juicio, o tam- 
bién de la trilla, según la polivalencia 
de la palabra hebrea harús. 
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Sumario: l. La persona y el libro. Y. Su men- 
saje: 1. La interpretación; 2. La fecha. 


L LA PERSONA Y EL LIBRO. 
Jonás (en hebreo Yónah, “paloma”): 
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la única persona con este nombre que 
conocemos en el AT es un hijo de 
Amitay, profeta de Gat Jéfer (2Re 
14,25), en tiempos del rey Jero- 
boán II (783-743 a.C.). Pero no es 
ésta ciertamente la fecha de compo- 
sición de nuestro libro. Para estable- 
cer una relación entre Jeroboán Il y 
el autor de nuestro libro, algún autor 
ha propuesto admitir la existencia de 
una tradición según la cual el profeta 
del siglo vin se habría rebelado en. 
contra de una misión divina (como 
leemos en ciertos trozos biográficos 
de Elías y de Jeremías), y sobre esa 
historia el autor del libro habría te- 
jido la maravillosa narración que po- 
demos leer nosotros. Pero no es ne- 
cesario nada de esto. Es más natural 
pensar que “Jonás” no es el autor de 
la obra, sino el protagonista. 

El libro es único en su género en 
toda la literatura profética, como ve- 
remos. Habiendo recibido la orden 
de dirigirse a predicar contra Nínive, 
Jonás huye “lejos de Yhwh”, temien- 
do que la ciudad pueda convertirse y 
ser perdonada por Dios. Se embarca 
en Jafa en dirección a Tarsis (es decir, 
en dirección opuesta, ya que Tarsis 
es la fenicia Tartesos de la costa es- 
pañola); pero Yhwh suscita una vio- 
lenta tempestad que los marineros y 
los viajeros no consiguen aplacar más 
que arrojando a Jonás al mar; se lo 
traga un pez enorme, y después de 
tres días lo deposita en la playa. En- 
tretando, Jonás, en el vientre del pez, 
eleva a Dios un himno de alabanza. 
Alllegar a Ninive, predica que dentro 
de cuarenta días va a ser destruida la 
ciudad si no se convierte; pero por 
orden del rey toda la población se 
arrepiente, ayuna, se viste de saco; 
incluso las bestias se ven obligadas a 
ayunar. Yhwh perdona a la ciudad, y 
el profeta se retira indignado. Y en- 
tonces Y hwh le enseña al profeta que 
es un Dios que ama incluso a los 
pueblos paganos, que delante de él 
son como niños “que no saben distin- 
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guir su derecha de su izquierda" 
(4,11). 

La narración muestra un arte bas- 
tante desarrollado, con medios muy 
simples: pocos discursos, pocos aná- 
lisis psicológicos; pero los personajes 
están descritos con rasgos muy claros 
y precisos a través de sus mismas 
acciones. Por ejemplo: no se dice que, 
al recibir la orden de Dios, Jonás se 
haya indignado, sino que se narra su 
huida; no se dice que Yhwh se haya 
irritado por la desobediencia del pro- 
feta, sino que suscitó una tempestad; 
no se explica cómo el profeta se arre- 
pintió de su obstinación, sino que se 
dice que se puso a rezar; no se dice 
que Yhwh lo perdonara, sino que or- 
denó al pez que lo devolviera a la 
playa. Jonás es descrito como una 
típica persona terca, egoísta, de cora- 
zón estrecho; Yhwh, como la bondad 
y la indulgencia paternal en persona. 
Ningún otro libro del AT ha sabido, 
con medios tan sencillos, poner de 
relieve con fuerza y con gracia este 
aspecto del carácter divino. Todo el 
libro está impregnado de cierto tono 
humorístico con su pizca de emoción 
y de sátira. 


II. SU MENSAJE. Desde el pun- 
to de vista de la crítica literaria el 
libro presenta dos problemas. El pri- 
mero es el del salmo de acción de 
gracias a Dios que el protagonista 
eleva mientras se encuentra en el 
vientre del pez, cuando se esperaría 
más bien una lamentación: más acer- 
tadamente, se trata de meterse dentro 
del ánimo del autor, de captar su 
perspectiva. Más complejo es el se- 
gundo problema: la indecisión sobre 
el nombre de Dios. Se le llama Yhwh, 
luego "Elohim, más tarde Yhwh- 
"Elohim y de nuevo "Elohim o Yhwh. 
En algunos pasajes esta indecisión 
tiene una explicación, pero no el con- 
junto de los textos, a no ser que se 
acepte este hecho como expresamen- 
te querido por el autor para tratar el 
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gran tema dominante del libro, que 
por lo demás muestra una unidad 
ejemplar. Para subrayar la actitud 
negativa del profeta respecto a la vo- 
luntad divina, el autor entrelaza en la 
narración el motivo mitológico del 
pez (que se traga al profeta, pero lo 
vomita luego en la playa debida) y la 
irritación ante la demostración de la 
bondad de Dios; estos dos aspectos 
encaminan al lector a la comprensión 
de este libro profético tan singular. 

Que el autor no pretende trazar 
una biografía de Jonás y mucho me- 
nos un cuadro de historia general, 
nos lo muestran algunas observacio- 
nes: no menciona el lugar de origen 
del profeta, ni dice dónde lo vomitó 
el pez ni cómo llegó a la ciudad de 
Nínive; se calla el nombre del rey 
bajo el cual se convirtió la capital 
asiria (ningún rey asirio se llamó nun- 
ca “rey de Nínive”); no explica cómo 
pudo conocer que Dios retiraba sus 
amenazas; no alude en lo más míni- 
mo a lo que sucedió luego a la ciudad 
o al profeta. Todo hace creer que el 
autor no tenía la intención de ofrecer 
un episodio histórico, sino de incul- 
car una enseñanza. Y esto se vislum- 
bra en el reproche dirigido por Dios 
al profeta (4,10-11) y en el objeto de 
la divina misericordia, es decir, la 
capital de un pueblo pagano que 
oprimió y llevó a la esclavitud a mu- 
chos ciudadanos del reino septentrio- 
nal de Israel. Así pues, Yhwh es el 
Dios de toda la tierra, no solamente 
de Palestina; y no en teoría, sino de 
forma evidente y práctica, puesto que 
muestra su misericordia con todos 
los que se arrepienten de sus pecados. 
Por el contrario, el autor hace del 
profeta un representante típico del 
odioso y ridiculo particularismo de 
algunos hebreos, escandalizados qui- 
zá del hecho de que no se veía todavía 
el cumplimiento de los oráculos pro- 
féticos contra las naciones vecinas. 

El libro de Jonás se levanta por 
encima de los más grandes represen- 
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tantes de la religión del antiguo lIs- 
rael. Amós había insistido en la igual- 
dad de los pueblos ante la justicia de 
Dios, pero el autor de Jonás procla- 
ma la igualdad ante el amor de Dios 
(que Amós apenas había rozado en 
9,7). Es también más profundo y ge- 
neroso que el autor de Rut y el del 
capítulo 56 de Isaías, quienes exigen 
para los paganos convertidos el dere- 
cho a la naturalización (hebrea), ya 
que admite que los extranjeros, aun 
siguiendo tales, pueden convertirse 
en adoradores del verdadero Dios; el 
autor de Jonás recoge y desarrolla 
además un tema que sólo se había 
vislumbrado en la segunda parte del 
libro de Isaías (o Déutero-Isaías): el 
deber misionero de Israel con las na- 
ciones. 


l. LAINTERPRETACIÓN. La nega- 
ción de la historicidad del libro no 
depende de la narración de unos su- 
cesos aparentemente inconcebibles, 
y por tanto tampoco de la fe en la 
posibilidad de los milagros, sino del 
talante literario del libro y de la aten- 
ción dirigida a la voluntad del autor, 
a las enseñanzas que intenta dar. La 
historia de la interpretación de este 
libro, aparentemente difícil, mani- 
fiesta que las páginas escritas con la 
intención de demostrar la verosimili- 
tud de algún relato han hecho que se 
perdieran totalmente de vista las en- 
señanzas reales que estaban en la in- 
tención de su autor y que supo expre- 
sar con tanta elocuencia. Muchos 
apologetas que han intentado expli- 
car ciertas narraciones como posibles 
sucesos históricos, no han hecho otra 
cosa más que caer en un insólito ra- 
cionalismo y en una lectura poco aten- 
ta del texto. En los antípodas de esta 
situación, el libro ha sido considera- 
do también a veces como una alego- 
ría: Jonás (“paloma”) sería Israel, 
que tenía que llevar el mensaje divino 
a las naciones, pero que no pudo ha- 
cerlo por habérselo tragado Babilo- 
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nia; liberado del destierro, se sintió 
desilusionado por la falta del castigo 
divino contra las naciones, y sólo con 
muchas reticencias aceptó la misión 
que se le había asignado. Según esta 
interpretación (bastante fantástica), 
el ricino (4,6ss) es Zorobabel (cf Esd), 
y Babilonia el monstruo marino. En 
favor de la historicidad se adujo mu- 
chas veces el texto evangélico de Mt 
12,40, el llamado “signo de Jonás”; 
pero esta conclusión no se sigue de 
ninguno de los tres textos evangélicos 
(Mc 8,11-12; Mt 12,38-42; Lc 11, 
29-32). 


2. LA FECHA. La fecha de com- 
posición se deduce de los datos pre- 
cedentes. Hasta ahora no ha sido po- 
sible señalar el material antiguo que 
probablemente utilizó el autor, pero 
se puede pensar sin duda alguna que 
el humanitarismo y el universalismo 
se deben a él y a su tiempo, lo cual 
nos ayuda a situar cronológicamente 
la obra. Las ideas expresadas son di- 
fíciles de imaginar en el período an- 
terior al destierro; también el parti- 
cularismo judío es característico de 
los tiempos inmediatamente poste- 
riores al mismo (cf Neh). Algunos 
estudiosos piensan que el autor in- 
tenta combatir las medidas exclusi- 
vistas adoptadas por Esdras y Nehe- 
mías; pero el escrito es perfectamente 
comprensible sin esta referencia con- 
creta, ya que se trata de un espíritu 
muy difundido en la época posterior. 
El autor vivía en una época en la cual 
no sólo Nínive había sido ya destrui- 
da (o sea, después del año 612), sino 
que esta ciudad había pasado ya a la 
leyenda: ¡se necesitaba un día entero 
para recorrerla, tenía 120.000 habi- 
tantes, etc.; ayunaron incluso las bes- 
tias! (3,4.7-8; 4,11). 

Los primeros testimonios seguros 
son el texto del libro del Sirácida, 
que habla de los “doce profetas” (Si 
49,10), y las palabras de Tobías, que 
recuerdan claramente nuestro libro 
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al exhortar a su hijo a que huya de 
Nínive porque la ciudad habrá de ser 
destruida, como predijo Jonás (Tob 
14,4.8: la ciudad estaba ya ciertamen- 
te destruida). Puesto que el Sirácida 
se remonta, como fecha aproximati- 
va, al 190 a.C., nuestro libro tenía 
que gozar ya por aquella época de 
una notable antigiledad y prestigio, 
dado que formaba parte de la litera- 
tura sagrada. Por otra parte, la com- 
posición del libro de Tob se sitúa 
entre el siglo IV y 111; es probable que 
el libro de Jonás se remonte a esta 
misma época. Además, su fisonomía 
tardía se confirma por los numerosos 
arameísmos que aparecen en él. Tam- 
bién el mensaje del libro se adapta 
bien a esta época histórica. 
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Sumario: 1. El hombre. 1. El libro. YI. Aná- 
lisis del libro: 1. Preparación de la conquista: 
capítulos 1-2; 2. Penetración al otro lado del 
Jordán: capítulos 3-5; 3. La conquista de Jericó 
y de Ay: 6,1-8,27; 4, Desde el altar sobre el monte 
Ebal hasta la conquista de toda la tierra: 8,30- 
12,24; 5. Distribución de la tierra: capítulos 13- 
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21; 6. Últimas disposiciones de Josué: capítu- 
los 22-24. IV. Aspecto religioso del libro de 
Josué. 


I. EL HOMBRE. Josué (en he- 
breo, Yehósua': Yhwh es salvación) 
es el gran personaje bíblico con el 
que está ligada la conquista hebrea 
de la tierra de Canaán y del que toma 
su nombre este libro (=Jos) que la 
narra, Parece ser que Josué, hijo de 
Nun, de la tribu de Efraín, antes de 
ser elegido por Moisés como su suce- 
sor, se llamaba Hósea' (= liberación) 
(Núm 13,8.16; Dt 32,44), nombre que 
luego hizo teóforo probablemente el 
mismo Moisés. Josué se distinguió 
en la lucha contra Amalec (Éx 17,9- 
14); acompañó a Moisés al monte de 
la revelación (Éx 23,13; 32 17); di- 
rigió junto con Caleb la misión de 
exploración de la tierra de Canaán 
(Núm 14,6.38); tuvo un papel decisi- 
vo en la superación del desánimo que 
cundió entre el pueblo después de 
aquella exploración, y, finalmente, 
fue elegido por Dios como represen- 
tante y luego sucesor de Moisés, por 
el cual fue investido en su nueva tarea 
mediante un rito especial y solemne 
(Núm 27,15-23). Recibió más tarde 
la seguridad de que entraría en la 
tierra prometida (Dt 1,38), mientras 
que se vio excluida de ella toda la 
generación de la peregrinación porel 
desierto, con excepción de Caleb. Fi- 
nalmente, fue testigo de los últimos 
instantes de la vida de Moisés, suce- 
diéndole plenamente en la dirección 
del pueblo por las estepas de Moab, 
frente a Jericó: “Josué, hijo de Nun, 
estaba lleno del espíritu de sabiduría, 
porque Moisés le había impuesto las 
manos. A él obedecieron los israeli- 
tas, como lo había ordenado Moisés” 
(Dt 34,9). Así pues, su misión había 
sido largamente preparada por Dios 
al lado del gran legislador, cuyo es- 
píritu había heredado. 

La prudencia, la voluntad, el tesón 
fueron las dotes naturales que más 
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brillaron en la vida de Josué. Su nue- 
vo oficio es presentado en la Biblia 
con acentos exquisitamente religio- 
sos: “Moisés, mi siervo, ha muerto; 
ahora comienzas a actuar tú. Pasa el 
Jordán... Yo estaré contigo como es- 
tuve con Moisés; no te dejaré ni te 
abandonaré. Sé fuerte y ten ánimo, 
porque tú deberás dar a este pueblo 
la posesión de la tierra que a sus pa- 
dres juré dar” (Jos 1,2-6). Josué mu- 
rió a la edad de ciento diez años 
(como José), tras la epopeya de la 
conquista y de la división de la tierra 
prometida, y fue sepultado en Timná 
Séraj, en las colinas de Efraín, en el 
territorio que le habían asignado los 
hijos de Israel (Jos 24,29-30). La ver- 
sión griega de los LXX añade aquí 
una observación curiosa: “Junto a él, 
en la tumba donde lo sepultaron, de- 
positaron los cuchillos de sílex con 
que había circuncidado a los israeli- 
tas en Guilgal...; todavía están allí”. 
Un testimonio de la admiración que 
en la época posterior al destierro la 
tradición judía demostraba todavía 
por la persona y la obra de Josué es 
el largo pasaje que le dedica el Sirá- 
cida: “Josué, hijo de Nun, fue guerre- 
ro valiente, sucesor de Moisés en la 
misión profética; él fue —según su 
nombre— grande para la salvación 
de los elegidos de Dios, para tomar 
venganza de sus enemigos y dar po- 
sesión a Israel de su heredad. ¡Qué 
magnífico era al elevar sus manos y 
al blandir su espada contra las ciuda- 
des!... ¿No se detuvo el sol al extender 
su mano, y un solo día fue como dos? 
Invocó al altísimo y poderoso al pre- 
sionarle por todas partes sus enemi- 
gos, y el Señor, que es grande, lo es- 
cuchó, haciendo llover piedras de gra- 
nizo de gran potencia...” (Si 46,1-5). 
Hasta aquí las noticias biográficas 
sacadas de la Biblia, pero de las cua- 
les sólo es posible verificar el am- 
biente general, e incluso esto parcial- 
mente, sin que se pueda esperar otra 
cosa. Todas las noticias encuentran 
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un encuadramiento histórico general 
plausible, si se piensa —según la sen- 
tencia hoy más común— que el esta- 
blecimiento en Palestina tuvo lugar 
por los años 1250-1225. 


Mi. EL LIBRO. Desde el punto 
de vista literario, hasta hace pocos 
años (por el 1945) los críticos prefe- 
rían ver en Jos el libro sexto de un 
ideal “Hexateuco”: señalaban en él 
las mismas fuentes literarias del 
/ Pentateuco (es decir, las fuentes 
yahvista, elohísta, sacerdotal, deute- 
ronomista), movidos sobre todo por 
la idea de que Jos representaba el 
cumplimiento de la promesa tan des- 
tacada en los cinco libros anteriores. 
Además, parecía impensable que el 
Pentateuco terminase con la conquis- 
ta de las regiones de Trasjordania, 
sin decir una sola palabra de la con- 
quista, mucho más importante y sig- 
nificativa, de Cisjordania. 

Pero en 1945 apareció un estudio 
de M. Noth que llamó la atención de 
todos los autores y los puso ante una 
perspectiva muy distinta: todos los 
que acostumbramos llamar “libros 
históricos” de la Biblia, y que en el 
canon hebreo son llamados más bien 
los “profetas anteriores”, son elemen- 
tos individuales de una gran obra de 
recopilación, que en su redacción de- 
finitiva podemos considerar (desde 
el punto de vista literario) como una 
“obra historiográfica deuteronomis- 
ta”; esta obra comienza en el libro de 
Jos y sigue hasta el segundo libro de 
los Reyes. La obra del deuterono- 
mista es un trabajo de ordenación y 
de conservación de materiales diver- 
sos, a veces paralelos, a veces contra- 
dictorios, dispuestos según un plan 
dotado de una índole orgánica sus- 
tancial aceptable. 

Es inútil preguntarse si la obra que 
nos ocupa se debe a una sola persona; 
se trata del trabajo de una escuela, 
que actuó durante el período del 
destierro e inmediatamente después. 


Josué 


Ésta es, por tanto, la ubicación cro- 
nológica de Jos. 

Desde el punto de vista de la auten- 
ticidad histórica, la cuestión consiste 
ante todo en ver si las diversas narra- 
ciones corresponden o no a la tradi- 
ción que tenía delante de sí el deute- 
ronomista; en este sentido (de enor- 
me interés para todos los autores) 
cada vez se acepta con mayor convic- 
ción que el deuteronomista no hizo 
opciones arbitrarias ni introdujo dis- 
torsiones de ningún tipo. Por otra 
parte, se trata de un material que un 
historiador tiene que manejar con 
atención y con mucho respeto, inclu- 
so en el aspecto histórico, evitan- 
do racionalizar a toda costa todo 
lo que el editor no quiso especificar 
ulteriormente o bien escribió inspi- 
rándose en su fe. Desde que se han 
perfeccionado los medios de la inves- 
tigación exegética, tenemos la posi- 
bilidad de insertar la narración de la 
conquista en el cuadro topográfico, 
geográfico y político de la historia 
general, y esto es ya algo positivo. 
Sin embargo, no podemos llegar a 
determinar con precisión el tiempo, 
la sucesión y la fecha de cada uno de 
los sucesos. 

Hay una cierta generalización se- 
guida por los redactores; aunque no 
da motivo para negar cada uno de los 
sucesos, nos avisa de hasta qué punto 
el marco de conjunto es inadecuado 
para expresar la cualidad específica 
de cada suceso. Esto se verifica cuan- 
do el colorido épico sirve de base a 
un formulario enfático y a unas cifras 
exageradas; cuando se acentúa pre- 
ferentemente lo maravilloso, de for- 
ma que resulta a veces laborioso 
comprender cómo se desarrollaron 
concretamente los hechos. Cuando 
leemos desde el principio las pala- 
bras: “Vuestro territorio abarcará des- 
de el desierto y el Líbano hasta el 
gran río, el Eufrates, y por el oeste, 
hasta el mar Mediterráneo” (Jos 1,4), 
no se puede menos de recordar las 
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palabras de san Jerónimo: “Haec tibi 
promissa, non tradita” (“Estas cosas 
se te prometieron, pero no se te die- 
ron”: PL 22,1105). Al final de la vida 
de Josué se dice: “La tierra que queda 
por conquistar es mucha” (Jos 13,1); 
por tanto, es importante corregir la 
Impresión que se deriva de una pri- 
mera lectura del libro y que fue la 
causa del escepticismo tan difundido 
en los pasados años, pero que ahora 
finalmente ha vuelto a entrar en unos 
límites racionales. 


MI. ANÁLISIS DEL LIBRO. 
1. PREPARACIÓN DE LA CONQUIS- 
TA: CAPÍTULOS 1-2. Preparativos in- 
mediatos para la penetración en el 
país de Canaán: Josué, investido de 
la autoridad de jefe, recibe órdenes 
de Dios y comunica al pueblo la de- 
cisión de atravesar el Jordán; da las 
disposiciones debidas para la mar- 
cha, y el pueblo le presta juramento 
de absoluta fidelidad; decide enviar 
espías a la ciudad de Jericó, donde se 
encuentran con la prostituta Rajab 
y trazan con ella planes para el fu- 
turo. 


2. PENETRACIÓN AL OTRO LADO 
DEL JORDÁN: CAPÍTULOS 3-5. Resul- 
ta singular el rito de aproximación 
al río: abren paso los sacerdotes lle- 
vando el arca; apenas tocan el agua 
sus pies, el río se detiene; los sacerdo- 
tes se paran en mitad del Jordán has- 
ta que pasa todo el pueblo; cuando, 
finalmente, los sacerdotes ponen 
también el pie en la tierra de Canaán, 
el río reanuda su curso normal. En- 
tretanto, Josué había ordenado que 
doce hombres, uno por cada tribu, 
tomasen cada uno una piedra para 
erigir luego un monumento en el lu- 
gar de la primera reunión: Guilgal; 
parece ser que se erigieron otras doce 
piedras como monumento en medio 
del cauce del río, en el lugar donde se 
habían detenido los sacerdotes con el 
arca. Toda esta narración representa 
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la famosa crux interpretum de nues- 
tro libro, ya que son muchas las cosas 
que no se comprenden. 

Hay una cosa cierta: el redactor 
quiso elevar la entrada en la / tierra 
por encima incluso del maravilloso 
éxodo de Egipto, sacando de las tra- 
diciones cualquier dato que creyó in- 
teresante para su objetivo, 

Grandiosa epopeya, ala que faltan 
todavía dos actos para que sea com- 
pleta: la circuncisión de todo el pue- 
blo (testimonio de la realización de la 
promesa a Abrahán: Gén 17,25-27) y 
la celebración solemnísima de la pas- 
cua, dado que el período en que los 
israelitas llegaron a la tierra prome- 
tida (el día décimo del mes de Nisán, 
marzo-abril) correspondía a la fecha 
de la pascua. Así pues, primero la 
circuncisión y luego la pascua (5,2- 
11), que celebraron por primera vez 
con los frutos de la tierra prometida. 
Estos sucesos extraordinarios —que 
escapan también a un examen litera- 
rio serio— deben juzgarse más con la 
medida de la fe y de la reflexión re- 
ligiosa posterior que con el ojo severo 
del historiador, aunque sería dema- 
siado simplista e injusto eliminarlos 
como no históricos. Otro suceso que 
se olvida con frecuencia, pero pro- 
fundamente arraigado en el ánimo y 
en la historia hebrea, está íntimamen- 
te relacionado con estos días de la 
llegada a la tierra prometida y que 
preceden al comienzo de la conquis- 
ta: la aparición del “jefe del ejército 
del Señor” (5,13-15). 


3. LA CONQUISTA DE JERICÓ Y DE 
AY: 6,1-8,27. Comienza la conquista 
de la tierra prometida, pero el proce- 
dimiento narrativo sigue siendo el 
que hemos visto hasta ahora, es decir, 
la relación de unas guerras muy ori- 
ginales. La caída de Jericó se narra 
con gran abundancia de detalles. La 
exploración de los espías había ser- 
vido de preparación; ahora se narra 
la táctica de ataque y destrucción. 
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Una procesión compuesta de siete 
sacerdotes con siete trompetas; otros 
sacerdotes llevan el arca de la alianza, 
y el ejército de Israel tiene la orden de 
dar cada día seis vueltas en silencio 
en torno a las murallas de la ciudad. 
El séptimo día las vueltas son siete. 
En un momento determinado (al so- 
nido de un cuerno de carnero) la pro- 
cesión se detiene y todo el pueblo se 
pone a dar gritos fuertes; las murallas 
de Jericó se derrumban por sí solas; 
se concede sólo un momento para 
cumplir la promesa hecha por los es- 
pías a la prostituta Rajab y a su fa- 
milia (6,1-23). Luego tiene lugar la 
destrucción total de Jericó. Siguen el 
caso ejemplar de Acán (c. 7) —para 
demostrar cómo hay que respetar la 
ley del exterminio (o entredicho)— y 
la conquista de la ciudad de Ay, ya 
plenamente enclavada en tierras de 
Canaán (8,1-27). 


4. DESDE EL ALTAR EN EL MON- 
TE EBAL HASTA LA CONQUISTA DE 
TODA LA TIERRA: 8,30-12,24, Queda 
así abierta la puerta hacia el centro 
de Palestina para ejecutar lo que ha- 
bía ordenado Moisés: “Cuando ha- 
yáis pasado el Jordán, levantaréis es- 
tas piedras sobre el monte Ebal... Al- 
zarás allí al Señor, tu Dios, un altar 
de piedras que no hayan sido labra- 
das...” (Dt 27,4ss). Israel fue condu- 
cido al valle de Siquén, subió al mon- 
te Ebal y aquí Josué escribió la ley 
(“Sobre las piedras escribirás con ca- 
racteres bien claros todas las palabras 
de esta ley”: Dt 27,8). Después de 
ofrecer sacrificios sobre el monte, ba- 
jaron al valle entre los dos montes, 
Garizín por una parte y Ebal por 
otra: Josué leyó la ley y el pueblo se 
comprometió a observarla [/ Ley/ 
Derecho Il, 2], consciente de las ben- 
diciones y de las maldiciones que su- 
ponía la observancia o la no obser- 
vancia de la misma (Jos 8,30-35). 
Como no está claro que la región de 
Siquén hubiera sido ya ocupada por 
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los israelitas, independientemente de 
las diversas hipótesis que se han for- 
mulado, es muy oportuno recorda 
lo que dijimos antes [/ supra 11] sobre 
el modo de escribir la historia de la 
conquista. 

Los conquistadores establecen una 
alianza con los gabaonitas: “Desde 
aquel día Josué los destinó a cortar 
leña y a llevar el agua, hasta el día de 
hoy, para toda la comunidad y para 
el altar del Señor en el lugar que el 
Señor eligiera” (9,26); más tarde tiene 
lugar la célebre batalla de Gabaón, 
localidad en la que se habían llegado 
a reunir cinco reyes “amorreos”, es 
decir, cananeos. Fue en aquella oca- 
sión, ciertamente memorable, cuan- 
do se habría acuñado la célebre ex- 
presión de Josué: “Sol, detente sobre 
Gabaón, y tú, luna, sobre el valle de 
Ayalón... Y (10, 12-13). Para la expli- 
cación de este suceso se han ofrecido 
varias soluciones, pero cada una sus- 
cita más problemas de los que resuel- 
ve. La postura más razonable es 
aceptar esta narración en su presen- 
tación milagrosa. Tras esta victoriosa 
batalla los israelitas se ponen a per- 
seguir a los derrotados y conquistan 
todo el sector meridional de Palesti- 
na: “Josué se apoderó de todos estos 
reyes y de sus territorios en una sola 
expedición... Después Josué y todos 
los israelitas volvieron al campamen- 
to de Guilgal” (10,42-43). 

Respondiendo a una coalición de 
reyes del norte, Israel, bajo la direc- 
ción de Josué, conquista en la batalla 
de Merón todo el sector septentrional 
de Palestina (11,1-20); “Josué con- 
quistó toda la tierra, como el Señor 
le había dicho a Moisés, y la repar- 
tió en. heredad entre las tribus de Is- 
rael. Y el país gozó de paz” (11,23). 
Viene a continuación la lista de los 
reyes vencidos (12,1-24). El material 
que contienen los anteriores capítu- 
los ofrece tema abundante de discu- 
sión, tanto a los historiadores como 
alos aficionados a la topografía y a 
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la onomástica de Palestina, pero 
también a las críticas textual y lite- 
raria. 


5. DISTRIBUCIÓN DE LA TIERRA: 
CAPÍTULOS 13-21. Josué se ha hecho 
viejo, “la tierra que queda por con- 
quistar es mucha... Ahora reparte 
por suerte esta tierra a los israelitas, 
como yo te he ordenado” (13,1.6). La 
primera distribución tiene lugar en 
Guilgal. En primer lugar se recuer- 
da la distribución de la Trasjordania, 
realizada ya por Moisés: la región 
había quedado subdividida entre las 
tribus de Rubén, de Gad y la mi- 
tad de la numerosa tribu de Mana- 
sés (13,8-14). Luego Josué, el sumo 
sacerdote Eleazar y los jefes de tribu 
proceden a la asignación de las diver- 
sas regiones a las restantes tribus so- 
bre la base de dos principios: sacar a 
suertes, pero, al hacer el sorteo, tener 
también en cuenta la entidad de la 
tribu que habría de ocupar una re- 
gión determinada. Puesto que era bas- 
tante difícil que coincidieran los dos 
principios, es probable que la comi- 
sión eligiera un distrito sin delimitar 
bien sus fronteras y que luego, tras la 
elección de la tribu, se asignasen en 
conformidad con ella los límites del 
territorio (cc. 14-19). La única tribu 
excluida del reparto del territorio con- 
quistado fue la de Leví: “Moisés no 
dio heredad alguna a la tribu de Leví, 
porque el Señor, Dios de Israel, es su 
heredad, según él les había dicho” 
(13,33; 13,14). 

Las últimas distribuciones se refie- 
ren a dos instituciones singulares en 
todo el antiguo Oriente. En primer 
lugar, las ciudades levíticas para los 
miembros de la tribu de Leví. Si- 
guiendo las disposiciones de Núm 
35,1-87, había que asignarles algunas 
ciudades en las que pudiesen vivir, 
dentro del territorio de varias tribus; 
aquí (Jos 21) se señalan estas ciuda- 
des, distribuidas según las tres gran- 
des ramas de la tribu de Leví (cf Éx 
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6,16-18 y Núm 3,1-39). Todavía es 
más original socialmente la institu- 
ción de las ciudades refugio, que pro- 
tegían a los homicidas preterinten- 
cionales del vengador de la sangre, es 
decir, de aquel que según la ley del 
talión tenía la obligación de hacer 
justicia sumaria vengando al muerto 
[/ Ley/ Derecho VI]. El libro tiene 
un final triunfante, en consonancia 
con todo lo anterior: “El Señor dio a 
Israel toda la tierra que había jurado 
dar a sus padres. Se posesionaron de 
ella y vivieron en ella... Ninguna de las 
promesas que el Señor había hecho a 
la casa de Israel cayó en el vacío; 
todas se cumplieron” (21,43-45). 


6. ULTIMAS DISPOSICIONES DE Jo- 
SUÉ: CAPÍTULOS 22-24. Con menos 
propiedad, estos últimos capítulos 
son llamados también “apéndices”. 
En efecto, tanto la narración como el 
estilo y la finalidad que pretenden 
demuestran que se trata de una parte 
integrante de la obra. 

— Josué despide a las tribus de 
Trasjordania después de haber elo- 
giado su comportamiento en la tierra 
conquistada; ellas, al partir de Cis- 
Jordania, erigen un altar a orillas del 
Jordán; las otras tribus interpretan 
este hecho como una amenaza a la 
unidad (c. 22). 

— Josué da al pueblo sus últimas 
recomendaciones (c. 23) y, en una 
gran asamblea, reunión ideal de to- 
das las tribus, se le repiten todos los 
puntos importantes de la historia an- 
terior —desde Abrahán hasta toda la 
conquista— y se renueva la alianza 
en el valle de Siquén (c. 24): el pueblo 
reconoce la realización de las prome- 
sas por parte de Dios y promete fide- 
lidad a la ley: “Aquel día Josué hizo 
un pacto con el pueblo, le impuso 
leyes y preceptos en Siquén” (24,25). 


IV. ASPECTO RELIGIOSO 
DEL LIBRO DE JOSUE. El men- 
saje de esperanza que la escuela deu- 
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teronomista supo recoger de las an- 
tiguas tradiciones y exponer a los 
desterrados está en la raíz de esta 
epopeya de la conquista, de forma 
que es posible trazar una reconstruc- 
ción de la nación en el pequeño frag- 
mento que es el territorio de la tribu 
de Judá. Pero como el punto de apo- 
yo de esta esperanza era, por una 
parte, el retorno a la propia concien- 
cia de deportados por motivos emi- 
nentemente religiosos y, por otra, la 
profunda fe de los padres en el Dios 
de la alianza, el carácter religioso es 
el que domina todo el libro. Las eta- 
pas principales están marcadas por 
intervenciones divinas: todo está or- 
ganizado en torno a los cuatro gran- 
des acontecimientos religiosos: la pri- 
mera pascua en Palestina, la circun- 
cisión (sello de la alianza), la relec- 
tura de la ley en el monte Ebal y la 
explícita renovación de la alianza en 
la asamblea de Siquén. 

El libro nos presenta unos sucesos 
dotados de un significado que llega 
profundamente al ánimo del lector 
atento, como el paso del Jordán, la 
función del arca (emblema de Israel), 
la caída de Jericó. La tierra y su con- 
quista se consideran bajo una pers- 
pectiva que podemos calificar de 
“mesiánica” (cf Sal 105-106). El paso 
del Jordán se pone en paralelo con el 
tránsito del mar Rojo; también el 
maná cesa cuando se saborean los 
frutos de la tierra (5,12). Orígenes 
observaba que el apóstol (1Cor 10,1) 
habría podido escribir también así: 
“Nuestros padres pasaron todos el 
Jordán y todos fueron bautizados en 
Josué en el espíritu y en el río” (PG 
12,847). 

De forma viva y casi dramática se 
vislumbra en Jos el régimen de la 
alianza entre Dios e Israel. El que da 
el país a Israel es su Dios; es él el que 
combate a su lado y el que le guía en 
todos sus pasos; el pueblo tiene que 
responder observando las leyes de la 
alianza (1,8). Por eso el periodo de la 


Juan (Cartas de) 


conquista será considerado como un 
tiempo de religiosa fidelidad (Os 
2,14-17; Jer 2,2). La solidaridad del 
pueblo, la responsabilidad del jefe y 
su obligación de estar en contacto 
continuo con Dios son objeto de es- 
pecial insistencia. 

El nombre de Jesús, que en hebreo 
es idéntico al de Josué, no es el único 
motivo de paralelismo entre los dos; 
baste recordar el paso del Jordán, la 
circuncisión del corazón, la nueva 
pascua, la verdadera tierra prometi- 
da, la lucha espiritual por cada con- 
quista, la nueva alianza. 


BIBL.: AñeL F.M., Josué, París 19582; ALonso 
ScH0keL L., Josué y Jueces, Ed. Cristiandad, 
Madrid 1973; Auzou G., El don de una conquis- 
ta. Estudio del libro de Josué, Fax, Madrid 1967; 
Bab D., Giosué, Marietti, Turín 1952; 
GARSTANG, Joshua-Judges, Oxford 1930; NoTH 
M., Das Buch Josua, Tubinga 1953; PEREZ 
RobríGuEz G., Josué en la historia de la salva- 
ción, Ed. Casa de la Biblia, Madrid 1972; Socoin 
J.A., Le livre de Josué, Neuchátel 1970; SrELLINI 
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Sumario: |. Origen histórico: 1. Canonicidad; 
2. Autor, tiempo y lugar de composición. 
II. Origen literario: 1. Situación vital; 2. Am- 
biente religioso-cultural; 3. Género literario, uni- 
dad y estructura. 111. Mensaje teológico-espiri- 
tual: 1. La iniciativa salvífica, eficaz y fiel de 
Dios, 2. Creer en Jesucristo, Hijo de Dios; 
3. Actuación de la fe en la caridad. 


En el grupo de las siete cartas “ca- 
tólicas” del NT se insertan también 
las tres cartas atribuidas a Juan. De 
éstas, la primera, la más amplia, ha 
ejercido en todas las épocas una fas- 
cinación particular por la esenciali- 
dad y la fuerza de su mensaje teoló- 
gico y espiritual, centrado en el amor. 
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A partir de Dios Padre el amor se 
revela y se comunica históricamente 
en Jesucristo, el Hijo y la palabra de 
vida hecha carne, y se prolonga en la 
experiencia vital de la comunidad 
que acoge la palabra y participa en la 
comunión de amor con Dios. Las 
otras dos cartas son en realidad dos 
misivas de circunstancias, emparen- 
tadas entre sí por su estilo y su voca- 
bulario. Para una correcta y fructuo- 
sa lectura de estos textos, que se si- 
túan en la tradición joanea, hay que 
afrontar algunos problemas previos 
sobre sú origen histórico y literario. 


L ORIGEN HISTÓRICO. La 
cuestión de la autenticidad joanea o 
apostólica de la primera carta está 
relacionada en parte con la de su auto- 
ridad canónica. Pero este problema 
afecta también al de las relaciones 
mutuas de las tres cartas, puestas 
bajo el nombre de Juan, así como a 
la determinación del tiempo y del lu- 
gar de composición. 


1, CANONICIDAD. La primera car- 
ta de Juan es conocida y citada por 
los escritores cristianos del siglo 11, 
que son los portavoces de sus respec- 
tivas comunidades cristianas: Poli- 
carpo de Esmirna, Papías de Hierá- 
polis, Ireneo de Lyon. Para la Iglesia 
de Roma podemos referirnos a las 
citas de Justino y a la presencia de al 
menos dos cartas joaneas en el canon 
de Muratori. En el siglo 11 la primera 
carta es conocida y acogida por Ter- 
tuliano y Cipriano (África), y en la 
Iglesia de Alejandría por Clemente 
(del que se conoce un comentario tra- 
ducido al latin), Orígenes y Dionisio. 
Es singular el testimonio de este úl- 
timo, obispo de Alejandría, el cual 
mientras que considera la primera 
carta de Juan “católica”, atribuye, 
por el contrario, el Apocalipsis a un 
autor distinto del apóstol (cf Eusebio 
de Cesarea, Hist. Eccl. VI, 25,7-26). 
En el siglo IV las tres cartas de Juan 
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son reconocidas como apostólicas y 
canónicas, aunque Jerónimo sabe 
que hay algunas dudas sobre las 2- 
3Jn, atribuidas por algunos a un 
“presbitero” distinto del apóstol. Por 
el contrario, las tres cartas están 
ausentes del canon sirio (Antioquía), 
probablemente por influjo de Teo- 
doro de Mopsuestia, que rechaza las 
cartas no paulinas. En resumen, se 
puede decir que existe para la prime- 
ra carta de Jn un consenso muy an- 
tiguo sobre su autoridad canónica, 
mientras que para las 2-3Jn se tiene 
un progresivo reconocimiento de su 
apostolicidad y consiguiente canoni- 
cidad. 


2. AUTOR, TIEMPO Y LUGAR DE 
COMPOSICIÓN. La que ha sido llama- 
da hasta ahora la “primera carta de 
Juan” se presenta como un escrito 
anónimo —el autor se esconde tras 
un grupo de cristianos autoriza- 
dos—, enviado a otros creyentes para 
ponerlos en guardia contra la ame- 
naza de los disidentes, llamados “fal- 
sos profetas” y “falsos cristos”. En la 
segunda y tercera carta, por el con- 
trario, el autor se presenta como el 
“presbítero”, que escribe a una co- 
munidad o a otro cristiano, llamado 
Gayo (2Jn 1; 3Jn 1). Aunque en el 
primer escrito el “nosotros” colegial 
aparece varias veces a lo largo de las 
páginas después del prólogo, se trata 
en realidad de un personaje indivi- 
dual, que se dirige a otros cristianos 
mediante el escrito-carta (cf 1Jn 2,12. 
13.14; 5,13). Del conjunto del escrito 
no es posible deducir otros detalles 
que permitan señalar a este misterio- 
so personaje que se identifica con el 
grupo “nosotros” o dicta la carta 

“os escribo”, “os he escrito”— en 
primera persona. De su afinidad de 
lenguaje y de estilo con las otras dos 
cartas cabe deducir que se trata del 
mismo autor, concretamente el “pres- 
bitero”, representante del mismo am- 
biente o círculo teológico-espiritual 
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que suele designarse como tradición 
oescuela joanea. Se presenta como el 
intérprete autorizado y legítimo de 
esta tradición. En efecto, puede diri- 
girse a otros responsables de la co- 
munidad anunciándoles su visita o 
inspección para establecer lo que en 
varias ocasiones se designa como “la 
verdad” o “la doctrina de Cristo”, el 
evangelio anunciado desde el princi- 
pio. Este autor, intérprete autorizado 
de la tradición evangélica, no puede 
ser el apóstol por dos motivos: por- 
que sería incomprensible el silencio 
sobre este título en el texto, y porque 
su autoridad es discutida por un di- 
rigente de la Iglesia a la que ha envia- 
do una carta (cf 3Jn 9-10). ¿Se tra- 
ta del mismo autor o redactor del 
cuarto evangelio? A este interrogante 
sólo es posible dar una respuesta des- 
pués de haber examinado la relación 
de las tres cartas con el evangelio, 
puesto también bajo la autoridad de 
Juan. 

Con la hipótesis sobre el autor está 
relacionada también la determina- 
ción del tiempo y lugar de origen. 
Las tres cartas, probablemente en el 
orden de sucesión tal como está aho- 
ra en el canon, existían ya a comien- 
zos del siglo 11, ya que escritores como 
Papías y Policarpo las conocen y las 
citan. Esto vale de forma expresa 
para la primera carta. Sobre la base 
del mismo testimonio se puede bus- 
car el lugar de origen de nuestros 
escritos en el Asia Menor, y más con- 
cretamente en la Iglesia de Efeso, don- 
de se formó y se conservó la tradición 
que arranca de Juan. 


Il ORIGEN LITERARIO. El 
debate en torno alos escritos de Juan 
afecta más directamente a algunas 
cuestiones de carácter literario, como 
el ambiente vital en que surgieron 
estos escritos. El tono francamente 
polémico de la primera carta, distinto 
del de las otras dos, plantea el pro- 
blema de cuál es el frente adversario. 
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La relación con el cuarto evangelio 
es otro punto candente de la investi- 
gación. Finalmente, la determinación 
del género literario implica la solu- 
ción de otro enigma de la primera 
carta: las tensiones y contradicciones 
dentro de ella, que han sugerido la 
hipótesis de diversos niveles de com- 
posición o de una utilización de fuen- 
tes y material preexistente. 


1. SITUACIÓN VITAL. Para recons- 
truir el ambiente en que surgieron los 
tres escritos joaneos —finalidad y des- 
tinatarios—, se puede partir de las 
dos cartas o misivas, respectivamente 
la segunda y la tercera del grupo. En 
este caso el presbítero se dirige a una 
Iglesia local, a una “señora elegida y 
a sus hijos” (cf 2Jn 1,5), o bien a un 
cristiano estimado y ejemplar, Gayo. 
En el primer caso el autor pone en 
guardia a los destinatarios en rela- 
ción con una crisis interna: “Porque 
han irrumpido en el mundo muchos 
seductores, que no confiesan a Jesús 
como el mesías hecho hombre. Ese es 
el seductor, el anticristo” (2Jn 7). 
Frente aestos disidentes, que amena- 
zan la integridad de la fe tradicional, 
el autor invita a sus cristianos a prac- 
ticar una ruptura completa, negán- 
dose a acogerlos en casa y a ofrecerles 
el saludo eclesial, por no confesar la 
fe integra en Jesucristo (2Jn 10-11). 
En la tercera carta, por su parte, la 
crisis se refiere a las relaciones entre 
las Iglesias o los grupos cristianos. Se 
da el caso de un tal Diotrefes, perso- 
naje distinguido en la comunidad cris- 
tiana, que no quiere acoger a los her- 
manos —cristianos— misioneros iti- 
nerantes e impide que lo hagan los 
que desean acogerlos y los expulsa de 
la Iglesia (3Jn 9-10). 

Más complejo se presenta el cua- 
dro de la primera carta. También en 
este escrito, mucho más amplio y rico 
teológicamente, se advierte el acento 
polémico de fondo, aunque la pre- 
ocupación inmediata del autor es la 
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de exhortar y animar a los destinata- 
rios cristianos a la perseverancia en 
la fe tradicional y ortodoxa: “Os es- 
cribo esto para que sepáis que vos- 
otros, que creéis en el nombre del 
Hijo de Dios, tenéis la vida eterna” 
(1Jn 5,13). La urgencia de esta cálida 
exhortación, que se apoya en una 
renovada exposición de la fe cristo- 
lógica, se debe a la amenaza de aque- 
llos que en la carta son llamados los 
“anti-cristos” (1Jn 2,18.22; 4,3) o los 
“mentirosos” (1Jn 2,22). Actualmen- 
te están separados de la comunidad; 
pero siguen representando un peli- 
gro, ya que con su propaganda ejer- 
cen cierta influencia sobre los fieles a 
los que va dirigida la carta. Es difícil 
hacerse una imagen precisa de estos 
“adversarios”, dado que la carta los 
supone ya conocidos de sus propios 
interlocutores, y evoca sus rasgos sa- 
lientes tan sólo mediante alusiones y 
referencias, para poderlos desenmas- 
carar y combatir. Teniendo en cuenta 
las rápidas referencias dispersas por 
este escrito, puede trazarse este cua- 
dro de las posiciones teórico-prácti- 
cas de los disidentes: niegan a Jesús, 
el Cristo e Hijo de Dios, puesto que 
separan al Jesús histórico, el de la 
“carne”, del Cristo de la fe (1Jn 
2,22.23; 4,3,5-6). En el plano de la 
ética, como consecuencia de esta cris- 
tología y soteriología reductiva y ba- 
sándose en sus pretensiones de “ilu- 
minados” y perfectos —““sin peca- 
do”—, descuidan la observancia de 
los mandamientos. Esto se revela de 
forma particular en las relaciones con 
los “hermanos”, que son objeto de 
odio (cf 1Jn 1,6-8.10; 2,9-11; 3,18-20; 
4,20). Esta autoconciencia del per- 
feccionismo espiritual, que considera 
irrelevante la vida ética para la salva- 
ción final o vida eterna, debe relacio- 
narse con el papel que se atribuye al 
Espíritu. Estos profetas o maestros 
se consideran guías autorizadas, ape- 
lando al papel carismático e interior 
del Espíritu y descuidando la tradi- 
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ción histórica (1Jn 4,1-6). Finalmen- 
te, como consecuencia del relati- 
vismo ético y de la exaltación caris- 
mática, los disidentes acentúan el 
aspecto actual de la escatología: ellos 
ya han llegado y tienen la garantía de 
la salvación final. 

Teniendo en cuenta todo este con- 
junto de datos ofrecidos por nuestra 
carta, es difícil identificar a los ad- 
versarios con los grupos “gnósticos”, 
conocidos por los escritos del siglo 11, 
o bien con los de tendencias docetis- 
tas que nos revelan también los tex- 
tos cristianos sucesivos (cartas de Ig- 
nacio de Antioquía). Ciertamente, 
los disidentes que combate Juan pri- 
vilegian en la experiencia religiosa el 
“conocimiento” de Dios (1Jn 2,4) y 
tienden a marginar en sus efectos sal- 
víficos la humanidad y la muerte de 
Jesús. Pero los que en el siglo 11 ha- 
brían de ser grupos “heréticos” bien 
definidos no pueden identificarse to- 
davía en el ámbito de las cartas de 
Juan. El autor apela a la tradición 
joanea, tal como se conoce en el cuar- 
to evangelio, para poner de relieve 
los riesgos de una cristología reduc- 
tiva y de sus consecuencias en el pla- 
no ético y eclesial. 


2. AMBIENTE RELIGIOSO-CULTU- 
RAL. La impresión que suscita la lec- 
tura del texto de la primera carta de 
Juan es la de un escrito que se sitúa 
en una zona fronteriza entre el am- 
biente biblico-judío por un lado y la 
cultura greco-helenista por otro. Efec- 
tivamente, el estilo, por la manera de 
coordinar las frases y la disposición 
sintáctica, la sitúan más bien en el 
ambiente bíblico-semítico. Las decla- 
raciones axiomáticas, la forma de ar- 
gumentar jurídica, el gusto por la an- 
títesis recuerdan el mundo judío. Por 
otra parte, el autor demuestra tener 
un buen conocimiento de la lengua 
griega, koiné. Por lo que se refiere a 
las relaciones con el AT, se observa 
la ausencia de citas explícitas de tex- 
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tos bíblicos. Pero no faltan algunas 
alusiones y recuerdos de frases, imá- 
genes y concepciones de la tradición 
bíblica, particularmente la profética. 
Además, el escrito muestra tener co- 
nocimiento de la lectura haggádi- 
ca de la historia de Caín en los am- 
bientes judíos antiguos (cf 1Jn 3,12). 
También son interesantes las afini- 
dades de vocabulario y temáticas con 
los documentos de Qumrán, de modo 
particular la antítesis luz/tinieblas, 
la contraposición entre los dos “espí- 
ritus” y la insistencia en la “comu- 
nión”, que recuerda el yahad qumrá- 
nico. Esta afinidad ha sugerido in- 
cluso la hipótesis de que los destina- 
tarios de la carta fueran algunos ex 
esenios, emigrados al ambiente de 
Efeso. Pero las diferencias entre los 
escritos de Qumrán y nuestra carta 
están determinadas por el papel cen- 
tral y único de Cristo y del corres- 
pondiente mandamiento nuevo del 
amor, que ocupa el puesto de la 
“ley”. 

Como se ha indicado anteriormen- 
te, la primera carta de Juan plantea 
el problema de la relación literaria e 
histórica con el cuarto evangelio. 
También en este caso se tiene una 
situación ambivalente, en el sentido 
de que son notables las convergencias 
y al mismo tiempo se observan algu- 
nas diferencias. En lo que se refiere a 
las afinidades entre los dos escritos, 
hay que señalar los contactos a nivel 
de vocabulario, de fraseología y de 
contenidos: las antítesis luz/tinie- 
blas, el amor/odio, el carácter central 
del mandamiento del amor. Pero lo 
que es más notable es la convergencia 
en algunas ideas matrices, como la de 
la “palabra”, griego lógos, hecha car- 
ne. Las divergencias se refieren tam- 
bién al vocabulario (al menos 39 pa- 
labras o expresiones de la lJn no 
aparecen en el evangelio), a las fór- 
mulas y alos contenidos: el apelativo 
“paráclito” se aplica a Cristo en la 
1Jn, mientras que en el evangelio se 
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refiere al Espíritu. Pero también cn 
este caso llama la atención la ausen- 
cia de algunos vocablos-clave del 
cuarto evangelio, como “ley”, “glo- 
ria”, “juicio”. 

La conclusión que se puede sacar 
de esta confrontación es que la carta 
se coloca en la tradición o escuela 
joanea, pero con otra perspectiva o 
preocupación, determinada por la si- 
tuación nueva y distinta en la Iglesia 
debido a las disensiones internas. 


3. GÉNEROLITERARIO, UNIDAD Y 
ESTRUCTURA. Mientras que es relati- 
vamente fácil determinar la forma 
literaria de los dos pequeños escri- 
tos puestos bajo la autoridad de Jn 
—auténticas cartas, aunque breves, 
en forma de misivas ocasionales—, 
sigue siendo problemático y discuti- 
do el género literario de la llamada 
primera “carta” de Juan. Efectiva- 
mente falta en ella la forma protoco- 
laria de la carta-epístola, en cuanto. 
que el remitente al principio aparece 
como un grupo, “nosotros”; los des- 
tinatarios no se dice quiénes son; fal- 
ta propiamente el saludo final. Tar- 
bién la situación del intercambio 
epistolar queda muy indeterminada, 
aun cuando a lo largo del escrito el 
autor aluda varias veces al hecho de 
que “escribe” o “ha escrito”. Pero 
esto es más bien una forma de esta- 
blecer un contacto con los destinata- 
rios que una señal concreta del géne- 
ro literario epistolar. La hipótesis de 
que se trata de un sermón enviado en 
forma de carta a un grupo de cristia- 
nos o a diversas comunidades podría 
satisfacer al conjunto de los datos del 
texto: un vago encuadramiento epis- 
tolar y una forma de proceder propia 
de una homilía de carácter catequé- 
tico o parenético. 

También es incierta y discutida la 
unidad del texto, dentro del cual se 
observan ciertas tensiones, por no de- 
cir contradicciones, por ejemplo en- 
tre la pecabilidad del creyente, que se 
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afirma en 1Jn 1,8, y suimpecabilidad 
en virtud del germen divino y del 
nacimiento de Dios (1Jn 3,6.9). Ba- 
sándose en esto, se ha presentado la 
hipótesis de que el autor o redactor 
final habría compuesto la carta a par- 
tir de un material tradicional más o 
menos armonizado dentro de la pers- 
pectiva del conjunto. Pero habida 
cuenta del contexto polémico en que 
el autor tiene que aclarar y rectifi- 
car su pensamiento frente a sus ad- 
versarios, por una parte, y, por otra, 
el modo de proceder típico del am- 
biente bíblico-judio —acercamiento 
progresivo y concéntrico al mismo 
tema—, se puede considerar este es- 
crito como un producto unitario, aun- 
que construido sobre la base de tra- 
diciones y aportaciones diversas. En 
efecto, el desarrollo del texto se ar- 
ticula en dos momentos: el de la ex- 
posición de tipo catequístico, que re- 
mite a la tradición —lo cual explica- 
ría en parte el tenor arcaico de ciertas 
frases—, y el de la aplicación parené- 
tica, que se apoya en el momento 
actual e inmediato. Las pequeñas 
unidades literarias se unen entre sí y 
se delimitan mediante frases o sen- 
tencias repetidas al comienzo y al fi- 
nal. La entonación temática se debe 
a unas expresiones-clave —como la 
del mandamiento nuevo/antiguo 
(1Jn 2,7-8), la del pecado/justicia 
(1Jn 3,4-10)— o a ciertas palabras 
evocativas: “amar”, “odiar” (IJn 
3,13-24). Es característico de este 
procedimiento literario el gusto por 
el paralelismo antitético, las breves 
declaraciones repetidas varias veces 
para inculcar una idea o un tema 
considerados desde diversos ángulos 
de vista. 

Si se entra en esta original perspec- 
tiva literaria, es posible trazar incluso 
un cierto plan temático que dé cohe- 
rencia al escrito actual. La estructura 
literaria y temática no permite impo- 
ner al texto de Juan esquemas rígi- 
dos, como han hecho varios autores. 
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Por otra parte, tampoco es correcto 
fragmentarlo en un montón de sen- 
tencias yuxtapuestas unas a otras. 

El punto de partida para encontrar 
la unidad literaria y temática de 1Jn 
nos lo ofrece el llamado prólogo, que 
sirve de encabezamiento a la carta. 
En este pequeño párrafo inicial se 
pone el acento en la comunión (grie- 
go, koinonía) con Dios Padre, por 
medio de su Hijo Jesucristo, la pala- 
bra de vida hecha visible, que los 
testigos han “contemplado” y “toca- 
do”; por eso ellos pueden anunciarla 
alos creyentes, a fin de realizar aque- 
lla comunión eclesial en la que se vive 
ahora la comunión salvífica con Dios 
(1Jn 1,1-4). Sobre la base de este 
tema, el discurso catequístico-pare- 
nético se desarrolla en tres partes, en 
las que se indican los criterios o con- 
diciones para vivir en la comunión. 

La Dios €s Juz (1Jn 1,5-2,28) En 
esta primera parte alternan de forma 
dialéctica los momentos exhortativos 
y las exposiciones breves, en un juego 
de contrapunto: tesis/antítesis-exhor- 
taciones. Se pueden señalar cuatro 
antítesis sucesivas: a) caminar en la 
luz - romper con el pecado (1Jn 1,5- 
2,2); b) observar el mandamiento del 
amor (1Jn 2,3-11); c) no amar al 
mundo (1Jn 2,12-17); d) permanecer 
fieles - huir de los falsos maestros 
(1Jn 2,18-28). 

2.2  Vivircomo hijos de Dios (1Jn 
2,29-4,6). Sugiere este tema la expre- 
sión ocho veces repetida “hijos de 
Dios”, y se articula en torno a la 
exhortación a vivir y practicar la 
“justicia”//“caridad” (agápe). Esta 
justicia-caridad supone, en su aspec- 
to negativo, el rechazo del pecado. 
La reflexión se desarrolla en tres mo- 
mentos: a) practicar la justicia - rom- 
per con el pecado (1Jn 2,29-3,10): 
b) practicar la caridad (1Jn 3,11-24); 
c) discernir el Espíritu por medio de 
la fe auténtica (1 Jn 4,1-6). 

3.2 Dios es amor (1Jn 4,7-5, 12). 
El anuncio temático, que aparece en 
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dos ocasiones, presenta la realidad 
profunda y salvífica de Dios (1Jn 
4,8.16). En esta última sección se pue- 
den reconocer dos momentos: a) el 
amor viene de Dios (1Jn 4,7-21); b) la 
fe como respuesta al testimonio de 
Dios que ha de actuarse en el amor 
(1Jn 5,1-12). La insistencia en algu- 
nos términos: “creer” (cinco veces), 
“atestiguar” (cuatro veces) y “testi- 
monio” (seis veces), da el tono a esta 
parte final. 

La carta se cierra con un epílogo 
en forma de post scriptum, en el que 
se indica su finalidad (1Jn 5,13), con 
algunas instrucciones sobre la ora- 
ción, en particular por el hermano 
pecador distinto del “apóstata” —pe- 
cado que conduce a la muerte— (1Jn 
5,14-15.16-17), y una síntesis temáti- 
ca, que termina con una última reco- 
mendación (1Jn 5,18-20). 


II. MENSAJE TEOLÓGICO- 
ESPIRITUAL. El escrito puesto 
bajo la autoridad de Juan comunica 
un mensaje esencial, centrado en el 
descubrimiento y en la profundiza- 
ción de la cristología. Partiendo de la 
fuerte concentración cristológica del 
mensaje joaneo, se pueden señalar 
las estructuras básicas de este peque- 
ño tratado teológico, en el que se 
traza un proyecto espiritual original. 


1. LA INICIATIVA SALVÍFICA, EFI- 
CAZ Y FIEL DE DIOS. A pesar de la 
preocupación cristológica y del obje- 
tivo eclesial y parenético del autor, la 
carta de Juan se distingue ante todo 
por su planteamiento sólidamente 
teológico. El punto de partida de 
todo el proceso salvífico, que ha he- 
cho posible la mediación histórica de 
Jesús y que se prolonga en la comu- 
nidad cristiana, es Dios, el Padre. 
“Dios es luz” (1Jn 1,5); “Dios es 
amor”(1Jn 4,8.16): son estas dos pre- 
sentaciones de Dios, el cual se opone 
a las tinieblas del odio disolvente y 
mortal, las que dan el tono teológico 
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y dinámico a la teología de nuestro 
escrito. Dios Pidre está en el origen 
de la generación de los creyentes, que 
acogen la palabra como germen o 
semilla interior y que viven en la di- 
mensión de la alianza. Ésta se expre- 
sa con las fórmulas típicas de Juan: 
“permanecer” en Dios, “conocer” 4 
Dios. Esta reflexión sobre la iniciati- 
va salvífica de Dios aparece en el 
texto central, donde se precisa la na- 
turaleza del amor (griego, agápe, 
agapán). Dios es amor en el sentido 
de que él revela y manifiesta su com- 
promiso gratuito y eficaz en Jesucris- 
to, el Hijo unigénito y el enviado. En 
su autodonación en la cruz se tiene el 
perdón de los pecados y la raíz de la 
comunión con Dios. 

El amor de Dios, revelado y comu- 
nicado históricamente en Jesús, está 
en la raíz y es el modelo de amor 
entre los creyentes: “Queridos míos, 
amémonos los unos a los otros, por- 
que el amor es de Dios; y todo el que 
ama ha nacido de Dios y conoce a 
Dios. El que no ama no ha conocido 
a Dios, porque Dios es amor. En esto 
se ha manifestado el amor de Dios 
por nosotros: en que ha mandado a 
su Hijo único al mundo para que 
nosotros vivamos por él. Enesto con- 
siste el amor: no en que nosotros ha- 
yamos amado a Dios, sino en que 
Dios nos ha amado a nosotros y ha 
enviado a su Hijo como víctima ex- 
piatoria por nuestros pecados. Que- 
ridos míos, si Dios nos ha amado de 
este modo, también nosotros debe- 
mos amarnos los unos a los otros. 
Jamás ha visto nadie a Dios. Si nos 
amamos los unos a los otros, Dios 
está con nosotros, y su amor en nos- 
otros es perfecto. Por esto conoce- 
mos que estamos con él y él en nos- 
otros; porque él nos ha dado su Es- 
píritu” (1Jn 4,7-13). Es notable en 
este texto no sólo el subrayado de la 
iniciativa radical de Dios-amor, sino 
también la dimensión trinitaria: des- 
de Dios, por medio de Jesucristo, el 
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enviado y el Hijo, el amor pasa a los 
creyentes a través del don de su Es- 
píritu. También el amor de los cre- 
yentes a Dios y entre ellos como res- 
puesta a la iniciativa de Dios tiene su 
fuente última en Dios. 


2. CREER EN JESUCRISTO, HiJo 
DE Dios. El acento que se pone en la 
acogida de la iniciativa de Dios como 
condición de salvación aparece en el 
escrito joaneo gracias a la frecuencia 
del verbo “creer” (nueve veces), y más 
aún de los verbos “conocer” (25 ve- 
ces) y “saber” (15 veces). La fe cris- 
tológica es la que reconoce en Jesús 
al Cristo, al Hijo de Dios, reconocido 
y acogido en las fórmulas de fe tra- 
dicionales. Ésta es la condición para 
obtener el perdón de los pecados, que 
tiene su fuente histórica en la muerte 
en cruz. En oposición a la cristología 
y a la soteriología reductivas de los 
adversarios, el autor insiste en la fe 
tradicional, declarando ya desde las 
primeras líneas: “Si andamos en la 
luz, como él está en la luz, entonces 
estamos unidos unos con otros y la 
sangre de Jesús, su Hijo, nos purifica 
de todo pecado” (1Jn 1,7). Vuelve 
sobre este tema inmediatamente des- 
pués en estos términos: “Pero si algu- 
no peca, tenemos junto al Padre un 
defensor (parákletos), Jesucristo, el 
justo. Él se ofrece en expiación (hi- 
lasmós) por nuestros pecados; y no 
sólo por los nuestros, sino por los de 
todo el mundo” (1Jn 2,1-2; cf 4,10). 
Esta fe cristológica, genuina, basada 
en la tradición, es la que se presenta 
como fe combatiente y perseverante; 
una fe victoriosa contra el maligno 
(1Jn 2,13-14), sobre los falsos maes- 
tros (Jn 2,19; 4,4) y también contra 
el mundo (o 5,4). Esta insistencia 
cristológica es el eje y el corazón de 
la exhortación joanea. Efectivamen- 
te, la manifestación histórica y salví- 
fica del amor de Dios en Jesús es el 
fundamento de la forma de obrar de 
los creyentes: “En esto hemos cono- 
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cido el amor: en que él ha dado su 
vida por nosotros; y nosotros debe- 
mos dar también la vida por nuestros 
hermanos” (1Jn 3,16). Entonces se 
comprenden las consecuencias que 
se derivan de la auténtica cristología, 
tanto en el plano salvífico como en el 
de la vida cristiana y eclesial. Por eso 
se justifica la decidida toma de posi- 
ción frente a los falsos maestros. El 
autor no sólo pone en guardia contra 
ellos, sino que recuerda la profesión 
de fe tradicional: “En esto distingui- 
réis si son de Dios; el que confiesa 
que Jesús es el mesías hecho hombre 
es de Dios; y el que no confiesa a 
Jesús no es de Dios” (1Jn 4,23). Y 
todavía al final de la carta propone 
de nuevo la cristología tradicional en 
polémica con la de los disidentes: “El 
que cree que Jesús es el mesías, ha 
nacido de Dios” (1Jn 5,1). Y con una 
terminología que hace eco a la del 
cuarto evangelio, nuestro autor vuel- 
ve a hablar del valor histórico y sal- 
vífico de la vida de Jesús, que culmi- 
nó en su muerte y en su glorificación: 
“¿Quién es el que vence al mundo 
sino el que cree que Jesús es el Hijo 
de Dios? Es él, Jesucristo, el que ha 
venido con agua y sangre; no sólo 
con agua, sino con agua y sangre. Y 
es el Espíritu el que da testimonio, 
porque el Espíritu es la verdad. Pues 
tres son los que dan testimonio: el 
Espiritu, el agua y la sangre, y los tres 
están de acuerdo” (1Jn 5,5-8). El tes- 
timonio que sirve de base a la fe cris- 
tiana es el que abraza toda la existen- 
cia de Jesús: desde el bautismo 
—agua y Espíritu— hasta su muerte 
en la cruz —sangre—. Y se prolonga 
en la experiencia eclesial, en donde se 
manifiesta su eficacia en el Espíritu 
comunicado a los creyentes. 


3. ACTUACIÓN DE LA FE EN LA 
CARIDAD. El amor salvífico, que tiene 
su fuente en Dios y se manifiesta en 
Jesucristo, el Hijo entregado en la 
forma extrema de la muerte, se con- 
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vierte en la razón profunda de la vida 
de los cristianos y está en la base de 
la comunión eclesial. Por una parte 
con un velado acento polémico, pero 
por otra con la preocupación conti- 
nua de trazar el camino seguro a los 
cristianos, el autor los pone en guar- 
dia contra el riesgo de separar la fe 
auténtica de sus consecuencias prác- 
ticas y eclesiales: “Sabemos que le 
conocemos (a Dios) en que guarda- 
mos sus mandamientos. El que afir- 
ma que le conoce, pero no guarda sus 
mandamientos, es un mentiroso y la 
verdad no está en él. Pero el que 
guarda su palabra, verdaderamente 
es perfecto en él. En esto sabemos 
que estamos unidos a él: el que afirma 
que está unido debe comportarse 
como él se comportó” (1Jn 2,3-6). 
Los llamados “mandamientos” que 
hay que observar y realizar, como 
consecuencia de la adhesión de fe, se 
resumen en el único mandamiento, 
que es “antiguo”, por estar propues- 
to desde el principio y en la base de 
la comunidad, y al mismo tiempo 
“nuevo”, por ser la revelación plena 
y definitiva de la voluntad de Dios: 

“Queridos míos, no os escribo un 
mandamiento nuevo, sino un man- 
damiento antiguo, que tenéis desde 
el principio; el mandamiento antiguo 
es la palabra que habéis recibido” 
(cf 1Jn 2,7-8). La fuente y el modelo 
de este estilo de vida, centrado en el 
amor, se definen por el acontecimien- 
to salvífico: “Porque éste es el men- 
saje que habéis oído desde el princi- 
pio: que nos amemos los unos a los 
otros” (1Jn 3,11). Y precisa este mis- 
mo pensamiento con otras fórmulas 
corrientes: “Éste es su mandamiento: 

que creamos en el nombre de su Hijo 
Jesucristo y que nos amemos los unos 
a los otros, según el mandamiento 
que nos ha dado. El que guarda sus 
mandamientos permanece en Dios, y 
Dios en él. Por esto conocemos que 
él permanece en nosotros: por el Es- 
píritu que nos ha dado” (1Jn 3,23- 
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24). En esta última declaración, que 
remite a la estructura trinitaria de la 
existencia cristiana, el centro se pone 
en el acontecimiento histórico-salvi- 
fico, en el que aparece el amor de 
Dios, fuente y modelo de las relacio- 
nes entre los creyentes. 

En resumen, la carta primera de 
Juan es un pequeño tratado del amor 
como nuevo rostro de Dios, revelado 
y hecho accesible por Jesucristo. Esta 
carta se impone por su actualidad e 
inmediatez, a pesar de la distancia 
cultural e histórica, a los lectores cris- 
tianos de todos los tiempos. Este pe- 
queño escrito, con una capacidad de 
síntesis excepcional, muestra la co- 
herencia y unidad del mensaje cris- 
tiano, en el que se conjugan armóni- 
camente la más elevada reflexión so- 
bre Dios, revelado en Jesucristo, el 
Hijo único, y las consecuencias para 
la vida espiritual y práctica de los 
individuos y de las comunidades cris- 
tianas. 
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JUAN (Evangelio de) 


Sumario: 1 Historia: 1. El discípulo amado; 
2. La formación de la tradición; 3. Primera edi- 
ción del evangelio y su estructura; 4. Segunda 
edición y su motivo. Il. Teología: 1. Cristología 
elevada y revelación del Padre; 2. Antropología 
radical y vida eterna; 3. Eclesiología, sacramen- 
tos y escatología futura, 


I. HISTORIA. El cuarto evan- 
gelio, que ya Clemente Alejandri- 
no (muerto antes del 215) llamaba 
“evangelio espiritual”, es ciertamente 
el más singular de los cuatro. Tam- 
bién es el que, en su formación, ha 
tenido la historia más larga; una his- 
toria que podemos trazar con sufi- 
ciente probabilidad mediante la crí- 
tica literaria e histórica. Las peri- 
pecias que tuvo que atravesar la 
comunidad joanea han sido estudia- 
das en los últimos años, especialmen- 
te por R.E. Brown. Intentemos, pues, 
describir la trayectoria que siguió Jn 
para llegar a la forma actual. En la 
cronología se va desde el 28-30 hasta 
el final del siglo 1; y geográficamente, 
desde Palestina a través de Siria has- 
ta el Asia Menor. 


1. ELDISCÍPULO AMADO. Es pre- 
sentado por Jn como aquel que está 
en el origen de la tradición evangéli- 
ca. Según la opinión más común, la 
tradicional, hay que identificar al dis- 
cípulo amado con el apóstol Juan, 
hijo de Zebedeo y hermano de San- 
tiago, al que no se menciona nunca 
en el cuarto evangelio, excepto en el 
capítulo 21, añadido en la segunda 
edición; e incluso entonces se lo rela- 
ciona con su hermano Santiago sólo 
bajo la forma patronímica de “hijos 
de Zebedeo” (21,2). La principal di- 
ficultad en contra de esta identifica- 
ción procede de la breve noticia sobre 
él, que leemos en el relato de la pa- 
sión: el “otro discípulo”, identificado 
con el discípulo amado, “era conoci- 
do del sumo sacerdote” (18,15). Esto 
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es difícil de concebir de un pescador 
de Galilea, aun cuando poseyera con 
su padre un negocio pesquero (Mc 
1,19-20 y par). La otra objeción me- 
nor, de que Juan no se habría desig- 
nado nunca a sí mismo como “disci- 
pulo preferido de Jesús”, encuentra 
una respuesta plausible en 20,2, don- 
de podemos barruntar la doble fase 
de la tradición relativa al testigo. Lee- 
mos allí: “Entonces (María Magda- 
lena) fue corriendo a decirselo a Si- 
món Pedro y al otro discípulo pre- 
ferido de Jesús...” En este trozo se 
unen dos apelativos de una misma 
persona: “el otro discípulo” y el “dis- 
cipulo preferido de Jesús”, Se puede 
pensar que el apóstol testigo se ocultó 
bajo el anonimato de “el otro discí- 
pulo”(1,37-40; 18,15-16; 20,8), mien- 
tras que su comunidad, basándose en 
el conocido episodio de la última 
cena, lo habría llamado “el discípulo 
preferido de Jesús” (13,23-26; 19,25- 
27; 20,2; 21,7.20-23.24). Elimportan- 
te testimonio de Ireneo (por el 140- 
202) va en este mismo sentido (Adv. 
Haer. MI, 1,1). Las hipótesis alterna- 
tivas no han encontrado crédito. La 
única que todavía se cita a veces es 
la de que se trata de un discípulo 
anónimo de Judea, e incluso de Jeru- 
salén; esto explicaría tanto su parti- 
cular conocimiento y su interés por 
Judea y Jerusalén como su trato con 
el sumo sacerdote. Pero, a mi juicio, 
si esta segunda hipótesis explica me- 
jor algunas cosas, deja en la sombra 
otras muchas, que encuentran, por el 
contrario, su explicación más natural 
en la identificación del testigo con 
Juan, como son: su pertenencia al 
grupo de los doce, su anonimato, su 
relación con Pedro, su papel en la 
comunidad primitiva de Jerusalén 
atestiguado en los Hechos... Vale la 
pena entonces seguir la tesis tradicio- 
nal. El conocimiento de Judea y de 
Jerusalén, por otra parte, se puede 
explicar fácitmente con los años que 
pasó Juan en la comunidad de Jeru- 
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salén como apóstol y misionero al 
lado de su hermano Santiago, hasta 
la trágica muerte de éste en el año 42 
d.C., y al lado de Pedro hasta el con- 
cilio de Jerusalén en el 48 4 49. La 
primera etapa de la formación del 
cuarto evangelio está representada, 
pues, por aquel testigo del que ha- 
bla la segunda conclusión: “Este es el 
discípulo que da testimonio de estas 
cosas, y el que las ha escrito; y sabe- 
mos que su testimonio es verdadero” 
(21,24). Es la comunidad joanea la 
que atestigua la veracidad histórica 
del testimonio del discípulo amado. 
Así pues, Jn se apoya en último aná- 
lisis en un testigo ocular; es, por tan- 
to, un evangelio testimonial. 

Juan fue primero discípulo 
de Juan Bautista (1,35-37). Pero del 
seguimiento del profeta de fuego 
pasó al de Jesús, a diferencia de otros 
que permanecieron ligados a su pri- 
mer maestro y no acogieron a Jesús, 
mesías e Hijo de Dios. Para ellos 
proclama ya en el himno del prólogo: 
“No era él (= Juan Bautista) la luz, 
sino testigo de la luz” (1,8), es decir, 
de Jesús. Y para ellos, al final de un 
primer esbozo del evangelio, pone en 
labios de los que creen en Jesús estas 
palabras: “Juan (B.) no hizo ningún 
milagro, pero todo lo que dijo sobre 
éste (= Jesús) era verdad” (10,41). 
Juan, uno de los doce, siguió a Jesús 
en todo su ministerio hasta el pie de 
la cruz, en donde Jesús le entregó su 
madre (19,26-28). Y después de la 
resurrección fue, con Pedro, el pri- 
mer testigo del sepulcro vacío: “En- 
tonces entró el otro discípulo que ha- 
bía llegado antes al sepulcro, vio y 
creyó” (20,8). Los dos verbos “ver” y 
“creer” sintetizan el testimonio de 
Juan, depositado en su evangelio. Él 
fue un testigo ocular (“vio”); pero su 
visión fue una visión de fe (“creyó”), 
iluminada por el Espíritu. Luego el 
testigo invita a todos a participar de 
su misma experiencia de fe (20,31). 
Del testimonio de Juan parte aquella 
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tradición evangélica que confluyó en 
el cuarto evangelio. 


2. LA FORMACIÓN DE LA TRADI- 
CIÓN. Pasemos ahora a la segunda 
etapa en la formación del evangelio: 
la tradición. Cada uno de nosotros 
tiene su manera de ver y de interpre- 
tar el mundo y las personas. Juan, 
precisamente por su fe, penetró pro- 
fundamente en el misterio de Jesús, 
pero pasando a través de la historia. 
Para él la historia de Jesús era como 
un gran símbolo: remitía a una reali- 
dad invisible, que explicaba el hecho 
histórico. El suceso histórico de suyo 
permanecería mudo sin la voz lumi- 
nosa de la fe, Es el impacto gigantes- 
co de la personalidad de Jesús lo que 
está en el centro de esta tradición. 
Así, sus milagros se narran como 
“signos”, en cuanto que revelan y sig- 
nifican quién es Jesús para el hom- 
bre: el mesías de la nueva alianza, la 
luz del mundo, el pan de vida, la vida 
misma. Y sus discursos son esencial- 
mente discursos de revelación, es de- 
cir, discursos en primera persona con 
el verbo “ser”, Habla continuamente 
de sí en primera persona. Pero, ade- 
más de estas dos formas literarias, 
típicas de la tradición joanea (los sig- 
nos y los discursos de revelación), 
encontramos también en ella muchos 
elementos comunes con la tradición 
sinóptica. El parecido más elocuente 
se encuentra en el relato de la pasión, 
particularmente cercano al de Lc. 

La tradición joanea debió formar- 
se en el ambiente palestino antes del 
70 d.C. Efectivamente, el que está en 
el origen de la misma conocía bien la 
topografía de Judea y de Jerusalén, 
y particularmente el templo antes de 
su destrucción por obra de Tito, ya 
que demuestra conocer las fiestas li- 
túrgicas y el culto del santuario (Jn 5- 
10). Además, los ambientes cultura- 
les con los que parece que tuvo con- 
tacto, particularmente los de Qum- 
rán y de Samaría, desaparecen y no 
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vuelven a tener ya ninguna impor- 
tancia después del año 70. Hay que 
notar, finalmente, que esta tradición 
está al corriente de una cronología de 
la vida pública de Jesús notablemen- 
te más larga que la sinóptica. Efecti- 
vamente, mientras que los evangelios 
sinópticos hablan de una sola pascua 
de Jesús, la de su pasión-muerte- 
resurrección, la tradición joanea co- 
noce por los menos tres (y quizá cua- 
tro); por consiguiente, prolonga al 
menos por tres años la vida pública 
de Jesús. Más aún, mientras que la 
tradición sinóptica desarrollaba am- 
pliamente el ministerio en Galilea, la 
de Juan se interesa más por el minis- 
terio de Jesús en Jerusalén (Jn 2,13- 
3,36; 5; 7-20). De Galilea sólo se ha- 
bla en los capítulos 1,43-2,12 y en los 
capítulos 4 (viaje a través de Sama- 
ría), 6 y 21. Se nota también un espe- 
cial interés por Samaría (Jn 4), que 
parece reflejar la primera predicación 
misionera de Felipe en Samaría, se- 
guida por la de Pedro y Juan (He 8). 
Esta tradición oral fue originalmen- 
te aramea, la lengua de Jesús y la 
de la comunidad judeo-cristiana de 
Jerusalén. De esta fase más arcaica 
quedan en el evangelio actual hasta 
12 palabras, de las que seis se tradu- 
cen (rabbi —dos veces—, messias, 
Kefa, Siloam, Thomas); tres son nom- 
bres de localidades (Bethesda, Gab- 
batha y Golgotha), y otras tres son 
comunes con los sinópticos (amén 
—repetido dos veces—, 'osanna y 
manna). La hipótesis de que el evan- 
gelio se escribiera originalmente en 
arameo no ha tenido acogida. 

En conclusión, la tradición oral 
tiene su origen en el apóstol Juan, es 
palestina, de lengua aramea (al me- 
nos en su primera fase) y ha de colo- 
carse antes del año 70. 


3. PRIMERA EDICIÓN DEL EVAN- 
GELIO Y SU ESTRUCTURA. La tercera 
etapa en la historia del cuarto evan- 
gelio es su primera edición, que aca- 
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baba en el capítulo 20 con la conclu- 
sión: “Otros muchos milagros hizo 
Jesús en presencia de sus discípulos, 
que no están escritos en este libro. 
Estos han sido escritos para que 
creáis que Jesús es el mesías, el Hijo 
de Dios, y para que creyendo tengáis 
vida en su nombre” (20,30-31). La 
primera edición de Jn se compuso en 
ambiente griego; en efecto, el público 
cristiano al que se dirige no conoce el 
arameo ni el hebreo, ya que el autor 
siente la necesidad de traducir al grie- 
go las palabras arameas que recoge 
la tradición (1,38...). Pudiera ser que 
la conclusión de Jn, que hemos cita- 
do, formase parte de un evangelio 
anterior, compuesto en ambiente ju- 
dío para invitar a los judíos a la fe, 
narrando los milagros de Jesús y su 
pasión-muerte-resurrección. Pero tal 
como está ahora, va dirigido a una 
comunidad ya cristiana, que ha de 
ser confirmada en la fe, amenazada 
desde fuera. Según la tradición, el 
evangelio habría sido escrito en Éfeso, 
la espléndida capital de la provincia 
proconsular del Ásia. Aquí, quizá des- 
pués del año 50 o más tarde (no se 
sabe nada en concreto), formó el 
apóstol Juan a su alrededor una co- 
munidad cristiana, que se difundió 
por los centros principales del Asia 
proconsular (las siete ciudades men- 
cionadas en las cartas del Apocalip- 
sis). Estas comunidades habían sido 
modeladas por la tradición viva, que 
pasó con Juan de Palestina al am- 
biente helenista y cosmopolita. Quizá 
esta ampliación del horizonte influyó 
también en el lenguaje joaneo, que 
ensanchó su mirada hacia el “mun- 
do” y utilizó una lengua griega que, 
aunque se resiente de su origen semi- 
ta, tiene, sin embargo, un amplio eco 
en la cultura helenista. Baste pensar 
en el Lógos del prólogo. En esta co- 
munidad del Asia Menor es donde 
también encuentra la fe una expre- 
sión entusiástica e hímnica. En este 
contexto litúrgico, atestiguado tam- 
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bién por el Apocalipsis, se coloca el 
himno al Lógos en el prólogo, "el 
himno cristiano más hermoso” (l., 
Bouyer). Pero hay otro elemento 
—esta vez perturbador— que entra 
en la vida de la comunidad: la perse- 
cución por parte de la sinagoga Judía. 
Solamente en el cuarto evangelio en- 
contramos el término extraño aposy- 
nágogos (9,22; 12,42; 16,12), que sig- 
nifica “excluido de la sinagoga”, es 
decir, de la comunidad judía. Esta 
exclusión oficial parece estar ligada a 
la maldición contra los grupos heré- 
ticos (entre los que están también los 
cristianos), que conminó el patriarca 
del concilio y academia de Yamnia 
(Yabne), Gamaliel II (90-110 d.C.); 
éste hizo insertar en la plegaria sina- 
gogal de las “Dieciocho bendiciones” 
(Semoneh Esreh) una maldición que 
sonaba de este modo: “Sean destrui- 
dos los Nazarenos (los cristianos) y 
los Minim (los herejes) en un solo 
instante y sean borrados del libro de 
la vida y no estén inscritos junto con 
los justos”. Los judeo-cristianos, que 
hasta entonces habían sido conside- 
rados como un grupo judío ligado a 
la sinagoga —y antes del año 70 al 
templo—, tuvieron que enfrentarse 
con la dramática alternativa de aban- 
donar su fe en Jesús adhiriéndose a 
Moisés (9,28-29) o de mantenerse fie- 
les a Jesús aceptando su exclusión de 
la sinagoga. Se reflejaban así en la 
vida de la comunidad aquellas áspe- 
ras polémicas entre Jesús y “los ju- 
dios” (término típico de Juan para 
designar a los dirigentes hostiles a 
Jesús), registradas en la tradición joa- 
nea, que eran actualizadas de nuevo 
(Un 6; 7-9). El evangelio, dirigido en 
particular a los judeo-cristianos, era 
una invitación a mantenerse fieles en 
la persecución que les acechaba; se 
les invitaba a seguir al ciego de naci- 
miento curado por Jesús, maldecido 
y expulsado de la sinagoga por con- 
fesar valientemente a Jesús (Jn 9). 
Ése era el modelo que habían de se- 
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guir. Por eso mismo se comprende la 
insistencia en la necesidad de “man- 
tenerse en la doctrina de Jesús” (8,31; 
15,7) y “en su amor” (15,14), la pre- 
dicción de la persecución por parte 
de la sinagoga (16,2) y la advertencia 
de no tener miedo a confesar públi- 
camente a Jesús (12,42). 

Sobre este fondo de una comuni- 
dad amenazada desde fuera, invitada 
a cerrar filas y a confesar abierta- 
mente la divinidad de Jesús, que es- 
candaliza a los judios, se puede com- 
prender la primera edición del evan- 
gelio, compuesto por un miembro de 
la comunidad, particularmente cer- 
cano al testigo Juan. 

El plan del evangelio seguía, en 
líneas generales, el mismo esquema 
de los sinópticos: ministerio del Bau- 
tista, ministerio de Jesús en Gali- 
lea, ministerio en Judea y Jerusalén, 
pasión-muerte-resurrección. Pero el 
contenido y la misma disposición del 
material eran originales. Así, el Bau- 
tista, de ardiente profeta escatoló gico 
se convertía en el testigo de Jesús, 
cordero de Dios e Hijo de Dios; los 
milagros se reducían en número, pero 
eran más significativos, hasta el pun- 
to de que se calificaban como “sig- 
nos”; los discursos se referían prácti- 
camente siempre a la persona misma 
de Jesús; el ministerio en Galilea se 
recortaba en favor del de Judea y 
Jerusalén. 

La estructura del libro, correspon- 
diente al proyecto del autor, es la 
siguiente: comienza con el solemne 
prólego hímnico al Lógos (1,1-18). 
La primera gran parte suele desig- 
narse como “libro de los signos” 
(1,19-12,50): .la introducción (1,19- 
51) acaba con el anuncio de Jesús a 
Natanael: “Cosas mayores que éstas 
verás” (1,50), es decir, los signos. Vie- 
nen luego otras tres secciones: de 
Caná a Jerusalén y, a través de Sa- 
maría, de nuevo a Caná (2,4), las 
fiestas judías reinterpretadas cristo- 
lógicamente (5-10) y la preparación 
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próxima a la pasión (11-12); esta pri- 
mera gran parte termina con una do- 
ble valoración del ministerio público 
de Jesús, más bien pesimista: la del 
evangelista relativa a los “signos” 
(12,37-43) y la de Jesús sobre los dis- 
cursos de revelación (12,44-50). La 
segunda parte está constituida por el 
“libro de la despedida”; contiene los 
discursos de Jesús a sus discípulos 
durante la última cena, centrados en 
los temas de la fe y del amor (13-17). 
La tercera parte (18-19) narra la pa- 
sión-muerte-sepultura de Jesús, que 
se desarrolla entre dos huertos: el de 
Getsemaní (18,1) y el del sepulcro 
nuevo (19,41); el relato pone de ma- 
nifiesto la paradoja del triunfo real 
de Jesús (rey, pero no de este mundo) 
en la condenación a muerte y en la 
crucifixión, con el episodio final de 
la lanzada, que revela su profundo 
sentido: Jesús es el cordero de Dios 
y el siervo del Señor, que quita el 
pecado del mundo y da el Espíritu y 
la vida. La cuarta parte, la más breve, 

se limita al capítulo 20, que narra en 
dos dípticos, por una parte, la visita 
al sepulcro vacío y la aparición a Ma- 
ría Magdalena (20,1-18) y, por otra, 
la aparición a los discípulos sin To- 
más y luego a Tomás en particular 
(20,19-29). El evangelista, en la con- 
clusión definitiva (20,30-31), decla- 
raba su objetivo. 


4. SEGUNDA EDICIÓN Y SU MO- 
TIVO. La última etapa en la compo- 
sición del evangelio está representada 
por su segunda edición, con el añadi- 
do del capítulo 21 y una segunda con- 
clusión general. Esta segunda edición 
estuvo motivada, al menos en parte, 
por la muerte del testigo Juan en tiem- 
pos del emperador Trajano (98-117 
d.C.), si aceptamos la noticia de Ire- 
neo, recogida por Eusebio (Hist. 
Eccl. YI, 23,1-4). Efectivamente, en 
el capítulo 21 leemos este breve epi- 
sodio: Pedro, después de recibir del 
pastor resucitado la autoridad de apa- 
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centar a sus ovejas y la profecía sobre 
su muerte, le pregunta a Jesús qué 
ocurrirá con el discípulo predilecto. 
“Jesús le dijo: *Si yo quiero que éste 
se quede hasta que yo venga, a ti 
¿qué? Tú sígueme”. Y entre los her- 
manos se corrió la voz de que aquel 
discípulo no moriría. Y no le dijo que 
no moriría, sino: “Si quiero que él 
quede hasta que yo venga, ati¿qué? >” 
(21,22-23). Con Juan terminaba una 
era, la era apostólica de los primeros 
testigos. Y esto debió crear un gran 
vacío, precisamente porque la comu- 
nidad, quizá por la edad prolongada 
a la que había llegado el testigo, se 
imaginaba que el Señor volvería pron- 
to, antes de que él muriera. Ahora no 
lo podían esperar tan pronto. Tenían 
que acostumbrarse a vivir en el mun- 
do, en el tiempo de la Iglesia, aunque 
sin perder la tensión escatológica ha- 
cia la venida del Señor, sin que su 
corazón dejara de suspirar: “¡Ven, 
Señor Jesús!” Y precisamente a estos 
dos problemas responde el capítu- 
lo 21, añadido por un segundo redac- 
tor. La autoridad pastoral en la co- 
munidad eclesial, que le había dado 
a Pedro el Señor resucitado, significa 
discretamente el tiempo prolongado 
de la Iglesia; el otro episodio, que se 
refiere al destino del discípulo ama- 
do, intenta mantener viva en la co- 
munidad la tensión hacia la venida 
de Jesús, que corría el peligro de de- 
bilitarse tras la muerte del apóstol 
testigo. De este modo el capitulo 21, 
que hace pensar en otra mano (su 
estilo es realmente algo distinto del 
estilo del evangelio y tiene algunos 
matices lucanos), pero que utiliza al- 
gunos fragmentos de la tradición joa- 
nea, viene a ser un afortunado epílo- 
go, abierto al tiempo de la Iglesia 
hasta el retorno del Señor. Jn no na- 
rra, como lo hacen Mt y Lc, la última 
despedida, los últimos consejos y la 
desaparición definitiva de Jesús re- 
sucitado. Pero lo deja intuir al hablar 
de “irse con su Padre” (20,17) y de su 
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“vuelta” (21,22-23). De esta manera 
la tradición joanea se mantiene fiel 
hasta el final a su lenguaje alusivo y 
simbólico. Así se completa el evange- 
lio, mientras que la comunidad, que 
siente su orfandad, honra el testimo- 
nio del discípulo amado (21,24) y 
exalta de forma hiperbólica la obra 
salvífica de Jesús (21,25). 


II. TEOLOGÍA. ¿Cuál es el 
mensaje teológico del cuarto evan- 
gelio? Jn presenta la fe cristiana en 
su cumbre más elevada y en su espe- 
cificidad más tajante. 


1. CRISTOLOGÍA ELEVADA Y RE- 
VELACIÓN DEL PADRE. La teología 
de Jn se centra en la cristología. Jesús 
es esencialmente el revelador del Pa- 
dre a través de su persona y de su 
palabra; incluso su muerte y resu- 
rrección se interpretan como “vuelta 
al Padre”. Podemos sintetizar la ele- 
vada cristología de Jn recurriendo a 
cuatro modelos interpretativos, El 
primero es un modelo tradicional: 
Jesús es el Hijo unigénito, enviado 
por el Padre al mundo para salvarlo 
(3,16-1'7), Como Hijo unigénito, sólo 
él lo puede revelar (1,18), ya que “él 
está en el Padre y el Padre en él” 
(14,10-11). Esta mutua inmanencia 
es el elemento específico del modelo 
joaneo respecto al sinóptico, que lle- 
ga todo lo más al mutuo conocimien- 
to perfecto entre el Padre y el Hijo 
(Mt 11,27; Le 10,22). El segundo mo- 
delo se presenta en el prólogo: Jesús 
es el Verbo, que estaba en el principio 
junto a Dios, y por medio del cual 
todo se ha hecho. Encarnado, revela 
alos hombres la gloria del Padre y les 
trae la gracia y la verdad. Aunque no 
es acogido por los “suyos”, les da a 
los que creen el poder de hacerse “hi- 
jos de Dios” (tékna Theoú) (1,12-13). 
En este modelo se afirma expresa- 
mente la preexistencia eterna y divina 
de Jesús, Verbo e Hijo unigénito. El 
tercer modelo, ligado al título de 
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“Hijo del hombre”, se lee sobre el 
trasfondo de una escatología presen- 
cial, más bien que sobre un trasfondo 
apocalíptico, como en los sinópticos. 
El Hijo del hombre, bajado del cielo 
(3,13; 6,38.42) y encarnado, se pre- 
senta ya ahora como juez, que salva 
a quien lo acoge en la fe, pero indi- 
rectamente condena a quien lo re- 
chaza. Como Hijo del hombre será 
elevado en la cruz y desde allí atraerá 
atodos hacia sí (12,32); reinará desde 
la cruz (Jn 18-19). Y luego, con la 
resurrección, “subirá donde estaba 
antes” (cf 6,62; 20,17), alusión discre- 
ta a su condición divina, en la pre- 
existencia, El cuarto modelo cristo- 
lógico aparece en los discursos de 
revelación, típicos del Jesús joaneo, 
bajo su doble forma absoluta y pro- 
nominal. La expresión absoluta “Yo 
soy”, usada también para Yhwh en 
el AT (Déutero-Isaías, que remite a 
Éx 3), pone a Jesús en el mismo pla- 
no que a Dios. La encontramos tres 
veces (8,24,28; 13,19). El uso prono- 
minal aparece siete veces: Jesús es 
el pan de vida (6,35.51), la luz del 
mundo (8,12), la puerta del rebaño 
(10,7.9), el buen pastor (10,11.14), la 
resurrección y la vida (11,25), el ca- 
mino, la verdad y la vida (14,6), la 
vid verdadera (15,1.5); y revela lo que 
Jesús es para el hombre y para el 
mundo. Esta misma orientación —ha- 
cia el Padre y hacia los hombres— 
está presente en los relatos de los 
milagros: en cuanto “obras del Pa- 
dre”, revelan la unidad de Jesús, 
Hijo, con él (14,11; 15,24; cf 5,21-23); 
en cuanto “signos”, revelan su acción 
salvífica respecto al hombre, respon- 
diendo a sus expectativas existencia- 
les más profundas. 

Pero es en los discursos de la últi- 
ma cena donde Jesús comunica a sus 
amigos el misterio más profundo de 
su persona. En el breve diálogo con 
Felipe (14,8-11) Jesús le responde: 
“El que me ha visto a mí ha visto al 
Padre... Yo estoy en el Padre y el 
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Padre en mí”. Por eso Jesús es el 
único camino que conduce al Padre 
para alcanzar la vida en su misma 
fuente. El Espíritu-Paráclito, que él 
enviará después de su regreso al Pa- 
dre y de su glorificación, continuará 
entre los discípulos su misma misión: 
les ayudará, los guiará a la compren- 
sión de la verdad revelada por él y les 
asistirá para atestiguarla y defenderla 
frente al mundo. De este modo se 
revela el misterio trinitario de Dios 
como misterio que se refleja en la 
vida de la comunidad cristiana: la 
unidad del Padre y del Hijo, revelada 
también por el envío del Espíritu, 
refleja su luz sobre la comunidad de 
Jesús (17,20-23). 

La elevada cristología de Jn de- 
pende del acontecimiento histórico, 
leído en profundidad con los ojos de 
la fe: el Verbo encarnado es la reve- 
lación y la visualización del Padre 
invisible y trascendente. Es una reve- 
lación histórica que, acogida en la fe, 
hace entrar al hombre en la vida mis- 
ma de Dios. 


2. ANTROPOLOGÍA RADICAL Y 
VIDA ETERNA. El hombre para Juan 
aparece sumergido en las tinieblas, 
bajo el dominio del príncipe de este 
mundo, el diablo (8,44; 1Jn 2,9-11; 
3,15). Si se niega conscientemente a 
creer, permanece en las tinieblas. La 
única manera de salir de las tinieblas 
a la luz y de poseer la vida es ir a 
Jesús y dejarse iluminar por él, “luz 
del mundo”. Para Juan, la fe es lo 
que para los sinópticos la conversión 
(metánoia). El que no quiere creer es 
porque no quiere convertirse, es por- 
que no quiere verse molestado en me- 
dio de sus malas obras. Quizá no 
haya en el evangelio un trozo que 
exprese de forma tan clara y tan sin- 
tética su antropología como el co- 
mentario final del diálogo de Jesús 
con Nicodemo: “Tanto amó Dios al 
mundo que dio a su Hijo único, para 
que quien crea en él no perezca, sino 
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que tenga vida eterna. Pues Dios no 
envió a su hijo al mundo para conde- 
nar al mundo, sino para que el mun- 
do se salve por él” (3,16-17). La in- 
tención del Padre al enviar al Hijo al 
mundo es sólo la de salvarlo; si es 
condenado, es sólo por culpa suya, 
porque el hombre se niega a creer. Y 
el discurso continúa de este modo: 
“El que cree en él no será condenado; 
pero el que no cree ya está condena- 
do, porque no ha creído en el Hijo 
único de Dios. La causa de la conde- 
nación consiste en que la luz vino al 
mundo, y los hombres prefirieron las 
tinieblas a la.luz porque sus obras 
eran malas. En efecto, el que obra 
mal odia la luz y no va a la luz, para 
que no se descubran sus obras. Pero 
el que practica la verdad va a la luz, 
para que se vean sus obras, que están 
hechas como Dios quiere” (3,18-21). 

En este párrafo se revela la con- 
cepción joanea de una salvación del 
hombre ya presente. Mientras que 
para los sinópticos la vida eterna es 
futura, para Juan está ya presente en 
el creyente, y para él la muerte no 
tiene ninguna importancia (18,51- 
52). Pero, al mismo tiempo, también 
la condenación está ya presente para 
el que se niega a creer y permanece en 
las tinieblas: “Moriréis en vuestros 
pecados” (8,24), es decir, en una muer- 
te eterna. Pero la respuesta de la fe 
supone también la praxis, el “hacer 
la verdad”, poner en práctica la pa- 
labra de Jesús (12,47), vivir en ella 
(17,17) y, consiguientemente, practi- 
car la mutua caridad fraterna. El que 
cree en Jesús es también el que ama 
y no puede menos de amar; y por eso 
tiene la vida y la da. Pero el que está 
bajo el poder de las tinieblas y del 
maligno no puede menos de odiar y 
de querer la muerte del hombre, 
como el diablo (8,44; 1Jn 3,8-15). Di- 
visión radical del hombre, que llega 
hasta la intimidad del corazón, don- 
de él decide su existencia; escatología 
presencial y ética del amor: he aquí 
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en resumen las caracteristicas princl- 
pales de la antropología joanci. 


3. ECLESIOLOGÍA, SACRAMENTOS 
Y ESCATOLOGÍA FUTURA. La eclesio- 
logía de Juan aparece sobre todo en 
el capítulo 21, es decir, en la segunda 
edición del evangelio. Jesús le confía 
sus ovejas a Pedro, que continúa vi- 
siblemente el ministerio pastoral de 
Jesús (Jn 10) en el tiempo de la Igle- 
sia. Pero es un ministerio centrado 
en la fe en Jesús, el santo de Dios 
(6,68-69), y en el amor a él (21,15-17), 
de forma que las ovejas sean condu- 
cidas a su verdadero pastor, Jesús. El 
apacentar supone el ministerio de la 
palabra (17,20) y de la guía pastoral 
en la vida práctica. Pero no está clara 
la relación de los apóstoles con los 
sacramentos más que en el 20,21-23, 
en donde, mediante el don del Espí- 
ritu, se les da el poder de perdonar o 
de retener los pecados, pero sin seña- 
lar cómo. También del bautismo 
(3,3-5; 19,34-35; 1Jn 5,6-8) y de la 
eucaristía (6,51-58) subraya el evan- 
gelista más su necesidad absoluta y, 
para la eucaristía, su valor de inser- 
ción vital en Cristo que su aspecto 
propiamente sacramental. En resu- 
men, todo se orienta hacia el centro: 
la persona de Jesús. Juan, más que 
de la autoridad eclesiástica y de los 
sacramentos, que parecen un dato 
pacífico en su comunidad, se preocu- 
pa de poner de manifiesto su signi- 
ficado cristológico. Hay que evitar 
poner la institución como fin de sí 
misma; y no hay que concebir los 
sacramentos en sentido automático 
o mágico, apartados de Cristo, como 
si se tratara de ritos aislados. Es esto 
lo que advierte Juan. Sobre este fon- 
do, que encarna la fe en una comu- 
nidad estructurada y en unos signos 
concretos de salvación, hace también 
su aparición fugaz la escatología fu- 
tura, ligada estrechamente a la per- 
sona de Jesús, lo mismo que la esca- 
tología presencial: “ Y yo lo resucitaré 
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en el último día” (6,39-40.44.54). El 
cristiano vive en una.comunidad en 
donde encuentra la palabra de Jesús, 
la orientación, la vida y la esperanza 
en la resurrección futura y en el re- 
torno del Señor (21,22). 
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JUAN BAUTISTA 


Sumario: 1. Las fuentes: 1. Los evangelios y 
los Hechos; 2. Flavio Josefo. II. Interpretación 
teológica: 1. Mateo; 2. Marcos; 3. Lucas; 4. El 
cuarto evangelio. II. Detalles históricos: 1. La 
predicación; 2. El bautismo; 3. La llegada del 
“más fuerte”; 4. Relaciones con Jesús. IV. El 
Bautista y Qumrán, 


El Bautista es una figura impor- 
tante del mundo palestino a comien- 
zos de la era cristiana. Es el profeta 
que marca el paso de la época judía 
a los tiempos mesiánico-escatológi- 
cos. Por su formación y su actividad 
es un testimonio original del judaís- 
mo intertestamentario en sus diver- 
sos intentos de reforma espiritual, 
mientras que por sus relaciones con 
Jesús y con sus discípulos puede ser 
considerado como el iniciador del mo- 
vimiento cristiano. 


Il. LAS FUENTES. Las infor- 
maciones sobre la personalidad y la 
actividad de Juan Bautista proceden 
de los cuatro evangelios, de los He- 
chos de los Apóstoles y de Flavio 
Josefo. En la literatura paulina no se 
encuentra ninguna alusión al Bau- 
tista. 


1. Los EVANGELIOS Y Los HeE- 
CHOS. Los tres sinópticos presentan 
desde el principio la figura del Bau- 
tista relacionándola con la profecía 
de Is 40,3 (Déutero-Isaías) y con la 
de Mal 3,1 (Mc 1,2). Mencionan su 
predicación (muy desarrollada en 
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Mt y Lo), su actividad bautismal jun- 
to al río Jordán (Mt 3,5s; Mc 1,5; Le 
3,3) y el anuncio de la llegada del 
“más fuerte”, que se lee también en 
Jn 1,27 y He 13,25. El bautismo de 
Jesús por el Bautista se narra en los 
sinópticos (Mt 3,12ss; Mc 1,9; Le 
3,21); también se alude a él en el cuar- 
to evangelio (Jn 1,325). En Lc 1-2 se 
encuentra la milagrosa anunciación 
del Bautista, su nacimiento y circun- 
cisión, acompañadas de fenómenos 
extraordinarios, y un breve resumen 
de la vida escondida del precursor, Los 
acontecimientos de la infancia del 
Bautista, releídos mediante alusiones 
e interpretaciones actualizantes pro- 
cedentes del AT, se ponen en parale- 
lismo con los sucesos de la infancia 
de Jesús, evidenciando la superiori- 
dad y la misión divina de Cristo. Com- 
puestos según criterios artísticos y 
teológicos particulares, los capítulos 
1-2 de Lc reflejan la fe madura y la 
reflexión más profunda de la Iglesia 
pospascual. El arresto de Juan Bau- 
tista, debido a su valiente denuncia 
de los pecados del tetrarca Herodes, 
se nos narra al comienzo del evange- 
lio de Lucas (3,195). Desde la cárcel 
el Bautista envía una embajada a Je- 
sús (Mt 11,2-6; Lc 7,18-23); su trági- 
ca muerte se nos narra en los dos 
primeros evangelistas (Mt 14,3-12; 
Mc 6,17-29). El elogio del Bautista 
por parte de Jesús se encuentra en 
Mt 11,7-15 y Lc 7,24-30. El precursor 
es identificado con el profeta Elías 
(Mt 11,14). El rey Herodes Antipas 
pensaba que Jesús era el Bautista re- 
divivo (Mt 14,1s; Mc 6,14s; Lc 9,7ss). 
En el cuarto evangelio el Bautista 
aparece como un testigo de Jesús 
(Jn 1,6ss.15.19-27.28-31.32s5.36; 3, 
25-30). Se nos ofrecen además algu- 
nos datos topográficos sobre la acti- 
vidad del Bautista y sus relaciones 
con Cristo. 

Los informes procedentes de los 
evangelios se deben en gran parte a 
los círculos de la Iglesia primitiva 
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formados por los discípulos del Bau- 
tista que siguieron luego a Jesús. ln 
efecto, la figura del precursor es in- 
terpretada en función de la misión de 
Jesús. Son muy tenues e inciertas las 
huellas de testimonios procedentes 
de los círculos joaneos que no acep- 
taron a Jesús como mesías, Los tex- 
tos evangélicos se basan en informes 
históricos fiables, que son confirma- 
dos sustancialmente por Flavio Jo- 
sefo. 

En los Hechos de los Apóstoles se 
menciona el bautismo de Juan al co- 
mienzo del ministerio de Jesús (1,22; 
10,37), en cuanto que es distinto del 
bautismo en el Espíritu. Se recuerda 
el testimonio dado por el Bautista de 
Jesús (13,245) y la existencia en Éfeso 
de un grupo distinto de discipulos del 
Bautista algunos años después de su 
muerte (19,3). 


2. FLavio JOSEFO. En las An- 
tiquitates Judaicae XV1M1,116-119, 
este escritor presenta al Bautista 
como un maestro de piedad y de vir- 
tudes; su bautismo sirve como puri- 
ficación ritual del cuerpo, no para la 
remisión de los pecados. Se censuran 
los aspectos mesiánicos y escatológi- 
cos de la misión del Bautista. El mo- 
tivo de su encarcelamiento y de su 
muerte fue el temor de agitaciones 
políticas por parte de Herodes Anti- 
pas. Los informes de Flavio Josefo 
son parciales y unilaterales, adapta- 
dos a la mentalidad helenista. La ino- 
cua personalidad del Bautista no ex- 
plica de ningún modo su arresto y su 
decapitación. 


II INTERPRETACIONES TEO- 
LÓGICAS. Cada uno de los evange- 
listas perfilan la figura y la actividad 
del Bautista de modo personal, si- 
guiendo el criterio de la interpreta- 
ción cristológica y adaptando su re- 
dacción a sus objetivos catequéticos. 


1. MATEO. Para el primer evan- 
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gelista, el Bautista es la síntesis de 
todos los profetas que predicaron la 
salvación mediante la conversión. 
Sobre su figura se proyectan algunos 
rasgos del profeta Elías, el precursor 
del día del Señor, es decir, del tiempo 
mesiánico (cf Mal 3,23; Mt 11,14; 
17,10-13). Lleva un manto de pelo 
característico de los profetas (Zac 
13,4) y un cinturón de cuero, como el 
Tesbita (2Re 1,8). Mediante la predi- 
cación del juicio inminente, de las 
exigencias éticas de la conversión 
aceptadas mediante el rito del bautis- 
mo y la acogida del “más fuerte” que 
ha de venir, el Bautista realiza las 
esperanzas de la reforma espiritual 
vinculadas a la figura de Elías redivi- 
vo. De esta manera el Bautista anun- 
cia ya la nueva época. En efecto, hay 
algunas analogías entre él y Jesús: los 
dos predican la conversión y la llega- 
da del reino de Dios (Mt 3,2; 4,17), 
utilizan la misma imagen del árbol 
que no da fruto (3,10; 7,19), lanzan 
las mismas invectivas contra los fari- 
seos y los saduceos (3,7; 12,34; 23,33). 
Las gentes acuden al bautismo de 
Juan, y siguen a Jesús desde Jerusa- 
lén, desde Judea y desde las regiones 
del Jordán (3,5; 4,25). Tanto Jesús 
como Juan son considerados por el 
pueblo como profetas (21,26.45). Por 
eso Juan constituye un puente entre 
el AT y el NT: entre su obra y la de 
Jesús existe una amplia línea de con- 
tinuidad. El mismo Jesús reconoció 
el papel único y excepcional del Bau- 
tista en el proyecto salvífico de Dios 
(11,11.13). 


2. MARCOS. Este evangelista 
considera la aparición del Bautista 
en el Jordán como el comienzo del 
“evangelio” (1,1); poreso su figura es 
cristianizada. Combinando la cita de 
Is 40,3 con la de Mal 3,1, Marcos 
(1,2-3) insiste en el papel eliánico de 
Juan. Como precursor, prepara el ca- 
mino para el mesías predicando la 
penitencia, ya que esta proclamación 
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era una de las funciones del Elías que 
había de volver (Mal 3,23; Si 48,10). 
El Bautista muestra a Jesús como 
mesías, ya que las Escrituras dicen 
que Elías es el precursor del Señor. 
Marcos resalta especialmente la na- 
rración de la muerte de Juan (6,17- 
29). También de Elías dicen las Escri- 
turas que había de sufrir (9,13). El 
Bautista no es más que la imagen del 
Elías doliente. Un secreto, como el 
secreto mesiánico de Jesús, rodea la 
suerte de este profeta en el evangelio 
de Marcos. Su identidad tiene que 
permanecer oculta en el designio de 
Dios, como la de Jesús hasta la resu- 
rrección (9,9). Además, hay que ad- 
vertir que el vocabulario empleado 
para describir la pasión y la muerte 
del Bautista es el mismo que se usa 
para Jesús, El sufrimiento de Juan, 
identificado con Elías, prepara mis- 
teriosamente el camino a la suerte 
final de Cristo. Sin embargo, Marcos 
establece una separación clara entre 
el ministerio del precursor y el de 
Jesús. 


3. Lucas. Para el tercer evange- 
lista, en los capítulos 1-2 Juan es un 
profeta; más aún, el profeta escatoló- 
gico del Altísimo, que viene precisa- 
mente antes del Señor (1,17). Con el 
espíritu de Elías predica la conver- 
sión y el gozo, estando lleno de Espí- 
ritu Santo; es un asceta (1,15). Está 
separado de Jesús, que es el Hijo de 
Dios (1,35). En el cuerpo del evange- 
lio (cc. 3-24), el Bautista es presenta- 
do como profeta (7,26), el último de 
los profetas (16,16); pero no se le 
identifica ni con Elías ni con el pro- 
feta escatológico. Lucas elimina to- 
dos los pasajes de Marcos en que el 
Bautista es presentado como Elías 
redivivo (p.ej., Mc 1,6; 9,9-13; etc.). 
Juan predica el juicio inminente y la 
penitencia, indica a sus oyentes sus 
deberes prácticos y sociales concre- 
tos. Lleva una vida de mortificación 
(7,25.33) y enseña a sus discípulos a 
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ayunar a menudo y a rezar. Es un 
hombre de oración y un maestro de 
vida espiritual. Para Lc, el Bautista 
es esencialmente un personaje del 
AT, distinto de Cristo y totalmente 
subordinado a él, lo mismo que la ley 
y los profetas. Más aún, con el Bau- 
tista termina el período del AT 
(16,16); él pertenece todavía a) perío- 
do de la espera, y su proclamación 
prepara el camino para la segunda 
fase de la historia de la salvación, que 
es la de Cristo. 


4. ELCUARTO EVANGELIO. La in- 
terpretación cristológica de la misión 
del Bautista es llevada a su más alto 
grado en el cuarto evangelio. Efecti- 
vamente, en él el precursor no repre- 
senta ningún papel en la esperanza 
mesiánica, sino que está totalmente 
al servicio del mesías ya presente. 
Juan confiesa públicamente ante los 
delegados de las autoridades judías 
que no es ni el mesías, ni Elías, ni el 
profeta que ha de venir, sino que se 
identifica con la voz que grita en el 
desierto, es decir, con el que da tes- 
timonio de Cristo (1,205). El no es el 
esposo, sino el amigo del esposo 
(3,29); no es la luz, sino que ha venido 
a dar testimonio de la luz (1,75), que 
es el Verbo encarnado. Fue escogido 
de un modo particular por Dios para 
desempeñar esta misión: “Hubo un 
hombre enviado por Dios, de nom- 
bre Juan” (1,6). Su testimonio es pri- 
vilegiado, ya que es el primero en el 
tiempo, y será seguido por otros mu- 
chos: “Este vino como testigo para 
dar testimonio de la luz... No era él 
la luz, sino testigo de la luz” (1,78). 

Sin titubeo de ningún género, el 
Bautista proclama que Jesús es el me- 
sías, presente entre la gente, pero es- 
condido a los ojos de los judíos, que 
se habían cerrado culpablemente a la 
revelación divina (1,19-27). Juan co- 
noce además y confiesa la preexis- 
tencia de Cristo (1,15,30), su digni- 
dad divina (1,30) y su obra de salva- 
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ción (1,29.36). Los títulos que se le 
dan a Jesús en labios de Juan son: el 
esposo (3,29), el Hijo de Dios (1,34), 
el que bautiza en el Espíritu (1,33), el 
cordero de Dios que quita el pecado 
del mundo (1,29), Este último título, 
que hunde sus raíces en el AT al re- 
ferirse al cordero pascual, a la vícti- 
ma del primer día de la expiación, al 
cabrito de la apocalíptica y al siervo 
doliente del cuarto poema del Déu- 
tero-Isaías, expresa de forma sintéti- 
cael significado salvífico de la pasión 
y muerte de Jesús. 

El bautismo de Juan es únicamente 
la ocasión para que Jesús sea revela- 
do en Israel. Los discípulos que el 
Bautista reúne a su alrededor, aco- 
giendo el testimonio de su propio 
maestro, pasan a Jesús y constituyen 
el núcleo de la primera comunidad 
mesiánica (1,3 35-51). El profundo co- 
nocimiento del misterio de Cristo que 
tuvo el Bautista es atribuido a una 
revelación divina particular (1,3258). 
La misión de Juan no se limita al 
espacio y al tiempo que le tocó vivir, 
sino que posee un valor universal y 
perenne. En efecto, Juan “vino como 
testigo, para dar testimonio de la luz, 
a fin de que todos creyeran por él” 
(1,7). 

En el cuarto evangelio el Bautista 
aparece, por tanto, como el primer 
discípulo y apóstol de Jesús, y repre- 
senta la imagen ideal del verdadero 
misionero. 


11l. DETALLES HISTÓRI- 
COS. Detrás de la desconcertante di- 
versidad de las narraciones e inter- 
pretaciones evangélicas se encuentra 
un sólido fundamento histórico rela- 
tivo a la persona y a la misión del 
Bautista. 


Il. La PREDICACIÓN. El año 28 
d.C. (cf Le 3,1), Juan aparece en el 
valle del Jordán, lejos de los centros 
habitados, como un profeta y predi- 
cador de la penitencia y del inminente 
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juicio divino. Probablemente había 
nacido en Judea, de sus padres Zaca- 
rías e Isabel, de linaje sacerdotal, y en 
su juventud había tenido algunos con- 
tactos con el desierto. Dirige su pre- 
dicación a todo el pueblo y les exige 
a todos, incluso a los que se conside- 
ran justos, una conversión radical 
—que implica no solamente una ma- 
yor perfección moral, sino también 
la renuncia a la seguridad religiosa—, 
a fin de poder librarse del juicio in- 
minente del Señor. Su predicación 
contiene ciertas resonancias escato- 
lógicas, que tienen la finalidad de 
subrayar la urgencia improrrogable 
de la conversión. De nada sirven los 
privilegios basados en la raza, en la 
elección divina o en la tradición reli- 
giosa. Lo que Dios exige es una ad- 
hesión personal y concreta a su vo- 
luntad (Lc 3,8; Mt 3,8). 


2. EL BAUTISMO. Las muche- 
dumbres acuden al Bautista y se ha- 
cen bautizar, es decir, sumergir en las 
aguas del Jordán, confesando sus pe- 
cados. La administración del bautis- 
mo es un rasgo distintivo de la acti- 
vidad de Juan, por lo que también 
Flavio Josefo le da el título de “bau- 
tizador”. El bautismo de Juan era un 
rito penitencial, relacionado con el 
arrepentimiento de las culpas, y tenía 
como finalidad la purificación de los 
pecados. Lo confería una sola vez el 
Bautista en el agua corriente. El bau- 
tismo de Juan se distinguía del de los 
prosélitos judíos, ya que se les admi- 
nistraba.no a los pagaños, sino a los 
ya judíos; y era distinto de los baños 
diarios que practicaban ciertas sec- 
tas, como la de Qumrán, pues se ha- 
cía una sola vez con la intervención 
de Juan y al aire libre. También se 
diferenciaba de la purificación anun- 
ciada por los profetas para el tiempo 
escatológico (Ez 36,25; Zac 13,1), ya 
que exigía la conversión individual. 
El bautismo en el Jordán fue una 
creación original del Bautista y pre- 
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senta ciertas características únicas en 
su significado. Como expresión de 
conversión, garantizaba la salvación 
ante el juicio inminente y preparaba 
para la llegada del reino de Dios. De 
aquí se deduce que el Bautista no fue 
solamente un predicador apocalípti- 
co, sino también un mediador de sal- 
vación. El Bautista bautizó también 
a Jesús (Mt 3,13-17; Mc 1,9ss; Le 
3,21s; Jn 1,31ss). 


3. LA LLEGADA DEL “MÁS FUER- 
TE”. Juan anunció la llegada de uno 
“más fuerte que yo” (Mt 3,11; cf Mc 
1,7; Lc 3,16; Jn 1,15.24), de quien no 
se consideraba digno ni siquiera de 
ser un servidor. Se trata de un mesías 
trascendente, que habría de bautizar 
en el Espiritu Santo y con el fuego, es 
decir, que purificaría a los que están 
destinados a la salvación y aniquila- 
ría a los pecadores impenitentes. En 
este texto el bautismo tiene un signi- 
ficado simbólico y está inserto en una 
perspectiva de juicio escatológico. El 
mesías y Señor que viene después del 
Bautista es el protagonista de este 
juicio definitivo. Es identificado con 
el juez universal, que decide de la 
suerte de los hombres según el crite- 
rio de la fidelidad que se exprese a 
través de una justa conducta de vida 
(cf Mt 13,30.40ss). 

Habiendo pertenecido probable- 
mente durante algún tiempo a Jos 
discípulos del Bautista, Jesús reco- 
noció en Juan a un enviado de Dios 
(Mt 11,9; Lc 7,26) y vio en su obra los 
signos del reino inminente del Señor 
(Mt 11,1); tuvo al Bautista en una 
alta consideración (Mt 11,I!; Lc 
7,28). Durante algún tiempo Jesús y 
sus discípulos se entregaron también 
a la actividad bautismal, al mismo 
tiempo que el Bautista, ganando a 
algunos de sus discípulos (Jn 3,22- 
26; 4,15). En contra de los propósitos 
de su maestro, los discípulos de Juan 
formaron un grupo particular, que se 
distinguió por las propias prácticas 
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del ayuno y de la oración (Mc 2,18; 
Le 5,33; 11,1). 

Habiendo ejercitado la actividad 
bautismal unida a la predicación pe- 
nitencial también en Perea, donde 
suscitó igualmente un movimiento 
particular (Jn 3,33), el Bautista fue 
arrestado, encerrado en la fortaleza 
de Maqueronte y finalmente ajusti- 
ciado (Mt 14,3-12; Mc 7,17-29; Lc 
3,195). 


4. RELACIONES CON JEsÚs. Las 
relaciones entre el Bautista y Jesús 
no están expuestas claramente en los 
evangelios sinópticos. Parece ser que 
el Bautista tuvo conciencia de la iden- 
tidad de Jesús como mesías solamen- 
te de forma progresiva. El estilo me- 
siánico de Jesús, que proclamaba el 
evangelio del reino a los pobres (Mt 
4,23; 5,3), representó una desilusión 
para Juan y sus discípulos, que 
aguardaban a un mesías en el contex- 
to de una reforma apocalíptica inser- 
ta en el marco de las instituciones 
judías (Mt 11,2-6; Lc 7,18-23). El 
proyecto mesiánico de Jesús, que ha- 
bría de concluir con su ignominiosa 
muerte en Jerusalén, fue causa de 
desconcierto y de perplejidad para el 
Bautista y sus discípulos. Incluso el 
precursor hubo de pasar por la prue- 
ba de la fe y tuvo necesidad de leer la 
actividad global de Jesús a la luz de 
las profecías del AT. 

Después de la muerte del Bautista, 
Jesús fue considerado como un Juan 
redivivo (Mc 6,14ss; 8,8; Mt 14,!s; 
Lc 9,7ss), ya que continuó la obra del 
Bautista rodeado de sus discípulos. 
Tras la muerte de Jesús, los seguido- 
res del Bautista, que consideraban a 
su maestro como el mesías y la luz 
(Jn 1,8.20), se opusieron a los discí- 
pulos de Jesús, que consideraban al 
resucitado como el que había sido 
anunciado por el precursor. 


IV. EL BAUTISTA Y QUM- 
RÁN. Existen algunas convergencias 
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entre la figura del Bautista y la comu- 
nidad de Qumrán, que pueden expli- 
carse también por la cercanía peo- 
gráfica entre el lugar de la actividad 
del Bautista y el asentamiento de los 
esenios en las orillas del mar Muerto. 
El valor religioso del / desierto y el 
papel que representa el texto de ls 
40,3 (105 VIII, 12s; IX, 19; Mt 3,3; 
Mc 1,3; Lc 3,4; Jn 1,23), la espera de 
los tiempos escatológicos (1QS X, 
11; Jn 1,19ss), la invitación a volverse 
a Dios, la relación entre el bautismo 
y la penitencia y la vida ascética son 
otros tantos elementos que emparen- 
tan al Bautista con la comunidad del 
mar Muerto. Pero también se perci- 
ben algunas discordancias funda- 
mentales, como el carácter espiritual 
y ético de la conversión predicada 
por el Bautista abierta a todos los 
hombres, las características origina- 
les de su bautismo como signo de 
cambio interior radical, los rasgos 
proféticos de la vida ascética del Bau- 
tista y el reconocimiento de Jesús 
como mesías. 

La obra del precursor se inspira en 
el mensaje de los profetas veterotes- 
tamentarios, sobre todo de Elías, Je- 
remías y Ezequiel, que en el anuncio 
del juicio sobre el pueblo y de la con- 
versión efectiva ven la última posi- 
bilidad de librarse del “fuego” (Mt 
3,10s; Lc 3,9.16). En el Bautista está 
presente el influjo de la corriente apo- 
calíptica; pero a diferencia de los 
circulos apocalípticos intertestamen- 
tarios, Juan no subraya el carácter 
cósmico del cataclismo mesiánico. 
Los rasgos particulares que convier- 
ten al Bautista en una aparición única 
en la historia religiosa de Palestina 
son: una conciencia clara del juicio 
inminente, el retorno ala predicación 
moral profética, la apertura univer- 
salista y el mesianismo, que no es de 
tipo davídico, ni déutero-isaiano, ni 
daniélico, ni esénico. 
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a) Qohélet, b) Sirácida, c) Sabiduría; 2. Diás- 
pora; 3. Escatología: a) Profetas anteriores, 
b) Déutero-Isaías, e) Zacarías 1-8, d) Apoca- 
lipsis de Isaías, e) Zacarías 9-14 y Malaquías, 
/) En los umbrales del NT; 4. Mesianismo; 5. La 
ley: a) Los doctores de la ley, 5) “Targum”, 
“Misnah”, “Gemara*”, “Talmud”; 6. Templo y 
comunidad: a) El culto en el templo, b) Vene- 
ración del templo, c) La comunidad en la res- 
tauración, d) La nueva era; 7. Sinagoga y fies- 
tas: 4) La sinagoga, b) Fiestas; 8. Los partidos: 
a) Asideos, b) Fariseos, c) Saduceos, d) Esenios, 
e) Zelotes, f) Los partidos y Jesús; 9. Judeo- 
cristianos. 


PREMISA. Ordinariamente los his- 
toriadores designan con el término 
“judaísmo” la forma que asumió la 
religión del pueblo hebreo después 
de la destrucción del primer templo 
por obra de Nabucodonosor (año 
586 a.C.) y del destierro en Babilonia, 
mientras que para el período anterior 
se suele hablar de “religión hebrea”. 
El uso de estas denominaciones no 
debe hacernos perder de vista la con- 
tinuidad, por encima de las rupturas 
y de las etapas, de una gran evolu- 
ción; pero tampoco hay que disimu- 
lar las diferencias, a veces muy pro- 
fundas, que distinguen estos dos pe- 
ríodos. 

Para señalar los rasgos destacados 
de la historia del hebraísmo que des- 
emboca en el judaísmo sería preciso 
tener una amplia documentación con 
material seleccionado y dispuesto de 
forma cronológica. Pero se trata de 
un trabajo imposible. La documen- 
tación de que disponemos es muy 
amplia, pero tan sólo en casos rarísl- 
mos podemos responder a las exi- 
gencias cronológicas. Un examen 
que quisiera seguir el método exclu- 
sivamente cronológico sólo conduci- 
ría a dudas y nebulosidades. En la 
imposibilidad de fijar la sucesión cro- 
nológica de los sucesos, la presente 
exposición juzga oportuno conside- 
rar conjuntamente ante todo el pe- 
ríodo del destierro y luego el poste- 
rior al destierro, y tratar dentro del 
ámbito de cada una de las dos partes 
la documentación apropiada. Es im- 
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portante tener presente que los libros 
de la Biblia, aparentemente unitarios 
y aparentemente fechados en un de- 
terminado período anterior al destie- 
rro, se expondrán con un método 
crítico en conformidad con la mayor 
parte de los autores de nuestros dias. 


L EL PERÍODO DEL DES- 
TIERRO. La importancia de la épo- 
ca que comenzó con el hebraísmo y 
desembocó en el judaísmo y luego en 
el cristianismo es amplia y compleja; 
son muchas las incertidumbres histó- 
ricas y sociales tanto a propósito de 
los desterrados como a propósito de 
los que se quedaron en Palestina: la 
manera y los motivos que dieron ori- 
gen alas transformaciones que apor- 
taron cambios tan notables en los 
unos y en los otros y el modo con que 
se realizaron son datos a los que sólo 
es posible llegar a través de un cúmu- 
lo de observaciones. 


1. En PALESTINA. Los hechos 
que precedieron y que siguieron al 
asedio y a la caída de Jerusalén desde 
el año 598 hasta los años 582-581 
marcan la liamada tercera deporta- 
ción de los hebreos a Babilonia (Jer 
52,30) y abren un resquicio sobre la 
historia hebrea en el que podemos 
constatar cuán profundas eran las di- 
visiones que desgarraban al pueblo y 
cómo las deportaciones tuvieron un 
carácter selectivo, es decir, se limita- 
ron a las personas “importantes”, 
mientras que la gran masa del pueblo 
se quedó en el país para formar lo 
que más tarde, después del destierro, 
se llamaría “el pueblo de la tierra”. 

Jerusalén, que había quedado 
abandonada en un primer tiempo, 
volvió de alguna manera a ser el cen- 
tro hacia el cual tendía el ánimo de 
todos. De una breve noticia de la 
época de Godolías podemos deducir 
que desde Samaría unos ochenta 
hombres se dirigieron al “templo de 
Yhwh”, entonces destruido, “con la 


Judaísmo 


barba rapada, los vestidos rasgados 
y el cuerpo lleno de cortaduras” (es 
decir, en plan de luto), llevando in- 
cienso y ofrendas (Jer 41,4ss). Es pro- 
bable que viajes por el estilo, a la 
ciudad y al templo en ruinas, no fuc- 
ran un caso aislado y que siguieran 
haciéndose durante todo el periodo 
del destierro por parte de los que se 
habían quedado en el país. Pero la 
verdad es que la desolación era com- 
pleta. En este período y entre esta 
población que se había quedado pue- 
de encuadrarse con toda probabili- 
dad la redacción de algunos salmos 
del género de “lamentaciones indivi- 
duales” y “colectivas”. Así, por ejem- 
plo, el añadido final al Sal 51: “Tú no 
quieres ofrendas y holocaustos; si te 
los ofreciera, no los aceptarías. El 
sacrificio que Dios quiere es un espí- 
ritu contrito y humillado; tú, oh 
Dios, no lo desprecias. Sé propicio a 
Sión en tu benevolencia, reconstruye 
las murallas de Jerusalén...” (51,18- 
20); y también el Sal 40, donde el 
salmista reconoce que ha sido sacado 
“de la fosa mortal, del fango cenago- 
so”, que ha comprendido que a Dios 
no le agradan los sacrificios ni las 
ofrendas, sino que exige que se haga 
su voluntad. 

Fue probablemente en este perío- 
do cuando un desconocido literato 
compuso alguna de las cinco “La- 
mentaciones” que en nuestra Biblia 
encontramos unidas al libro del pro- 
feta Jeremías: quizá los capítulos 1, 
3 y 5; pero se trata solamente de hi- 
pótesis, aunque bastante probables. 


2. EN BABILONIA. La gente “im- 
portante” desde el punto de vista ad- 
ministrativo, político, social, intelec- 
tual y religioso había sido deportada 
a Mesopotamia, como lo atestiguan 
las fuentes de que disponemos. Se 
trata, sin embargo, de una visión que 
podemos llamar “clásica”, que refleja 
las condiciones de los que volvieron 
del destierro y el planteamiento que 
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éstos le dieron a la restauración, pero 
bastante menos las condiciones rea- 
les. Entre los deportados y los que se 
quedaron se habían creado realmente 
unas diferencias profundas, que se 
fueron ahondando cada vez más. 
Mientras que los deportados se en- 
contraban en un centro muy vivo de 
dinamismo exuberante -—en donde 
podían desarrollar su identidad y 
profundizar las líneas de su historia 
antigua y reciente, enriqueciéndola 
tanto en el aspecto religioso como en 
el aspecto social , los otros se que- 
daron en gran medida aislados en un 
país sumido en la tristeza y el inmo- 
vilismo, con esa especie de sincretis- 
mo religioso que caracterizó los últi- 
mos años de los dos reinos hebreos 
(el reino del norte, o Israel, y el reino 
del sur, o Judá), privados del dina- 
mismo intelectual y religioso de los 
profetas, que tan vivo estaba, por el 
contrario, entre los deportados. La 
idea que los desterrados tenían sobre 
los que se quedaron se expresa con 
toda claridad en el siguiente texto: 
“Esto dice el Señor todopoderoso a 
los hermanos vuestros que no fueron 
deportados como vosotros: “Yo voy 
a mandar contra ellos la espada, el 
hambre y la peste; los convertiré en 
higos malos..., los perseguiré..., los 
dejaré hechos un horror para todos 
los reinos de la tierra, maldición, es- 
panto, escarnio y oprobio de todas 
las naciones”” (Jer 29,16-19). Pala- 
bras que denuncian en términos cla- 
ros la valoración religiosa de este des- 
tierro, como se verá a continuación. 


3. LA IDEA DEL DESTIERRO. El 
destierro es un hecho histórico, aun 
cuando la fecha precisa de cada acon- 
tecimiento sea difícil de señalar. 
Como hecho histórico de la expe- 
riencia histórica de Israel, ejerció in- 
evitablemente un enorme influjo en 
su pensamiento religioso. El estudio 
del período del destierro y del pose- 
xilio no es tanto un problema de re- 
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construcción histórica como de com- 
prensión de la variedad de actitudes 
que se tomaron frente a un hecho 
histórico. En dos textos el profeta 
Jeremías propone la profesión co- 
mún de fe e indica una nueva: “Vie- 
nen días —dice el Señor— en que 
no se dirá ya: “Vive Dios, que sacó a 
los israelitas de Egipto”, sino: “¡Vive 
Dios, que sacó y trajo a la estirpe de 
la casa de Israel del país del norte y 
de todos los lugares donde los ha- 
bía dispersado para que habiten de 
nuevo en su propia tierra!*”(23,7-8). 
La primera parte de la “confesión” 
apunta hacia el acontecimiento deci- 
sivo del éxodo; pero en la segunda 
la referencia al éxodo desaparece por 
completo, a diferencia de lo que se 
verá más tarde en el Déutero-Isaías. 
Como constatamos en otros textos 
que se refieren sin duda al destierro, 
la liberación no se presenta como un 
nuevo acto comparable con el éxodo: 
“Entonces los entregaste en manos 
de los pueblos del país. Pero en tu 
inmensa bondad no los aniquilaste ni 
abandonaste, porque eres un Dios 
clemente y misericordioso” (Neh 9, 
30-31); y también: “Pero cuando se 
apartaron del camino que Dios les 
había trazado, gran número pereció 
en numerosas batallas y fueron des- 
terrados a tierras extrañas, el tem- 
plo de Dios fue destruido y sus ciu- 
dades tomadas por los enemigos” 
(Jdt 5,18-19). 

El destierro y la restauración se 
presentaron en términos de una con- 
tinua gracia y favor de Dios, el cual 
actúa a despecho de la realidad, que 
en términos de justicia habría exigido 
la destrucción del pueblo y del país. 
Y había una razón perfectamente ló- 
gica para ello. La permanencia en 
Egipto no se había presentado nunca 
como resultado de los pecados del 
pueblo; pero el destierro no podía 
presentarse de la misma manera. La 
reflexiones no son siempre iguales y 
su concentración más intensa se des- 


941 


cribe en el sentido de castigo, en el 
reconocimiento de la rectitud divina 
y, por otra parte, en la convicción de 
la culpabilidad del pueblo. Tampoco 
la restauración tras el destierro fue 
considerada como una “liberación” 
de la opresión de las naciones enemi- 
gas (aun cuando esto no falta en al- 
gunas ocasiones), sino como un acto 
de bondad realizado libremente por 
Dios, que quería ver de nuevo a su 
pueblo viviendo en su tierra “por 
amor a su nombre” (Ag 2,7-9; Zac 
2,1ss). 

Con esta exposición no hay que 
perder de vista la de las Crónicas: el 
cronista, profundamente consciente 
de la providencial solicitud divina, 
intenta también una comprensión 
más precisa del destierro escudriñan- 
do su sentido profundo. El acto final 
de la destrucción de Jerusalén va 
acompañado de los motivos del de- 
sastre: “El Señor, Dios de sus padres, 
les envió continuos mensajeros, por- 
que quería salvar a su pueblo y a su 
templo. Pero ellos hacían escarnio de 
los enviados de Dios, despreciaban 
sus palabras, se burlaban de sus pro- 
fetas, hasta el punto que la ira del 
Señor contra su pueblo se hizo irre- 
mediable. El Señor mandó contra 
ellos al rey de los caldeos, que pasó 
aespada a sus jóvenes en el santuario 
mismo, sin perdonar a nadie, nijoven 
ni virgen, ni anciano ni hombre enca- 
necido... Llevó al destierro de Babi- 
lonia a todos los que habían escapa- 
do de la espada, los cuales pasaron a 
ser esclavos... Así se cumplía la pala- 
bra del Señor pronunciada por Je- 
remías: “Hasta que la tierra disfrute 
de su descanso, descansará durante 
todos los días de la desolación, has- 
ta que se cumplan setenta años?” 
(Crón 36,15-21). Y en otro lugar: 
“He disipado como una nube tus de- 
litos y como nublado tus pecados; 
vuélvete a mí, pues yo te he redimido” 
(Is 44,22); “Con tus pecados me has 
oprimido, me has agobiado con tus 
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iniquidades...; por eso he entregudo 
a Jacob al exterminio y a Isruel u los 
ultrajes” (Is 43,24-28). 

Asi pues, el destierro era la conse- 
cuencia del pecado: “¡Oh, si hubieras 
obedecido a mis mandamientos! Tu 
paz sería como un río y tu justicia 
como las olas del mar... Yo soy el 
Señor, tu Dios, el que te indica el 
camino que debes seguir...” (Is 48,17- 
18). El destierro fue visto también 
como castigo. Pero el que castigaba 
velaba por el castigado, y asu debido 
tiempo le dirá: Se acabó el tiempo de 
tu esclavitud, tu iniquidad se ha bo- 
rrado, de la mano del Señor has re- 
cibido “el doble de castigo por todos 
tus pecados”(Is 40,2). Por tanto, será 
Dios el que les anuncie la buena no- 
ticia del retorno: “¡Salid de Babilo- 
nia!” (Is 48,20). 

En el texto antes mencionado del 
cronista, la referencia al profeta Je- 
remías se limitaba a los “setenta 
años” (Jer 25,11 y 29,10). El Levítico 
señala otra motivación para el des- 
tierro: “Cuando ellos hayan abando- 
nado la tierra, ésta se rehará de sus 
sábados durante el tiempo de su de- 
solación; ellos sufrirán su castigo por 
haber despreciado mis mandamien- 
tos...” (Lev 26,43). En relación con 
este pensamiento, el cronista ve en el 
destierro la consecuencia de la des- 
obediencia del pueblo, pero también 
de una falta más concreta: la falta de 
observancia del sábado. El período 
del destierro hace que se descuenten 
los sábados o años sabáticos no ob- 
servados; por eso en la restauración 
tendrá que ser escrupulosa la ober- 
vancia del sábado; y el énfasis se pone 
en el castigo y en la expiación. El 
verbo hebreo utilizado para “descon- 
tar” y para “rehacerse”, respectiva- 
mente, en las Crónicas y en el Leví- 
tico, es el mismo y puede tomarse en 
el sentido tanto de “descontar” como 
de “disfrutar-rehacerse”; en este caso 
el destierro no se presenta solamente 
como castigo, sino también como pe- 
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ríodo de recuperación necesario para 
una nueva vida después de él. Las 
palabras de Daniel: “Setenta sema- 
nas están fijadas sobre tu pueblo y tu 
ciudad santa...” (Dan 9,24), superan 
abundantemente el período del des- 
tierro en Babilonia en sentido estric- 
to, y con ellas la consagración del 
templo en el período de Judas Maca- 
beo (en el año 167), bajo Antíoco 
Epifanes, señala definitivamente el 
final del destierro y el comienzo del 
posdestierro. Si esto es así, aquellas 
palabras nos dan una interpretación 
del destierro que subraya su extraor- 
dinaria importancia, en cuanto que 
divide los tiempos antiguos de los 
presentes y lo propone como un pe- 
ríodo que era necesario atravesar. 


4. IMPORTANCIA DEL DESTIE- 
RRO. Sólo quienes lo habían experi- 
mentado histórica o espiritualmente 
pertenecían de verdad al pueblo. La 
reedificación del templo fue llevada a 
cabo por los “repatriados” y por 
“todos aquellos que se habían sepa- 
rado de la impureza de los paganos 
del país y se habían unido a ellos para 
buscar al Señor” (Esd 6,21). El 
destierro se convirtió así en un ele- 
mento concreto de encuentro para 
reunir a la comunidad que había 
conocido aquella experiencia (ele- 
mento que tenía que demostrarse por 
medio de genealogías verdaderas o 
ficticias: Esd 2,3ss; 8,2ss; Neh 7,6ss; 
10,1ss; 12,1ss). Esta línea de pensa- 
miento que denuncia la necesidad del 
destierro aparece tanto en el cronista 
como en el deuteronomista, según 
hemos visto. 

El Déutero-Isaías es el único autor 
que describe el regreso del destierro 
como un éxodo ideal y triunfante: 
“Preparad en el desierto para el 
Señor un camino... Sobre cumbres 
peladas haré brotar ríos, y fuentes en 
medio de los valles. Transformaré el 
desierto en un estanque... No han 
padecido sed los que él ha guiado a 
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través del desierto; agua de la roca ha 
hecho brotar para ellos...” (Is 40,3; 
41,18; 43,19; 48,21; etc.). Pero incluso 
en medio de este entusiasmo el pro- 
feta nos presenta un rasgo de vida 
real entre los deportados: hay algu- 
nos que se desaniman, que se han 
olvidado de Jerusalén; personas que 
se sienten esclavas y no quieren 
sacudirse el polvo de encima; no hay 
nadie que se ponga al frente de los 
demás, para guiarlos y darles ánimo 
(46,12; 51,17-20; 52,1-2): “Tus hijos 
yacen extenuados por todas las es- 
quinas de las calles” (51,20). Frente a 
esta situación, el profeta contrapone 
la bajada voluntaria del pueblo a 
Egipto al destierro en Babilonia, 
efecto —según el Déutero-Isaías— 
de una deportación inmotivada: “Lo 
oprimió Asiria violentamente... Mi 
pueblo ha sido hecho esclavo sin 
motivo” (Is 52,4-5). 

Basándose en esta valoración se 
llegó a considerar el período del 
destierro como el paso para una 
nueva comprensión del “día de 
Yhwh”. Hasta el destierro, cada vez 
que se veía en apuros, Israel esperaba 
la intervención punitiva de Dios 
contra sus enemigos; pero los profe- 
tas le amenazaban a él con el castigo 
divino por sus pecados y se servían 
de la expresión “el día de Yhwh” de 
forma que llegó a constituir una 
amenaza precisamente contra Israel. 
A partir del destierro esta expresión 
no fue ya un sinónimo de la cólera 
divina contra Israel, sino contra sus 
enemigos, contra las naciones; por 
tanto, un día esperado por Israel 
como el día de la restauración, del 
renacimiento (cf Jl 3-4); para Israel 
había sido una vez día de juicio y de 
castigo, pero desde el destierro se 
convirtió en día de promesa, de 
liberación. 

Podemos descubrir además una 
nueva meditación de Israel sobre sí 
mismo en la elaborada alegoría del 
libro de / Jonás, viendo a Israel en el 
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profeta y a Babilonia en el pez. A 
primera vista parece como si se 
violentase la simplicidad del mensaje 
de este relato, Sin embargo, es difícil 
librarse de la impresión de que el 
responsable de esta singular presen- 
tación es, en parte, la situación del 
pueblo en el destierro; reflexiona 
sobre la parte que le ha correspondi- 
do en el designio divino respecto a 
los demás pueblos. La experiencia 
del destierro lo llevó a reflexionar 
sobre su verdadera misión. El libro 
expresa entonces bastante bien las 
consideraciones, realmente plurifor- 
mes, que ocupaban la reflexión de 
los deportados. Una profunda intui- 
ción práctica del monoteísmo, y por 
tanto del valor universal del hombre, 
por un lado; pero también una repul- 
sa natural frente a la conversión de 
Nínive (destruida ya en el 613, y aquí 
tipo de Babilonia), por otro, y, 
finalmente, una indebida compren- 
sión de la elección, muy de moda por 
entonces; por eso el libro termina 
con el disgusto del protagonista. 

Sería interesante poder colocar en 
este periodo el gracioso librito de 
Rut; sería una voz de protesta que, 
con propias motivaciones, se sumaría 
al libro de Jonás. 

Durante el destierro creció la fe en 
un renacimiento y se afincó la con- 
vicción de la diversidad de Israel 
respecto a los demás pueblos: dos 
temas corrientes, en parte ya aludi- 
dos, que encontramos, por ejemplo, 
en los profetas Joel y Zacarías: 
“Entonces sabréis que yo soy el 
Señor, vuestro Dios, que habito en 
Sión, mi monte santo. Jerusalén será 
un lugar santo; no pasarán más por 
allí los extranjeros” (Jl 4,17). Y 
también: “Pero ahora ten ánimo, 
Zorobabel, dice el Señor; ten ánimo, 
Josué...; ten ánimo, pueblo todo de 
la tierra..., porque yo estoy con 
vosotros” (Ag 2,4). “Siento ardientes 
celos por Jerusalén y por Sión, y 
estoy muy indignado contra las 
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gentes que viven despreocupada- 
mente; yo estaba un poco indignido, 
pero ellos han aumentado su muil- 
dad... Me compadezco de nuevo de 
Jerusalén; mi casa será edificada en 
ella... De nuevo abundarán en bienes 
mis ciudades; el Señor se compade- 
cerá nuevamente de Sión y elegirá a 
Jerusalén” (Zac 1,14-17). La recons- 
trucción del templo es presentada 
por el profeta Zacarías con las si- 
guientes expresiones: “Antes de estos 
días no había salario para el hom- 
bre..., no había seguridad para nadie 
de cara al agresor... Pero ahora no 
seré como antes para con el resto de 
este pueblo... Pues yo sembraré la 
paz; la viña dará su fruto, la tierra 
dará sus productos” (Zac 8,9-11). En 
los términos “repatriados” y “resto” 
se descubre la insistencia en la nece- 
sidad de pasar a través del destierro, 
considerado como un momento divi- 
sorio de dos épocas, caracterizadas 
de diversa manera. 


5. OBRASLITERARIAS. a) Eze- 
quiel, Entre los deportados, y parti- 
cularmente en los ambientes cultos, 
ejerció una notable influencia el 
profeta Ezequiel. Después de insistir 
inicialmente en el carácter irremedia- 
ble de la ruina, una vez realizada ésta 
empezó a infundir confianza en los 
desterrados: la comunidad seguirá 
en pie y regresará a su tierra. El 
profeta cooperó de forma decisiva en 
la tarea de suscitar e ilustrar la 
conciencia del destierro como un 
castigo merecido; pero también de 
robustecer la esperanza de que en el 
futuro la vida no será ya como antes, 
no será la reanudación de la vida 
anterior al destierro, sino que nacerá 
una nueva comunidad religiosa en 
una nueva sociedad. Algunos temas 
presentados por primera vez en su 
libro hacen de Ezequiel el fundador 
del judaísmo; la mención de algunos 
de estos temas es importante por el 
eco y el desarrollo que obtuvieron en 


Judaísmo 


el futuro. Así, por ejemplo, el carro 
divino con los cuatro animales (Ez 1; 
9-10), el libro dulce como la miel al 
paladar, pero duro de digerir (2,8- 
3,3), el signo tau (9,6), la visión de la 
gloria que después de la destrucción 
del templo y la deportación se trasla- 
da entre los deportados porque los 
considera como el verdadero santua- 
rio (c. 11), la responsabilidad indivi- 
dual presentada en sustitución de la 
colectiva que dominaba hasta enton- 
ces (c. 18), las perspectivas para el 
futuro presentadas de forma escultu- 
ral en los capítulos 36-37, las imáge- 
nes apocalípticas de la victoria defi- 
nitiva del bien sobre el mal en los 
países míticos de Gog y de Magog 
(cc. 38-39) y, finalmente, la reforma 
radical del culto, del sacerdocio y de 
las estructuras del templo futuro 
(cc. 40-48). 


b) Escuela sacerdotal. La llama- 
da escuela sacerdotal recogió en el 
destierro las antiguas tradiciones y 
las proyectó en el futuro con una 
dosis inevitable de idealismo proféti- 
co y también con espíritu práctico; es 
éste el periodo en que se asientan las 
bases concretas de la sistematización 
de tradiciones y documentos en una 
sola obra, tejida sobre la filigrana del 
código sacerdotal. Pensemos, por 
ejemplo, en la “ley de santidad” (Lev 
17-26), que en su forma arcaizante es 
un programa y un proyecto de plani- 
ficación de una nueva vida para el 
pueblo, no basada ya en el espíritu 
profético; sino en la ley y en la 
organización. La vida fuera de Pales- 
tina, ¿no era acaso como la de la 
generación que vivió en el desierto en 
la época de Moisés con la perspectiva 
de una nueva tierra? A partir de esta 
intuición la ley fue considerada 
como un don de Dios en el monte 
Sinaí por medio de Moisés. Es elo- 
cuente en este sentido el Rollo del 
templo descubierto entre los manus- 
critos esenios de Qumrán; en él está 
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contenida la ley bajo la formulación 
de discursos pronunciados personal- 
mente por Dios. 


c) Escuela deuteronomista. 
También la escuela deuteronomista 
redactó sus tradiciones procurando 
aclarar a los deportados que la con- 
dición en que se encontraban era la 
consecuencia natural de su conducta 
anterior y de la voluntad divina, que 
se había manifestado antes con apre- 
mios y amenazas. Para el deuterono- 
mista el único medio de liberación 
del destierro era el retorno a la 
alianza, retorno presentado literaria- 
mente por tres discursos puestos en 
labios de Moisés, pero acomodados 
a la sociedad de fuera del desierto y 
necesitada de recuerdos del pasado, 
de estímulos, de amenazas y de 
confrontaciones con el ambiente que 
le rodeaba (Dt 1,1-4,40; 9,7-10,11; 
29-30). Con expresiones autorizadas, 
persuasivas y decididas, el deutero- 
nomista supo presentar a los deste- 
rrados un camino ejemplar del retor- 
no y de la vida nueva, que marcará 
durante siglos las aspiraciones y la 
conducta de Israel; creó además, 
entre otras cosas, el género literario 
del “testamento”, que tendría tanto 
éxito a continuación. “Guarda sus 
leyes y mandamientos, que yo te 
prescribo hoy, para que seas feliz tú 
y tus hijos después de ti” (4,40); 
“Cuando se hayan cumplido en ti 
todas estas palabras, la bendición y 
la maldición que he puesto delante 
de ti, y las hayas meditado en tu 
corazón..., si de nuevo te vuelves 
hacia él y le obedeces..., aunque tus 
desterrados estuvieran en el confín 
del cielo, de allí iría a buscarte para 
llevarte de nuevo a la tierra que 
poseyeron tus padres...” (30,1-4). En 
ningún otro sitio como en el Dt se 
subraya tanto la elección de Israel, 
sus obligaciones morales y religiosas; 
en ningún otro libro de la Biblia se 
manifiesta tan bien el replanteamien- 
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to del destierro dentro del contexto 
de la historia desde el éxodo hasta la 
cautividad. 

El replanteamiento experimenta- 
do durante los días del destierro, y 
que se prolongó a continuación, afec- 
tó también a la figura del profeta 
Jeremías. Los poemas llenos de liris- 
mo de los capítulos 50-51, que cele- 
bran la caída de Babilonia (en el 539) 
por obra de Ciro, insertos en la obra 
de Jeremías, que en su época fue juz- 
gado como “colaboracionista” de los 
caldeos y de los neobabilonios, de- 
muestran cómo el destierro ayudó a 
hacer comprender su mensaje bajo 
una luz más justa. A esta luz hay que 
entender probablemente las reflexio- 
nes del libro de Baruc y la carta de 
Jeremías a los desterrados de Babilo- 
nia, así como las palabras que le ha- 
rán eco durante siglos en la historia 
judía, especialmente entre los he- 
breos de la diáspora: “Edificad casas 
y habitadlas, plantad huertos y co- 
med su fruto, casaos y engendrad hi- 
jos e hijas, tomad mujer para vues- 
tros hijos, casad a vuestras hijas para 
que tengan hijos e hijas, multiplicaos 
ahí, nc disminuya vuestro número” 
(Jer 29,5-6). 


d) El Déutero-Isaías. Hacia el úl- 
timo período del destierro nos en- 
contramos con la fuerte personalidad 
del Déutero-Isaías (Is 40-55). Teórico 
del monoteísmo, es el primero que 
niega expresamente la existencia de 
otros dioses: “Yo formo la luz y creo 
las tinieblas; doy la dicha y produzco 
la desgracia; soy yo, el Señor, quien 
hace todo esto... ¡Ay del que litiga 
con su creador!... Soy yo quien ha 
hecho la tierra y en ella he creado al 
hombre; yo mismo con mis manos 
he extendido los cielos...” (45,7-12); 
“Yo soy el primero y el último, no 
hay otro dios fuera de mí” (44,6). 
Este mensaje no sólo hace callar las 
voces y las dudas de los que pensaban 
establecer una comparación entre 
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Yhwh, Dios de los derrotados, y 
Marduc, dios de los vencedores, sino 
que reivindica para el Dios de los 
vencidos el dominio sobre el presente 
y sobre el futuro, pues es él el que ha 
creado a la humanidad, el que ha 
establecido el destino y el que vendrá 
al final de todo. El Déutero-Isaías es 
además el partidario de un claro y 
abierto universalismo, haciendo ob- 
servar que, si Dios concede favores a 
Israel, éstos le imponen la obligación 
de darlo a conocer a los demás pue- 
blos. Más allá de la confianza y de la 
esperanza que infunde a los deporta- 
dos, el profeta les indica también un 
deber que podríamos llamar “misio- 
nero”; es ésta una reflexión que se 
desarrollará ulteriormente en la his- 
toria del judaísmo. En varias ocasio- 
nes traza la misteriosa figura del sier- 
vo de Yhwh; sea cual fuere la inter- 
pretación que se le quiera dar, lo 
cierto es que se trata de una persona- 
lidad, individual o colectiva, con una 
influencia notable, quizá incluso en- 
tre los mismos deportados: el triun- 
fo a través del sufrimiento soportado 
injustamente. ¡Es algo que nunca ha- 
bía dicho hasta entonces un texto 
del AT! En él los primeros cristia- 
nos vieron, después de pascua y de 
pentecostés, la misión de Jesús (He 
8,27-34). 

Ya hemos dicho que las tradiciones 
histórico-legales antiguas fueron re- 
cogidas, releidas y coordinadas entre 
sí durante el destierro en las magis- 
trales recopilaciones de la escuela sa- 
cerdotal y de la escuela deuterono- 
mista, a las que se remonta, con una 
buena aproximación, la forma litera- 
ria definitiva que ha llegado hasta 
nosotros. Pero también otros escritos 
antiguos fueron releídos, retocados y 
repensados en la atmósfera del des- 
tierro. Algunos salmos antiguos, de 
cuyo remoto origen no es posible du- 
dar razonablemente, fueron reinter- 
pretados de tal forma que las referen- 
cias a las calamidades pasadas se 
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veían a la luz de este último y más 
profundo desastre. He aquí algunos 
ejenmplos: “Despierta ya. ¿Por qué 
duermes, Señor? Levántate, no nos 
rechaces para siempre. ¿Por qué 
ocultas tu rostro y olvidas nuestra 
desgracia y opresión?” (Sal 44); “Tus 
enemigos han rugido en el mismo 
lugar de la asamblea..., prendieron 
fuego a tu santuario, asolaron y pro- 
fanaron la morada de tu nombre” 
(Sal 74,5-7); “Oh Dios, los paganos 
han invadido tu heredad, han profa- 
nado tu sagrado templo, han hecho 
de Jerusalén un montón de ruinas... 
Derrama tu furor sobre las gentes 
que te ignoran, sobre los reinos que 
no invocan tu nombre, porque ellos 
devoraron a Jacob y devastaron su 
morada” (Sal 79,1-7). Otros salmos, 
en la forma presente, aluden a la vuel- 
ta del destierro: “Hizo que sus con- 
quistadores los trataran con benevo- 
lencia... Reúnenos de en medio de las 
gentes para que alabemos tu santo 
nombre y cantemos con alegría tus 
alabanzas” (Sal 106,46-47); “Cuan- 
do el Señor repatrió a los prisione- 
ros de Sión, nos pareció que estába- 
mos soñando... Los que siembran 
con lágrimas, consecharán entre can- 
tares; van, sí, llorando van al llevar la 
semilla; mas volverán, cantando vol- 
verán trayendo sus gavillas...” (Sal 
126,1.5-6). 


Il. DESPUÉS DEL DESTIE- 
RRO. Entre el destierro y el posdes- 
tierro no hay ruptura: por un lado se 
intentó llevar a la práctica todo lo 
que había sido objeto de meditación 
fuera de la patria, y por otro aplicar 
a la situación nueva y en evolución 
ideas que habían madurado. Porta- 
doras de estas ideas ya maduras eran 
las grandes composiciones y escuelas 
anteriormente mencionadas y que 
constituían el alma del judaísmo. Los 
animadores en el camino de la reno- 
vación fueron los profetas Ageo, Za- 
carias, el Trito-Isaías (autor de la ter- 
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cera parte del libro de Isaías, cc. 56- 
66) y Malaquías, junto con los repre- 
sentantes de la literatura sapiencial. 
La riqueza de las reacciones a los 
acontecimientos y la forma distinta 
de comprender la restauración tras el 
destierro demuestran la profunda 
conciencia que de ella tenía la comu- 
nidad y hasta qué punto había sido 
fértil la mente de los repatriados en 
la interpretación del desastre nacio- 
nal y de las formas que había de asu- 
mir la nueva vida en la tierra prome- 
tida. Al no tratarse solamente de un 
juicio, el período del destierro y de la 
restauración fue visto también como 
un momento de reflexión para ulte- 
riores profundizaciones a partir de la 
expresión de Ezequiel: “Entonces sa- 
brán que yo soy el Señor, que yo he 
hablado...” (Ez 5,13; cf 6,10; 17,21; 
etcétera). 


l. OBRAS LITERARIAS. a) Qohé- 
let. Un nuevo ejemplo de la riqueza 
y variedad del pensamiento hebreo 
después del destierro puede verse en 
la literatura sapiencial. Qohélet se dis- 
tingue inmediatamente de los profe- 
tas por el despego que muestra res- 
pecto a su comunidad y por aquella 
vena de pesimismo que lo acerca a 
Marco Aurelio. No se refiere nunca 
a la historia de Israel; no usa nunca 
el nombre divino Yhwh, sino que pre- 
fiere "Elohim, con el artículo (es decir, 
sin entenderlo como nombre propio), 
desnacionalizando así al Dios de 1s- 
rael y subrayando el universalismo 
de sus reflexiones; ve en el mundo un 
enigma indescifrable; la naturaleza y 
la historia le parecen un círculo vi- 
cioso sin sentido. No obstante, a pe- 
sar de las apariencias, su “sabiduría” 
está radicalmente anclada en el AT. 


b) Sirácida. Una posición bas- 
tante distinta es la que encontramos 
en Ben Sirá (Eclesiástico), con sus 
frases tradicionales y sus himnos di- 
dácticos (1,1-10; 4,11-19; 14,20-15,8; 
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24,1-34; 51,13-21). La adhesión a la 
historia de su pueblo es bien patente 
en su “alabanza de los padres” (44,1- 
49,16). Sus intereses políticos en el 
sentido del nacionalismo judío cul- 
minan en la esperanza de la salvación 
totalmente terrena (al parecer) del 
pueblo. Protesta contra la arrogancia 
de los aristócratas, pero aconseja si- 
lencio y prudencia ante los podero- 
sos: “Ante el jefe baja la cabeza” (4,7). 
Presenta con vivos colores los rasgos 
salientes de las transformaciones en 
marcha en la sociedad judía y las 
influencias del helenismo, haciendo 
al mismo tiempo una obra apologé- 
tica y polémica. Ben Sirá es un auto- 
rizado exponente del conservaduris- 
mo nacionalista, que él veía personi- 
ficado en los asmoneos; anterior a las 
diferenciaciones que habrían de ex- 
plotar muy pronto, presenta en su 
escrito las primeras alusiones a los 
desarrollos ulteriores. Su actitud re- 
vela de dónde le llegó al judaísmo la 
fuerza para superar la aguda crisis 
del choque con el helenismo: “No 
desprecies los discursos de los sabios 
y vuelve con frecuencia a sus máxi- 
mas, porque de ellos aprenderás la 
instrucción... No desprecies la tradi- 
ción de los ancianos, pues la apren- 
dieron de sus padres; porque de ellos 
aprenderás prudencia...” (8,8-9). Es 
Ben Sirá el que por primera vez pre- 
senta con toda claridad la identifica- 
ción de la sabiduría con la ley; la 
sabiduría, que en su origen era uni- 
versal, “puso su tienda en Jacob” y se 
hizo propiedad de un pueblo peque- 
ño: “Todo esto es el libro de la alianza 
del Dios altísimo, la ley que nos dio 
Moisés en heredad a la casa de Jacob. 
Inunda de sabiduría..., hace desbor- 
dar la inteligencia..., rebosa instruc- 
ción... Sus pensamientos son más pro- 
fundos que el mar, sus designios 
como el gran abismo” (24,8-27). Los 
comienzos de la integración entre la 
ley y la sabiduría se encuentran ya en 
el Dt: la ley os presenta mandamien- 
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tos que “os harán sabios y sensitos 
ante los pueblos...” (4,6), y en los Sal 
1 y 119. Más tarde, un dicho atribui- 
do a Simón le da a la ley un signifi- 
cado cósmico: “Simón el Justo... so- 
lía decir: “El mundo subsiste por tres 
cosas; por la ley, por el culto (del tem- 
plo) y por la misericordia”” ('Abóth 
1,2). 


c) Sabiduría. Descrita con la mi- 
rada puesta en los egipcios está la 
exposición triunfalista de la historia 
en el libro de la Sabiduría de Salo- 
món, que, hacia el final, revela abier- 
tamente los sentimientos del autor 
(perteneciente a la diáspora hebrea 
de Egipto) contra los otros pueblos 
(idólatras): “Tu pueblo esperaba la 
salvación de los justos y la perdición 
de los enemigos” (Sab 18,7). A esta 
manera de ver la historia se asocian 
otros escritores judíos de la época 
que escriben también en lengua grie- 
ga, como Demetrio, Eupolemo, Ar- 
tapano, el Seudo-Eupolemo y Aris- 
tóbulo (todos ellos de la misma época 
que nuestro libro, siglos 11-1a.C.); to- 
dos ellos están de acuerdo en presen- 
tar la historia pasada a la luz de la 
presente, exaltando su antigiledad res- 
pecto a los demás pueblos y viendo a 
sus propios antepasados como otros 
tantos heraldos de la civilización, no 
de conquistas territoriales, 


2. DIÁSPORA. Como se ve, no es 
posible obtener solamente de Pales- 
tina la imagen del judaísmo. A partir 
del destierro en Babilonia se desarro- 
lló una fuerte corriente migratoria, a 
veces espontánea y a veces forzada, 
que se concretó en la constitución de 
importantes colonias judías en toda 
la cuenca mediterránea, hasta las 
fronteras orientales del imperio, en 
Mesopotamia y en Persia. 

A comienzos de la era cristiana la 
mayor parte de los judíos residía en 
la diáspora y tenía sus principales 
puntos de apoyo en las grandes me- 


Judaísmo 


trópolis: Antioquía, Alejandría, Car- 
tago, Roma. En todas partes goza- 
ban de libertad para practicar su re- 
ligión, tenían su propia organización 
religiosa, centrada en las sinagogas, 
y su propia administración civil. Los 
judíos de la diáspora se sentían soli- 
darios de los de Palestina; Jerusalén 
era para ellos la capital del pueblo 
judío y la ciudad santa. Escribe Filón 
de Alejandría: “Jerusalén no es sólo 
la metrópoli de la región de Judea, 
sino de muchísimas otras debido a 
las colonias que ella fundó” (Legat. 
ad Caium 36). Pagaban al templo un 
impuesto cultual, reconocían la auto- 
ridad del sanedrín y, más tarde, la del 
patriarca [/ infra, II, Sb); los que, 
con ocasión de las fiestas litúrgicas, 
podían hacerlo, acudían en peregri- 
nación a la ciudad santa. 

La mentalidad de estos judíos de la 
diáspora no era precisamente idénti- 
ca a la de los residentes en Palestina: 
el mesianismo y el nacionalismo no 
estaban tan agudizados y los senti- 
mientos hacia los paganos eran mu- 
cho más benévolos. Pero no faltaron 
violentos conatos revolucionarios de 
fondo mesiánico en Egipto, en Cire- 
naica y en Chipre, fomentados por 
elementos llegados de Palestina. En 
su conjunto, la diáspora no se asoció 
ni a la evolución del 66-70 ni a la del 
132-135. También en la lengua esta- 
ban más cerca de los conciudadanos 
no judíos: generalmente ignoraban el 
hebreo y el arameo, y hablaban grie- 
go y latín. En este ambiente tuvo su 
origen la versión griega de la Biblia 
llamada de los Setenta, en Egipto; 
según algunos autores, hubo también 
una versión parcial latina y la versión 
siríaca. 

A comienzos de la era cristiana, el 
judaísmo realizaba una vasta campa- 
ña de propaganda, que tenía como 
centro la diáspora, y en Palestina era 
sostenida por los fariseos (cf Mt 
23,15). El prostlitismo se proponía 
introducir dentro de las barreras le- 
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vantadas en torno a Israel por la ley 
al mayor número posible de paganos, 
para acelerar así la llegada del reino, 
en el que habría sitio para todos los 
justos. Una frase atribuida al gran 
rabbi Hillel recomienda: “Ama a to- 
das las criaturas y condúcelas a la 
ley”. En la tradición rabínica surgie- 
ron luego dos tendencias: una favo- 
rable al proselitismo, y la otra con- 
traria; fue ésta la que prevaleció. 


3. FESCATOLOGÍA. En las prime- 
ras décadas del destierro el pensa- 
miento teológico de Ezequiel tra- 
zÓ las que más tarde llegarían a ser 
las primeras líneas de la escatología 
(cf Ez 38-39) y encontraron en el 
Déutero-Isaías su plena formulación, 
de manera que a partir de él la esca- 
tología tuvo un papel decisivo para 
la profecía y dio un nuevo impulso a 
la futura fisonomía de la religión ju- 
día. Desde sus primeras palabras, el 
Déutero-Isaías propone un esquema: 
el final del pasado (tiempo de culpa) 
y el comienzo del futuro (tiempo de 
la liberación y de la salvación). Este 
esquema se manifiesta con mayor 
claridad cuando el profeta contrapo- 
ne al pasado (tiempo de la ira, de la 
“copa del vértigo”: Is 51,17-23) el pre- 
sente (tiempo de gracia, día de salva- 
ción: ls 43,18-19; 49,8) y se ve a sí 
mismo y a su generación al final de 
una época y en los umbrales de otra: 
“¡No os acordéis de antaño, de lo 
pasado no os cuidéis! Mirad, yo voy 
a hacer una cosa nueva: ya despunta, 
¿no lo notáis? Sí, en el desierto abriré 
un camino, y ríos en la tierra seca” 
(43, 18-19; cf 49,8; 51,17-23). 


a) Profetas anteriores. Para los 
profetas anteriores, la salvación de- 
pendía del cambio del hombre por 
obra del retorno a Dios (de la con- 
versión) o también gracias a la li- 
beración realizada por Dios; estos 
profetas no hablaban de dos tiem- 
pos, sino de un aut-aut: o salvación 
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o destrucción. La escatología, por el 
contrario, presenta unilateralmente 
el valor salvífico de Dios: el Dios 
único, que ha creado el mundo y ha 
establecido su destino, será el que 
venga al comienzo de una nueva épo- 
ca. Por eso el profeta habla de salva- 
ción “para siempre” (45,17; 51,6.8), 
de “dicha eterna” (51,11), de “eterna 
bondad” (54,8), de “pacto eterno” 
(55,3), de “señal eterna e imborrable” 
(55,13). La elección divina no es con- 
siderada ya como una posible ame- 
naza, sino como la realización de un 
hecho cuyo curso final es únicamente 
la salvación. 


b) Déutero-Isaías. Vale la pena 
mencionar los actos del drama esca- 
tológico que propone el Déutero- 
Isaías, ya que suelen salir igualmente 
a relucir en los escritos posteriores: 
1) victoria de Yhwh sobre el poder 
de Babilonia por medio de Ciro 
(43,14-15; 41,24; etc.); 2) liberación 
de Israel y éxodo o fuga de Israel a 
través del desierto (49,25-26; 55,12- 
13; etc.), reunión de los dispersos de 
todo el mundo en Jerusalén (40,9- 
11; 41,8, etc.); 3) retorno de Yhwh 
a Sión, reconstrucción, bendiciones 
paradisiacas, crecimiento de la co- 
munidad (44,1-5; 44,26; 51,3; etc.); 
4) todos los hombres reconocen la 
vacuidad de los dioses y se convierten 
a Yhwh (51,4; etc.). 

Sobre estas dos épocas, la inicial y 
la futura, vuelve con claridad el pro- 
feta Ageo, que tomando como punto 
de división y de transición la coloca- 
ción de los fundamentos del segundo 
templo (o templo posexílico) y mi- 
rando hacia el futuro, escribe: “An- 
tes... A partir de hoy yo os doy la 
bendición” (Ag 2,15-19). El cambio 
esperado debería comenzar con una 
convulsión del cielo, de la tierra, del 
mar y de todos los pueblos, con la 
aniquilación de las potencias enemi- 
gas, con la afluencia a Jerusalén de 
todas las riquezas y con la exaltación 


Judaismo 


de Zorobabel como soberano mesi 
nico: “Te tomaré ati, Zorobabel, hijo 
de Sealtiel, mi siervo..., y haré de ti 
como un anillo de sellar...” (2,6.23). 


e) Zacarías 1-8. También la pri- 
mera parte de la profecía de Zacarías 
(cc. 1-8) presenta en primer lugar la 
destrucción de las naciones culpables 
de las calamidades de Judá (Zac 2,4): 
“Yo estaba un poco indignado, pero 
ellas han aumentado su maldad” 
(Zac 1,15), por lo cual también ellas 
habrán de ser presa de Israel (2,13). 
Siguen las condiciones maravillosas 
en que se encontrarán los judíos: “De 
nuevo abundarán en bienes mis ciu- 
dades; el Señor se compadecerá nue- 
vamente de Sión y elegirá a Jerusa- 
lén” (Zac 1,17; 2,5-9; 8,4-5,12); habrá 
cambios en la vida social y el retorno 
de los dispersos de las diversas diás- 
poras (5,1-4; 5,5-12; 6,1-8; 8,7-8); fi- 
nalmente, se realizará el reino mesiá- 
nico y muchos pueblos acudirán a 
Jerusalén: “Vendrán pueblos y habi- 
tantes de ciudades populosas... a bus- 
car al Señor todopoderoso... a Jeru- 
salén” (8,20-22). 


d) Apocalipsis de Isaías. Poco 
más o menos por el mismo período se 
asocia también a estas perspectivas el 
Apocalipsis de Isaías (1s 24-27) con 
la presentación de cuatro cuadros: 
un juicio universal de la tierra y de 
sus habitantes y la derrota de todos 
los enemigos (24,1-20); un banquete 
de Y hwh en el monte Sión, con el que 
comenzará la teocracia (25,6.8.12); 
finalmente, la lucha final en la que 
Israel se verá defendido y protegido, 
mientras que de todos los lugares vol- 
verán sus hijos dispersos: “Vosotros 
seréis recogidos uno a uno, hijos de 
Israel. Aquel día se tocará la gran 
trompeta y vendrán los perdidos... y 
los dispersos... a adorar al Señor en 
el monte santo” (7,13). 


e) Zacarías 9-14 y Malaquías. 
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Prescindiendo de algunos pasajes 
poco claros, en la segunda parte del 
libro de Zacarías encontramos las 
mismas expectativas: libertad, rique- 
za, abundancia, retorno de los dis- 
persos, salvación, triunfo de Israel 
sobre todos los pueblos; pero tam- 
bién Jerusalén será “castigada” y se 
salvarán “los restos” de Israel, mien- 
tras que “los restos” de las naciones 
subirán a Jerusalén para celebrar la 
fiesta de las chozas (14,1-21). En esta 
misma línea se mueve el profeta Joel. 
El último apéndice de Zacarías, esto 
es, el escrito de Malaquías, represen- 
ta la última voz de los profetas y está 
marcado por el mismo tono escato- 
lógico: invitaciones y reproches a los 
sacerdotes, denuncia de los matrimo- 
nios mixtos, de la avaricia en las 
ofrendas del templo, apelaciones a 
una mayor justicia, mezclado todo 
ello con promesas y amenazas, que 
subrayan cómo la salvación es sola- 
mente para los justos y no para todo 
Israel: “Entonces vosotros volveréis 
a ver la diferencia que hay entre el 
justo y el injusto... Todos los sober- 
bios y los que cometen injusticias se- 
rán como la paja; el día que viene los 
consumirá hasta no dejar de ellos ni 
raíz ni ramaje” (Mal 3,18-19). 


) En los umbrales del NT. Esta 
escatología, que había comenzado 
con promesas y visiones triunfalistas, 
prosigue en tonos más modestos: no 
es que se hayan eliminado las prome- 
sas, pero cada vez se le da mayor 
espacio a la conducta social e indivi- 
dual. En los umbrales del NT la es- 
catología estaba en la epidermis de 
todo judío piadoso. Ordinariamente 
la salvación se veía con ojos particu- 
laristas; pero no faltan los textos que, 
en conformidad con la teología de 
los grandes profetas, plantean una 
visión universalista (Sof 3,9-10; Is 
51,4-6; 52,13-53,12); más a menudo 
encontramos la visión universalista, 
así como la particularista, teniendo 
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siempre a Jerusalén como centro na- 
cional-religioso (Zac 8,20; 14,16-17; 
Is 2,2-4; 25,655; 56,7). 

Normalmente la escatología de los 
profetas no implica el fin del mundo, 
sino que ve su realización en el con- 
texto geográfico-político presente, 
así como la participación de la natu- 
raleza en esta renovación (y esto pre- 
cisamente debido a la fe judía sobre 
la creación). Al final del mundo an- 
tiguo corresponde la creación de un 
mundo nuevo que no tendrá ya ocaso 
(Zac 14,6; 1s 65,17-18; 66,22) y en el 
que Y hwh será la luz eterna (Is 60,19- 
20). A veces la salvación se presenta 
como un retorno a los tiempos pasa- 
dos o como una renovación de los 
antiguos: visión singularmente clara 
en el Trito-Isaías (1s 60,1-2; 62,1-12). 
Las descripciones eran tan bonitas y 
tan evidentemente contrarias a la rea- 
lidad presente, que Zacarías pudo 
escribir: “Si alguno vuelve a profeti- 
zar, su propio padre y su propia ma- 
dre le dirán: “Tú no debes vivir, por- 
que has dicho mentira en nombre del 
Señor” (Zac 13,3). La escatología 
surgida del Déutero-Isaías encontró 
seguidores en el período tras el des- 
tierro, hasta que se dieron cuenta del 
error introducido en la expectativa 
cercana; sin embargo, se mantuvo 
viva hasta más tarde en el interior de 
pequeños grupos, en los que tuvo 
siempre defensores. 


4. MESIANISMO. En el clima es- 
catológico surgió y se desarrolló el 
/ mesianismo, Para algunos escrito- 
res, la época de la salvación se carac- 
teriza por la intervención directa de 
Yhwh (Is 24,23; 33,22; 43,15; 44,6; 
Zac 9,1-8); para otros Yhwh habría 
designado un rey terreno como re- 
presentante o sustituto suyo (gene- 
ralmente, un descendiente de David). 
Ageo y Zacarías ven al mesías en el 
comisario (davídico) Zorobabel (Ag 
2,20-22; Zac 6,9-15). Zacarías es el 
primero en dividir en dos partes la 
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misión del mesías: atribuye una parte 
a un mesías político y otra a un me- 
sías religioso: al primero lo ve en el 
comisario Zorobabel, al segundo en 
el sumo sacerdote Josué; se dirige a 
ellos como a dos olivos, dos ramas 
hijas del olivo; define a Zorobabel 
como un “germen” (término que en 
las versiones griega y latina se tradu- 
cirá como “Oriente”): Zac 3,8; 6,12; 
cf también Jer 23,5 y Lc 1,78; esta 
división será seguida muy pronto por 
los esenios y por algunas ramas de la 
tradición mesiánica judía. El mesia- 
nismo se alimentó en un ambiente 
que pensaba de forma escatológica y 
que quería ser fiel a la descendencia 
regia de David. El judaísmo prosi- 
guió la línea veterotestamentaria que 
miraba hacia un mesías nacional, po- 
lítico, terreno, portador de salvación 
solamente para los judíos. Sin em- 
bargo, había algunos que miraban 
hacia un mesías supramundano, uni- 
versal: el Hijo del hombre, en el que 
pensaba ya el libro de Daniel [/ Da- 
niel VII]. Raras veces se intentó fun- 
dir entre sí a los dos (véase, p.ej., los 
Apocalipsis apócrifos de Esdras y de 
Baruc). Por una extraña convergen- 
cia, el escatologismo y el mesianismo 
—-<n su atención respectiva— no to- 
maban en cuenta un cambio sustan- 
cial de la vida y de la conducta coti- 
diana del hombre, sino que soñaban 
con una época en la que la vida se 
desarrollaría en un mundo nuevo y 
distinto del actual: Dios no cambiará 
al hombre y, por medio de él, al mun- 
do, sino que cambiará al mundo, y, 
con él, a los hombres. Después de 
que la escatología fallara la mira al 
pensar que estaba próximo el final (a 
pesar de las perspectivas de los pro- 
fetas, las situaciones seguían siendo 
las mismas) y de que el mesianismo 
no lograra encontrar su propia fiso- 
nomía, sólo quedó en los ánimos un 
conjunto de matices de uno y de otro, 
a menudo bastante más en el fondo 
que en la superficie, precisamente de- 
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bido a las desilusiones sufridas y a lin 
que se temían al señalar tiempos y 
personas. Siempre permaneció viva 
la escatología como expresión de un 
anhelo que ayudaba a vivir y daba 
sentido al presente. 

Bajo el impulso de la literatura sa- 
piencial y de las imágenes nuevas re- 
lacionadas con el dualismo cósmico 
y ético de origen iranio, surgió y se 
desarrolló la / apocalíptica. Quería 
descubrir los secretos del fin, tendía 
a revelar el futuro y el pasado de la 
edad del mundo, para llegar a la de- 
terminación del momento final de 
toda la historia y del presente. De 
esta manera se juntaron el futuro jui- 
cio final y el comienzo del reino de 
Dios. La concepción dualista de la 
divinidad y del mundo se unió con 
las imágenes de la eliminación del 
mundo presente y de una nueva crca- 
ción, con el ideal del establecimiento 
de la teocracia, ala que pertenecerían 
desde ahora todos los que vivían las 
esperanzas escatológicas, o bien des- 
pués de su resurrección. El antiguo 
profetismo quedó arrinconado por 
una nueva fe y por un nuevo pensa- 
miento, que intentaba comprender el 
término último de la historia y junta- 
mente el momento presente en que 
vivía. 

El movimiento apocalíptico quedó 
al margen de los pensamientos y de 
las esperanzas de muchos debido a su 
fisonomía no bien integrada, aun 
cuando su larga prehistoria se re- 
monte a Ezequiel, al Déutero-Isaías 
y más plenamente a Daniel y a las 
partes más antiguas del texto etíope 
del Libro de Henoc. 


5. LALEY. Basándose en su clara 
visión de Dios, del mundo, de la his- 
toria de Israel y del hombre, la tradi- 
ción sacerdotal constataba la reali- 
dad inatacable de su doctrina sobre 
las cuatro manifestaciones de Dios 
que caracterizaban a otros tantos de- 
beres del israelita y del hombre en 
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general: la primera etapa se inicia 
con la creación del hombre y con su 
participación en el dominio divino 
del gobierno del mundo, con los de- 
beres propios de una vida vegetaria- 
na y la observancia del sábado; la 
segunda etapa data del diluvio, con 
los preceptos dados a Noé y el arco 
iris como signo de Dios al hombre; la 
tercera etapa está marcada por Abra- 
hán, con el precepto y el signo de la 
circuncisión; la cuarta y última es la 
revelación del Sinaí, con el pacto (o 
7 alianza) y la / ley, siendo el uno y 
la otra válidos para todos los tiem- 
pos. En la línea de todo lo anterior se 
pueden releer las frases con que ter- 
mina el AT según el canon cristiano: 
“Recordad la ley de Moisés, mi sier- 
vo, a quien yo di en el Horeb manda- 
mientos y normas para todo Israel. 
Yo os enviaré al profeta Elías antes 
de que llegue el día grande y terrible 
del Señor. Él hará volver el corazón 
de los padres a los hijos y el corazón 
de los hijos a los padres, para que 
cuando yo venga no tenga que exter- 
minar la tierra” (Mal 3,22-24). 

Como Ezequiel en el período del 
destierro, así Esdras y Nehemías fue- 
ron pilastras del judaísmo en la época 
de su comienzo concreto, es decir, 
inmediatamente después del destie- 
rro. Su acción es difícil coordinarla 
desde el punto de vista cronológico, 
pero tiene muchas convergencias des- 
de el punto de vista social y religioso: 
nada de matrimonios mixtos entre 
judíos y no judíos; los que ya existen 
tienen que disolverse; hay que reedi- 
ficar Jerusalén cuanto antes y rodear- 
la de una muralla, que tiene un valor 
doblemente defensivo, a saber, con- 
tra los enemigos y como signo de las 
rígidas limitaciones que han de regu- 
lar a los residentes judíos en medio 
de los no judíos. 

En cuanto a la religión, se hizo 
oficial el empleo del Pentateuco, que 
entonces no era como el nuestro, 
aunque sustancialmente era igual: fue 
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aceptado como “la ley” perenne. Des- 
de entonces se mirará el Pentateuco 
como miran el evangelio los cristia- 
nos. En el vértice de la comunidad, 
después de los primeros tanteos, se 
establece la jerarquía sacerdotal. La 
reforma religiosa de Esdras encauzó 
la corriente central de la religión yah- 
vista por un camino que se apartaba 
de los valores más considerados has- 
ta entonces, sobre todo del pensa- 
miento de los profetas; más que de 
una nueva formulación religiosa, se 
trataba del camino hacia una nueva 
religión. Cuanto más dominaba en 
ella la prescripción legal, tanto más 
se debilitaba la fe de los profetas. La 
ley tenía que abarcar en concreto to- 
das las circunstancias particulares de 
la vida, hasta las más minuciosas. 
Así crecieron las prescripciones, se 
impusieron tradiciones libres hasta 
entonces o, más frecuentemente, se 
crearon otras; y así, poco a poco, se 
impuso la obligación de sacar pres- 
cripciones concretas de cada una de 
las normas de la ley. 


a) Los doctores de la ley. Así se 
inició el afianzamiento de la auto- 
ridad de los doctores de la ley, de 
los juristas y rabinos, que adquirie- 
ron cada vez mayor crédito; no cabe 
duda alguna de su escrupuloso cono- 
cimiento y estudio de la ley. Creció 
—adquirió cada vez más importan- 
cia— la creencia en una tradición que 
se habría desarrollado a partir de la 
enseñanza oral de Moisés, conserva- 
da y continuada ahora por varias es- 
cuelas. Sobre la base de esta dinámi- 
ca, según la cual tanto el culto como 
la vida social y la expresión religiosa 
tenían que corresponder en cada mo- 
mento a las prescripciones de la ley, 
creció su número mediante especi- 
ficaciones minuciosas: se contaban 
365 prohibiciones y 245 mandatos 
positivos, y la transgresión de una 
prescripción se valoraba como in- 
fracción de toda la ley. 
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El retrato del doctor de la ley fue 
transmitido y celebrado por el Sirá- 
cida de esta manera: “Distinto es el 
que se aplica a meditar la ley del 
Altísimo. Estudia la sabiduría de to- 
dos los antiguos y consagra sus ocios 
al estudio de los profetas. Conser- 
va los discursos de los hombres fa- 
mosos y penetra en las sutilezas de 
las palabras. Investiga el sentido 
oculto de los proverbios e intenta 
descifrar los enigmas de las parábo- 
las. Ejerce su servicio entre los gran- 
des” (Si 39,1ss). 


b) “Targum”, “Misnah”, “Gema- 
ra?”, “Talmud”. Según una tradición 
muy difundida, pero quizá legenda- 
ria, rabbi Yohanan ben Zakkai, al 
escapar del asedio de Jerusalén (año 
70 d.C.), fundó en la ciudad de Yabne 
(Yamnia) el primer centro importan- 
te de estudios rabínicos, que fue un 
nuevo sanedrín compuesto únicamen- 
te de doctores de la ley; su autoridad 
se extendió por toda la diáspora; el 
presidente de esta asamblea de doc- 
tos cualificados se llamaba “patriar- 
ca”, y la autoridad romana lo consi- 
deró como representante cualificado 
del pueblo judío. Fue este nuevo sa- 
nedrín el que, poco después de su 
constitución, hizo poner por escrito 
las enseñanzas de las antiguas tradi- 
ciones orales; se produjo así una gran 
obra colectiva, en la que trabajaron 
varias generaciones de doctores y se 
desarrolló en varias grandes colec- 
ciones fundamentales para el judaís- 
mo de todos los tiempos. 

En primer lugar el targum (plural, 
targumim), traducciones parafrásti- 
cas arameas, libro por libro, del texto 
del Pentateuco. Fruto de la liturgia 
sinagogal, no sólo demuestran que 
entonces el pueblo no comprendía ya 
el hebreo —lengua en la que se leía 
siempre el texto de la Biblia—, sino 
que atestiguaban sobre todo las ex- 
plicaciones que solían darse después 
de cada lectura y los diversos matices 
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que subyacen a la versión o paráfrasis 
aramea. 

La Misnah (o “repetición”) es una 
obra que consta de 63 breves trata- 
dos, que son la recopilación clásica 
de las tradiciones orales judías, re- 
dactadas por el gran rabbi Yuda ha- 
Nasi (135-217). La Mi3nah está escri- 
ta en lengua hebrea, y los rabinos 
cuya opinión se recoge son llamados 

“tannaitas”; la obra, fruto del trabajo 
de muchos maestros a lo largo de 
muchos años, fue acogida por todo el 
judaísmo, siendo objeto de explica- 
ciones y comentarios, como la Biblia. 
Estos comentarios, puestos por es- 
crito, son llamados Gemara' (“com- 
plemento”), y constituyen la obra de 
los rabinos llamados “amoraim”: la 
Misnah hebrea y la Gemara' aramea 
forman el Talmud (hay un Talmud 
babilonio y otro palestino, mucho 
más breve). Las partes normativas de 
todos los escritos rabínicos forman 
la halakah, “camino” sobre los sen- 
deros de Dios; las narrativas, homi- 
léticas, edificantes, constituyen la hag- 
gadah (narración, relato). El Talmud 
representa el triunfo de un legalismo 
sin compromisos y el repliegue de 
Israel sobre sí mismo. Protegido por 
la observancia de la ley, observancia 
reforzada por estas dos obras, el ju- 
daísmo se estabilizó como religión 
del pueblo judío y, gracias también a 
ellas, sobrevivió durante siglos a tra- 
vés de una historia muchas veces trá- 
gica. Se trata de obras redactadas 
posteriormente a la época que nos 
interesa; pero su contenido ya había 
sido formulado mucho antes, en par- 
ticular alguno de los targumím y al- 
gún que otro tratado de la Misnah. 

Fue en este amplio contexto de 
revisión y codificación de las tradi- 
ciones antiguas donde el judaísmo 
palestino estableció “su” canon bíbli- 
co después de un examen muy dete- 
nido bajo la influencia de recientes 
movimientos populares que habían 
resultado catastróficos (lo cual llevó 


Judaísmo 


a la eliminación, p.ej., de textos cla- 
ramente mesiánicos y apocalípticos), 
de un sentimiento muy estrecho de 
la propia identidad (como atestigua 
también la eliminación de textos es- 
critos en lengua griega) y de una toma 
de posesión frente al dinamismo del 
cristianismo naciente, incluso para 
remediar fáciles confusiones religio- 
sas que tenían prácticamente conse- 
cuencias sociales y políticas [/ Lectu- 
ra judía de la Biblia]. 


6. TEMPLO Y COMUNIDAD. Jere- 
mías (c. 7) y Ezequiel habían critica- 
do duramente la visión materialista y 
casi mágica del templo; luego Eze- 
quiel prometió a los desterrados que 
la gloria que se había alejado del tem- 
plo (cc. 9-10; 11,22-24) habría sido 
su santuario —“Yo mismo he sido un 
santuario para ellos durante el breve 
tiempo en que están desterrados en 
estos países” (11,16) — y vislumbró 
además que la gloria volvería con los 
repatriados (43, 1-5). Después del des- 
tierro, el Déutero-Isaías introdujo un 
alto grado de espiritualización del 
templo. Sin embargo, en Ageo, Za- 
carías y Joel se tiene la impresión de 
que su insistencia en la reconstruc- 
ción del templo está más cerca de la 
denuncia de Jeremías que de la espi- 
ritualización del Déutero-Isaías. Se 
trata de una impresión. Estos profe- 
tas veían en la erección del templo la 
concreción de la presencia de Dios y 
la mediación del poder divino; por 
eso el templo era fuente de gozo y de 
amor, como atestiguan no sólo los 
dos libros de las Crónicas, sino tam- 
bién un gran número de salmos (p.ej., 
los salmos de las “ascensiones” o 
ma'alót, 120-134, y los llamados 
“cánticos de Sión”, 46; 48; 76; 87). 


a) El culto en el templo. Por 
principio, en el culto del templo par- 
ticipa toda la población; pero prácti- 
camente ésta estaba representada por 
las 24 clases de sacerdotes instituidas 
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por el rey David, según el libro de las 
Crónicas. Todas las ceremonias de- 
pendían de la casta sacerdotal des- 
cendiente de Aarón; los sacerdotes 
estaban asistidos por los levitas, des- 
cendientes de Leví y de su tribu. Al- 
gunos autores piensan que todo el 
Salterio es la colección litúrgica ofi- 
cial del segundo templo. 

Aunque el oficio de sumo sacerdo- 
te pasó a través de muchas peripecias, 
en los últimos siglos —antes de la 
destrucción del templo— gozaba del 
mayor prestigio. Solamente el sumo 
sacerdote podía entrar en la parte 
más sagrada para interceder en favor 
del pueblo una vez al año en el “día 
de la expiación”; era además el pre- 
sidente del sanedrín y representaba a 
toda la nación ante los extranjeros. 

En los últimos años antes de que 
surgiera el cristianismo la alta aristo- 
cracia sacerdotal estaba un tanto en 
declive; tanto en Palestina como en 
la diáspora iba ganando prestigio la 
autoridad de los doctores de la ley; y 
este bipolarismo se reflejaba en las 
instituciones: por una parte el tem- 
plo, por otra la sinagoga. 

En el templo el culto era singular- 
mente fastuoso y solemne, tanto por 
el misterio de ciertos ritos (los del 
“día de la expiación”) como por la 
música y los cantos en que participa- 
ban los sacerdotes, los levitas y el 
pueblo, este último respondiendo 
“amén”, “aleluya” y con otras expre- 
siones de los salmos antifonales. De 
estas fastuosas funciones hablan, por 
ejemplo, 1Crón 15,16ss; 29,20; 2Crón 
5,12ss; 20,21s5s; 23,15ss; 29,27; etc. El 
elogio del sumo sacerdote Simón II 
(220-195 a.C.) es una demostración 
de la admiración con que se seguían 
LE funciones en el templo (Si 50, 

-21). 


b) Veneración del templo. La ve- 
neración del templo adquirió a veces 
tonos supersticiosos, como lo atesti- 
guan los evangelios y los Hechos 
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(7,48); pero ésta no era una actitud 
característica, como lo demuestra In- 
directamente el hecho de que, des- 
pués de su destrucción en el 70 d.C., 
el judaísmo sobrevivió bien al desas- 
tre y no perdió nada del ideal del 
templo. e 
El pensamiento de la habitación 
de Dios en el templo llevó a la idea 
de la ciudad santa y de la / tierra 
santa, así como al centralismo de / Je- 
rusalén, considerada no sólo como 
centro del judaísmo, sino de todo el 
mundo, según se lee ya en los últimos 
capítulos del profeta Zacarías (14,20- 
21), que hablan de una muchedum- 
bre de devotos que se dirigen a la 
ciudad desde todos los rincones del 
mundo para celebrar la fiesta de las 
chozas. Otro aspecto de esta relación 
tan estrecha entre el templo y Jerusa- 
lén se encuentra en la visión de la 
“nueva Jerusalén” y de la “Jerusalén 
celestial”, como demuestran las de- 
nominaciones con que fue llamada 
mirando hacia su soñado futuro: 
«“Yhwh está ahí”, “ciudad de la justi- 
cia, ciudad fiel” (Is 1,26), “ciudad 
del Señor, Sión del santo de Israel” 
(ls 60,14), “mi complacencia” (Is 
62,4), “ciudad fiel-montaña del Señor 
omnipotente, montaña santa” (Zac 
8,3). Los abundantes desarrollos ra- 
bínicos y cristianos tienen sus raíces 
en estos pasajes y otros similares (Is 
54,10-13; 60-62; Ag 2,1-9; Zac 1,12- 
13.16; 2,15): se trata de textos que se 
refieren a la Jerusalén terrena, pero 
de los que surgió el ideal de la ciudad 
celestial. La comunidad esenia de 
Qumrán había asumido y profundi- 
zado esta ideología del templo y se le 
consideraba como el “santuario hu- 
mano” de Dios, apelando a los pasa- 
jes tan atrevidos, ya citados, de Eze- 
quiel a propósito de la gloria divina 
entre los desterrados. También los 
cristianos recurrirán a esta misma 
ideología del templo, viendo su reali- 
zación bien en Jesús, bien en la co- 
munidad y en sus fieles (Jn 1,14; 4,20- 
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21; Ef 2,20-21; 1Pe 2,4-8; ICor 6,19 
[/ Iglesia II, 3)). 


c) La comunidad en la restaura- 
ción. Los colores rosados con que los 
profetas del destierro y del posdestie- 
rro y la restauración describieron esta 
época suscitaron esperanzas politi- 
cas, sociales y materiales que obtu- 
vieron siempre una amplia acogida 
entre el pueblo; esperanzas que sir- 
vieron también para alimentar la es- 
peranza del retorno de una especial 
presencia divina. Todo ello coope- 
ró a la formación de un aspecto del 
pensamiento judío que tuvo siempre 
ulteriores desarrollos, atestiguados 
tanto por los escritos apocalípticos 
canónicos como en la literatura apó- 
crifa y en las reinterpretaciones de 
textos antiguos, sacados especialmen- 
te de los salmos y de los profetas. 

Se trata de un fenómeno impor- 
tante para comprender más plena- 
mente algunas situaciones del NT, 
como lo subrayan los manuscritos 
esenios de Qumrán. La comprensión 
de que la nueva era tenía un valor 
cósmico en la realización de las pro- 
mesas divinas a Israel suponía una 
renovación total de la vida aquí aba- 
jo; y esto se expresa con la inversión 
de la condición presente de la vida 
(ls 55,12-13; 65,25; 11,6-9), inversión 
que quiere verse incluso cuando el 
contexto de un pasaje bíblico deter- 
minado es, al menos a primera vista, 
contrario a lo que se le quiere hacer 
decir: en realidad, un texto siempre 
puede decir más de lo que pretendía 
el autor. Un ejemplo singularmente 
claro es el de los primeros capítulos 
del Génesis, a los que en la actual 
forma definitiva —por cierto, bas- 
tante reciente— se le asignan signifi- 
cados de especial importancia, como 
la expresión de la bondad del Dios 
creador, las repetidas afirmaciones 
de la grandeza del hombre, pero tam- 
bién sus fallos y las promesas divinas, 
las consecuencias de la caída primor- 
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dial incluso en la naturaleza (cf Gén 
6,1-4.5-7; 11,1-9, y Rom 8,12-22) y, 
por encima de todo, la centralidad 
del Dios de Israel, centralidad que es 
también una promesa universal para 
toda la humanidad. 

La importancia de la línea real da- 
vídica en la nueva era fue expresada 
de varias maneras por Ezequiel, por 
el Déutero-Isaías, por Ageo y por 
Zacarías. Estos textos fueron leídos 
en un horizonte más amplio sobre la 
base de otros pasajes de posible ins- 
piración real. El énfasis sobre este 
tema váría: difícil de descubrir en la 
historia deuteronomista, el código 
sacerdotal la sustituye por el sacer- 
docio de la línea de Aarón, mientras 
que las Crónicas buscan una línea de 
compromiso: a pesar de sus realiza- 
ciones, David no existe ya, y su línea 
monárquica carece de esperanzas ra- 
zonables de volver a revivir; la esen- 
cia de sus realizaciones para la vida 
de la comunidad tras el destierro está 
constituida por el templo y por el 
culto; y las Crónicas atienden más al 
significado teológico de estas realiza- 
ciones que a las realidades históricas, 
Otras líneas de pensamiento, por el 
contrario, culminan en esperanzas da- 
vídicas de tipo político y de cuño 
nacionalista, en parte, este pensa- 
miento tomó cuerpo en la dualidad 
de los mesías proyectada por los pro- 
fetas posexilicos Ageo y Zacarías, de 
los que se habló anteriormente. 


d) La nueva era. Un tercer ele- 
mento interesante es la dilación de la 
nueva era que fue preconizada por 
pensadores del destierro y del pos- 
destierro, pero no se realizó. No pa- 
rece que esta dilación produjera so- 
lamente un nuevo alejamiento en el 
futuro; es más bien probable que, 
con el paso del tiempo, se incorpora- 
ran a la primera concepción otros 
aspectos, quizá más profundos y has- 
ta realizables; por ejemplo, el reco- 
nocimiento de todo lo que se había 
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ido realizando respecto a las condi- 
ciones del destierro y, luego, del in- 
mediato posdestierro. Los profetas 
de la restauración eran idealistas, 
pero se mostraron también capaces 
de ver en las realidades de una situa- 
ción poco estimulante la prenda de 
todo lo que anhelaban para la nueva 
era, en la que la gloria divina volvería 
a estar en el centro de la vida de la 
comunidad. Como por otra parte, 
posteriormente, el hecho de que la 
nueva era cristiana no hubiera llega- 
do asu plenitud tampoco modificó la 
esperanza y permitió vivir, con la fe, 
ya en el contexto de la nueva era. Y 
hablamos de “parusía”. 

El problema con que se enfrenta- 
ron los pensadores del destierro, y so- 
bre todo del posdestierro, fue el de 
encontrar los medios que llevasen al 
pueblo a una vida cotidiana adecua- 
da lo más posible a la voluntad divi- 
na. Puesto que lo que tiene la priori- 
dad es la acción divina y la ley que la 
incorpora, se escogieron tres medios 
para obtener ese género de vida: el 
énfasis en la importancia del templo, 
la fiel obervancia del culto y la per- 
severancia en la oración. Estas fuer- 
zas y tendencias coaligadas entre sí 
crearon una mayor profundización, 
tanto individual como comunitaria, 
de la vida interior. La observancia 
escrupulosa de la ley con todos los 
preceptos particulares que la acom- 
pañaban llegaba a cubrir todos los 
aspectos de la pureza del pueblo y 
suponía un desarrollo inevitable de 
la casuística; y, como toda casuística 
en el terreno religioso, acabó pronto 
ignorando la realidad de la única pre- 
rrogativa divina con la cual cote- 
jarse. 

También la literatura sapiencial 
posterior al destierro formaba parte 
del mecanismo que tendía a ordenar 
rectamente la vida, y los consejos de 
los sabios se yuxtaponían a la ley y a 
los profetas, aunque con tonalidades 
distintas. 
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7. SINAGOGA Y FIESTAS. Desde 
el destierro —en donde probable- 
mente comenzó— y durante todo el 
período posterior, la sinagoga tuvo 
una parte cada vez más importante 
en la vida religiosa. No se trataba de 
sustituir con ella al templo, que si- 
guió siendo un unicum, sin igual y sin 
rivales. 


a) La sinagoga. Al principio, la 
sinagoga era una reunión al aire libre 
para la lectura comunitaria de la ley 
y sus explicaciones: “El pueblo entero 
se congregó como un solo hombre en 
la plaza de la puerta del Agua y dijo 
al escriba Esdras que trajese el libro 
de la ley de Moisés... Esdras presentó 
la ley ante la comunidad... La estuvo 
leyendo...” (Neh 8,1-3). La lectura de 
la ley se hacía en hebreo e iba acom- 
pañada de la versión aramea; todo 
esto poco a poco fue tomando un 
tono ritual; al final había un sermón, 
inicialmente bastante corto (cf Neh 
8). Los testimonios más célebres de 
esta parte didáctica nos han llegado 
en los targumim. 

A los edificios sinagogales se aña- 
dió la escuela. El judaísmo se define 
como “la religión del libro”, es decir, 
de la Biblia, porque este libro cons- 
tituye su razón de ser, su corazón, y 
la sinagoga representa su expresión 
más completa; la sinagoga es al mis- 
mo tiempo “el lugar”, el santuario y 
la escuela en donde el libro es leido, 
meditado y comentado. Aquí no hay 
sacerdotes, sino que en lugar suyo 
están los sabios, los rabinos (maes- 
tros) versados en el conocimiento del 
libro; ni hay tampoco sacrificios, sino 
un culto espiritual en el que alternan 
las oraciones, las lecturas, los cantos 
de salmos y los comentarios. En sus 
líneas generales, la liturgia sinagogal 
se fue haciendo poco a poco lo que es 
en la actualidad. La sinagoga no sur- 
gló, ciertamente, como contraposi- 
ción al templo, sino como sustitutiva 
y complementaria; sin embargo, a me- 
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dida que iba creciendo la rivalidad 
entre los fariseos y los saduceos, u 
éstos se les dejó el predominio del 
templo y a aquéllos la exclusividad 
de la sinagoga. 

El rezo cotidiano del Sema' (com- 
puesto de los textos del Dt 6,4-8; 
11,13-21, y Núm 15,37-41) es muy 
antiguo y está atestiguado por los 
manuscritos esenios de Qumrán; a 
este rezo se añadian otras plegarias. 
El calendario no era uniforme para 
todos, sino que se distinguía según 
los grupos; el ejemplo más atestigua- 
do y completo nos lo ofrece el calen- 
dario del templo (que era en cierto 
sentido “oficial”), de tipo lunar, 
mientras que el calendario de los ese- 
nios era solar: aquí el año de trecien- 
tos sesenta y cuatro días, con doce 
meses de treinta días, más un día in- 
tercalado cada tres meses. 


b) Fiestas. Entre las fiestas y so- 
lemnidades que se obervaban pun- 
tualmente están el sábado, la pascua 
y los ácimos (pesah y massót), cele- 
brados con una solemnidad incom- 
parable; la fiesta de las semanas (3a- 
buót), llamada luego pentecostés por 
celebrarse cincuenta días después de 
pascua; la fiesta de las chozas o de los 
tabernáculos (sukkót) (cf Jn 7,2); des- 
pués del destierro se les añadió la 
fiesta del año nuevo (ro's ha-3anah); 
otra gran fiesta en la que se tocaba el 
cuerno característico era el día de la 
expiación (yóm ha-kippurim). Otras 
fiestas son posteriores: la dedicación 
(hanukkah), para recordar la recon- 
sagración del templo después de la 
profanación de los seléucidas (1 Mac 
4,36-59); la fiesta de los purím (las 
suertes), introducida por el libro de 
Ester (3,7; 9,7-23 y 10,3s; cf también 
2Mac 15,36-37); el día de Nicanor, en 
recuerdo de la victoria de Judas Ma- 
cabeo sobre el general seléucida Ni- 
canor (1Mac 7,43-49). La observan- 
cia del año sabático y del jubileo no 
está atestiguada con seguridad. 
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Había también algunas prácticas 
que poco a poco se fueron haciendo 
comunes. He aquí las principales: los 
tefillim o filacterias, que eran, tanto 
antes como ahora, trozos de perga- 
minos en los que están escritos breves 
pasajes de la ley, que formaban parte 
del atuendo ordinario (que había que 
quitarse en ciertas circunstancias); 
los pasajes bíblicos que los justifica- 
ban son: Ex 13,1-10.16; Dt 6,4-9; 
11,13-21; entre los manuscritos ese- 
nios de Qumrán se encontró un pe- 
queño rollo completo y fragmentos 
de otros. Está también la tefillah, u 
oración que se reza tres veces al día; 
formada por una serie de bendicio- 
nes, en la época cristiana se fijó en 
una serie de 18 bendiciones (Semoneh 
esreh), entre las que había al menos 
una contra los cristianos (o judeo- 
cristianos, los miním= apóstatas). 
La mezuzah es un pequeño rollo de 
piel puesto en un pequeño nicho a la 
entrada de la puerta de la casa, en la 
parte derecha, que contiene normal- 
mente los textos de Dt 6,4-9 y 11,12- 
21; esta práctica se debió al consejo 
que se da en Dt 6,9 y 11,20: “Escrí- 
belas en los postes de tu casa y en tus 
puertas”. La sisit son las franjas que 
cuelgan en los cuatro extremos del 
chal de lana o de lino que se ponen 
sobre la túnica, franjas colocadas de 
manera que representen ocho flecos. 


8. Los PARTIDOS. La llegada de 
los seléucidas (197 a.C.) de Siria 
abrió muy pronto una profunda he- 
rida en el judaísmo con la persecu- 
ción religiosa y la helenización forza- 
da: se prohibió tener en las casas ro- 
llos de la ley, se prohibió la observan- 
cia de la circuncisión, del sábado, de 
las fiestas, etc.; el sumo sacerdote y 
su clero dejaron de ofrecer sacrificios, 
el altar fue profanado con carnes de 
cerdo y el templo se dedicó a Zeus 
Olímpico. 


a) Asideos. Esta situación dio ori- 
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gen a la reacción judía, dentro de 
la cual se formaron varias corrientes 
de pensamiento, que llevaban bas- 
tante tiempo incubándose, pero que 
estaban aún sin organizar. La reac- 
ción se manifestó en tres direcciones 
distintas. Una minoría se adaptó a 
las nuevas medidas y renegó de su fe; 
esta minoría contaba con seguidores 
entre la gente común, pero sobre 
todo entre las personas distinguidas, 
social y económicamente importan- 
tes. Otros opusieron una resistencia 
pasiva y —al menos al principio— de 
forma secreta, en sus casas, siguieron 
observando sus prácticas religiosas O 
se retiraron a lugares desiertos don- 
de pudieran vivir su propia fe; pero 
preferían morir antes de faltar a la 
ley: “Entonces muchos amantes de la 
justicia y del derecho se fueron al 
desierto, donde se establecieron con 
sus hijos, mujeres y ganados, pues los 
males habían llegado al colmo” 
(1 Mac 2,29); y cuando les intimaban 
para que faltasen al sábado, respon- 
dían: “No cumpliremos la orden del 
rey de profanar el sábado”, y decidie- 
ron: “Moriremos, pero el cielo y la 
tierra serán testigos de nuestra muer- 
te injusta” (lMac 2,34-38). A este 
tipo de resistencia pasiva se refiere la 
actitud de los tres jóvenes frente a la 
orden de “Nabucodonosor”, es decir, 
de Antíoco IV Epífanes: “Si nuestro 
Dios quiere liberarnos del ardiente 
horno de fuego y de tus manos, oh 
rey, nos librará. Pero si no nos libra- 
se, has de saber, oh rey, que no ser- 
viremos a tu Dios” (Dan 3,17-18). 
Los representantes de la resistencia 
pasiva se llamaban hasídim, es decir, 
“piadosos”. Su conducta se basaba 
en una ilimitada confianza en Dios y 
muchos de ellos fueron martirizados, 
como los siete jóvenes y su madre 
(2Mac 7; 14,6; lMac 2,42; 7,13-14). 

La tercera reacción fue la de los 
que escogieron la lucha armada. Al 
comienzo no tuvieron más remedio 
que huir al desierto, hasta que se or- 
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ganizó el movimiento y se buscó un 
jefe adecuado para la lucha. La chis- 
pa saltó ante el espectáculo de los 
mártires que suscitó la reacción de 
Matatías y su reflexión: “Si hacemos 
todos así y no luchamos contra los 
paganos, defendiendo nuestras vidas 
y nuestras tradiciones, pronto nos 
borrarán de la tierra... Lucharemos 
contra todo el que nos presente bata- 
lla..., para no morir como nuestros 
hermanos en sus escondrijos” (lMac 
2,40-41). De este modo comenzó el 
movimiento de los hermanos / Ma- 
cabeos. Aunque distintos por la di- 
versidad de su actitud, todos los que 
escaparon del desastre inicial se unie- 
ron a los Macabeos: “Entonces se 
unió a ellos el grupo de asideos, is- 
raelitas valientes y defensores entu- 
siastas de la ley” (l Mac 2,42). 

En torno a la época de los Maca- 
beos empezamos a conocer la fisono- 
mía de corrientes religioso-políticas 
organizadas, que comúnmente lla- 
mamos “sectas”. Aplicado a la reali- 
dad judía, el término “secta” es apro- 
ximativo e impropio. Una secta cris- 
tiana es una agrupación disidente de 
la gran Iglesia; en el judaísmo, a pesar 
de las diferenciaciones seculares, sólo 
excepcionalmente puede hablarse de 
cismas y de sectas. En efecto, el ju- 
daísmo tiene un contenido doctrinal 
bastante pequeño y carece de una 
autoridad que pueda imponerse a to- 
dos y determinar autoritativamente 
las interpretaciones legítimas en los 
puntos fundamentales de la fe. 

Flavio Josefo en De Bello Judaico 
(escrito entre el 75 y el 79 d.C.) afir- 
ma: “Entre los judíos se cultiva la 
filosofía bajo tres formas: los segui- 
dores de la primera forma se llaman 
fariseos, los de la segunda saduceos 
y los de la tercera esenios, que son 
judíos de nacimiento, ligados por el 
amor mutuo más estrechamente que 
los demás” (11,119); y en las Antiqui- 
tates Judaicae (XVIII, 16) añade que 
fue introducida una “cuarta escuela 
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filosófica” por Judas el Galileo y por 
Sadoc, o sea, la de los zelotes. En la 
época que aqui nos interesa, los sa- 
duceos y los fariseos representaban 
al judaísmo oficial. 


b) Fariseos. Los predecesores de 
los fariseos, probablemente, estuvie- 
ron algún tiempo en las filas de los 
asideos en la época de la insurrección 
macabea, Al principio eran un gru- 
po minoritario, pero poco a poco ex- 
tendieron su influencia sobre toda 
la vida religiosa tanto en Palestina 
¿omo en la diáspora, Después de la 
catástrofe del año 70 d.C. las otras 
tendencias quedaron prácticamente 
eliminadas por los mismos sucesos, 
mientras que el fariseísmo se fue 
identificando cada vez más con el 
judaísmo. 

El judaísmo debe su supervivencia 
sobre todo a los fariseos. Los evan- 
gelios los presentan como hipócritas, 
maníacos del formalismo y de una 
casuística estéril, incapaces de distin- 
guir entre lo accesorio y lo esencial, 
atados a la letra y no atentos al espí- 
ritu. Esta imagen no es ciertamente 
falsa, pero es incompleta: al destacar 
solamente los aspectos más superfi- 
ciales y llamativos, soslaya los ele- 
mentos positivos. Los estudios mo- 
dernos han rehabilitado en gran me- 
dida a los fariseos. 

La vida religiosa de los fariseos se 
centraba en la meditación y en la 
práctica de la ley. Se preocupaban de 
las situaciones particulares no pre- 
vistas por la ley para determinar cuán- 
do y cómo había que actuar en con- 
formidad con las normas de la tradi- 
ción. Por eso la casuística se convir- 
tió en un elemento esencial de su 
enseñanza, y en el esfuerzo por pre- 
cisar las normas de la ley llegaron a 
veces más allá del texto; de aquí la 
importancia que concedían a la tra- 
dición como complemento necesario 
de la ley. Tradición que se transmite 
oralmente, se enriquece continuamen- 
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te con las enseñanzas de los rabinos 
y es objeto de incesantes discusiones 
que llevan a una pluralidad de ten- 
dencias, más rigurosas las unas y más 
condescendientes las otras. Estas tra- 
diciones acabaron más tarde por ser 
codificadas en escritos que siguen te- 
niendo un alto valor en el judaísmo, 
como la Misnah y el Talmud (/ su- 
pra, 11, 5b). 

Frente al inmovilismo de la aristo- 
cracia, la tradición farisea era en mu- 
chos aspectos un factor de desarrollo. 
En el plano práctico esto se traducía 
en una multiplicación de observan- 
cias y en una severidad extendida a 
toda la práctica de la ley, considera- 
das las unas y la otra como destina- 
das a acentuar la separación del pue- 
blo elegido de los “impuros paganos” 
y como testimonio altísimo de las 
bendiciones divinas. 

Profesaban además ideas que te- 
nían un apoyo estructural muy te- 
nue, negado a veces por los demás. 
Creían, en particular, en la resurrec- 
ción de todos los hombres, o sólo de 
los justos; seguían una angelología 
muy precisa y desarrollada: de la in- 
sistencia en la unicidad y trascenden- 
cia de Dios llegaron a la fe en un 
mundo intermedio que cubría el va- 
cio entre Dios y el hombre, una cor- 
te celestial compuesta de ángeles, a 
los que añadieron más tarde los es- 
píritus malos. El aislacionismo ritual 
de los fariseos y su carácter abier- 
to en las posiciones doctrinales no 
son contradictorios: el primero los 
protegía del sincretismo, el segun- 
do los obligaba a encontrar un apoyo 
en los textos bíblicos. Y es quizá de 
su aislacionismo singular de donde 
se deriva'su nombre: perusim=fa- 
riseos = “separados” de los demás. 
Tuvo ciertamente un gran influjo po- 
pular el heroísmo con que varias ve- 
ces los fariseos se vieron obligados a 
demostrar con el martirio su fideli- 
dad a la ley. Baste un ejemplo. En 
tiempos de Alejandro Janneo, sumo 
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sacerdote, hubo choques bastante 
fuertes entre sus partidarios y los an- 
tagonistas capitaneados por los fari- 
seos; en una ocasión, los soldados de 
Janneo realizaron una matanza; otra 
vez (en el año 88 a.C.) el sumo sacer- 
dote hizo apresar a 800 fariseos y los 
erucificó luego ante los ojos de sus 
mujeres e hijos, mientras él celebraba 
su muerte con un banquete (Flavio 
Josefo, Antiq. Jud. XIII, 13-14; De 
Bel. Jud. 1, 4). 


c) Saduceos. Representaban casi 
exclusivamente a la aristocracia sa- 
cerdotal. Su nombre está vinculado 
al sumo sacerdote Sadoc, de la época 
de Salomón. Después de la destrue- 
ción del segundo templo (70 d.C.) 
desaparecieron de la escena. No es 
verdad que los saduceos fueran todos 
ellos sacerdotes, todos ellos aristó- 
cratas y todos residentes en Jerusa- 
lén. Aunque los testimonios que han 
llegado a nosotros no lo digan expre- 
samente, se cree que tenían seguido- 
res y simpatizantes entre otras clases 
y grupos sociales. 

Preocupados de mantener el orden 
público mientras ocupaban el poder 
los seléucidas y luego los romanos, 
no parece que se preocupasen mucho 
de las corrientes religiosas, a no ser 
para reprimirlas; así ocurrió, por 
ejemplo, con los movimientos mesiá- 
nicos y fariseos. Eran conservadores 
no sólo en política, sino también en 
religión, en donde se atenían a una 
interpretación literal de la ley, hecho 
éste que se debía ampliamente a sus 
orígenes. Era un movimiento que, al 
parecer, continuaba antiguas tradi- 
ciones y se oponía, tanto en materia 
de fe como en cuestión de ritos, a 
todas las novedades. 

Con la aparición de nuevos movi- 
mientos vieron reducirse cada vez 
más su importancia y aumentar su 
aislamiento del pueblo, mientras que 
emprendían cada vez más incursio- 
nes en el campo de la política. A la 
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muerte de Alejandro Janneo, el po- 
der cayó en manos de su viuda, Ale- 
jandra (76-67 a.C.), que se inclinó 
por los fariseos. Cuando ella murió 
estalló una guerra civil entre sadu- 
ceos y fariseos que preparó práctica- 
mente la llegada de los romanos. 

Parece ser que lo que fue más tarde 
el “canon” bíblico (establecido en el 
siglo 11 d.C.) era entre los saduceos 
más limitado que entre los fariseos. 
Flavio Josefo no esconde su antipa- 
tía por los saduceos, y en los pasa- 
jes en que habla de ellos no es muy 
claro (Antig. Jud. XI, 173; 297-298; 
XVIII, 16-17; XX, 199; De Bel. Jud. 
II, 164-166). Dice, de todas formas, 
que no creían en el destino y que 
afirmaban la libertad humana; pen- 
saban que al morir desaparecería el 
alma, y no aceptaban la retribución 
en otra vida; aceptaban exclusiva- 
mente las leyes escritas y rechazaban 
las tradiciones orales. Josefo afirma 
además que a menudo se veían obli- 
gados a plegarse a la voluntad de los 
fariseos y que en los tribunales eran 
muy severos. 

En el siglo 1 de la era cristiana los 
saduceos tenían gran poder en Jeru- 
salén gracias al templo y ala persona 
del sumo sacerdote, cabeza de la na- 
ción y presidente del sanedrín, en don- 
de gozaban de gran prestigio. 

Si Jesús criticó a los fariseos debi- 
do a sus tradiciones, no fue cierta- 
mente porque influyeran en su ánimo 
las ideas saduceas. Cabe pensar que, 
si se hubiera quedado en Galilea, pro- 
bablemente no lo habrían eliminado 
de forma tan brutal. Su conciencia 
mesiánica lo impulsó a subir a Jeru- 
salén y allí, en su fortaleza, tuvo lugar 
el choque con los saduceos. Había 
echado a los mercaderes del templo; 
había sido acogido por la multitud 
con aclamaciones mesiánicas; los sa- 
duceos vieron en peligro la seguridad 
de la nación judía bajo el control 
romano. En toda la historia de la 
pasión no se habla de los fariseos ni 
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se sabe qué actitud tomaron en el 
sanedrín. Aparentemente al menos, 
todo se desarrolló en un ambiente sa- 
duceo. 


d) Esenios. La forma más origi- 
nal del judaísmo en la época que nos 
interesa es el esenismo. Los esenios, 
conocidos antes casi exclusivamente 
por los testimonios de Filón de Ale- 
jandría y de Flavio Josefo, han sal- 
tado a primer plano desde 1947, 
cuando comenzaron los descubri- 
mientos de sus manuscritos en la re- 
gión desértica de Qumrán en la orilla 
noroccidental del mar Muerto. Los 
manuscritos encontrados —a juicio 
de la mayoría de los autores— son 
todos ellos anteriores al 68 d.C. y nos 
ofrecen informes y testimonios de 
todo tipo. Nuestro interés se centra 
aquí en la Regla de la Comunidad 
(= 105), en la Regla de la Guerra 
(= 1QM) y en los Himnos (= 1QH). 
Lo que impresionaba a los escritores 
antiguos y a los lectores modernos es 
el género de vida, singularmente ele- 
vado y distinto, por lo que sabemos, 
de las demás corrientes judías de la 
época. No se sabe de dónde se deriva 
su nombre: Filón, que escribía en grie- 
go, los llama essaíoi, y Flavio Josefo 
essenof, es probable que estos térmi- 
nos se deriven de hesén-hasaya, 
“Santo-venerable”; ellos se designa- 
ban con el nombre de “hijos del nue- 
vo pacto”. 

Era muy estricta la observancia de 
las leyes mosaicas. Del último do- 
cumento publicado (Rollo del Term- 
plo) se deduce que ellos reescribieron 
la parte legal del Pentateuco unien- 
do más estrechamente las diversas 
leyes, ampliando algunas y ponién- 
dolas todas ellas en labios de Dios, 
es decir, eliminando la intervención 
de Moisés. No vivían en medio de la 
sociedad, sino separados de ella en 
pequeñas comunidades y en luga- 
res solitarios. En la comunidad de 
Qumrán había probablemente una 
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comunidad más numerosa que las 
demás, con las personas que esta- 
ban al frente del movimiento, es de- 
cir, la dirección y la administración 
general. Los miembros se dividían 
en tres clases: sacerdotes, levitas y 
laicos. La comunidad más pequeña 
estaba constituida por 10 miembros 
presididos por un sacerdote. En las 
reuniones comunitarias cada uno ocu- 
paba su puesto y tomaba parte en el 
consejo siguiendo un orden estable- 
cido. Las cuestiones generales de la 
comunidad eran tratadas por un con- 
sejo de 12 miembros y tres sacerdo- 
tes. Toda la comunidad estaba diri- 
gida por los sacerdotes, a los que 
correspondía siempre la precedencia. 
En la comunidad había un inspec- 
tor (paqid), un superintendente (me- 
baqgqger) y un sabio (maskíil). 

La admisión en la comunidad era 
muy compleja. El postulante era exa- 
minado por el inspector, que decidía 
de su admisión o de su exclusión: “Si 
es capaz de disciplina, lo introducirá 
en el pacto...” (1QS VI, 14). Pero la 
admisión no suponía la introducción 
en la vida de la comunidad: el candi- 
dato tenía por delante un primer pe- 
ríodo de prueba por un año. Al final 
eran “los muchos” (o sea, la asam- 
blea) los que decidían de su conti- 
nuación o de su expulsión; si conti- 
nuaba, era admitido en el primer gra- 
do de la vida comunitaria por otro 
año (ibid, VI, 16-17). Después del 
segundo año era examinado de nue- 
vo para constatar si había adquirido 
una debida comprensión de la ley y 
si su vida se había mostrado confor- 
me con las reglas de la comunidad 
(ibid, VI, 18-19); si el juicio era po- 
sitivo, era introducido parcialmente 
en la comunidad, a la que pasaban 
desde entonces sus bienes y su traba- 
jo, pero sin que se pusieran todavía 

“el tesoro de la comunidad”, y no 
le estaba permitido todavía sentarse 
en la mesa para comer con los miem- 
bros de la comunidad. Sólo al cabo 
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del tercer año se integraba verdade- 
ramente en la comunidad, a la que 
se destinaban todas sus posesiones, 
todo su trabajo y todo su saber (ibid, 
1, 11-12). Se le asignaba un puesto al 
nuevo miembro, que ingresaba en el 
“nuevo pacto” con una ceremonia sin- 
gular, en la que era bendecido por los 
sacerdotes y prestaba un solemne ju- 
ramento. 

La jornada, que empezaba al ama- 
necer con una oración al sol naciente, 
se dividía entre el trabajo manual y 
las actividades espirituales. La tarde 
era ocupada en oraciones, lecturas y 
comentarios de la ley y de otros tex- 
tos que se consideraban sagrados; la 
tercera parte de la noche se pasaba en 
una vigilia común de oración y estu- 
dio. Tenían la obligación de comer 
juntos, de orar juntos y de deliberar 
Juntos. Su Comunidad estaba regida 
por una rígida disciplina y organiza- 
da de forma piramidal. No se divul- 
gaban sus doctrinas, sino que se man- 
tenían en secreto; ningún extraño po- 
día unirse a ellos en la oración, en la 
mesa, en los baños rituales ni en el 
trabajo. 

Los esenios de Qumrán no son 
exactamente iguales a los que nos 
describen Flavio Josefo y Filón; es 
evidente que los dos escritores judíos 
quisieron hacer de ellos una descrip- 
ción un tanto idealizada. 

He aquí algunas características de 
estos esenios de Qumrán. Llevaban 
hasta el límite máximo la pureza le- 
gal: no sólo era contaminante el con- 
tacto con los paganos, sino incluso 
con los judíos que no pertenecían a la 
comunidad o con personas de clase 
inferior. Á su juicio, pretendían ser 
fieles al judaísmo tradicional, reno- 
vándolo de la decadencia sufrida 
para vivirlo en toda su pureza, con 
un exasperado nacionalismo, con un 
antipaganismo activo y en franca opo- 
sición con la clase judía entonces do- 
minante, a la que juzgaban tan co- 
rrompida que el último remedio era 
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vivir en el retiro del desierto, espe- 
rando una intervención extraordina- 
ria de Dios; para ellos era indispensa- 
ble un retorno riguroso a la ley y a los 
ideales de pureza. El dualismo y el 
predestinacionismo dominan todo el 
curso de la vida de los individuos y de 
la historia: lucha entre Dios y Belial 
dentro del hombre y del universo. Al 
tono de pesimismo y de fatalismo 
que caracteriza su pensamiento sobre 
la humanidad se añade una ilimitada 
confianza en Dios, pero solamente 
en favor de ellos —los hijos de la 
luz—, mientras que los demás —los 
hijos de las tinieblas— están destina- 
dos al exterminio. 

Tenían un sentido profundo de los 
misterios divinos y estaban conven- 
cidos de que habían sido revelados a 
su comunidad por medio de luces 
especiales, gracias al estudio asiduo 
de las Sagradas Escrituras y de las 
interpretaciones espirituales y actua- 
lizantes de su maestro de justicia, per- 
sonalidad ésta que dio ciertamente 
un colorido singular a la comunidad, 
caracterizando quizá al periodo de 
su mayor esplendor, pero de la que 
ignoramos el nombre. Se trató desde 
luego de un espíritu profundo y ex- 
cepcional tanto en la espiritualidad 
como en el influjo que tuvo en el 
movimiento esenio. No es probable 
que con esta expresión los esenios 
designasen al “fundador”. 

Su actitud problemática frente al 
culto oficial del templo fue durante 
algún tiempo tema de discusión entre 
los qumranistas; hoy ha dejado de 
serlo. Según el juicio de los esenios, 
en las condiciones en que se encon- 
traba, el templo no debía ser ya fre- 
cuentado; este juicio acentuó y pro- 
fundizó los aspectos religiosos de la 
comunidad, considerada como tem- 
plo-hombre. La santidad y la verdad 
eran consideradas como las auténti- 
cas purificadoras del pecado. “El tri- 
buto de los labios tiene el agradable 
aroma de la justicia, y la vida perfecta 
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es como una ofrenda espontánca” 
(1QS X, 3-5). Separados adrede del 
templo, se sentían más cerca de los 
ángeles y desarrollaron mucho la an- 
gelología: “Sobre el polvo derramas- 
te tu espíritu de santidad para que 
estemos en comunión con los hijos 
del cielo” (1QH, fragm. 2,9-10); “Pu- 
rificaste a un espíritu perverso para 
que estuviera en servicio... con el ejér- 
cito de los santos y entrase en comu- 
nión con la asamblea de los hijos del 
cielo” (1QH III, 21-22). Eran real- 
mente febriles las esperanzas escato- 
lógicas de los esenios; estaban con- 
vencidos de la proximidad del fin y 
de que estaban viviendo las últimas 
fases que anteceden a la lucha final, 
tras la cual esperaban una felicidad 
paradisíaca en este mundo. Al pare- 
cer no tenían la creencia en una in- 
mortalidad feliz para los justos; al 
menos no se expresa nunca con cla- 
ridad esta creencia en los manuscri- 
tos que tenemos. En este contexto se 
inserta su mesianismo, acentuado so- 
bre todo en los últimos períodos. Se- 
ría singularmente interesante saber 
más de ese esperado banquete de los 
miembros de la comunidad, “cuando 
Dios haya hecho nacer al mesías en 
medio de ellos” (1QSb 1, 11-12), ban- 
quete durante el cual el “mesías de 
Aarón” bendecirá el pan y el vino; 
como se dijo anteriormente, parece 
ser que los esenios esperaban dos me- 
sías, uno laico (o de Israel) y el otro 
sacerdotal. Los esenios poseían tam- 
bién colecciones de textos bíblicos, 
que interpretaban de acuerdo con sus 
esperanzas mesiánicas, colecciones 
que anticipaban a las que, después de 
ellos, están atestiguadas entre los 
cristianos y que llamamos “testimo- 
nia”. También su metodología exe- 
gética de los textos bíblicos antici- 
pa en varios aspectos la que vemos en 
el NT. 

De una atenta lectura de la Regla 
de la Comunidad se deduce que el 
movimiento esenio tuvo su propio 
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desarrollo interior, reflejado en otros 
manuscritos, aun cuando las etapas 
sugeridas por algún autor son más 
bien subjetivas. Algunos textos dan 
pie a la opinión de que los esenios 
eran célibes, mientras que otros ha- 
blan de familias; unos subrayan la 
exigencia de la comunión de bienes, 
mientras que otros hablan de su libre 
disponibilidad. 

El descubrimiento de los manus- 
critos esenios de Qumrán ofrece nue- 
vos e inesperados instrumentos para 
la lectura de los evangelios y para el 
estudio de los comienzos y de los 
primeros desarrollos del cristianis- 
mo. A pesar de diversos intentos, está 
aún por explicar el hecho de que los 
esenios no aparezcan nunca mencio- 
nados expresamente en los evange- 
lios. La figura del maestro de justicia 
ofrece algunos rasgos parecidos a los 
de Jesús; pero las contraposiciones 
son muchas, por lo que la superposi- 
ción de los dos personajes (que algún 
tiempo intentaron hacer algunos es- 
tudiosos) es ciertamente arbitraria. 
El esenismo es un capitulo nuevo, 
que completa la fisonomía del judaís- 
mo y la historia de los comienzos del 
cristianismo. Su encuadramiento his- 
tórico se puede resumir como sigue: 
1) división del movimiento de los asi- 
deos, retiro al desierto de Qumrán, 
formación de un movimiento autó- 
nomo: del 168 a.C. al 134 más o me- 
nos; 2) desarrollo intenso en los años 
del 134 al 31 a.C.; 3) parcialmente 
interrumpido por un terremoto y por 
un incendio, el movimiento recobra 
vida, y en tiempos de Herodes el 
Grande goza de una grande y libre 
actividad: del 31 al 4 a.C.; 4) desde la 
muerte de Herodes hasta la destruc- 
ción de los edificios de Qumrán (el 
año 68 d.C.), adquiere nuevos adep- 
tos y simpatizantes, presenta una fi- 
sonomía híbrida, acentúa las espe- 
ranzas escatológicas y nacionalistas: 
parece ser que una parte del mismo 
tomó una actividad beligerante anti- 
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rromana y que se adhirió a los movi- 
mientos extremistas de los zelotes y 
sicarios. 

Una presentación de los esenios, 
escrita por un escritor no judío, de- 
muestra la admiración de que eran 
objeto y ofrece los rasgos esenciales 
geográficos y morales del movimien- 
to: “Al oeste (del mar Muerto) los 
esenios ocupan algunos lugares de la 
costa, a pesar de que son nocivos. Es 
un pueblo único en su género y digno 
de admiración en el mundo entero 
por encima de todos los demás: no 
tienen mujeres, han renunciado ente- 
ramente al amor, no tienen dinero, 
son amigos de las palmeras. Cada día 
crecen en igual número, gracias a la 
multitud de recién llegados. En efec- 
to, acuden en gran número aquellos 
alos que, cansados de las vicisitudes 
de la fortuna, orientan la vida adap- 
tándola a sus costumbres. Y así, du- 
rante miles de siglos, aunque parezca 
increíble, hay un pueblo eterno en el 
que no nace nadie” (Plinio el Viejo, 
Natur.hist. V,15,73). 


e) Zelotes. A diferencia de las 
otras provincias de Oriente, Judea 
no quiso resignarse nunca al dominio 
romano ni se prestó a verse integrada 
en el sistema del imperio. Desde el 
principio de la conquista romana, su 
historia se desarrolló en una continua 
tensión, acompañada de revueltas 
contra los romanos, desde los tiem- 
pos de Pompeyo (63 a.C.) hasta los 
de Bar Kosba' (135 d.C.). Las princi- 
pales causas del conflicto son de ca- 
rácter religioso e ideológico: la con- 
vicción de los judíos de su elección 
(“el pueblo elegido” y, por tanto, úni- 
co) y la amarga realidad de la sumi- 
sión a las leyes de un imperio idóla- 
tra, que concedía honores divinos a 
sus emperadores, eran incompati- 
bles. De todo ello se derivó una situa- 
ción de completa antítesis a las con- 
cepciones judías. La tensión encontró 
como canalización natural el refor- 
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zamiento en la fe mesiánico-escato- 
lógica, en el centro de la cual estaba 
la esperanza de un renacimiento de la 
gloria de Israel y el ocaso del “reino 
de la arrogancia”. La intensidad de 
este sentimiento fue creciendo con el 
tiempo y maduró, ocasionando un 
deterioro cada vez peor de las re- 
laciones con la administración ro- 
mana. 

Según las noticias de Flavio Jose- 
fo, que es nuestro testigo más anti- 
guo, el movimiento de los zelotes 
tuvo su origen en la constitución del 
censo ordenado por el legado de Siria 
Quirino (el 6-7 d.C.). El censo cons- 
tituía el primer acto de la organiza- 
ción de Judea como provincia roma- 
na. Bajo la dirección de Judas el Ga- 
lileo (de Gamala) y de Sadoc el 
fariseo se reclutaron fuerzas para la 
sedición armada, ya que a sus ojos la 
adhesión representaba una esclavitud 
insoportable; mientras tanto se ase- 
guraba que Dios llegaría en su ayuda 
y salvaría sus vidas. Esta insurrección 
armada logró muchos prosélitos; el 
número de sus seguidores aumentó 
hasta afectar a toda la política judía 
y echar las semillas de la catástrofe 
que comenzó con la rebelión del 66 
d.C. para acabar el año 70. Los zelo- 
tes (nombre que se deriva en último 
análisis del hebreo kennaím, “celo- 
sos”) pronto se convirtieron en gente 
levantisca y agresiva, se negaban con 
todos los medios a pagar los impues- 
tos y acensarse, afirmaban el derecho 
a matar a cualquiera que pasase de 
los límites del patio del templo reser- 
vados a los no judíos. 

Resumiendo sus doctrinas, Flavio 
Josefo escribe: “Es verdad que Judas 
y Sadoc comenzaron entre nosotros 
una intrusa cuarta secta filosófica... 
Esta escuela está de acuerdo con to- 
das las opiniones de los fariseos, a 
excepción de su pasión invencible 
por la libertad, ya que están conven- 
cidos de que sólo Dios puede ser su 
guía y su soberano” (Antig. Jud. 
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XVIII, 9 y 23). Estaban dispuestos a 
soportar las más terribles torturas y 
hasta la muerte, y hasta a ver tortu- 
rados a sus parientes y amigos antes 
que someterse al dominio romano. 
Más que de una forma de anarquis- 
mo, los zelotes eran defensores abso- 
lutos de una teocracia, cuya instau- 
ración presuponía la eliminación de 
todo poder en mano de los paganos. 
Se sentían en la obligación de pro- 
mover con la fuerza la llegada de esta 
teocracia; predicaban el odio a los 
extranjeros y fomentaban la violen- 
cia contra ellos. De violencia en vio- 
lencia, de agitación en agitación, con- 
tribuyeron a suscitar la incompren- 
sión brutal de algunos gobernado- 
res romanos, y asi se llegó a la insu- 
rrección del 66 (Flavio Josefo, o.c., 
XVIII, 23-25). 

Las condiciones económicas y so- 
ciales tuvieron ciertamente mucho 
que ver con el origen de esta agitación 
fundamental de los zelotes, recluta- 
dos especialmente entre las capas 
más miserables del proletariado pa- 
lestino. En ellos destacaba ciertamen- 
te la fe religiosa y el patriotismo; la 
fe fomentaba este patriotismo, pero 
su fanatismo fue realmente funesto. 
Apenas se sintieron bastante fuertes, 
sembraron el terror en Palestina, y 
sobre todo en Jerusalén, para obligar 
a los ricos a combatir contra Roma 
y a deponer al sumo sacerdote. Uno 
de sus jefes, Menahem, hijo de Judas 
de Damala, parece ser que se arrogó 
igualmente unos poderes mesiánicos 
y que se presentó en el templo para 
ser coronado rey, pero fue matado 
por uno de sus rivales (Flavio Josefo, 
De Bel. Jud. U, 3-10). 

Los zelotes exportaron además a 
la diáspora, especialmente a Egipto y 
a Cirenaica, su ideología; pero la par- 
te más radical se refugió finalmente 
en la fortaleza de Massada, en donde 
más tarde (el año 73) se suicidaron 
antes de rendirse a los romanos (Fla- 
vio Josefo, o.c., VII, 320-340). Es im- 
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portante observar que no hay duda 
alguna sobre las relaciones de un sec- 
tor bastante importante de los ese- 
nios con el movimiento zelote, como 
lo demuestran las excavaciones ar- 
queológicas de Massada (cf también 
Flavio Josefo, o.c. UL, 4; TI, 1-2). 
También los fariseos, en lo más hon- 
do de sus pensamientos, odiaban a 
los romanos que ocupaban Palestina 
y anhelaban con confianza la libera- 
ción, aunque no creían que fuera po- 
sible acelerar su relación más que con 
la oración y la piedad, acompañada 
de una esperanza ardiente. 

La punta de lanza de los zelotes 
eran los sicarios (de sica, puñal), ex- 
tremistas de la ideología zelote. Su 
nombre, impuesto probablemente 
por los romanos y utilizado corrien- 
temente por Flavio Josefo, se debe al 
hecho de que bajo su ropa escondían 
siempre un puñal con el que hacer 
justicia. Según dice Flavio Josefo, 
representaban un fenómeno que ha- 
bía aparecido en el periodo en que 
era procurador Félix; también los He- 
chos de los Apóstoles los mencionan 
en este período (He 21,38). La nove- 
dad consistía en la técnica empleada 
para eliminar a sus enemigos. Escribe 
Flavio Josefo: “Los sicarios trama- 
ron una conjura contra los que que- 
rían aceptar la sumisión a los roma- 
nos y lucharon contra ellos de todas 
formas como enemigos, saqueando 
sus posesiones y sus ganados y pe- 
gando fuego a sus casas” (o.c., VII, 
254). Para sus acciones asesinas es- 
cogían preferentemente las asambleas 
festivas, ya que se mezclaban con 
la gente, mataban a la víctima esco- 
gida y huían sin posibilidad de ser 
identificados. Su primera víctima fue 
un tal Jonatán ben Anán, que había 
sido sumo sacerdote (Flavio Josefo, 
Antiq. Jud. XX, 162-166; De Bel. 
Jud. 1, 254-257). 

También un discípulo de Jesús ha- 
bía formado parte de este grupo de 
celosos guardianes de la ley y de la 


966 


independencia política: Simón, lla- 
mado también “cananeo” (Lc 6,15; 
He 1,13), que en hebreo y en arameo 
equivale precisamente a zelote (Mt 
10,4; Mc 3,18). 


Los partidos y Jesús. En estas 
condiciones históricas efervescentes 
no improvisadas, sino resultado de 
una secular preparación de conjunto, 
no estaba muy de acuerdo con las 
enseñanzas cotidianas contraponer la 
conducta de un sacerdote o de un 
levita a la de un samaritano y propo- 
ner a este último como ejemplo de 
amor al prójimo (Lc 10,25-27). Y 
cuando Jesús dijo: “Sabéis que se 
dijo: Amarás a tu prójimo y odiarás 
a tu enemigo. Pero yo os digo: Amad 
a vuestros enemigos y rezad por los 
que os persiguen, para que seáis hijos 
de vuestro Padre celestial...” (Mt 
5,43-45), los oyentes comprendían 
perfectamente que no era ésta una 
norma abstracta: el “enemigo” lo te- 
nían todos a la vista; eran los ro- 
manos. 

La aparición de Jesús en la socie- 
dad judía dio lugar a un aconteci- 
miento singular. La conciencia de ser 
el Hijo del hombre le confería una 
autoridad sin precedentes; sin em- 
bargo, no se comportó como si no 
tuviera precedentes. Su posición no 
fue la de una nomolatría o culto a la 
ley, pero tampoco la de un antino- 
mismo u oposición a la ley: “No pen- 
séis que he venido a derogar la ley y 
los profetas; no he venido a derogar- 
la, sino a perfeccionarla” (Mt 5,17). 
Sea cual sea la interpretación que se 
haga de este pasaje tan discutido, está 
claro que esta declaración tan solem- 
ne indica que para Jesús la ley seguía 
siendo una norma fundamental de 
conducta. Sin embargo, él da su in- 
terpretación a veces en sentido revo- 
lucionario o escandaloso para sus 
oyentes: unas veces la atenúa y otras 
la exaspera. A veces la atenúa hasta 
llegar a abrogar ciertas observancias 
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rituales (Mc 2,23-28; 3,1-6; 7,1-23); a 
veces acentúa el rigor de las prescrip- 
ciones morales (cf Mt 5-7). Establece 
entre los mandamientos una estricta 
jerarquía y —en la línea de los pro- 
fetas— interioriza y espiritualiza la 
ética judía; más allá de las acciones, 
escruta las intenciones, y tiene más 
en cuenta la rectitud de la mente que 
la corrección exterior de un legalismo 
formal. Ante su público y también 
ante sus discípulos, Jesús se ve con- 
tinuamente expuesto a la fiebre me- 
siánica y a la tentación zelote, siem- 
pre atento a trazarse una línea de 
demarcación cuidadosa y sutil entre 
lo religioso y lo político y a subrayar 
que el poder romano habia sido esta- 
blecido por Dios y que era preciso 
servirle con lealtad (Mc 12,17). Su 
enseñanza, muy cerca en bastantes 
aspectos de la de los rabinos, contie- 
ne además visiones claramente des- 
alentadoras, incluso para los que se 
mostraban sensibles a sus palabras y 
asu comportamiento. Descubrir que 
alguna que otra de las frases del evan- 
gelio guarda cierto parecido con al- 
gún dicho rabínico no significa nada: 
se trata de expresiones cronológica- 
mente inciertas y atribuidas no a la 
misma personalidad, sino sacadas del 
recuerdo de muchas personas; otras 
veces esas frases se encuentran en un 
contexto que cambia su significado, 
por lo que la semejanza es sólo apa- 
rente; el tono mismo de las palabras 
de Jesús es muy distinto. Su compor- 
tamiento está perfectamente encua- 
drado en las condiciones históricas y 
sociales de entonces, y precisamente 
por eso podemos medir, al menos en 
parte, las dificultades que encontraba 
su auditorio y las incomprensiones 
que a veces se originaban. Si se tienen 
presentes las condiciones políticas, 
sociales y religiosas del judaísmo, no 
es de extrañar la negativa a aceptar 
a Jesús y se comprenden muy bien 
ciertas actitudes suyas y de sus após- 
toles. 
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Dejando aparte toda considora- 
ción teológica, de la que de todas 
formas no podemos prescindir, Jesús 
nació y tuvo que actuar en un periodo 
difícil. Consciente de todo lo que le 
esperaba, se dirigió a Jerusalén, don- 
de fue acogido triunfalmente como 
mesías y se declaró oficialmente Hijo 
del hombre, ofreciendo de este modo 
a los saduceos un doble motivo para 
que lo condenaran a muerte, atesti- 
guando su fidelidad a Roma y su 
devoción al Dios único. Entre sus 
discípulos y la predicación de los mis- 
mos está su resurrección y pentecos- 
tés, y con ellas la revelación de la 
divinidad del maestro. Pero todo esto 
no suponía en lo más mínimo la ne- 
cesidad de alejarse de la sinagoga, es 
decir, del judaísmo. El alejamiento 
fue lento y penoso para el cristianis- 
mo naciente, que se vio obligado a 
dar un paso que felizmente no dio 
nunca con los dos pies, dando muy 
pronto con dolor (pero sin vacila- 
ción) el testimonio —que debía valer 
necesariamente— de sus raices he- 
breas al defender valientemente una 
parte de sí mismo en el AT, a pesar 
de ser consciente de que esas raíces 
iban a constituir un problema per- 
manente. La Iglesia sentía que el ju- 
daísmo era un vestido que resultaba 
cada vez más estrecho; pero de vezen 
cuando a lo largo de la historia tuvo 
que pagar su demasiada cercanía o 
su excesiva lejanía del mismo 
[/ Jesucristo 11]. 


9.  JUDEO-CRISTIANOS. No resulta 
fácil definir lo que es el judeo-cristia- 
nismo. No tiene sentido representarlo 
como una amalgama más o menos 
afortunada de judaismo y de cristia- 
nismo. Por este camino toda forma 
de cristianismo es judeo-cristiana, ya 
que reivindica para sí el patrimonio 
espiritual de Israel, y en particular el 
AT. En este sentido toda la gran Igle- 
siaes judeo-cristiana; pero se trata de 
una conclusión demasiado fácil. 
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En nuestros días algunos autores 
han investigado para llegar a una de- 
finición más adecuada, pero con re- 
sultados que manifiestan la dificultad 
del camino recorrido hasta ahora; las 
motivaciones son sustancialmente 
dos: el término hebreo (judío), ¿debe 
tomarse en sentido étnico o en senti- 
do religioso? ¿Qué observancias le- 
gales distinguen a los judeo-cristia- 
nos? Al margen de algún aspecto par- 
ticular, el judaísmo y el cristianismo 
marcan el encuentro de dos civiliza- 
ciones; baste la comparación entre la 
forma asumida por el cristianismo en 
el Oriente semita (muy marcado por 
sus orígenes palestinos) y la forma 
asumida en los países de cultura 
greco-latina; la misma historia de la 
Iglesia de Jerusalén, tan confusa para 
nosotros por las escasas noticias que 
se han podido recoger, es una nueva 
prueba de ello. El cristianismo del 
Oriente semita (o siro-palestino) de 
la gran Iglesia se distingue, por ejem- 
plo, del de la Iglesia greco-latina por 
una valoración bastante menor de 
los conceptos fundamentales del pau- 
linismo y por una adhesión a criterios 
disciplinares y litúrgicos y a esque- 
mas del pensamiento judío y rabí- 
nico. 

Desde los primeros años, el cristia- 
nismo chocó con el problema de la 
clausura y de la apertura a todos los 
pueblos, problema que aparece con 
suficiente claridad en una lectura de 
los evangelios y de los Hechos de los 
Apóstoles. Para Jesús, la elección de 
Israel constituye un hecho indiscuti- 
ble; él limitó su acción en este mun- 
do a “las ovejas perdidas de la casa 
de Israel” (Mt 15,24), dirigiéndose a 
los paganos sólo excepcionalmente 
(cf Mc 7,24-30; Mt 8,5-13). A los doce 
les dio también la consigna: “No va- 
yáis por tierra de paganos...” (Mt 
10,5). Pero hacia los paganos y con 
los samaritanos él no sólo no de- 
muestra jamás desprecio y odio, sino 
que de buena gana los propone a 
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veces como personas ejemplares a sus 
oyentes judíos, previendo incluso su 
rechazo oficial: “Muchos del oriente 
y del occidente vendrán y se sentarán 
con Abrahán, Isaac y Jacob en el 
reino de Dios, pero los hijos del reino 
serán echados alas tinieblas de fuera; 
allí será el llanto y el crujir de dientes” 
(Mt 8,11-12). Toda la confrontación 
misteriosa judaísmo-cristianismo la 
expresa, en términos válidos todavía, 
san Pablo en la carta a los Romanos 
(cc. 9-11). 
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JUDAS (Carta de) 


Sumario: I. Origen histórico literario: 1. Ca- 
nonicidad; 2. Autor, fecha y lugar de composi- 
ción; 3. Situación vital; 4. Género literario y 
fuentes. 11. Estructura y mensaje: 1. Estructura; 
2. Mensaje teológico-espiritual. 


La carta de Judas es uno de los 
escritos más breves del NT, ya que 
sólo tiene 25 versículos en un solo 
capítulo. Este hecho explica quizá en 
parte el escaso interés y el poco cono- 
cimiento que ha tenido este texto en 
la historia de la exégesis hasta nues- 
tros días. Pero la autoridad espiritual 
del remitente, “Judas, siervo de Jesu- 
cristo, hermano de Santiago”, y la 
fuerza incisiva de su estilo, así como 
la proposición del mensaje en forma 
esencial, lo recomiendan a la aten- 
ción de los lectores cristianos. 


IL. ORIGEN HISTÓRICO Y LI- 
TERARIO. Estos dos aspectos del 
escrito suscitan problemas que mere- 
cen una breve aclaración antes de 
emprender su lectura. 


1. CANONICIDAD. La carta de Ju- 
das, que forma parte actualmente del 
grupo de las siete epístolas católicas, 
es conocida y acogida como canónica 
en Roma ya en el siglo 11 (canon de 
Muratori, hacia el año 180). Es ade- 
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más conocida como texto canónico 
por Clemente de Alejandría y por 
Orígenes, a pesar de que existen al- 
gunas dudas sobre su canonicidad. 
Eusebio de Cesarea la coloca entre 
los escritos “discutidos”, pero señala 
que muchas iglesias conocen la carta 
de Judas y la leen (Hist. Eccl. 5, 
23,25; III, 25,3). En la Iglesia africa- 
na, Tertuliano la considera canónica 
y es reconocida como tal por el con- 
cilio de Cartago y por san Agustín. 
En las Iglesias de Siria (Antioquía) se 
observan algunas dudas e incerti- 
dumbres sobre su canonicidad. Las 
razones de esta perplejidad se deben 
en parte al recurso que se hace en 
nuestro escrito a los textos apócrifos 
judíos. Pero están contrapesadas por 
la autoridad del remitente, que se 
presenta como un personaje impor- 
tante de la primera tradición cris- 
tiana. 


2. AUTOR,FECHA Y LUGAR DE COM- 
POSICIÓN. El remitente de la carta se 
presenta a sí mismo como “Judas, 
siervo de Jesucristo, hermano de 
Santiago” (Jds 1). De las cuatro per- 
sonas que en el NT llevan el nombre 
de Judas, procediendo por exclusión, 
se llega a uno de los cuatro hermanos 
o parientes de Jesús (cf Mt 13,55; Mc 
6,3). Este Judas no pertenece al gru- 
po de los doce, conocidos como após- 
toles, pues en ese caso habría señala- 
do este título en la dedicatoria de la 
carta. Por otra parte, el autor no se 
presenta como “hermano de Jesús”, 
sino de Santiago, refiriéndose al per- 
sonaje más conocido en los ambien- 
tes judeo-cristianos de la primera ge- 
neración, bajo cuyo nombre y auto- 
ridad figura también una carta [/ San- 
tiago]. Para la identificación de este 
Judas no hay ningún dato preciso en 
el escrito. Existen, por el contrario, 
algunas dificultades reales para hacer 
coincidir al autor de nuestro escrito 
con el Judas histórico: el buen nivel 
de la lengua griega, la explícita colo- 
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cación en el periodo posapostólico 
(Jds 17). También el contexto histó- 
rico-cultural al que alude la carta su- 
pone un período posterior a la pri- 
mera generación cristiana. En cam- 
bio, se pueden deducir algunos datos 
orientativos para trazar la figura del 
autor, del uso del AT y de algunos 
textos apócrifos judíos. Juntando to- 
dos estos elementos podemos decir 
que el autor de la carta de Judas es 
un cristiano anónimo, quizá un dis- 
cípulo de Judas o que de todas for- 
mas pertenece al ambiente y a la tra- 
dición de Santiago. También el lugar 
de composición de este escrito guar- 
da relación con estos datos: el am- 
biente siro-palestino, o bien el 
egipcio-alejandrino. Por lo que se re- 
fiere a la fecha de composición, hay 
que tener en cuenta el probable uso 
o el conocimiento de la carta de Judas 
por el autor de la / 2Pe. Por consi- 
guiente, nuestro escrito existía y es- 
taba en circulación ya a finales del 
siglo 1. 


3. SITUACIÓN VITAL. La finalidad 
del escrito se indica inmediatamente 
después del saludo: “Queridísimos, 
tenía un gran deseo de escribiros 
acerca de nuestra común salvación, y 
me he visto obligado a hacerlo para 
exhortaros a luchar por la fe, que de 
una vez para siempre ha sido trans- 
mitida a los creyentes. Porque se han 
filtrado entre vosotros algunos hom- 
bres, destinados desde antiguo a caer 
en la condenación, gente malvada 
que han convertido en libertinaje la 
gracia de nuestro Dios y niegan a 
nuestro único dueño y Señor, Jesu- 
cristo” (Jds 3-4). Los dos objetivos 
perseguidos por el autor son enton- 
ces: la denuncia polémica de algunos 
“malvados” que se han infiltrado en 
la comunidad, y el deseo de poner en 
guardia a los cristianos fieles y con- 
solidarlos en la fe tradicional. El fren- 
te adversario es difícil de identificar 
sobre la base del texto, que recurre a 
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los modelos de la denuncia de estilo 
profético. Lo que se dice de estos 
disidentes no obedece a la preocupa- 
ción de hacer de ellos un retrato ob- 
jetivo, sino más bien a la de desen- 
mascararlos y denunciarlos ante la 
comunidad cristiana. Se trata de ten- 
dencias sincretistas teórico-prácticas, 
caracterizadas por un espiritualismo 
gnostizante, que desemboca en el li- 
bertinaje ético. El grupo de disiden- 
tes, que vive todavía dentro de la 
comunidad (Jds 12), parece ser que 
no reconoce el señorio absoluto de 
Jesucristo, sino que se apoya más 
bien en las especulaciones esotéricas 
sobre los seres espirituales, los ánge- 
les. Partiendo quizá de una falsa con- 
cepción de la libertad del Espíritu y 
de una antropología dualista, los 
promotores de esta disidencia caen 
en cierto laxismo permisivo, que des- 
emboca en desórdenes sexuales (Jds 
8.11). También la identificación de 
los destinatarios resulta precaria, 
dada la generalidad de las fórmulas 
empleadas. El saludo inicial suena 
así: “A los elegidos y amados de Dios 
Padre y conservados para Jesucristo” 
(Jds 1). Se puede pensar en una co- 
munidad cristiana de la segunda ge- 
neración, de origen judío o al menos 
familiarizada con los textos de la tra- 
dición bíblica y con algunos escritos 
de la apocalíptica judía, pero expues- 
ta a las tendencias sincretistas. El 
conjunto de todos estos elementos 
hace pensar en una o varias comuni- 
dades de judíos convertidos, con una 
presencia de pagano-cristianos. 


4. GEÉNEROLITERARIO Y FUENTES. 
El escrito, puesto bajo el nombre y la 
autoridad de Judas, se presenta como 
una carta en su forma externa. El 
estilo es el de un discurso o predica- 
ción de exhortación, pero con fuertes 
acentos de carácter profético apoca- 
líptico. El escrito de Judas se distin- 
gue por el uso —citas, alusiones, ex- 
presiones— característico del AT, in- 
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terpretado en clave actualizante y 
tipológica (Jds 5.7.11). Aparecen al- 
gunas afinidades y semejanzas con 
los escritos del NT, en particular con 
la carta de Santiago y las cartas pas- 
torales. A su vez, es un hecho úni- 
co y excepcional no sólo la referen- 
cia implícita a textos apócrifos ju- 
díos, sino la cita explicita de uno de 
estos apócrifos: 1 Henoc 1,9/Jds 14- 
15; cf Asunción de Moisés] Jds 9; 
Testamentos de los 12 patriarcas/ Jds 
6-7. 


II. ESTRUCTURA Y MENSA- 
JE. La breve composición de Jds no 
presenta dificultades para la defini- 
ción de su estructura, favorecida por 
un estilo incisivo, que recurre fácil- 
mente a los procedimientos retóricos 
de las palabras gancho. 


1. ESTRUCTURA. La forma o mo- 
delo exterior es la de una carta con 
dedicatoria —remitente, destinata- 
rios, saludo (Jds 1-2)— y una doxo- 
logía de conclusión como saludo fi- 
nal (Jds 24-25). Tras la introducción 
temática, en la que se indica la oca- 
sión y el motivo (Jds 3-4), el escrito 
se articula en dos partes bastante li- 
neales: 

1.2 Denuncia polémica de los fal- 
sos maestros (Jds 5-16); 

2.2 Exhortación a los cristianos 
fieles (Jds 17-23). 

La primera parte se desarrolla a su 
vez en pequeñas secciones: a) anun- 
cio del juicio de condenación sobre la 
base de los ejemplos de la tradición 
bíblica (Jds 5-8); b) ejemplo del ar- 
cángel Miguel, que condena la necia 
arrogancia de los aberrantes (Jds 9- 
10); c) tres figuras bíblicas de rebel- 
des —Caín, Balaán y Coré—, proto- 
tipos de los impíos (Jds 11-13); 4) la 
profecía de Henoc del juicio de Dios 
sobre los impíos (Jds 14-16). Tras 
esta parte negativa y polémica viene 
la positiva en forma de exhortación, 
en dos momentos: a) recuerdo de las 
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palabras proféticas de los apósto- 
les para los últimos tiempos (Jds 17- 
19); b) invitación a la fe perseverante 
que ha de tener la comunidad (Jds 
20-23). 


2. MENSAJE TEOLÓGICO-ESPIRI- 
TUAL. La intención polémica de nues- 
tro escrito no excluye por completo 
la alusión, aunque discreta, a las mo- 
tivaciones de la fe tradicional. En el 
fondo puede vislumbrarse una cris- 
tología sacada de las fórmulas y títu- 
los tradicionales y un proyecto de 
vida cristiana. Jesucristo es procla- 
mado como único Señor (Jds 
4.17.21). Es notable en la última ex- 
hortación la estructura trinitaria de 
la existencia cristiana: “Vosotros, en 
cambio, queridos, asentaos en el ci- 
miento de vuestra santa fe, orad en el 
Espíritu Santo; conservaos en el 
amor de Dios, aguardando la miseri- 
cordia de nuestro Señor Jesucristo 
para la vida eterna” (Jds 20-21). A 
esta exhortación con una sólida base 
teológica corresponde el texto es- 
pléndido de la doxología final, donde 
el estilo eficaz del autor se conjuga 
con un planteamiento teológico se- 
guro: “Al único Dios, nuestro salva- 
dor, que es poderoso para guardaros 
sin pecado y presentaros intachables 
ante su gloria con alegría, gloria, ma- 
jestad, soberanía y poder con Jesu- 
cristo, nuestro Señor, desde siempre, 
ahora y por los siglos de los siglos. 
Amén” (Jds 24-25). 

Partiendo de esta cristología esen- 
cial y de la teología tradicional se 
puede vislumbrar el proyecto de vida 
cristiana, bien en términos negativos 
como contraposición a las desviacio- 
nes de los disidentes, bien en térmi- 
nos positivos como invitación a con- 
servar la fe en una santidad de vida 
y coherencia ética, que tiene su centro 
en la caridad (Jds 23-24). En resu- 
men, el pequeño escrito de Judas, 
dictado por la urgencia polémica, pro- 
pone la experiencia cristiana en sus 
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rasgos tradicionales contra el riesgo 
de deformaciones típicas de un am- 
biente de frontera religiosa y cul- 
tural. 
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JUDIT 


Sumario: l. Judit, “la judía” por excelencia. 
TI. Las coordenadas de la obra: 1. El fondo his- 
tórico; 2. La estructura literaria. IN. Medio lite- 
rario y mensaje. 


IL JUDIT, “LA JUDÍA” POR 
EXCELENCIA. El cántico de la pro- 
tagonista de este escrito (quizá del 
siglo 11 a.C.), afín en su atmósfera y 
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en sus personajes al de / Ester, se 
cierra con una explosión de indigna- 
ción nacionalista que puede servir de 
lema a toda la obra: “¡Ay de las na- 
ciones que se enfrentan a mi raza! El 
Señor omnipotente las castigará en 
el día del juicio, pondrá fuego y gu- 
sanos en sus cuerpos y llorarán ator- 
mentados para siempre” (Jdt 16,17). 
Efectivamente, Jdt es el documento 
de un judaísmo perseguido, pero 
también “sionísticamente” orgulloso 
de sus capacidades y de sus ansias de 
libertad. Por eso precisamente su he- 
roína se llama Judit, en hebreo “la 
judía” por excelencia, verdadera ma- 
dre de la patria, como Débora, Jael 
y Ester. El mismo fondo topográfico 
es también ejemplar: Betulia equivale 
prácticamente a Betel, es decir, “la 
casa de Dios”. Y también es ejemplar 
la tesis dominante del relato, la de la 
inversión de las situaciones: el débil 
es exaltado y el poderoso humillado. 

El texto de Jdt ha llegado hasta 
nosotros en griego a través de cuatro 
recensiones diferentes, que correspon- 
den a los códices A, B, S y a un 
cuarto grupo homogéneo de códices. 
Pero el documento más antiguo sigue 
siendo un óstrakon egipcio del Fai- 
yúm (siglo 111 d.C.), que contiene Jdt 
15,2-7, El fuerte colorido semítico 
de la narración ha hecho sospechar 
desde siempre un original hebreo o 
arameo (Dubarle). La Vulgata, como 
ocurre siempre con los deuterocanó- 
nicos, ofrece una versión muy suelta 
y libre, fruto de una revisión de la 
Vetus Latina sobre un texto arameo 
que se ha perdido, y una quinta parte 
más breve que el texto griego. 


IL. LAS COORDENADAS DE 
LA OBRA. El fondo espacio-tempo- 
ral de la obra es ficticio y está cargado 
de imprecisiones falsamente arcai- 
zantes. 


1. EL FONDO HISTÓRICO. La base 
histórica es asirio-babilónica; pero en 
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ella Nabucodonosor se convierte en 
“asirio” (1!) y residente en Nínive, que 
en realidad había sido ya destruida 
por su padre, Nabopolasar. Irrum- 
pen además los posteriores (cronoló- 
gicamente) medos y persas (1,1; 1,16; 
2,5.7; 7,2-4; 16,3); surgen personajes 
casi míticos, como Arioc (1,6; cf Gén 
10,22), Put y Lidia (2,23; cf Gén 10,6. 
13.22) y todos los enemigos clásicos 
de Israel: Ismael, Moab, Canaán, 
Edón. De esta manera se va prepa- 
rando la alegoría del triunfo de Is- 
rael, débil e insignificante, sobre una 
especie de hostilidad planetaria. 

El fondo histórico real del relato 
es, sin embargo, macabeo-helenísti- 
co-judio. Es macabeo debido a sus 
referencias a la purificación del tem- 
plo (4,3), realizada por Judas Maca- 
beo en el año 164 a.C. (lMac 4,36- 
59) y debido a los contactos lingúís- 
ticos con el Daniel griego, obra de la 
época de los Macabeos. El fondo es 
también helenista, debido a las es- 
tructuras socio-políticas que ofrece 
el volumen (los arcontes: 5,2; 6,14; la 
gerousía: 4,6.8; 15,8; las coronas de 
olivo: 15, 13; los instrumentos musi- 
cales: 16, 1: la persecución de Antío- 
co IV Epífanes), pero también debido 
al tema básico del relato. En efecto, 
el helenismo había intentado desha- 
cer la identidad del judaísmo, provo- 
cando formas de sincretismo, pero 
también durísimas reacciones judías 
de cuño casi integrista. Por eso mis- 
mo el fondo de la obra es igualmente 
judío, ya que se resuelve en una lla- 
mada a la fidelidad literal a la ley y 
a sus prescripciones rituales (8,6; 10, 
5; 11,13; 12,2-7.9-19) y en una invita- 
ción a la guerra santa (16,17). 


2. LA ESTRUCTURA LITERARIA. 
Sobre este fondo histórico se van des- 
arrollando tres cuadros hábilmente 
trenzados entre sí con múltiples esce- 
nas y pausas (cc. 1; 3; 4; 6; 9; 12), y 
de un compás lento, majestuoso y 
amplio, interrumpido solamente por 
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el “presto” final, la muerte de Holo- 
fernes (véase el paralelo Jue 5). 

En el acto de apertura (cc. 1-7) se 
introducen en la escena los persona- 
jes principales, la ciudad y el coro de 
los judios. 

En el acto central (cc. 8-13) el dra- 
ma está dominado por la figura egre- 
gia de Judit. El centro lo ocupa el 
festín de Holofernes y la audacia san- 
guinaria de la viuda que le corta la 
cabeza al general. Una escena predi- 
lecta del arte cristiano. 

En el acto final (cc. 14-16) tenemos 
la celebración de la heroína. Todo se 
cierra con un himno nacional articu- 
lado en tres dimensiones: histórica 
(16,1-12), cósmica (16,13-16), esca- 
tológica (16,17). 

La tradición cristiana ha simplifi- 
cado los humores y las pasiones de la 
obra haciendo que se convirtiera en 
una alegoría mariológica. Pero Jdt 
es un texto literario vivaz e interesan- 
te, donde los cuadros corales y el 
gusto por la enumeración triunfal 
van acompañados armónicamente 
por la atención a cada uno de los 
actores y por algunas escenas-mi- 
niatura (véase, p.ej., 10, 10). El énfa- 
sis nacionalista se templa mediante 
la tensión dramática. Los personajes, 
como Nabucodonosor engreído de sí 
mismo (2,2.7), Holofernes vulgar y 
sensual o el coro de políticos tímidos 
y cobardes de Betulia, están esboza- 
dos con gran finura psicológica. Pero 
sobre todos está ella, Judit, espléndi- 
da (10,4.7.14,19.23; 11,21.23; 12,13; 
16,6.9), inteligente y libre (9,10; 
10,13-14; 11,5-6.16-17; 12, 4.14-15). 
“Tú eres la gloria de Jerusalén, la 
gloria de Israel, el orgullo de nuestra 
raza”, se dice en la antifona de 15,9. 


IM. MEDIO LITERARIO Y 
MENSAJE. Nunca como en este 
caso la definición de medio literario 
(el género de la obra) favorece la 
comprensión del mensaje que sirve 
de sostén a la obra. Jdt es ante todo 
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un escrito antológico; parece un re- 
sumen auténtico de alusiones, de te- 
mas y de modelos bíblicos. Si el len- 
guaje historiográfico es el de Jos, de 
Jue y de 1-2Sam, la tesis dominante 
es la tesis clásica de inversión de las 
situaciones (Prov 16,18; Sab 11,16; 
Job 1-2; 42; Ester): el débil es defen- 
dido por Dios (9,11); por eso la mu- 
jer, símbolo de debilidad, prevalece 
sobre el guerrero violento. Tenemos 
la tipología del Israel perseguido y 
desesperado, pero salvado finalmen- 
te (Sal 44,18; Dan; 1-2Mac). El tema 
igualmente clásico del herem está sin- 
tetizado simbólicamente por la cimi- 
tarra de Judit. Otros testimonios de 
esta referencia a la Biblia pueden ser 
la concepción pedagógica del dolor 
(8,11-27; Job 32-37; Tob), la conside- 
ración de la astucia femenina (Rebe- 
ca, Tamar, Dalila); la soberbia de 
Senaquerib descrita en 2Re 18-19, 
que puede compararse con la del rey 

“asirio” Nabucodonosor; igualmen- 
te, la inesperada alusión al universa- 
lismo en la conversión de Ajior el 
amonita nos hace recordar a Balaán, 
Rajab, ls 56, Jonás, Tob 14,6, etc. 
No falta tampoco una referencia con- 
creta al tema del éxodo tanto en el 
esquema narrativo (la escena noctur- 
na, el descubrimiento del cadáver del 
enemigo y la liberación al amanecer, 
la danza y el cántico de victoria de la 
protagonista), como a nivel del léxico 
(Israel “herencia”: 4,12; 8,22; “hijo 
de Dios”: 9,4; “pueblo de la alianza”: 
9,13; liberación “por la mano de...”; 
etcétera). 

Podemos sostener entonces que la 
obra se coloca en la línea tradicional 
Judía del midras, una línea atestigua- 
da además por el proceso de tipifica- 
ción que han sufrido los personajes: 
Judit, la judía-Israel fiel; Betulia-casa 
de Dios-J erusalén; la viuda-Israel do- 
liente (Is 54,4-5); Nabucodonosor- 
anti-Dios (3,8; 6,2); Holofernes- 
Opresor, signo del orgullo y de la con- 
cupiscencia; la vida de Judit, expre- 
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sión de la vida judía de fe, de oración 
y de penitencia. Así pues, estamos en 
presencia de una meditación teológi- 
ca, que utiliza una parábola con ele- 
mentos históricos y literarios vetero- 
testamentarios, para lanzar un men- 
saje antiguo y siempre nuevo que 
había que encarnar en la historia de 
Israel. La confianza en Dios, la ob- 
servancia de la ley, la fidelidad a la 
alianza son el escudo de Israel: Dios 
interviene junto a su pueblo dirigien- 
do personalmente la lucha y llevando 
alos justos a la victoria triunfal con- 
tra las superpotencias y sus idolos 
inertes. 

Pero esta dimensión midrásica, 
que sustancialmente enlaza a Jdt con 
Tob y Est, no agota todos los matices 
literarios e ideológicos de la obra. En 
efecto, hay además un aspecto nacio- 
nalista-parenético, que se manifiesta 
como una calurosa invitación a la 
resistencia y a la rebelión contra An- 
tíoco, IV Epíifanes y su “normaliza- 
ción” helenizante, impuesta a Israel. 
Jdt se convierte entonces en una lla- 
mada camuflada bajo el pasado re- 
moto de una narración histórica y 
bajo las referencias bíblicas. En esta 
perspectiva es inevitable el recurso al 
tono oratorio que brilla en la colec- 
ción de discursos teológicos distri- 
buidos en el interior de la obra. Re- 
visten una función hermenéutica: tie- 
nen la finalidad de interpretar la 
historia, incluso cuando ésta parece 
opaca y contradictoria. Es significa- 
tiva la intervención del convertido 
Ajior (c. 5); se trata de una auténtica 
síntesis de la historia sagrada, estruc- 
turada sobre el eje deuteronomista 
de la retribución. También es estu- 
penda la reflexión de Judit (c. 8), que 
celebra a Dios como creador sabio y 
poderoso, insondable en sus desig- 
nios: “Pero vosotros no forcéis la vo- 
luntad del Señor, nuestro Dios, pues 
Dios no es como un hombre, al que 
se puede amenazar y presionar” 


(8,16). 
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El clima de crisis que supone la 
epopeya de los Macabeos hace que el 
libro de Jdt esté además impregnado 
de un tono apocalíptico (cf Dan). La 
historia está distribuida claramente 
en dos sectores dialécticos: el bien y 
el mal, Israel y los enemigos, Dios y 
las potencias terrenales, el siglo pre- 
sente y el siglo futuro, con un triunfo 
inevitable del bien. Los dos ejércitos 
absolutamente desiguales, presentes 
en el relato, y el éxito absolutamente 
inesperado de la confrontación (1,16; 
2,5.7; 7,2.4; 16,3) son el compendio 
simbólico de toda esta interpretación 
apocalíptica de la historia. Una histo- 
ria dominada por Dios, cuyas inter- 
venciones son decisivas. Se trata, por 
tanto, de una visión trascendente, 
que hace surgir espontáneamente la 
oración como remedio a todas las 
situaciones dramáticas y como peti- 
ción de la aparición triunfal y libera- 
dora de Dios. Afloran entonces en el 
texto himnos de alabanza (8,25ss; 
15,13ss; 16), súplicas (19,12-14; 12,8; 
13,7), plegarias (6,19; 7,19; 13,4-5.7), 
liturgias (11,12ss; 12,2), ritos peni- 
tenciales (4,9-12). En el centro de la 
escena, sobre la aportación de las as- 
tucias y del esfuerzo humano (16,5- 
6), domina el Kyrios Pantokrátor (4, 
13; 8,13; 15,10; 16,5.17), celebrado en 
una intensa letanía de atributos, 
como Dios altísimo (13,18), Dios del 
cielo (5,8; 6,19; 11,17), creador del 
cielo y de la tierra (13,18), rey de la 
creación (9,12), vencedor de las gue- 
rras (16,2), Dios de los padres (9,12; 
10,8). 
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G. Ravasi 


JUECES 


Sumario: 1. ¿Quiénes son los jueces? 1. El 
libro: 1. Argumento general; 2. Análisis: a) Las 
introducciones (1,1-3,6), b) Historia episódica 
de los jueces (3,7-16,31), c) Los apéndices 
(cc. 17-21). UI. La clave teológica de la obra: 
1. El pecado; 2, El castigo; 3. El arrepentimien- 
to; 4. La liberación. 1V. El libro de los Jueces y 
ii 1. Época de los jueces; 2. La tesis del 
ibro. 


I. ¿QUIÉNES SON LOS JUE- 
CES? El título del segundo libro his- 
tórico del AT después de Jos —o, 
según el canon hebreo, del segundo 
de los llamados “profetas anterio- 
res”— se deriva del apelativo Sopetim 
(“jueces”), apelativo que engloba a 
los diversos personajes cuyas gestas 
se mencionan. 

El término “juez” tiene un signi- 
ficado particular; en nuestro libro 
(= Jue) designa a una persona esco- 
gida por Dios, dotada de un particu- 
lar carisma y temperamento, llena de 
espíritu divino para una acción salví- 
fica concreta, es decir, la liberación 
de los enemigos. Después de la victo- 
ria, cada uno de los jueces gozaba de 
cierta veneración en el terreno reli- 
gloso, suscitando en el pueblo una 
mayor fidelidad a la alianza. La auto- 
ridad del juez no tenía ningún carác- 
ter regio: no daba leyes ni imponía 
tributos, su cargo era temporal, no se 
transmitía a sus sucesores ni se con- 
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fería mediante una elección popular. 
Los jueces administraron ciertamen- 
te justicia en el sentido habitual de 
esta expresión, pero éste era un as- 
pecto secundario de su oficio; la mis- 
ma raíz hebrea 3afat, de donde se 
deriva el término “juez”, tiene un sig- 
nificado más bien práctico que teórl- 
co: “establecer” el derecho más bien 
que “decir” el derecho; de forma que 
sería más exacto hablar en este caso 
de “salvadores” (Jue 2,16; 3,9.15; 
etc.). Regularmente la “judicatura” 
no se extendía más allá de los confi- 
nes de una sola tribu; solamente Elí 
y Samuel gozaron de una autoridad 
más amplia; pero, a diferencia de los 
demás jueces, éstos no fueron guerre- 
ros ni jefes de ejército, y de ellos se 
habla en 1Sam. Las hazañas de los 
jueces, normalmente  victoriosas, 
eran de breve duración; no se regis- 
tran hechos bélicos de largo alcance 
ni conquistas de carácter notable; sus 
acciones eran de tipo defensivo y se 
diferenciaban —aunque sin eliminar- 
los— del sentimiento de inquietud y 
del individualismo propios de aquella 
época. 


Ill. ELLIBRO. Jue es la historia, 
sobre todo religiosa, que va desde la 
muerte de / Josué hasta el estableci- 
miento de la monarquía en Israel; 
efectivamente, con Jue enlazan uni- 
dos en ciertos aspectos los capítu- 
los 1-12 de 1Sam, que tratan de Elí y 
de Samuel. 


1. ARGUMENTO GENERAL. La obra 
ofrece un florilegio esquemático, no 
ya una narración ligada y continua. 
Es una historia pragmática, con la 
que el autor-redactor quiere ilustrar 
el concepto fundamental de la justi- 
cia divina para con el pueblo de la 
alianza; por medio de los vecinos 
hostiles, Dios castiga a Israel cada 
vez que se muestra infiel. Con esta 
finalidad el autor escoge seis cuadros, 
en los que se detiene unos momentos 
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con desigual selección de episodios 
(son los casos de los llamados “jueces 
mayores”), y otros seis cuadros más 
breves, de los que sólo se trazan las 
líneas generales sin ningún detalle par- 
ticular (son las historias de los “jue- 
ces menores”). Tenemos de este 
modo una serie de doce jueces, nú- 
mero correspondiente a las doce tri- 
bus. Como se verá mejor a continua- 
ción, el libro es ante todo una lección, 
el resultado de un replanteamiento 
profético deuteronomista sobre un 
período histórico que suele situarse 
entre el año 1225 y el año 1040, poco 
más o menos. 


2. ANÁLISIS. Resulta espontánea 
la división del libro en tres partes, 
más otra introductoria y dos apén- 
dices. 


a) Las introducciones (1,1-3,6). 
Son claramente dos, cada una con su 
propia peculiaridad. La primera (1,1- 
2,5) tiene un carácter histórico-geo- 
gráfico. Resume la distribución de la 
ocupación de la tierra de Canaán: en 
el sur, las tribus obtuvieron éxitos en 
la montaña y fracasos en el llano; la 
tribu de Benjamín no consiguió con- 
quistar Jerusalén; en el centro, las 
tribus de Efraín y de Manasés fraca- 
saron en sus ataques contra cinco 
metrópolis cananeas (Betsán, Tanac, 
Dor, Yibleán y Meguido) y contra 
Guézer; al norte se registraron éxitos 
parciales y algunos fracasos, y la pe- 
queña tribu de Dan, cuando llegó a 
la llanura marítima, no consiguió ins- 
talarse en ella. En conjunto, la situa- 
ción que se presenta es muy realista, 
sobre todo si se la compara con algu- 
nas páginas de Jos. 

La segunda introducción es de tipo 
doctrinal (2,11-3,6). Sirve de nexo 
entre las dos un párrafo de notable 
interés (2,1-5), donde el autor anun- 
cia una explicación religiosa de los 
fracasos y compara el comporta- 
miento religioso del pueblo bajo Jo- 
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sué con el de la época que aquí le 
interesa. Es éste precisamente el tema 
que desarrolla la segunda introduc- 
ción: el motivo fundamental de los 
fracasos se ha de buscar en el com- 
portamiento de Israel frente a los 
pueblos vecinos: ha hecho alianza 
con ellos y ha dado acogida a sus 
cultos. 


b) Historia episódica de los jue- 


ces (3,7-16,31). Los jueces menores: 


son Sangar (3,31), Tolá (10,1-2), Y aír 
(10,3-5), Ibsán, Elón, Abdón (12,8- 
15). Los jueces mayores son Otoniel 
(3,7-11), Ehud (3,12-30), Débora y 
Barac, Gedeón, Jefté y Sansón. 

No está muy desarrollada la narra- 
ción sobre la judicatura de Débora y 
Barac (4,1-24), a pesar del notable 
interés literario y religioso que tiene 
el cántico de Débora (5,1-31). 

Por el contrario, se concede am- 
plio espacio a la narración de la his- 
toria de Gedeón (6,1-8,28). Comien- 
za con una introducción histórico- 
religiosa (6,1-10) y con una aparición 
divina, que le revela al interesado su 
elección (6,11-24). Inmediatamente 
después, el elegido destruye un altar 
pagano que había erigido su padre 
(6,25-32); luego dirige una primera 
guerra de liberación de los vandalis- 
mos y de las incursiones de las tribus 
vecinas (6,33-7,25). En este contexto 
se narran los dos prodigios del vellón 
de lana (6,36-40), la singular elección 
de los 300 guerreros (7, 1-8) y el sueño 
del madianita (7,9-14). Se describen 
a continuación las diversas vengan- 
zas de Gedeón contra los enemigos 
(8,4-21) y el primer intento de instau- 
ración de la monarquía, rechazado 
por Gedeón (8,22-28). 

Abimelec no fue un juez; pero es 
objeto de un largo relato (9,1-57), 
precisamente porque, siendo hijo de 
Gedeón, fue el primero en la histo- 
ria de Israel (según nuestro autor) 
que intentó convertirse personalmen- 
te en rey. 
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Es singular y digna de recuerdo la 
judicatura de Jefté (11,1-12,7). MHuo 
de una prostituta, es expulsado de 
casa y vive con bandoleros, dedicán- 
dose a hacer incursiones en territorio 
enemigo; una tribu se dirige a él para 
que los libre de los saqueadores; él 
acepta con la condición de que vuel- 
van a integrarlo en su tribu; antes de 
la batalla hace voto de sacrificar “al 
primero que salga de la puerta de mi 
casa para venir a mi encuentro cuan- 
do vuelva vencedor...” (11,31); así es 
como sacrificará a su hija (11,34-40). 

A la judicatura de Gedeón va uni- 
da también la guerra fratricida en- 
tre Efraín y Galaad y el episodio de 
la pronunciación de la palabra he- 
brea sibbolet (espiga de trigo), que 
los efraimitas pronunciaban sibbolet 
(12,1-6). 

Con especial complacencia el 
autor-redactor narra la historia del 
curioso juez Sansón (cc. 13-16). Es 
de la tribu de Dan. No recluta hom- 
bres, sino que combate personal e 
individualmente contra los filisteos. 
Su nacimiento va precedido de una 
doble teofanía a sus padres: será na- 
zireo desde el seno materno y Dios 
le infundirá su espíritu (c. 13). Se 
casa con una filistea, y propone sus 
primeras adivinanzas (14,1-20). Con 
300 zorras prende fuego a las mieses 
de los filisteos (15,1-8). Atado con 
cuerdas, se desata y organiza una ma- 
tanza de filisteos con una quijada de 
asno (15,9-20). En Gaza cogió las 
puertas de la ciudad, con los postes 
y el cerrojo, se las echó al hombro y 
se las llevó a la cima de un monte 
(16,1-3). Una mujer le corta la cabe- 
llera mientras duerme y lo entrega a 
los filisteos (16,15-20). Encerrado en 
la cárcel de Gaza, le crecieron los 
cabellos; invitado a una fiesta de los 
filisteos en el templo de su dios Da- 
gón, se agarra a las columnas que 
sostenían el edificio, que al derrum- 
barse los mata a todos, incluido él 
mismo (16,21-30). 
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c) Los apéndices (cc. 17-21). El 
primer apéndice narra el origen del 
santuario de Dan (cc. 17-18). Se abre 
con la historia de Micá, de su ídolo, 
del 'efod y de los terafim y de su 
santuario privado (17,1-6); un joven 
levita acepta cumplir las funciones 
de sacerdote en el santuario de Micá 
(17,7-13); la tribu de Dan se trasla- 
da del sur hasta la ciudad de Lais, en 
las faldas del monte Hermón (18,1- 
26); Dan erige precisamente aquí su 
propio santuario (18,27-31; cf 1Re 
12,28ss). 

La segunda narra el crimen come- 
tido por los ciudadanos de Guibeá 
(cc. 19-21). Historia del levita que vi- 
vía en el territorio de la tribu de 
Efraín (19,1-14); su detención en la 
ciudad de Guibeá durante la noche y 
el delito cometido con su concubina 
(19,15-28); invitación a todo Israel 
para que se venguen de aquel delito 
(19,29-20,14); guerra contra la tribu 
culpable (20,15-48); reparación, para 
que no se extinga una tribu por falta 
de mujeres; estratagema para dar 
mujeres a la tribu culpable, la de Ben- 
jamín (21,1-24). 


HI LA CLAVE TEOLÓGICA 
DE LA OBRA. Un examen aten- 
to de Jue pone de manifiesto hasta 
qué punto las diversas narraciones 
están impregnadas de una intencio- 
nalidad pragmático-religiosa por 
parte del autor-recopilador, que en- 
cerró sus relatos en la red de cuatro 
tiempos característicos. 


1. ELPECADO. La primera de las 
cuatro fases nos presenta al pueblo 
que se ha alejado con abierta infide- 
lidad del Dios de la alianza; nos en- 
contramos con tres fórmulas: “Los 
israelitas hicieron lo que desagradaba 
al Señor...” (2,11; 3,7.12; etc.); “ado- 
raron a los baales y abandonaron al 
Señor” (2,11b-12; 3,7; 10,6; etc.); el 
pecado de Israel es visto como pros- 
titución y adulterio (2,17; 8,27.33). 
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2. ELCASTIGO. Es la reacción di- 
vina contra el mal comportamiento 
del pueblo. El castigo se presenta 
bajo un triple aspecto: “Se encen- 
dió contra Israel la ira del Señor” 
(2,14.20; 3,8; 10,7); “el Señor los en- 
tregó en manos de... durante equis 
años...” (2,14; 3,8.14; etc.); la prospe- 
ridad de los pueblos vecinos y sus 
incursiones contra Israel se describen 
como permitidas por Dios para pro- 
vocar la fidelidad de su pueblo: “por 
eso el Señor dejó en paz aquellas na- 
ciones, no expulsándolas de momen- 
to, ni poniéndolas en manos de...” 
(2,23); “ellos sirvieron para probar a 
Israel, para ver si guardaba los pre- 
ceptos que el Señor había dado...” 
(3,4). 


3. ELARREPENTIMIENTO. Bajo el 
castigo divino, los israelistas se arre- 
pienten y vuelven a su Dios; es la 
tercera fase: “Los israelitas clamaron 
al Señor...” (3,9; 4,3; 6,6; etc.); “el 
Señor se compadecía de ellos al oír- 
e gemir bajo sus opresores” (2,18; 
10,16). 


4. LA LIBERACIÓN. Es la fase fi- 
nal. Dios demuestra su bondad com- 
pasiva enviando un “salvador”, un 
“liberador”, un juez. Pero el retorno 
del pueblo a su Dios es efímero; de 
aquí el uso corriente de expresiones 
como el Señor suscitó un libertador 
mientras...; el enemigo fue humillado 
por los israelitas durante...; fue juez 
durante...; la tierra etuvo en paz 
por... años. 


IV. EL LIBRO DE LOS JUE- 
CES Y LA HISTORIA. Es un dato 
comúnmente admitido por los estu- 
diosos que el libro no fue compuesto 
de una sola vez; lo más probable es 
que haya tenido por lo menos dos 
redacciones. Las razones aducidas 
para establecer su fecha de composi- 
ción en el período del rey Saúl o en 
el de David no llegan siquiera a los 
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límites de una simple probabilidad; 
es probable que hubiera una primera 
redacción en la época de Ezequías o 
de Josías (es decir, en torno al 716- 
600 a.C.); la redacción definitiva se 
considera que es obra de la gran es- 
cuela deuteronomista (en los años in- 
mediatamente anteriores al destierro 
y en los comienzos de éste). (Para la 
historiografía deuteronomista, / Jo- 
sué II.) 


l. ÉPOCA DE LOS JUECES. Para 
determinar el período que se nos des- 
cribe en el libro no son suficientes los 
datos que en él se contienen, sino que 
es preciso recurrir a otros medios. 
Desgraciadamente, sin embargo, no 
disponemos de elementos suficientes 
ni en la arqueología ni en las fechas 
convencionales a propósito del pe- 
ríodo que va desde el éxodo de Egip- 
to hasta la época monárquica. Ba- 
sándonos precisamente en fechas con- 
vencionales es como podemos consi- 
derar como razonablemente proba- 
ble que el período que interesa a Jue 
se extiende más o menos entre el 1225 
y el 1040, incluyendo también en él 
las judicaturas de Elí y de Samuel. 

Una primera lectura da la impre- 
sión de que el autor-redactor ano- 
ta meticulosamente el período de 
cada judicatura, pero un examen más 
atento revela fácilmente el carácter 
artificioso de las fechas; cuando un 
autor se apoya en ellas, no consigue 
llegar ni siquiera a resultados verosí- 
miles. Se sitúan convencionalmente 
la ascensión de Samuel en el año 
1040, y la elección de Saúl como rey 
de Israel alrededor del año 1030. 

La obtención de estas fechas 
—desde luego, aproximativas— con- 
cuerda con el cuadro general que se 
deduce de las excavaciones arqueo- 
lógicas de toda la región. 


2. LA TESIS DEL LIBRO. Todo 
hace pensar que, en la trama de las 
ideas deuteronomistas que sostiene a 
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Jue, los redactores-autores Jueron 
colocando una larga serie de docu 
mentos escritos y sobre todo de tru- 
diciones orales que se habían forma- 
do tanto en la Palestina septentrional 
como en la meridional, adaptándolas 
luego a las ideas resumidas con fre- 
cuencia en el libro y expuestas am- 
pliamente en un texto célebre (10,6- 
16), que algunos autores señalan 
como rasgo correspondiente al pen- 
samiento del profeta Oseas. La tesis 
fundamental era especialmente acep- 
tada en el período posterior al destie- 
rro: la apostasía es siempre castigada; 
por ningún motivo hay que unirse 
con los vecinos paganos; Dios está 
siempre dispuesto a perdonar al que 
se arrepiente y vuelve a él, pero siem- 
pre hace sentir su ausencia o lejanía 
con castigos y correcciones; no son 
los vecinos los que actúan como ene- 
migos por su propia cuenta, sino que 
es Dios el que castiga por medio de 
ellos. 

El autor de la carta a los Hebreos 
debió meditar largamente en las en- 
señanzas derivadas de Jue para poder 
escribir: “¿Y qué más diré? Me falta- 
ría tiempo para hablar de Gedeón, 
Barac, Sansón, Jefté..., los cuales por 
la fe subyugaron reinos, ejercieron la 
justicia, alcanzaron las promesas, ce- 
rraron la boca de los leones...” (Heb 
11,32-33). 
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I. LA JUSTICIA EN LA CUL- 
TURA DE HOY. “Justitia” es una 
palabra de abundante consumo en la 
cultura contemporánea, pero tam- 
bién una noción cambiante, que se 
especifica de diversas formas según 
el cuadro ideológico y cultural en que 
se coloca. Está presente sobre todo 
en el lenguaje jurídico, político y ético 
con significados diferentes. 

En el plano jurídico, la noción de 
justicia que nos parece más corriente 
es la que elaboró el antiguo derecho 
romano y que formuló así Ulpiano: 
“Justitia est constans et perpetua vo- 
luntas suum unicuique tribuendi” 
(Dig. I, 1,10). Este “suum” que co- 
rresponde a cada uno es un conjunto 
de derechos humanos. Hacer valer la 
“justicia” significa entonces recono- 
cer y defender los derechos de cada 
persona. La determinación de tales 
derechos depende de opciones ideo- 
lógicas, políticas y sociales previas. 

En el plano ético-religioso, la no- 
ción corriente de justicia recoge sus- 
tancialmente la definición de Ulpia- 
no, como en el caso de santo Tomás 
de Aquino, para quien la justicia es 
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“habitus secundum quem aliquis 
constanti et perpetua voluntate jus 
suum unicuique tribuit” (S.TA., IU- 
Il, q. 58, a. 1): La justicia entendida 
de este modo, en sentido cristiano, es 
la primera exigencia de la caridad 
como reconocimiento de la dignidad 
y de los derechos del prójimo. Obser- 
vemos la dificultad de compaginar 
esta definición con la falta en los evan- 
geltos de reglas sobre los derechos de 
justicia; más aún, da la impresión de 
ser una definición más jurídica que 
cristológica, ya que falta la referencia 
a Jesucristo. 

La justicia y la injusticia pueden 
referirse también a estructuras o si- 
tuaciones socio-políticas opresivas, 
que niegan los derechos de la perso- 
na, o bien a las que son promotoras 
de la dignidad y de los derechos del 
hombre. 

Esta simple alusión a la acepción 
tan difundida de justicia tiene sola- 
mente la finalidad de preparar el te- 
rreno para nuestra encuesta bíblica. 
Efectivamente, nos preguntamos si 
el término/concepto hebreo de 
sedagah o el griego de dikaiosyne 
corresponden exactamente a aquellas 
definiciones de justicia antes recor- 
dadas y comúnmente aceptadas. De 
este modo aparecerá más claramente 
el carácter específico y la originalidad 
de la concepción bíblica de la jus- 
ticia. 


TI. ANTIGUO TESTAMENTO. 
1. TERMINOLOGÍA. El término 
hebreo que solemos traducir por 
“justicia” está cargado de dos signi- 
ficados fundamentales, de los que se 
derivan luego connotaciones diferen- 
tes según los contextos en que se le 
emplea. Por un lado designa una re- 
lación no primariamente con la nor- 
ma ética o jurídica, sino con la comu- 
nidad: indica una actitud fiel, leal y 
constructiva respecto a la comuni- 
dad, y no tanto obediencia a unas 
normas. Por otro lado, la justicia bí- 
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blica indica también una condición 
Óptima de la comunidad, un estado 
de salud comunitario, por el que el 
individuo se encuentra viviendo den- 
tro de una red de relaciones públicas 
armoniosas y saludables. Por consi- 
guiente, creemos que el término 
sedagah puede traducirse —como ya 
han propuesto varios exegetas— por 
“fidelidad /lealtad a la comunidad” o 
por “solidaridad con la comunidad”. 
Se trata, pues, de un término/con- 
cepto vinculado siempre a la idea de 
relaciones sociales armoniosas que 
dan origen a un bienestar, a un “or- 
den” comunitario. En relación con la 
definición de Ulpiano y de Tomás 
podríamos decir que no interesa tan- 
to el lado subjetivo de la “voluntas” 
cuanto más bien el lado objetivo del 
“unicuique”, puesto que indica la co- 
munidad. El ser-justo no se mide por 
una norma abstracta y absoluta, sino 
por las exigencias concretas de rela- 
ciones de comunión con Dios y con 
los hombres. Algunos autores prefe- 
rirían distinguir, en hebreo, entre 
sedaqah para indicar un “acto”justo, 
y sedeg, que designaría más bien una 
cualidad, un orden justo. Pero esta 
distinción no parece estar justifi- 
cada. 


2. LA “JUSTICIA” DE ABRAHÁN 
(GÉN 15). Abrahán no tiene hijos. 
¿Cuál será su descendencia? ¿Quizá 
su criado? Dios le promete: “Levanta 
tus ojos al cielo y cuenta, si puedes, 
las estrellas. Así será tu descenden- 
cia” (Gén 15,5). Resulta ya paradóji- 
co prometer un hijo a un anciano de 
noventa y nueve años (Gén 17,1); 
pero más increíble todavía es la pro- 
mesa de una descendencia numerosa 
como las estrellas del cielo. Eviden- 
temente, se quiere resaltar precisa- 
mente el carácter paradójico de la 
promesa divina y la exigencia de una 
fe a toda prueba. 

Pues bien, Abrahán creyó en su 
Dios. El verbo “creer” significa lite- 
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ralmente en hebreo “apoyarse fija- 
mente en alguna cosa”. Abrahán re- 
nuncia a buscar en sí mismo un apo- 
yo, una seguridad, y se fía completa- 
mente de Yhwh, por muy paradójica 
e increíble que le parezca su promesa. 
Así pues, Abrahán creyó en Dios, 
“que le consideró como un hombre 
justo” (Gén 15,6). 

El verbo traducido por “conside- 
rar” —o “acreditar”, según otras ver- 
siones— se deriva del lenguaje cul- 
tual (cf Lev 7,18; 13,17.23.28.37,44; 
17,4; Núm 18,27), para indicar la 
aceptación de un sacrificio que agra- 
da a Dios; o bien sirve para designar 
la declaración de la pureza o la impu- 
reza de una cosa. Aquí, en Gén 15, el 
contexto no es cultual, sino que se 
refiere a la relación entre Abrahán y 
Dios en un contexto de vida ordina- 
ria familiar. 

Dios declara que la fe de Abrahán 
es “justicia”, esto es, una actitud de 
disponibilidad para la comunión con 
él. En efecto, creer quiere decir estar 
pronto y dispuesto lealmente para la 
comunión con Yhwh; y esto es ser 
justo. Solamente el justo es realmente 
creyente. La “justicia”, en este trozo, 
designa, por consiguiente, una con- 
ducta que se desarrolla en el interior 
de una relación de comunión entre 
dos partes, Dios y Abrahán. La jus- 
ticia establece, garantiza y mantiene 
la comunión; Abrahán es justo por- 
que se abre a la comunión con Dios; 
pero su justicia es reconocida y aco- 
gida por el Dios justo. Entre Dios y 
Abrahán reina la justicia porque han 
desaparecido todos los obstáculos 
para la comunión entre los dos. 


3. Los JUSTOS DE SODOMA Y 
GOMORRA. Con Yhwh tuvo Abrahán 
una disputa sobre la suerte de la ciu- 
dad de Sodoma (Gén 18,22-23). La 
imagen dominante es la de un proce- 
so: Dios es acusador y juez, Sodoma 
es la acusada, Abrahán es el abogado 
defensor. El problema consistía en 
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encontrar 50, 45, 40, 30, 20 6 10 justos 
entre los sodomitas, o sea, 10 per- 
sonas que en el proceso intentado 
contra ellos por Dios resultasen ino- 
centes. 

Para comprender este párrafo del 
Génesis es necesario preguntarse: 
¿Quién es “justo” en un proceso? 
¿Cómo establecer el criterio de la jus- 
ticia? ¿Qué es la justicia? Para res- 
ponder, me permito recoger una lar- 
ga cita de G. von Rad: “También la 
convivencia de los hombres se juzga- 
ba por completo desde el punto de 
vista de la fidelidad comunitaria. 
Cuando Saúl decía que David era 
más justo que él, intentaba decir que 
había tomado en serio la relación co- 
munitaria que existía entre los dos y 
la había tenido más en cuenta (1Sam 
24,18). El hecho de que David no 
hubiera tocado a Saúl mientras éste 
se encontraba indefenso en su poder 
es designado como justicia suya 
(1Sam 26,23). Naturalmente, era tam- 
bién a menudo función de los tribu- 
nales locales examinar el comporta- 
miento de un hombre sobre la base 
de su fidelidad comunitaria y decla- 
rar su inocencia o su punibilidad. Sin 
embargo, no se puede decir ni mucho 
menos que este concepto veterotesta- 
mentario de justicia sea un concepto 
específicamente forense; abarcaba 
toda la vida de los israelitas, siempre 
que se encontrasen en una relación 
comunitaria. Y sobre todo un com- 
portamiento de fidelidad comunita- 
ria incluye mucho más que una sim- 
ple corrección o legalidad, más que 
una justicia en nuestro sentido del 
término. Aquella relación de interde- 
pendencia exigía pruebas de bondad, 
de fidelidad y —según las circunstan- 
cias— de compasión caritativa con el 
pobre y con el que sufre (Prov 12,10; 
21,26; 29,27)”. 

Así pues, una vez establecido el 
sentido de “justicia” como fidelidad 
comunitaria, ¿quiénes son los “jus- 
tos” del párrafo del Génesis? Desde 
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Sodoma y Gomorra se levanta hasta 
Dios el “gran grito” de los oprimidos, 
de los débiles, de los explotados por 
la violencia ajena; el pecado o el mal 
por el que llega hasta Dios el grito de 
lamento y de invocación es un obrar 
violento y destructor de las relaciones 
comunitarias. La violencia es el pe- 
cado de Sodoma (cf Gén 19,1-29), es 
decir, una actitud anticomunitaria. 

Los justos que Dios busca incluso 
en Sodoma y Gomorra son hombres 
solidarios de los demás, capaces de 
edificar la comunidad renunciando a 
la violencia; y no sólo a la violen- 
cia sexual (Gén 19), sino a toda vio- 
lencia. 


4. TAMAR ES JUSTA. La saga de 
Tamar (Gén 38) es otro ejemplo para 
ilustrar el sentido bíblico de justicia. 
Tamar se casa con Er, pero éste mue- 
re sin dejar descendencia. Entonces 
Judá le da como marido a su otro 
hijo, Onán, que actúa de forma que 
evita tener hijos, y el Señor le hace 
morir. Entonces "Tamar se viste de 
prostituta y seduce a Judá, que no 
reconoce a su nuera y tiene un hijo 
de ella. 

Acusada de prostitución y llevada 
ante Judá como juez, Tamar es con- 
denada a muerte. Pero ella demues- 
tra que no es una prostituta, sino que 
ha querido tener un hijo de la familia 
de su marido. Y Judá exclama enton- 
ces: “Ella es más justa que yo” (Gén 
38,26). 

Judá no había querido dar a su 
hijo más joven como esposo a Tamar 
(Gén 38,26), ya que temía que Selá 
muriese como los otros (Gén 38,11). 
No se preocupa de la familia ni, por 
tanto, de la descendencia. Tamar, 
por el contrario, aunque recurriendo 
a medios extremos, ha demostrado 
fidelidad a la familia de su marido, 
procurando a toda costa darle una 
descendencia. Según ciertos criterios 
morales, se diría que Tamar actuó 
mal, injustamente. Pero juzgando 
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desde el punto de vista de la fidelidad 
comunitaria, es preciso reconocer 
que fue más justa que Judá. La re- 
lación comunitaria es el criterio 
para valorar si una persona es o no 
Justa. 


5. LA JUSTICIA EN LA OBRA DEU- 
TERONOMISTA. La obra histórica 
deuteronomista (Dtr), que compren- 
de los libros desde Dt a 2Re y fue 
redactada probablemente en dos fa- 
ses, entre la época del rey Josías (640- 
609 a.C.) y el destierro [/ Deutero- 
nomio l, 3; / Pentateuco I-VI], nos 
ofrece la posibilidad de verificar ul- 
teriormente el sentido de “justicia”. 


a) La misión del rey. En 2Sam 
8,15 se lee: “David reinó sobre todo 
Israel, y administró rectamente (mis- 
pat) la justicia (sedagah) a todo su 
pueblo”. Está aquí compendiada la 
misión propia del rey: hacer valer el 
derecho (mispat), es decir, un prós- 
pero orden social, y la justicia 
(sedagah), es decir, una ordenada 
vida comunitaria. 

La reina de Sabá, ante el rey Salo- 
món, exclama: “¡Bendito sea el Se- 
ñor, tu Dios, que se ha complacido 
en ti, poniéndote sobre el trono de 
Israel! En su amor eterno a Israel te 
ha constituido rey para administrar 
el derecho (mispat) y la justicia 
(sedagah)” (1Re 10,9). 

A menudo se habla de la justicia 
como misión del rey (cf 1Sam 24,18; 
26,33; 1Re 3,6). La justicia representa 
la síntesis de las funciones del rey, y 
no es solamente una cualidad entre 
las demás. La justicia del rey, que es 
también la suprema corte de apela- 
ción en los procesos, no es tampoco 
solamente la equidad de los juicios, 
sino la conducta con que el rey se 
hace fiador y promotor de la prospe- 
ridad, de la paz, del bienestar de la 
comunidad nacional. Pero también 
como juez (sófet), el rey interviene 
para dirimir un conflicto que amena- 
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za ala vida de la comunidad (cf 281m 
14; 1Re 3). 

Lo mismo que en el uso jurídico, 
tampoco para el rey la justicia se re- 
fiere únicamente a la conducta del 
rey, sino también a la restauración de 
las relaciones comunitarias que ha- 
bían quedado alteradas por un delito 
o por algún comportamiento injusto. 
Por eso el salmista reza: “Oh Dios, 
haz que el rey ejerza tu justicia 
(sedagah), que el descendiente real 
ejerza tu derecho (mispat)”(Sal 72,1). 
La justicia y el derecho pertenecen a 
Dios (“tu derecho” - “tu justicia”), 
que los concede al rey. Tenemos aquí 
un replanteamiento radical de la fi- 
gura del rey, puesto que se reconoce 
que si el rey hace valer el derecho y 
la justicia, como era su cometido, es 
solamente porque los ha recibido 
como don de Dios. Ultimamente, por 
tanto, no es ya el rey, sino el Señor, 
la fuente de la construcción armónica 
de la sociedad. “La justicia y el dere- 
cho son la base de su trono (del de 
Dios)” (Sal 89,15; 97,2); “La justicia 
marchará delante de él (Dios), irá 
preparándole el camino” (Sal 85,14). 

La justicia significa también “paz” 
(Ssalóm), es decir, integridad y pleni- 
tud saludable de la existencia. Tanto 
la justicia como la paz son don de 
Dios, inseparables la una de la otra: 
“La justicia y la paz se abrazarán” 
(Sal 85,11). Dios es capaz de hacer 
brotar la paz y la justicia, es decir, de 
instituir una sociedad nueva: “La tie- 
rra producirá lealtad y la justicia mi- 
rará desde los cielos” (Sal 85,13). 

Así pues, le corresponde al rey la 
misión de hacer valer y mantener, 
dentro del pueblo de Israel, una con- 
ducta fiel a la comunidad, la lealtad 
y la solidaridad, la paz y la justicia 
que ha recibido como don de Dios. 


b) La “tórah”. El concepto de 
justicia aparece varias veces en el 
contexto de los códigos legales. Es 
justo el que es fiel a la tórah y la 
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observa; culpable el que no la sigue 
(cf Ex 23,7: “No hagas morir al ino- 
cente y al justo, porque yo no absol- 
veré al malvado”). Se ha querido ver 
una derivación cultual del concepto 
de justicia, en el sentido de que se 
referiría siempre a la declaración de 
los sacerdotes, que reconocían en los 
que participaban en el culto la obser- 
vancia de los preceptos de la ley (cf 
Sal 24). Creo que no siempre es po- 
sible derivar exclusivamente del culto 
el concepto de justicia, el cual está 
relacionado más bien, a mi juicio, 
con la vida concreta de la sociedad 
del pueblo de Dios. Esto significa 
que justo no es simplemente aquel 
que actúa en conformidad con la nor- 
ma o con la ley, e injusto el que vive 
sin ley (cf los LXX, que traducen r3, 
malvado, con el término ánomos, 
“sin ley”). 

Dios ha dado a su pueblo “leyes y 
mandamientos justos” (Dt 4,8). Toda 
la obra histórica del Dtr exhorta con 
calor e insistencia a la obediencia a la 
“ley” dada por Dios. ¿Pero qué es la 
tórah? Se suele traducir este térmi- 
no hebreo por “ley” o “instrucción”; 
pero, mirándolo bien, no se trata sim- 
plemente de una “orden” o manda- 
miento, ni de una pura instrucción, 
en el sentido de una enseñanza doc- 
trinal abstracta. La tórah es una ins- 
trucción teórico-práctica, dada con 
vistas a la edificación de la comuni- 
dad de Yhwh. Por tanto, podríamos 
traducirla por “ordenamiento comu- 
nitario”. Efectivamente, atañe a to- 
dos los comportamientos justos, es 
decir, constructivos, de la comuni- 
dad. Por tanto, es justo aquel que 
observa la tórah, no tanto y no sólo 
porque obedece a una ley, sino por- 
que realiza su fidelidad a la comuni- 
dad, obedeciendo y practicando la 
tórah. Por otra parte, hay que recor- 
dar que Israel no es capaz de observar 
la tórah si Dios no le circuncida el 
corazón: “El Señor, tu Dios, circun- 
cidará tu corazón y'el de tus descen- 
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dientes para que le ames con todo tu 
corazón y toda tu alma, y así vivas” 
(Dt 30,6). 

Poreso la justicia es gracia de Dios 
y no un mérito de Israel, es un don y 
no una conquista: “No digas en tu 
corazón: *Por mi justicia me ha dado 
el Señor la posesión de esta tierra”, 
siendo así que es por su injusticia por 
lo que el Señor echa a esas naciones 
lejos de ti. No por tu justicia ni por 
la rectitud de tu corazón vas a entrar 
en posesión de la tierra, sino por la 
injusticia de esas naciones las echa el 
Señor lejos de ti, y también para cum- 
plir el juramento hecho a vuestros 
padres Abrahán, Isaac y Jacob. Re- 
conoce que el Señor, tu Dios, no te 
da la posesión de esa buena tierra 
debido a tu justicia, pues no eres más 
que un pueblo de cabeza dura” (Dt 
9,4-6). Tanto Israel, que tiene la “ca- 
beza dura”, como los cananeos son 
“pecadores”; nadie puede reivindicar 
la posesión de la tierra por su justicia. 
La posesión de la tierra es concedida 
gratuitamente por Dios a Israel sólo 
porque Dios es fiel a las promesas 
hechas a los padres. Dios se dirige a 
Israel pecador, que no tiene una “jus- 
ticia” propia, y lo “hace justo”, le da 
una justicia al darle la tierra. Israel es 
“justificado” por pura gracia. Si ob- 
serva la tórah, Israel mostrará que ha 
sido “justificado” por Dios: “Ésta 
será nuestra justicia (ante Dios): guar- 
dar y poner en práctica integramente 
estos mandamientos en presencia del 
Señor, nuestro Dios, como él nos lo 
ha ordenado” (Dt 6,25). 

La “justicia” se manifiesta de la 
manera más clara en la conducta so- 
cial del individuo: “Si haces algún 
préstamo al prójimo, no entres en su 
casa para elegir la prenda, cualquiera 
que sea, sino que esperarás fuera a 
que el deudor te saque la prenda. Si 
éste fuera pobre, no retendrás conti- 
go la prenda ni siquiera una noche, 
sino que se la devolverás a la puesta 
del sol, para que él, al acostarse, pue- 
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da arroparse con su manto y te ben- 
diga. Ésta será una buena acción (lit.: 
una justicia) a los ojos del Señor, tu 
Dios” (Dt 24,10-13). La comunión 
con Dios se mantiene a través de la 
fidelidad a su tórah, que exige fide- 
lidad social a la comunidad. 


6. LA PREDICACIÓN DE LOS PRO- 
FETAS PREEXÍLICOS. El profeta / Amós 
fue definido justamente como “el 
profeta de la justicia”. Efectivamente, 
denuncia a aquellos que convierten 
el derecho (mmispat) en ajenjo y echan 
por tierra la justicia (sedagah) (5,7; 
cf 6,12). El mispat y la sedagah son 
las columnas fundamentales de la 
convivencia comunitaria, el río de 
agua viva que parte de Dios y que es 
capaz, si es acogido, de sanear de 
nuevo a la sociedad, como sueña 
Amós: “Quiero que el derecho (mis- 
pat) fluya como el agua, y la justicia 
(sedagah) como torrente perenne” 
(5,24). El inocente, que es víctima de 
la opresión de los poderosos, es lla- 
mado “justo” (2,6; 5,12), ya que su 
pobreza y su miseria son una denun- 
cia silenciosa, pero poderosamente 
concreta, de la injusticia. El pobre, 
injustamente pisoteado, es definido 
justo, ya que solamente de los pobres 
no culpables de violencia y opresión 
es de donde puede partir una renova- 
ción de la sociedad y la instauración 
de la justicia. Observemos que para 
Amós, como para los demás profe- 
tas, la “justicia” es un comportamien- 
to que va más allá del puro principio 
de “darle a cada uno lo suyo” o del 
puro “dar y recibir”, puesto que im- 
plica la compasión, la misericordia, 
la solidaridad, o sea, la fidelidad co- 
munitaria. 

Para / Oseas la justicia es el precio 
nupcial que paga Yhwh para unir 
consigo como esposa a Israel: “Me 
casaré contigo para siempre, me ca- 
saré contigo en la justicia y el dere- 
cho, en la ternura y el amor; me ca- 
saré contigo en la fidelidad, y tú co- 


Justicia 


nocerás al Señor” (Os 2,21-22). El 
Dios justo paga, como precio nup- 
cial, una ordenación social saludable 
y vivificante para Israel, la justicia, 
La justicia es don de Dios y es la 
condición para la comunión con 
Dios y para la prosperidad social y 
económica pacífica de Israel. 

/ Isaías denuncia la corrupción de 
Jerusalén, en otros tiempos ciudad 
fiel, pero que se ha convertido ahora 
en una meretriz (Is 1,21-27): “¡Cómo 
se ha prostituido la ciudad fiel, Sión, 
tan llena de justicia! Moraba en ella 
el derecho: ¡ahora, en cambio, asesi- 
nos!” (v. 21). La ciudad está ahora 
llena de asesinos, de ladrones, de prín- 
cipes corrompidos, que “no hacen jus- 
ticia al huérfano ni atienden la causa 
de la viuda”(v. 23). Dios intervendrá 
para hacer de nuevo justa a la ciudad, 
símbolo de todo el pueblo de Israel: 
“Haré a tus jueces como eran y a tus 
consejeros como antes, En adelante 
se te llamará ciudad de la justicia, 
ciudad fiel. Sión será redimida con el 
derecho, y sus convertidos con la jus- 
ticia” (v. 27). La justicia, o sea, la 
condición nueva en que Jerusalén po- 
drá vivir próspera y feliz, no puede 
venir más que de Dios para aquellos 
que se conviertan, es decir, que se 
abran a acoger el don de la justicia. 


7. PROFETAS DEL PERÍODO BABI- 
LÓNICO. / Jeremías denuncia la des- 
aparición de la fidelidad comunitaria 
en el reino de Judá, que se ha hecho 
todavía más pérfido que el reino tan 
corrompido del norte; en compara- 
ción, éste ahora resulta más justo 
(3,11). En Jer 9,22-23 leemos: “Esto 
dice el Señor: No presuma el sabio de 
su sabiduría, no presuma el fuerte de 
su fuerza, no presuma el rico de su 
riqueza; quien quiera presumir, que 
presuma de esto: de tener inteligencia 
y conocerme, porque yo soy el Señor, 
que hago misericordia, derecho y jus- 
ticia en la tierra. Sí, esto es lo que me 
agrada —dice el Señor—”. 
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Son tres los posibles ídolos del 
hombre: la sabiduría, la fuerza y la 
riqueza; pero el verdadero valor es el 
conocimiento de Dios como aquel 
que crea relaciones humanas justas, 
estableciendo en la tierra la justicia. 

La corrupción social y la ausencia 
de justicia resuenan también en la- 
bios de / Ezequiel (16,51-52). Pero 
Jeremías afirma claramente que Dios 
es siempre justo (Jer 12,1). Y el pro- 
feta Sofonías proclama que Dios es 
el único sol de justicia para Israel: 
“El Señor es justo en medio de ella 
(Jerusalén), no hace nada injusto; 
cada mañana dicta su sentencia, nun- 
ca falta al alba” (Sof 3,5). 

El establecimiento de una comuni- 
dad próspera y armoniosa es espera- 
do para el futuro mesiánico, ligado a 
la llegada de un rey justo: “Vienen 
días —dice el Señior— en que yo sus- 
citaré a David un vástago legítimo, 
que reinará como verdadero rey, con 
sabiduría, y ejercerá el derecho y la 
justicia en la tierra” (Jer 23,5). La 
convivencia comunitaria debidamen- 
te ordenada, la lealtad y la solidari- 
dad aparecen como un don salvífico 
del Dios justo. El mesías futuro será 
incluso llamado “Señor-nuestra-jus- 
ticia” (Jer 23,5). 

Así pues, se fue haciendo cada vez 
más clara en los profetas la convic- 
ción de que una sociedad nueva, es 
decir, la justicia, no puede ser más 
que fruto de una intervención salví- 
fica de Dios. Esto puede explicar la 
tendencia a identificar la justicia de 
Dios con su acción salvífica, como en 
Is 45,19: “Yo, el Señor, predico la 
justicia y anuncio el derecho” (cf Is 
46,12: “Próxima está mi justicia, no 
está lejos, mi salvación no tardará”). 
Cuando en el AT se le atribuye la 
justicia a Dios, se pone de relieve 
sobre todo el aspecto positivo de sal- 
vación, más bien que el aspecto 
negativo-penal de castigo. En 2Crón 
12,6 la derrota de Roboán bajo el 
faraón Sesac es atribuida al Señor, 
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que ha abandonado a Israel en ma- 
nos del enemigo; pero el pueblo reco- 
noce: “Justo es el Señor”; es decir, 
reconoce que él todavía puede salvar 
y quiere salvar. La justicia de Dios 
está hecha de gracia y de fidelidad a 
las promesas (cf Dt 32,4: “Todos sus 
caminos son la justicia misma; el 
Dios fiel, en él no hay maldad; es 
justo y recto”). Por eso las justicias 
(sedagót) de Dios para Israel son sus 
acciones salvíficas (cf Jue 5,11; 1ISam 
12,7). En los profetas solamente hay 
tres pasajes que parecen considerar 
la justicia de Dios como castigo por 
los pecados (Is 5,16: “El Dios santo 
su santidad mostrará al hacer justi- 
cia”; 10,22: “La destrucción está de- 
cretada como plenitud de la justicia”; 
“El Señor es justo en medio de ella, 
no hace nada injusto; cada mañana 
dicta su sentencia”). Mirándolo bien, 
incluso en estos textos el castigo no 
es la última palabra de Dios, sino que 
está en función de una voluntad de 
salvación; el castigo es una correc- 
ción disciplinar con vistas a la con- 
versión y a la liberación del pueblo. 

En todos los profetas, “justicia” 
equivale a plan salvífico de Dios o a 
acción salvífica. Dios no quiere más 
que la salvación. El es justo porque 
salva (Is 45,21); si castiga, lo hace 
pensando siempre en la salvación. 

Israel no es justo: más aún, está 
lejos de la justicia (Is 46,12); todo lo 
más, lo es alguna vez; pero pronto 
desaparece su justicia “como las olas 
del mar” (Is 48,18). 

El tema de la justicia es dominante 
en el Segundo y en el Tercer Isaías. 
Nos detendremos tan sólo en un pa- 
saje significativo: “El Señor quiere, 
por amor a su justicia, engrandecer y 
magnificar la ley (tórah)” (Us 42,21), 
es decir, instituir un nuevo orden so- 
cial (tórah). Este es el sueño de Dios, 
su voluntad: que su acción salvífica, 
dirigida a crear una sociedad nueva 
(justicia), se-concrete en la historia 
visiblemente; por eso ha dado a Israel 


» 
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la 1órah, una ordenación comunitaria 
nueva. 


8. EL*“JUSTO”ENLOS SALMOS. En 
el libro de los Salmos es donde apa- 
rece más frecuentemente, y con di- 
versos significados, la raíz hebrea 
sdg. En la oración sálmica se entre- 
cruzan a menudo la justicia divina y 
la humana. 

Para el orante, Dios mismo es la 
justicia: “Cuando te invoco, tú me 
atiendes, oh Dios de mi justicia” (Sal 
4,2). Yhwh es el único rey perfecta- 
mente justo: “El Señor hace justicia 
y libera a todos los oprimidos” (Sal 
103,6). Incluso “los cielos proclaman 
su justicia” (Sal 97,6). Y el salmista se 
hace eco de la voz de los cielos: “Mi 
lengua anunciará entonces tu justicia 
y proclamará tu alabanza todo el día” 
(Sal 35,28). En el canto de acción de 
gracias exclama el salmista: “Pregoné 
tu justicia a la gran asamblea, no he 
cerrado mis labios; tú lo sabes, Se- 
ñor. No he dejado de hablar de tu 
justicia, he proclamado tu lealtad y 
tu salvación, no he ocultado tu amor 
y tu fidelidad ante la gran asamblea” 
(Sal 40,10-11). Justicia es sinónimo 
de lealtad, de fidelidad, de salvación, 
de misericordia de Dios; es decir, es 
la salvación comunitaria que viene 
de Dios. 

La justicia divina es la fuente de 
una vida individual y comunitaria 
próspera, buena y feliz. Cuando es 
enviada por Dios a la tierra, produce 
vida y fecundidad (Sal 66,6-14), da 
la victoria sobre los enemigos (Sal 
43,11), concede al pueblo de Israel la 
capacidad de hacer reinar el derecho 
y la justicia (Sal 99,4). 

El ámbito de la justicia creada por 
Dios no es solamente el individuo y 
su vida interior, sino su existencia en 
la comunidad y sus relaciones con los 
demás hombres. Dios actúa con su 
justicia, que es la voluntad eficaz de 
crear la comunidad de su pueblo, y le 
da a Israel la capacidad de ser fiel a 
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la comunidad. El ámbito de la ¡ustr- 
cia es más amplio que el que circuns 

criben las leyes. Así pues, el salmista 
presupone que el hombre no es capaz 
por sí solo de construir la comunidad 
y de tener una vida justa sin la inter- 
vención de la justicia divina. La jus- 
ticia divina equivale, por tanto, a la 
salvación que Dios realiza para el 
hombre tanto en el ámbito individual 
como comunitario. Cuando Dios es 
llamado “justo juez” (Sal 9,9; 96,13; 
98,9), se desea expresar no tanto una 
justicia distributiva cuanto más bien 
la función regia que Dios ejerce libe- 
rando a los débiles, a los oprimidos, 
a los pobres. Dios es justo porque 
ayuda, porque es benévolo y miseri- 
cordioso, porque libera y da la victo- 
ria, porque salva y hace a los hom- 
bres capaces de ser justos. 

Es frecuente en los salmos la pro- 
testa del salmista que se declara justo 
delante de Dios. “La desenvoltura 
con que los orantes afirman conti- 
nuamente que han observado todos 
los mandamientos y con que utilizan 
el atributo de saddíq refiriéndolo a 
ellos mismos es realmente asombro- 
sa” (G. von Rad). “Los salmistas no 
pretenden hacer un examen de con- 
ciencia y demostrar que son justos 
frente a Dios, es decir, moralmente 
irreprochables. Más bien se sitúan a 
sí mismos en la imagen del saddig 
paradigmático” (G. von Rad); afir- 
man su firme voluntad de ser justos 
ante Dios o, mejor dicho, de que Dios 
los haga y los encuentre justos. Por 
eso “justo” tiende a ser equivalente 
de “creyente” (Sal 1,5-6; 32,11; 33,1; 
etc.). Al proclamar que es justo, el 
salmista expresa la voluntad de aco- 
ger la justicia divina. 


9. LOS LIBROS SAPIENCIALES. En 
la literatura sapiencial se tiende a 
identificar “justicia” con “sabiduría”. 
La sabiduría es la cualidad caracte- 
rística del rey, del juez y del gober- 
nante; por eso mismo el juez tiene 
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que ser justo (Prov 8,15-16; 16,13; 
31,9), como el rey; pero “la justicia y 
el derecho”son “democratizados”, es 
decir, se convierten en una función 
de cada individuo frente a su prójimo 
(Prov 1,3; 2,9; 8,20; 21,3). La “justi- 
cia” tiende a equivaler a la “religiosi- 
dad” (Prov 10,2; 11,4-6.19), a la be- 
nevolencia (Si 3,34; 7,10; 12,3), a la 
piedad para con los padres (Prov 
2,20; 3,33; 4,18). 

El libro de los / Proverbios identi- 
fica al justo con el sabio. El justo es 
generoso (21,26), no miente (13,5), se 
preocupa de los pobres (29,7), en el 
tribunal intenta defender al oprimido 
(18,5; 24,23-24). También aquí “jus- 
to” es el que se muestra fiel a la co- 
munidad con una actitud constructi- 
va. Solamente la sabiduría puede dar 
la capacidad de ser justos y de prac- 
ticar la justicia. “Por mí" —dice la 
sabiduría— reinan los reyes y los prín- 
cipes decretan la justicia... Yo voy 
por las sendas de la justicia, por los 
senderos de la equidad” (Prov 8, 
15.20). 

El libro de / Job pone en discusión 
la justicia de Dios, entendida como 
la conducta con que Dios premia a 
los buenos y castiga a los malos, se- 
gún la tesis de los amigos de Job. 
Elifaz, por ejemplo, dice: “¿Te castiga 
acaso por tu piedad y entra en juicio 
contigo?” (22,4). Dios castiga sola- 
mente al culpable. Frente a Dios la 
Justicia del hombre es nula, sostiene 
Elihú: “Si eres justo, ¿qué le das con 
ello? ¿Qué recibe él de tu mano? A 
un hombre igual que tú afecta tu mal- 
dad, a un hijo de hombre tu justicia” 
(35,7-8). La justicia de Dios es desin- 
teresada. Dios es “maestro de justi- 
cia, a nadie oprime” (37,23). 

Job critica la justicia de Dios: 
“¡Porel Dios vivo, que me ha quitado 
mi derecho; por el Todopoderoso, 
que me amarga el alma!” (27,2). Y 
proclama gn voz alta su propia justi- 
cia: “De justicia me había vestido y 
ella me cubría, la justicia era mi man- 
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to y mi turbante” (29,14). Job era la 
encarnación de la justicia: ayudaba a 
los pobres, a las viudas, a los huérfa- 
nos, y defendía la causa de los débiles 
(29,11-17). Sin embargo, Job se inte- 
rroga: “¿Cómo frente a Dios puede 
tener razón el hombre?” (9,2). Y a su 
vez Dios le interroga: “¿Es que quie- 
res anular mi derecho (mispat)? Para 
justificarte, ¿me vas a condenar?” 
(40,8). Dios rechaza el razonamiento 
de Job, según el cual hay que acusar 
a Dios para justificar al hombre o 
acusar al hombre para justificar a 
Dios. En realidad, Dios es justo por- 
que quiere salvar al hombre en su 
sabiduría; pero la justicia del hombre 
no es una autosalvación indepen- 
diente de Dios. Al final, Job, que “se 
tenía por justo” (32,1), se reconoce 
pecador y se arrepiente (42,6), reco- 
nociendo el misterio de la justicia in- 
sondable de Dios. 

Todos los sabios, que reflexionan 
a partir de la observación de la vida 
diaria, advierten la falta de justicia 
en el mundo. El más desencantado 
observador de la vida es / Qohélet, 
que indica: “Y he visto más debajo 
del sol: en el lugar del derecho: está el 
delito; y en el lugar de la justicia, la 
injusticia” (3,16). El orden social está 
alterado y el sabio asiste impotente al 
imperio de la injusticia. Uno oprime 
al otro con su injusticia: “Si ves en la 
región al pobre oprimido, el derecho 
y la justicia violados, no te sorpren- 
das por eso; es que sobre una auto- 
ridad hay vigilando otra autoridad, y 
sobre ésta hay aún otras autoridades” 
(5,7). La sociedad es una cadena de 
injusticias, 

Qohélet se pregunta cómo puede 
la justicia jactarse de un valor salví- 
fico o de una superioridad sobre la 
injusticia, siendo así que “estas dos 
cosas he visto en mis días de vanidad: 
justo que perece a pesar de su justicia, 
e injusto que prolonga sus días a pe- 
sar de su injusticia” (7,15). Y somete 
a verificación la teoría de la justicia- 
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felicidad, es decir, que el justo es feliz 
y que el impío acaba mal, confron- 
tándola con la experiencia cotidiana. 
Pues bien, es evidente que tanto los 
justos como los malvados-necios 
mueren, y que incluso estos últimos 
viven más tiempo: “Justo que perece 
a pesar de su justicia, e injusto que 
prolonga sus días a pesar de su injus- 
ticia” (7,15). Todos mueren de la mis- 
ma manera (3,20), tanto los sabios 
justos como los necios-injustos. 
¿Cómo salir de este callejón sin sali- 
da? Qohélet ve sólo una solución: lo 
que importa es temer a Dios y evitar 
los dos peligros (cf 7,18), es decir, 
pensar que la felicidad está mecáni- 
camente vinculada a la justicia, y ne- 
garse a aceptar que hay un sentido en 
el mundo. El mundo tiene un sentido, 
hay una justicia; pero ese sentido y 
esa justicia se le escapan al hombre, 
porque sólo los conoce Dios. El hom- 
bre tiene que aprender a fiarse de 
Dios y arecibir de él lo que le concede 
en el momento presente. 

Todo el libro de la / Sabiduría está 
preocupado por el tema de la justicia 
(dikaiosyne), que es el tema central 
del libro. El título de la obra podría 
tomarse de Sab 1,1: “Amad la justicia 
los que gobernáis la tierra”. Ya en 
Prov 16,12 se decía: “El rey debe 
odiar la injusticia, porque el trono 
está establecido en la justicia”. 

La justicia va unida al recto pensa- 
miento sobre Dios y a la búsqueda de 
su voluntad: “Pensad del Señor con 
rectitud, buscadle con sencillez de co- 
razón” (Sab 1,1). En efecto, “el Señor 
es justo y ama la justicia” (Sal 11,7). 
El que tiene de Dios una idea equivo- 
cada acaba amando la injusticia, y el 
que ama la injusticia acaba teniendo 
una idea equivocada de Dios (cftam- 
bién Rom 1,13 respecto a los que 
“detienen la verdad (la revelación de 
Dios) con la injusticia”). En efecto, 
“conocerte a ti (Señor) lleva a la jus- 
ticia perfecta” (15,3), que conduce a 
la inmortalidad: “Reconocer tu poder 
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es la raíz de la inmortalidad” (15,)). 
Aquí se encierra el jugo de todo el 
libro de la Sabiduria: la sabiduría 
hace conocer a Dios; el poder de Dios 
es fuente de justicia (“Porque tu fuer- 
za es el principio de tu justicia”: 
12,16); “la justicia es inmortal” (1,15). 
He aquí la tríada fundamental y la 
secuencia sintética que se desarrolla 
en la Sabiduría: sabiduria-justicia- 
vida inmortal bienaventurada. 

El justo es aquel que posee la sabi- 
duría, es decir, el conocimiento de 
Dios (2,13). Por el contrario, el culto 
a los ídolos sin nombre es principio, 
causa y fin de todo mal (14,27). Una 
comunidad o sociedad que no reco- 
noce a Dios no puede tener otra ley 
que “la fuerza” (2,11), es decir, la 
violencia injusta. El justo está ilumi- 
nado por la luz de la justicia (5,6); se 
reviste de la coraza de la justicia 
(5,18). 

La injusticia se va acumulando de 
generación en generación, dando lu- 
gar a una estructura injusta en el mun- 
do (12,10-11), a una especie de fuer- 
za insuperable. Pero Dios interviene 
dando lugar a la conversión, otor- 
gando la sabiduría, que es fuente de 
justicia. Por eso el Pseudo-Salomón 
de la oración de Sab 9 reconoce que 
es “incapaz de conocer el derecho y 
las leyes” (9,5) y pide el don de la 
sabiduría divina para gobernar con 
justicia (9,12). 

La injusticia es la fuerza al servicio 
del egoismo; la justicia es el amor al 
servicio de la vida: “Tienes miseri- 
cordia de todos porque todo lo pue- 
des, y pasas por alto los pecados de 
los hombres para llevarlos al arre- 
pentimiento. Tú amas todo lo que 
existe y no aborreces nada de lo que 
hiciste, pues si algo aborrecieras no 
lo habrías creado. ¿Y cómo podría 
conservarse si no hubiese sido llama- 
do por ti? Pero tú perdonas a todos, 
porque todo es tuyo, Señor, que 
amas cuanto existe” (Sab 11,23-26). 
Si en Dios la justicia es su amor po- 
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deroso que hace vivir y que perdona, 
la justicia humana no será más que 
amor y perdón recíproco. 


TI. NUEVO TESTAMENTO. 
Tampoco en el NT es unívoco el con- 
cepto de justicia. Sigue estando pre- 
sente la idea de ser fiel a la comuni- 
dad, pero también el sentido de jus- 
ticia como observancia de la ley (idea 
desarrollada sobre todo por los fari- 
seos, aunque ya presente en el AT). 
Sin embargo, es predominante la idea 
de justicia de Dios como salvación. 


l. La PREDICACIÓN DE JESÚS. 
“La exhortación a la justicia en el 
sentido jurídico de la palabra no está 
en el centro del mensaje de Jesús. No 
encontramos en el evangelio ni nor- 
mas sobre los deberes de justicia, ni 
una evocación insistente de una clase 
de oprimidos, ni una presentación 
del mesías como juez íntegro” (A. 
Descamps). Si embargo, el tema de 
la justicia es, al menos según Mateo, 
una palabra-clave de la predicación 
de Jesús. Ser justo se identifica con 
hacer la voluntad del Padre (Mt 
7,21.24.26), revelada en las palabras 
de Jesús. Pero remitiéndonos a la 
parábola de los dos hijos (Mt 21,28- 
31a), nos preguntamos: “¿Quién hace 
la voluntad del Padre?” Jesús res- 
ponde así: “Os aseguro que los publi- 
canos y las prostitutas entrarán en el 
reino de Dios antes que vosotros. Por- 
que Juan vino por el camino de la 
justicia y no creisteis en él, mientras 
que los publicanos y las prostitutas 
han creído en él. Pero vosotros, aun 
viendo esto, no os habéis arrepentido 
ni creído en él” (Mt 21,31b-32). Ha- 
cer la voluntad del Padre es creer en 
el anuncio del camino de la justicia, 
del que habla Jesús en el sermón de 
la montaña, y ponerlo en práctica 
(Mt 5,6.10.20; 6,1.33). El mismo Je- 
sús cumple toda justicia (Mt 3,15), ya 
que realiza perfectamente el plan sal- 
vífico de su Padre. 
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Pues bien, para Mt la justicia es 
querer vivir como Jesús en una socie- 
dad nueva, en la que la regla es Jesús 
mismo. El “camino de la justicia” es 
por tanto una nueva ordenación so- 
cial, que se contrapone a todos los 
proyectos humanos de sociedad. La 
nueva sociedad de hermanos y her- 
manas de Jesús, los que hacen la vo- 
luntad del Padre (cf Mc 3,35), realiza 
la justicia, que Jesús sintetizó en el 
mandamiento del amor a Dios y al 
prójimo (Mt 22,37-40). 

Así pues, en la perspectiva de Mt 
la justicia no es una virtud ni una 
exIgencia ético-legal, sino que indica 
el camino comunitario nuevo de aque- 
llos que siguen a Jesús. Efectivamen- 
te, en Mt “la justicia es un concepto 
resumido de todo lo que constituye 
precisamente la “religión” de la comu- 
nidad que se ha separado ya del ju- 
daísmo” (K. Berger). El dualismo 
justos-injustos equivale a la contra- 
posición Iglesia-mundo. Pero la pa- 
rábola de la cizaña muestra que el 
grano (Iglesia) y la cizaña (mundo) 
crecen juntos, y solamente al final 
podrá ser clara y definitiva la sepa- 
ración. La Iglesia “convive” con el 
mundo, “conerece” con el mundo; 
pero no se identifica con él. 

Mientras que en Marcos falta por 
completo el concepto de justicia, en 
la obra de Lucas es característico el 
uso del adjetivo “justo” referido a 
Jesús, que es por excelencia “el justo” 
(Lc 23,47; He 3,14; 7,52; 22,14). Jesús 
es el mártir inocente, que da su vida 
por amor a Dios y a los hermanos: 
“justo” aquí significa ser fiel hasta la 
muerte ala comunión con Dios y con 
los propios hermanos. Pero también 
Zacarías e Isabel son justos “ante 
Dios, pues guardaban irreprochable- 
mente todos los mandamientos y pre- 
ceptos del Señor” (1,6). También Si- 
meón (2,25) y José de Arimatea 
(23,50) son justos. Hasta un pagano 
como el centurión Cornelio es un 
“varón justo y temeroso de Dios” (He 


991 


10,22). En todos estos casos la justi- 
cia implica una relación con Dios. 


2. SAN PABLO. En el corpus de 
las cartas paulinas es central el tema 
de las relaciones entre justicia del 
hombre y justicia de Dios. La justicia 
de Dios, para / Pablo, no es el atri- 
buto por el que Dios le da a cada uno 
lo suyo, sino que es —en el sentido 
anticipado ya por el AT— la activi- 
dad salvífica, misericordiosa y fiel de 
Dios por el hombre [Y Romanos ITI; 
/ Gálatas UI]. 

La justicia de Dios se revela plena- 
mente en Jesucristo: “Ahora, sin la 
ley, se ha manifestado la justicia de 
Dios, atestiguada por la ley y los pro- 
fetas; justicia de Dios mediante la fe 
en Jesucristo, para todos los creyen- 
tes, sin distinción alguna” (Rom 3,21- 
22). En Jesucristo, Dios ofrece al 
hombre la justicia, o sea, la salva- 
ción. 

Por consiguiente, la justicia de 
Dios es la salvación divina ya presen- 
te en la existencia del cristianismo, 
aunque en esperanza todavía, y que 
se cumplirá solamente al final. Dios 
da y manifiesta su justicia entre los 
hombres que creen (Rom 1,17; 3,21- 
22). El que no cree no se somete a la 
justicia divina: “Pues no reconocien- 
do la justicia de Dios y buscando 
establecer la justicia propia, no se 
sometieron a la justicia de Dios” 
(Rom 10,3). La búsqueda de la justi- 
cia mediante la ley es un callejón sin 
salida. Cristo ha puesto fin a ese ca- 
mino humano de justicia, y al mismo 
tiempo Cristo es el fin al que lleva ese 
camino, porque él da lo que la ley no 
podía dar, o sea, la justicia de Dios: 
“Porque el fin de la ley es Cristo, 
para justificación de todo el que cree” 
(Rom 10,4). Cambia también así la 
visión de Dios: en el AT un Dios que 
exige, que premia y que castiga; en el 
NT un Dios que da y que perdona. Y 
cambia la manera de entender la re- 
ligión: en vez de las obras del fiel, la 
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fe del creyente. Esta contraposición 
paulina tiene que entenderse en el 
contexto polémico de la diatribu de 
Pablo con los judios, y no como una 
representación precisa del AT; él quie- 
re mostrar la novedad dada en Jesu- 
cristo. 

La justicia pertenece propiamente 
a Dios, el cual se la da a la humanidad 
mediante Jesucristo y en él. Al obrar 
así, Dios demuestra su fidelidad a sus 
promesas a los padres (Rom 4,9ss) y 
no hace más que revelar lo que ya 
estaba “atestiguado por la ley y los 
profetas” (Rom 3,21), es decir, por el 
AT. Puesto que justicia es la acción 
salvífica divina y don de Dios, se con- 
trapone a la justicia que los hombres 
buscan de forma autónoma. 

Así pues, el hombre no puede ha- 
cer valer una justicia propia suya, 
conquistada con sus obras, sino que 
tiene que recibirla como don de Dios. 
Según la mentalidad del / judaísmo 
de los tiempos de Jesús y de Pablo, 
la justicia del hombre se obtiene me- 
diante la observancia de los manda- 
mientos y de la ley. Esta manera de 
pensar puede engendrar la convic- 
ción de que el hombre es el autor de 
su propia justicia (cf Rom 10,3). Pa- 
blo, por el contrario, liga la justicia 
a la fe en Jesucristo: “Decimos, pues, 
con razón, que el hombre es justifica- 
do por la fe sin la observancia de la 
ley” (Rom 3,28; 4,23; Gál 3,6). Creer 
en Jesucristo significa no jactarse de 
la “posesión de mi justicia, la que 
viene de la ley”, sino aceptar “la que 
se obtiene por la fe en Cristo, la jus- 
ticia de Dios, que se funda en la fe” 
(Flp 3,9). 

Ser justos quiere decir creer en Je- 
sucristo; recibir de él el Espíritu que 
obra de manera que los cristianos 
“seamos en él (Cristo) justicia de 
Dios” (2Cor 5,21), hombres nuevos, 
“creados según Dios, en justicia y 
santidad verdadera” (Ef 4,24). Por 
consiguiente, Dios no sólo declara 
justos, sino que hace justos, mediante 
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Jesucristo y el don del Espíritu, a los 
que se adhieren a su Hijo por la fe. 

La fe que hace justos es la confian- 
za total puesta solamente en Dios, 
como hizo Abrahán (Rom 4); y, por 
tanto, también esperanza, que se 
apoya únicamente en él. “La espe- 
ranza en el amor supremo de Dios en 
Jesucristo es, por tanto, el verdadero 
“éxodo” de sí mismo, para vivir de 
Dios y en Dios: comunión de vida y 
de amor, en el cual el hombre recibe 
el don de Dios, que es el mismo Dios 
como amor, y se abandona a Dios en 
el mismo acto de recibirlo; se somete 
en lo más profundo de sí mismo a la 
gracia de Dios y, en el abandono 
completo de su existencia al misterio 
de Dios que nos reconcilia en Cristo, 
recibe el don de la justificación” (J. 
Alfaro). 

La justicia de Dios se identifica, 
para Pablo, con la misericordia, co- 
mo se ve por Rom 3,25: “(Dios) puso 
de manifiesto su justicia al pasar pa- 
cientemente por alto los pecados del 
pasado, pero al presente la pone más 
aún demostrando que él es justo y es 
quien justifica al que tiene fe en Je- 
sús”. Dios es justo en cuanto que 
quiere y puede hacer justos. Y ser 
justo es fruto de la  muerte- 
resurrección de Jesús, que libera del 
pecado (Rom 4,24-25): “Con mucha 
más razón, justificados ahora por su 
sangre, seremos librados por él del 
castigo” (Rom 5,9). 

La justicia-de Dios es la voluntad 
eficaz divina de una liberación inte- 
gral del hombre con vistas a una co- 
munión con Dios y con los herma- 
nos. Justificados, los cristianos for- 
man una sociedad nueva y visible, el 
cuerpo de Cristo: “Vosotros sois el 
cuerpo de Cristo, y cada uno por su 
parte es miembro de ese cuerpo” 
(1Cor 12,27); forman la esposa de 
Cristo (Ef 5,21-33). 

Como cuerpo de Cristo y como 
esposa suya, la comunidad cristiana 
debe vivir nuevas estructuras de rela- 
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ciones entre los cristianos y de éstos 
con el resto de la humanidad. En 
Rom 12,9-21, Pablo delinea concre- 
tamente la fisonomía de la comuni- 
dad cristiana, en la que reina la jus- 
ticia dada por Dios: “Que vuestro 
amor sea sincero. Odiad el mal y abra- 
zad el bien. Amaos de corazón unos 
a otros, como buenos hermanos; que 
cada uno ame a los demás más que a 
sí mismo. No os echéis atrás en el 
trabajo, tened buen ánimo, servid al 
Señor; alegres en la esperanza, pa- 
cientes en los sufrimientos, constan- 
tes en la oración; socorred las nece- 
sidades de los creyentes, practicad la 
hospitalidad. Bendecid a los que os 
persiguen; bendecid, y no maldigáis. 
Alegraos con los que se alegran, llo- 
rad con los que lloran. Vivid en ar- 
monía unos con otros. No seáis orgu- 
llosos, poneos al nivel de los humil- 
des. No devolváis a nadie mal por 
bien. Procurad hacer el bien ante to- 
dos los hombres. En cuanto de vos- 
otros depende, haced todo lo posible 
por vivir en paz con todo el mundo. 
Queridos míos, no os toméis la justi- 
cia por vuestra mano; dejad que sea 
Dios el que castigue, como dice la 
Escritura: Yo haré justicia, yo daré 
a cada cual su merecido”. También 
dice: “Si tu enemigo tiene hambre, 
dale de comer; si tiene sed, dale de 
beber; que si haces esto, harás que se 
sonroje”. No te dejes vencer por el 
mal; al contrario, vence el mal con el 
bien”. Esta larga cita nos dispensa de 
referir otros muchos pasajes pauli- 
nos, en los que el apóstol expresa 
claramente su convicción de que la 
justicia recibida de Dios tiene que 
manifestarse en una praxis renovada 
de la comunidad cristiana, pero tam- 
bién en una relación singular del cris- 
tiano con los no creyentes. El com- 
promiso fundamental del cristiano 
consiste en “no acomodarse a este 
mundo” (Rom 12,2), es decir, a sus 
estructuras e ideologías, sino discer- 
nir la voluntad de Dios, es decir, qué 
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es lo bueno. Al obrar asi, los cristia- 
nos viven realmente no ya “en la car- 
ne”, o sea, de forma egoísta e injusta, 
sino “en el Espíritu” (Gál 5,13-25). 
La justicia es fruto del Espíritu pre- 
sente en el hombre y se expresa en 
amor, paz, gozo, longanimidad, bon- 
dad, benevolencia, confianza, man- 
sedumbre, dominio de sí mismo. 
Tanto a nivel individual como en 
cuanto comunidad cristiana en el 
mundo. Ante todo formando una co- 
munidad que vive la justicia es como 
los cristianos hacen que reine la jus- 
ticia de Dios en el mundo. 

Sigue todavía en la concepción pau- 
lina el sentido hebreo de justicia 
como fidelidad a la comunidad, soli- 
daridad, lealtad, pero con una fuerte 
acentuación ontológica y una insos- 
layable referencia a la acción salvífica 
de Dios en Jesucristo. La justicia de 
Dios es su amor liberador, que se nos 
ha dado mediante Cristo, en el Espí- 
ritu, para hacer de nosotros una co- 
munidad nueva de amor a Dios y a 
los hermanos. “Él (Cristo) es nuestra 
paz” (Ef 2,14); él reconcilia a la hu- 
manidad con su muerte y resurrec- 
ción, introduciendo en este mundo la 
justicia de Dios, haciéndonos entrar 
en su cuerpo para formar la familia 
de los hijos de Dios y estableciendo 
la posibilidad de unas nuevas rela- 
ciones entre nosotros y con el “mun- 
do”. Consiguientemente, cada uno de 
nosotros está involucrado en la jus- 
ticia de Dios por el mundo. 


3. OTROS ESCRITOS DEL NT. 
Para 2Pe 3,13 nosotros, los cristia- 
nos, “según su promesa, esperamos 
unos cielos nuevos y una tierra nue- 
va, en los que reinará la justicia”. El 
mundo plenamente salvado será un 
mundo en donde reinará la justicia, 
o sea, la comunión de los hombres 
entre ellos y con Dios. La instaura- 
ción plena del reino de la justicia im- 
plica la salvación integral del hombre 
en su misma dimensión corporal de 
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relación con la comunidad humana y 
con el mundo. 

Según la carta a los Hebreos, los 
cristianos poseen “la doctrina de lu 
justicia” (5,13), puesto que creen en 
Jesús, que “amó la justicia y odió la 
iniquidad” (1,9). La justicia es una 
realidad escatológica, pero que ha 
entrado ya en el mundo por medio 
del justo, que es Jesús. 

En las cartas pastorales, la justicia 
tiende a convertirse en una virtud 
entre las demás, vinculada al amor 
fraterno y a la misericordia, Es una 
concepción que se refiere al sentido 
de dikaiosyne como “limosna” del 
judaísmo helenístico tardío. 


4. CONCLUSIÓN, En un intento de 
recoger sintéticamente el mensaje bí- 
blico, ¿podemos encontrar una fór- 
mula breve para describir el conteni- 
do y el sentido de justicia? Como ya 
se ha visto, para la Biblia la justicia 
es la garantía de un espacio de rela- 
ciones que edifican y conservan la 
comunión-comunidad de los hom- 
bres con Dios y entre sí. Por tanto, la 
justicia de Dios coincide con su ac- 
ción salvífica, mediante la cual Dios 
crea su familia y la sociedad nueva de 
los que creen en él, haciéndolos jus- 
tos, es decir, capaces de comunión, y 
liberándolos del pecado, que es egoís- 
mo y violencia, impedimento para la 
comunión con Dios y con los herma- 
nos. Por tanto, la justicia entre los 
hombres no es sólo cuestión del 
homo oeconomicus o politicus, sino 
un “milagro” de la gracia misericor- 
diosa y liberadora de Dios. Los cris- 
tianos se comprometen en la actua- 
ción de la justicia, dispuestos a ser 
para el mundo signo de justicia en la 
medida en que edifican de verdad la 
Iglesia como lugar y signo para el 
mundo de la presencia en la historia 
del Dios justo, que quiere la libera- 
ción integral de los hombres. Todo el 
hombre, tanto en su interioridad 
como en su corporeidad (relación 
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con los demás y con el mundo), es 
decir, el hombre como “espiritu en el 
mundo”, es el destinatario de la jus- 
ticia divina. La liberación del mundo 
de las injusticias y la esperanza en un 
mundo más justo, la solidaridad cris- 
tiana con los oprimidos y las víctimas 
de la injusticia, tienen su raíz en la fe 
en Cristo como actuación de la jus- 
ticia de Dios para el hombre y el 
mundo. Solamente a partir de Cristo 
le viene al hombre la capacidad y la 
esperanza de hacer al mundo más 
justo. 
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A. Bonora 


JUSTIFICACIÓN 


/ Abrahán Il, lb; /Fe VI, 2; 
/ Justicia IL, 2; TI, 2; / Pablo III, 4. 


LAMENTACIONES 


Sumario: 1. El llanto de Jerusalén en ruinas 
y en luto. 1. Cinco grandes lamentaciones. 
II. Delito, castigo, perdón. 


IL EL LLANTO DE JERUSA- 
LEN EN RUINAS Y EN LUTO. El 
interrogante inicial “¿cómo?” (en he- 
breo, 'ekah), que dio título al volu- 
men hebreo, nos introduce en un poe- 
ma coral, que se eleva como un grito 
de dolor de toda la nación judía des- 
terrada. Se trata de las Lamentacio- 
nes (en hebreo la elegía se llama 
qínah y tiene un ritmo roto caracte- 
rístico de 3 + 2 acentos). La tradición 
se las atribuyó a / Jeremías (2Crón 
35,25), espectador de la ruina de Je- 
rusalén, aunque probablemente son 
de autores desconocidos. Todavía se 
usan hoy en la liturgia sinagogal, y 
parcialmente en la cristiana de sema- 
na santa. Aquel “¿cómo?” inicial con- 
tiene todo el asombro atónito de lIs- 
rael ante el templo en ruinas y es 
como la síntesis del lamento que a lo 
largo de los siglos han elevado y si- 
guen elevando los judíos al cielo ante 
el “muro de las lamentaciones”, esos 
célebres bloques de piedra que sirvie- 
ron de base al templo herodiano, úl- 
tima reliquia histórica de la realidad 
más querida y más santa de Israel. 
“Hombres con la barba rapada, los 
vestidos rasgados y el cuerpo lleno de 
cortaduras, trayendo ofrendas e in- 
cienso para ofrecerlos en el templo 
del Señor”: la escena descrita por Jer 


41,5 (cf Zac 7,3-5; 8,19) podría servir 
de fondo ideal a las Lam y anticipar 
aquella solemnidad del judaísmo tar- 
dío llamada 9 Av., conmemoración 
de la fecha trágica de la destrucción 
del templo de Jerusalén por las tro- 
pas de Nabucodonosor (586 a.C.). 
Quizá sea en un marco litúrgico don- 
de hay que colocar las Lam, porque 
es sabido, además, que en la colec- 
ción de los / Salmos existen otras 
lamentaciones colectivas de todo Is- 
rael, que llora el dramático destino 
de la nación (cf Sal 44; 60; 74; 79; 80; 
83; 85; 123; 129; el 137 es un claro 
ejemplo de lamentación: “Junto a los 
ríos de Babilonia nos sentábamos y 
llorábamos al acordarnos de Sión. 
En los sauces de al lado teníamos 
colgadas nuestras cítaras. Allí nues- 
tros carceleros nos pedían cánticos y 
nuestros verdugos alegría: “Cantad- 
nos algún cántico de Sión”. ¿Cómo 
íbamos a cantar un cántico del Señor 
en país extranjero?”), 

Las súplicas contenidas en esta 
obrita son cinco, y su intensidad no 
pierde calor por la erudición de que 
hacen alarde en más de un punto ni 
por el esquema un tanto rígido que 
adoptaron las cuatro primeras. Se 
trata de lo que técnicamente se llama 
el “acróstico alfabético”: cada estrofa 
de cada una de las lamentaciones co- 
mienza con palabras cuyas iniciales 
son las letras del alfabeto hebreo en 
sucesión progresiva. La quinta lamen- 
tación, aunque no sigue este modelo 
estilístico, que tenía probablemente 
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funciones prácticas memorísticas y 
no mágicas, como algunos han pen- 
sado, está compuesta de 22 versicu- 
los, tantos como son las letras del 
alfabeto hebreo. La cualidad de estos 
poemas de dolor comunitario no es 
del todo homogénea. Los capítulos 
1, 2 y 4 son auténticos cantos fúne- 
bres nacionales; el capítulo 3 es un 
lamento individual, y el capítulo 5 es 
más bien un lamento colectivo. In- 
tentemos trazar ahora de forma esen- 
cial el movimiento de cada una de 
estas páginas, que, entre otras cosas, 
han inspirado también dos impor- 
tantes partituras musicales de nues- 
tro siglo (prescindiendo de las del 
pasado). En 1949 L. Bernstein publi- 
caba la Jeremiah Symphony para 
mezzosoprano y orquesta, mientras 
que en 1958 U. Stravinskijdaba a su 
composición para coro y orquesta el 
título Threni, término con que se de- 
signan las Lam en la versión griega 
de los LXX y en la Vulgata. 


l. CINCO GRANDES LA- 
MENTACIONES. La primera la- 
mentación (c. 1), en la que nos deten- 
dremos especialmente, es una con- 
movida representación poética de la 
desolación de la ciudad de Dios, bajo 
el ritmo de un estribillo que se repi- 
te cinco veces. “Nadie hay que la 
consuele” (vv. 2.9.16.17.21). La im- 
presión global es monocorde; nos da 
la impresión de estar oyendo una la- 
mentación oriental uniforme cuyos 
círculos sonoros se cierran siempre 
sobre sí mismos. Pero si se observa el 
texto en profundidad, es posible ad- 
vertir un desarrollo psicológico y 
dramático. Al principio el protago- 
nista es el propio poeta, que habla de 
Jerusalén en tercera persona (vv. 1- 
11), meditando desde fuera en su trá- 
gico destino. En la segunda parte, 
por el contrario, es la ciudad misma 
de Sión, personificada, la que eleva 
su lamento dibujando su dolor con 
una tonalidad de colores muy inten- 
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sos, de los que surge la figura del 
Señor juez (vv. 12-22). Si queremos 
seguir el poema de forma más direc- 
ta, nos damos cuenta de que la escena 
se abre sobre Sión, representada 
como una viuda inconsolable que evo- 
ca las alegrías y el esplendor de su 
pasado; todo se concentra en aquel 
“¿cómo?” atónito e incrédulo (Jer 
48,17; Is 14,4; Ez 26,17). La explica- 
ción teológica de esta desolación se 
formula con el lenguaje de Oseas 
(c. 2), de Jeremías (22,20-22; 30,14) y 
de Ezequiel (16; 20; 23) y se busca en 
el pecado de idolatría cometido por 
Israel al adherirse a los cultos de la 
fertilidad. En este punto se enfoca la 
cámara sobre / Jerusalén desde di- 
versos ángulos, revelando todos ellos 
cuadros angustiosos. Por un lado, el 
judío errante bajo cielos y entre na- 
ciones desconocidas (v. 3); por otro, 
las calles de Sión vacías y sin la ani- 
mación de voces y de cantos (v. 4); 
más allá aparecen triunfantes los ene- 
migos, que ponen en fila a los depor- 
tados, los “niños” de la viuda Jerusa- 
lén (v. 5), o se dedican a saquear y a 
violar el templo; por otra parte, la 
antigua clase dirigente, que huye aco- 
sada como en una escena de caza, 
mientras que en los cúmulos de rui- 
nas los pobres rebuscan desespe- 
radamente un mendrugo de pan 
(vv. 6.10-11), De toda esta masa de 
ruinas y de miserias se eleva una voz: 
es la misma Jerusalén, desnuda e im- 
pura, que llora su desgracia. 

Viene entonces la segunda parte 
del lamento. Sión, personificada, 
describe el “día del Señor”, el “dies 
irae”, en que Dios se apareció como 
juez. No son los babilonios los que 
incendian y matan, sino el Señor mis- 
mo que condena el pecado idolátrico 
de Judá; él es “muy justo, porque yo 
me rebelé contra sus leyes” (v. 18). El 
Señor es como un vendimiador que 
pisa la uva, haciendo salir de ella el 
mosto rojo como la sangre; el Señor 
es quien nos ha cribado. El último y 
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definitivo remedio es entonces la con- 
fesión penitencial. Encontrando de 
nuevo el coraje de la conversión, Is- 
rael volverá a ver brillar un nuevo 
“día del Señor”, que será solamente 
salvación y liberación (v. 22). Esta 
primera lamentación, como está cla- 
ro, concentra en sí todos los temas 
teológicos que sustancialmente im- 
perarán también en las demás, que 
ahora presentamos brevemente. 

La segunda lamentación (c. 2) se 
desarrolla en torno al amargo descu- 
brimiento del Señor como enemigo 
de su pueblo. Es el mismo Yhwh el 
que ha destruido a Sión (vv. 1-9). 
¿Por qué y cómo lo ha hecho? A este 
interrogante responden los versícu- 
los 10-17 con una explicación gene- 
ral (vv. 10-12) y otra dirigida expre- 
samente a Sión (vv. 13-16). Si, “el 
Señor ha realizado lo que había de- 
cidido, ha cumplido su palabra pro- 
nunciada desde antiguo; ha destruido 
sin piedad, ha hecho que se ría de ti 
tu adversario, ha acrecentado el po- 
der de tu enemigo (v. 7). La iniqui- 
dad de Judá ha sido la causa del jui- 
cio divino, y el pueblo babilonio el 
instrumento de su ira. El poema ter- 
mina con una súplica dirigida a la 
misericordia divina (vv. 18-22). 

La tercera lamentación (c. 3) es, 
por el contrario, personal y no na- 
cional, y se parece a muchos salmos 
recogidos en el Salterio como súpli- 
cas individuales. Es la composición 
más autónoma del libro de las Lam 
y recoge una llamada a la fe, a la 
esperanza, a la penitencia y a la con- 
versión (vv. 1-41), que al final se 
transforma progresivamente en ora- 
ción comunitaria, expresada a través 
de la voz de un solista, que invoca la 
intervención liberadora del Señor 
(vv. 42-66). 

La cuarta lamentación (c. 4) es una 
elegía nacional dominada por una 
larga y patética narración poética, 
hecha por un superviviente, del ase- 
dio y de la caída de Jerusalén (vv. 1- 
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20): el destino de las diversas clases 
de ciudadanos, el derrumbamiento 
de la ciudad, la huida, la captura del 
rey se describen con la emoción y la 
vivacidad de un testigo ocular. Una 
imprecación contra Edón, enemigo 
tradicional de Israel, que se aprove- 
chó lógicamente de la destrucción de 
Judá (cf Sal 137,7), y una bendición 
sobre Sión cierran el poema (vv. 21- 
22). 

Finalmente, la llamada “Oración 
de Jeremías”, la quinta lamentación 
(c. 5). Definido así por la traducción 
latina de la Vulgata, este texto es una 
súplica comunitaria genérica desti- 
nada a una calamidad nacional sin 
especificar. La parte preponderante 
de la plegaria está reservada a la evo- 
cación de la situación de sufrimiento 
en que está inmerso el pueblo judío. 
La causa de una tragedia tan ago- 
biante se describe en el versículo 7 
según la teoría de la responsabilidad 
comunitaria en el pecado: “Nuestros 
padres pecaron, ya no existen; y nos- 
otros cargamos con sus iniquidades”. 
Pero se perfila un rayo de luz en el 
horizonte de esta plegaria y, por con- 
siguiente, en todo el libro de las Lam: 
“¡Reclámanos, Señor, a ti y volvere- 
mos; renueva nuestros días como an- 
taño, si no nos has rechazado del 
todo, si no estás irritado contra nos- 
otros sin medida!” (vv. 21-22). 


III. DELITO, CASTIGO, PER- 
DÓN. La breve lectura de los cinco 
textos que componen las Lam nos 
han ofrecido ya el núcleo teológico 
que le sirve de base. Brota de ellas 
un fuerte sentido del pecado, perso- 
nal, nacional, generacional. El peca- 
do es una ruptura consciente de la 
alianza con Yhwh y suscita una serie 
de reacciones en cadena. Estamos en 
presencia de la célebre “teoría de la 
retribución”, una auténtica “tecnolo- 
gía moral” (Ph. Nemo), por la que el 
binomio negativo pecado-castigo y 
el positivo justicia-premio, que pue- 
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den verificarse ya en el ámbito terre- 
no, son el eje en torno al cual se 
desarrolla la historia. Con este ins- 
trumento hermenéutico el judaísmo 
posexílico intenta interpretar y justi- 
ficar la tragedia del 586 a.C. Como 
atestiguará la protesta de Job, dema- 
siadas veces el misterio del / mal des- 
borda esta mecánica tan rígida, cons- 
truida sobre la bipolaridad “delito- 
castigo” de Dostoyevski. Hemos vis- 
to que esta perplejidad, o por lo me- 
nos una cierta corrección de la óptica 
retributiva, surge ya en la teología de 
las Lam. En particular, la última la- 
mentación (pero también implícita- 
mente las demás) rompe la cadena 
rígida de la retribución e introduce 
un tercer eslabón: delito-castigo- 
perdón. En el horizonte se vislumbra 
la esperanza, la certeza de la miseri- 
cordia divina. Es lo que ya había in- 
tusdo Isaías: “ Aunque vuestras peca- 
dos sean como la grana, blanquearán 
como la nieve; si fueren rojos cual la 
púrpura, se volverán como la lana” 
(Is 1,18). En efecto, a la pregunta 
angustiosa de las Lam: “¿Hay quien 
consuele?”, el Segundo / Isaías res- 
ponderá: “Consolad, consolad a mi 
pueblo, dice vuestro Dios. Hablad al 
corazón de Jerusalén y gritadle... que 
está perdonado su pecado” (Is 40,1- 
2). Por tanto, un gran realismo que 
ignora ilusiones gratificantes o auto- 
justificantes, pero también una firme 
esperanza en la primacía de la gracia 
divina. 
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/ Oración; / Santidad 1, 2; IL, 2; HI; 
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bíblica; / Verdad III, 2a-b; 3b-c; IV. 


LECTURA JUDÍA DE LA BIBLIA 


Sumario: 1. Premisa. 1. Proclamación sina- 
gogal de la Escritura. UI. “Tórah” y praxis: 1. La 
“halakah” como codificación de la norma; 2. El 
“midras” halákico como explicación de la “tó- 
rah”; 3. La “tórah” oral: a) La “Misnah”, b) El 
“Talmud”. IV. La “tórah” como narración: 
1. La “haggadah”; 2. El “midras” haggádi- 
co. V. “Tórah” y traducción: El “targum”. 
VI. Ejemplos: 1. Ejemplo halákico; 2. Ejemplo 
haggádico; 3. Ejemplo targúmico. VIL Conclu- 
sión. VÚI. Apéndice: Índice de las abreviaturas 
de los textos clásicos citados. 


1. PREMISA. Examinaremos 
aquí tan sólo una de las maneras con 
que, alo largo de tres mil años, se ha 
situado el pueblo judío ante la Escri- 
tura. Es decir, expondremos los ras- 
gos más destacados de la corriente 
que podría llamarse rabínico-farisea. 
Es ella la que le ha dado su rostro 
característico a todo el / judaísmo 
posbiblico, pero hundiendo sus raíces 
en épocas precedentes. 

No fue ciertamente la única co- 
rriente judía, ni en la época intertes- 
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tamentaria, cuando hubo tendencias 
muy variadas (saduceos, esenios, ze- 
lotes, carismáticos, bautistas, hele- 
nistas, etc.), ni en épocas sucesivas 
(pensemos, p.ej., en el cisma caraíta 
del siglo vin d.C.), ni en momentos 
todavía más tardíos, cuando la co- 
rriente místico-cabalística alcanzó su 
cima más alta y se asistió a la expe- 
riencia extrema de los sabatianos o 
al surgir del movimiento hasídico. 
La confrontación con la Escritura 
acompaña al pueblo de Israel hasta 
nuestros días, ya que él —aunque 
muchas veces lo han olvidado los 
cristianos— no sólo está vivo, sino 
que sigue siendo el elegido y el pri- 
mogénito (cf Rom 9,4; 11,29). No 
hablaremos de todas estas corrientes. 
Baste recordar que han existido. 

Intentaremos reconstruir desde 
dentro el sentido de la Escritura típi- 
co de la corriente rabínico-farisaica 
(cuyas influencias siguen siendo evi- 
dentes hasta hoy), fiándonos más de 
la autocomprensión que la tradición 
tuvo de sí misma que de los aparatos 
crítico-filológicos, puesto que aqué- 
lla —más que éstos— resulta útil y 
significativa para una primera intro- 
ducción a este tema. 


Il. PROCLAMACION SINA- 
GOGAL DE LA ESCRITURA. 
Pongámonos en la situación de uno 
que pisa por primera vez una sinago- 
ga. Intentará orientarse buscando el 
punto de referencia decisivo de aquel 
espacio cerrado. Inmediatamente 
comprobará que el lugar hacia donde 
todo se orienta en la sala es el armario 
sagrado (arón ha-qóde3), puesto en 
la pared que da hacia Jerusalén. In- 
mediatamente después verá que en 
aquel armario (puesto de una forma 
muy parecida a la del sagrario en una 
iglesia católica) está encerrado, en- 
vuelto en paños de seda y ornamen- 
tos, un Sefer tórah, es decir, una co- 
pia manuscrita del Pentateuco (en 
hebreo, tórah). El 'arón se inspira en 
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la antigua arca de la alianza (urón 
ha-berít), que contenía las dos tablas 
de piedra que había depositado cn 
ella Moisés (cf Ex 40,20, lRe 8,9; 
Heb 9,4), y que desapareció con la 
destrucción del primer templo. En 
lugar de aquella antigua arca hay aho- 
ra otras muchas, que no contienen 
tablas de piedra, sino rollos de perga- 
mino, con un escrito, en grafía uni- 
forme, que es el texto inmutable de la 
tórah. Los rollos son objeto de temor 
y de amor; son el lugar donde, a tra- 
vés de las palabras, habita la divina 
presencia. ' 

La tórah (Gén, Ex, Lev, Núm, Dt) 
representa para el judaísmo la pleni- 
tud de la revelación. Es inmutable, 
irrevocable (cf Ex 31,16; Dt 19,13, y 
el noveno artículo de fe de Maimóni- 
des); incluso preexistente a la crea- 
ción (cf Gén Rab. 1,1). Las otras dos 
partes de la Escritura (cf prólogo al 
Si), es decir, Nebi'ím (profetas, di- 
vididos en anteriores: Jos, Jue, 1 y 
2Sam, 1 y 2Re; y posteriores: Is, Jer, 
Ez y los doce menores) y Ketubím 
(hagiógrafos: Sal, Prov, Job, Cant, 
Rut, Lam, Qo, Est, Dan [no inclui- 
do en los profetas], Esd, Neh, l y 
2Crón), aunque son también sagra- 
das e inspiradas, están dotadas de 
una autoridad mucho menor, hasta 
el punto de que el Talmud las consi- 
dera como “palabras de la tradición” 
(dibré qabbalah: cf B. Ros Has. 
7a.19a; B. B. Qam. 2b; Sanh. 99b; B. 
Nid. 23a; etc.). Estos libros se presen- 
tan como invitaciones a volver a la 
tórah para poder captar toda su ri- 
queza: “Si Israel hubiera sido digno 
(de la tórah), la revelación contenida 
en los profetas y en los hagiógrafos 
habría sido inútil” (Qo Rab. 1,13). 
Todo lo que se enseñó a los profetas 
había sido dicho ya en el Sinaí (cf 
Tanh. Jetro 11). Para la tradición 
rabínica, los demás libros se presen- 
tan como las primeras formas de in- 
terpretación de la tórah mediante la 
intervención del “espíritu santo” (be- 
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ruah ha-qódes). Por consiguiente, pri- 
vilegiar el universalismo profético, el 
impulso lírico de los salmos o cual- 
quier otro elemento bíblico a costa 
de las páginas a veces duras de la 1ó- 
rah es señal de que no se ha compren- 
dido el judaísmo. 

El Sefer tórah se convierte plena- 
mente en lugar en donde habita la 
divina presencia, no cuando se la en- 
cierra, sino cuando es proclamada. 
La Escritura suele llamarse significa- 
tivamente Migra” es decir, lectura en 
voz alta (el otro nombre que se le da 
habitualmente, Tanak, señala las ini- 
ciales de sus tres partes). No es casual 
que, al lado del '“arón, el otro lugar 
destacado del aula sinagogal sea el 
púlpito (bimah o tebah), esto es, el 
lugar donde se proclama la palabra. 
Pero hay algo todavía más impor- 
tante. En cualquier espacio, habita- 
ción o de otro tipo, se pueden realizar 
funciones sinagogales sólo si, aparte 
del lugar donde está colocado el Sefer 
y el de su proclamación, se da la pre- 
sencia viva de la asamblea que pro- 
clama y escucha, representada por el 
minian (cf M. Meg. 4,3), constitui- 
do por un mínimo de diez hombres 
adultos (número que, según la tradi- 
ción mosaica, representa el grupo 
más pequeño del pueblo: cf Dt 1,15; 
M. Sanh. 1,16; B. Meg. 23b). 

El término “sinagoga” se deriva 
precisamente del término “edah 
(asamblea), que los LXX tradujeron 
por synagóghé. La proclamación de 
la palabra en la sinagoga es una prác- 
tica muy antigua, atestiguada expre- 
samente en el NT (cf Lc 4,16; He 
13,14; 15,21). Con esta finalidad se 
dividió la tórah en tantas secciones 
(para3ah; pl., parasót) como son los 
sábados para proclamarla (según el 
antiguo uso palestino, en un ciclo 
trienal; y según el uso babilonio 
—que prevaleció universalmente—, 
en un ciclo anual: cf B. Meg. 29b). 
Tras esa lectura viene otra sacada de 
los profetas (haftarah; pl., haftarót; 
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cf la lectura del rollo de Is realizada 
por Jesús en la sinagoga de Nazaret: 
Lc 4,4-19; cf también He 13,15), ele- 
gida a veces en armonía con los tex- 
tos de la tórah (cf M. Meg. 4,3,9; 
B. Meg. 29b). 

La proclamación del texto sagrado 
en la asamblea es, ya desde la época 
más remota (siglo V a.C.; cf Neh 8) 
un elemento peculiar de Israel, que 
también en esto se revela primogéni- 
to entre muchos hijos (cristianismo, 
islam). La proclamación semanal de 
la tórah puede verse como un autén- 
tico acto de renovación de la alianza 
sinaítica entre Dios y su pueblo. En 
este espíritu puede verse también 
cierta analogía entre la lectura sina- 
gogal de las parasót de la tórah y la 
celebración de la eucaristía cristiana, 
representando la una y la otra el me- 
morial de la estipulación original de 
la alianza, que tuvo lugar, respecti- 
vamente, en el Sinaí y en el curso de 
la última cena. En la acción sinagogal 
la “liturgia de la palabra” tiene ya 
también en sí un valor sacramental, 
memorial. La tórah es sefer ha-berít, 
“libro de la alianza” (Ex 24,7), inclu- 
so porque a través de ella se renueva 
continuamente la alianza. Éste es el 
sentido profundo de la antigua tra- 
dición, que (lógicamente, de una for- 
ma inaceptable desde el punto de 
vista histórico) hace remontarse a 
Moisés la lectura semanal de la tórah 
(cf P. Meg. 75a; Tg. Ps.-J. a Ex 18,20; 
Midras Gad. Ex 408, y probablemen- 
te, He 15,21). Proclamar la tórah sig- 
nifica efectivamente volver a aceptar 
el significado global del acontecimien- 
to irrepetible que tuvo lugar en el 
Sinai. 

La experiencia que suele conside- 
rarse como el comienzo “oficial” del 
judaísmo y de la liturgia sinagogal, es 
decir, la lectura pública de la tórah 
por parte de Esdras, el “hombre del 
libro” (sófer, traducido de ordinario, 
pero con poco acierto, por “escriba”: 
cf Esd 7,6), está situada por completo 
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bajo el signo de la nueva aceptación 
del yugo de la tórah, del retorno al 
“día santo” (yóm gados) en el que se 
estipuló la alianza. Esdras “abrió el 
libro a la vista de todo el pueblo... y, 
al abrirlo, todo el pueblo se puso de 
pie. Esdras bendijo al Señor, el gran 
Dios, y todo el pueblo, con las ma- 
nos levantadas, respondió: “Amén, 
amén, al tiempo que se inclinaban y 
adoraban al Señor rostro en tierra” 
(Neh 8,5). Las modalidades de ex- 
presión, empezando por las resonan- 
cias casi teofánicas y por el enfático 
“todo el pueblo” (kól ha'ar), tienden 
aindicar la existencia de una estrecha 
analogía entre aquella lectura y el día 
en que se pactó la alianza del Sinaí 
(cf Ex 24,3; 34,10). 

La palabra es proclamada particu- 
larmente el sábado. Según una inter- 
pretación talmúdica (B. Sabb. 49b), 
el sábado están prohibidas todas las 
acciones necesarias para la construc- 
ción del tabernáculo en el desierto. 
El sábado se convierte así en el nuevo 
santuario, ligado no ya al espacio, 
sino al tiempo (cf J.A. Heschel, 1 
sabato, 46), y es bastante significativo 
que su santidad vaya unida desde an- 
tiguo a la proclamación de la pala- 
bra. Si pensamos además, por un 
lado, que el sábado es también me- 
morial de la liberación pascual (cf Dt 
5,15) y, por otro, que el don (mattan) 
de la tórah se recuerda de modo es- 
pecialísimo en la fiesta de Sabu'ót 
(semanas), con toda razón “podría 
representarse litúrgicamente el acce- 
so hebreo a la Escritura como el paso 
de Pesah (pascua) a Sabu'ót (pente- 
costés), que celebra y actualiza el mo- 
vimiento histórico desde Egipto has- 
ta el Sinaí” (P. de Benedetti, Bibbia 
e Ebraismo, 8). 


IM. “TORAH” Y PRAXIS. La 
raíz hebrea del término tórah es yrh, 
“señalar”, “enseñar” (la misma que 
da origen a móreh, “maestro”); por 
tanto, debería traducirse con térmi- 
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nos como “enseñanza”, “doctrina” 
(sentido que se ha conservado en el 
arameo 'oraita), más bien que con 
“ley” (derivada de la decisión de los 
LXX de traducir tórah por nomos). 
Declarar inadecuado el término “ley” 
para traducir tórah, si por un lado 
pone de relieve que en la tórah no 
sólo hay preceptos, sino también na- 
rración, por otro no quiere ni muchos 
menos considerar marginal la dimen- 
sión de los mandamientos, de los pre- 
ceptos (miswah; pl., miswót, de la 
raíz swh, “mandar”). Traducirla por 
“enseñanza” aclararía entonces la pa- 
radoja aparente de encontrarse ante 
un corpus de preceptos inmutable, 
pero no rígido ni esclerotizado; en 
efecto, se trata de un corpus, por así 
decirlo, vitalmente inmutable. 

“A los tres meses de la salida de 
Egipto, en este día (ha-yóm ha-zeh), 
los israelitas llegaron al desierto del 
Sinaí” (Ex 19,1). ¿Por qué “este "y no 
“aquel”? Porque el día en que se da 
la tórah no puede convertirse en algo 
pasado: “La tórah es como si se diera 
hoy” (Tanh., ed. Buber, 11,76; cf Si- 
fre a Dt 11,13; B. Ber. 63b; Rasi a Ex 
19,1 y a Dt 11,13 y 26,16). La procla- 
mación está siempre orientada a la 
ejecución, la cual, por su misma na- 
turaleza, va siempre ligada al hoy, al 
aquí y al ahora. También la ejecución 
de los preceptos, que para la tradi- 
ción hebrea es la única forma de aco- 
gerlos plenamente como revelación 
—ya que el “hacer” precede al mismo 
“escuchar” (“Haremos y escuchare- 
mos todo lo que ha dicho el Señor”: 
Ex 24,7)—, es lectura, interpretación 
bíblica. También los preceptos, a tra- 
vés de su ejecución, se convierten en 
memorial del acontecimiento único 
que constituyó a Israel como pueblo 
(cf Dt 27,9). Un ejemplo significativo 
entre otros muchos es en este sentido 
el precepto de las franjas (sísit) —que 
se han de poner en la extremidad del 
vestido (cf Núm 15,37-41) y que llevó 
también Jesús (cf Mt 9,20; 14,36; Mc 
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6,56; Lc 8,44)—, las cuales represen- 
tan sólo una invitación a recordar y 
a poner en práctica todos los demás 
preceptos, a santificarse, a volver el 
corazón hacia Dios, que hizo salir a 
su propio pueblo de Egipto para po- 
der ser su Dios (cf Núm 15,41). 

El acontecimiento de liberación 
realizado por el brazo de Dios, que se 
nos recuerda al comienzo del decálo- 
go (cf Ex 20,2; Dt 5,6), fundamenta 
de forma heterónoma la validez de 
los preceptos. Los mandamientos asu- 
men realmente su valor de actos de 
santificación sólo en virtud de la libre 
voluntad divina, no en virtud de su 
valor intrínseco, del que pueden estar 
incluso totalmente desprovistos, 
como cuando se prohíbe cocer el ca- 
brito en la leche de su madre: Ex 
23,19; 34,26; Dt 14,21 (cf Pesiq. Rab, 
Kah. 40a-b; Dt Rab. 6,2). Precisa- 
mente por esta heteronomía la puesta 
en práctica del precepto se convierte 
en memorial de la obra de Dios, lec- 
tura e interpretación del texto sa- 
grado. 

La ejecución al pie de la letra con- 
vertida en interpretación profunda 
(y en ciertos aspectos transfigurante) 
del texto se manifiesta, por ejemplo, 
en la invención de objetos-símbolo, 
como los tefillin (filacterias), que se 
atan en la frente y en el brazo izquier- 
do durante la oración de los días fe- 
riales (cf Ex 13,9.19; Dt 6,8; 11,18), 
o las mezuzót, cajitas puestas junto a 
los postes de las puertas (cf Dt 6,9; 
11,20), o también los rizos (pe Ó1) que 
se dejan caer por las sienes (cf Lev 
19,27; 21,5). Son signos que interpre- 
tan la Escritura en la dimensión de la 
praxis, y que han sido desde siempre 
testimonios fieles de la palabra. 


1. La “HALAKAH” COMO CODIFL- 
CACIÓN DE LA NORMA. La profesión 
de la unidad de Dios en Israel se 
confía no ya a profesiones dogmáti- 
cas de fe, sino a la fidelidad concreta 
a la palabra que proviene de él, y que 
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por eso mismo hay que ir transmi- 
tiendo de generación en generación. 
La profesión más antigua y profunda 
de fe judía, el ¿ema (“escucha”: cf Dt 
6,4ss; Mc 12,3), se resuelve por com- 
pleto en una invitación a escuchar la 
palabra de Dios y a comunicarla. A 
través de la transmisión, del estudio 
y de la práctica es como la palabra 
sigue siendo válida y se presenta 
como si fuese pronunciada en este 
día. Israel pudo atribuir a la palabra 
semejante capacidad de presencia 
confiándose a dos dimensiones fun- 
damentales: la halakah (la vía nor- 
mativa) y la haggadah (la narración 
homilética). Se las puede entender 
incluso como “el contenido de la li- 
teratura rabínica”, mientras que la 
Mi3nah y el midra3 “describen el mé- 
todo y la forma de aquella literatura” 
(cf J. Bowker, The Targums and 
Rabbinic Literature, 40). 

Por halakah se entiende la ense- 
ñanza que hay que seguir, la regla y 
el estatuto que han de guiar, la norma 
que determina la ejecución de los pre- 
ceptos. Este término se deriva de la 
raíz hlk, que tiene el sentido de “an- 
dar”, “caminar”, “seguir”: “Dichosos 
aquellos cuya conducta (derek, “ca- 
mino”) es intachable, los que cami- 
nan (haholkim) en la ley (tórah) del 
Señor” (Sal 119,1). Para usar una 
antigua expresión (mirada también 
con agrado por los primeros escrito- 
res cristianos), la halakah representa 
el “camino de la vida” (derek ha- 
hayyím: Jer 21,8; cf Dt 30,15; Si 15,7; 
Mt 7,14; Didajé 1,1); en efecto, los 
preceptos se le dieron a Israel “para 
que el que los cumpla encuentre la 
vida en ellos” (Lev 18,5; cf B. Sanh. 
74a; Tos. Sab. 16). Sin embargo, 
como veremos, hay algo muy pecu- 
liar que distingue a la halakah rabí- 
nica de la enumeración de obras san- 
tas y vivificantes tal como aparece en 
la Didajé o en la parte parenética de 
las cartas paulinas. Ante todo hay 
que considerar su carácter más ex- 


1003 


tenso. En ella aparecen no sólo reglas 
morales, sino también, con igual tí- 
tulo, reglas rituales, civiles, jurídicas, 
alimenticias, etc. (lo cual la acerca 
más bien a la sharia —“camino rec- 
to”, “camino batido”— islámica). 
Ella representa el “camino de la vida” 
en la aceptación totalmente propia 
de que no se le escapa ningún aspecto 
del vivir, de que bajo su fuerza san- 
tificante caen todos los elementos de 
la vida humana. 

Otra dimensión propia de la hala- 
kah es que, a pesar de ser divina en 
su origen, en su desarrollo está con- 
fiada a las manos del hombre, se- 
gún el espíritu bilateral de la alianza, 
tan presente a Dios y al pueblo de 
Israel. Para comprender esto convie- 
ne preguntarse de qué manera un 
comportamiento puede hacerse ha- 
lákico. Hay cuatro modos principa- 
les: cuando se trata de un comporta- 
miento ya antiguo y basado en el 
minhag (“costumbre”: cf M. B. Mes. 
7,1); cuando está garantizado por 
autoridades reconocidas (dibré so- 
ferím, “palabras de los escribas”); 
cuando está apoyado en una prue- 
ba escrita adecuada, y, finalmente, 
cuando es votado por mayoría en 
una asamblea competente (sanedrín 
o academia rabínica: cf B. B. Mes. 
S59b; B. Sanh. 3b; B. Hul. lla). A 
propósito de este último punto, un 
pasaje talmúdico narra que R. Elie- 
zer ben Hircanus (finales del siglo 1 
d.C.) no logró que prevaleciera su 
punto de vista, a pesar de tener en 
favor del mismo milagros asombro- 
sos y hasta la aprobación de una voz 
celestial (bat gól, lit. “hija de una 
voz”), puesto que la mayor parte de 
los doctores opinaban en contra: “La 
tórah se nos dio en el Sinaí. No hay 
que dar peso a las voces celestiales”, 
En efecto, la tórah dice: “Debéis de- 
cidir por mayoría”, según una inter- 
pretación rabínica de Ex 23,2 (B. B. 
Mes. 59b). No existen ya más voces 
del cielo que modifiquen la tórah si- 
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naítica, guardada y practicada en la 
tierra por los hijos de Israel (“cl man- 
damiento que hoy te doy... no está en 
el cielo”, Dt 30,2); desde entonces, la 
ley (que habla el lenguaje de los hom- 
bres, cf B. B. Mes. 31b) se confió a 
manos humanas, que han de sacar de 
allí las normas de comportamiento y 
de santificación para todas las cir- 
cunstancias de la vida. 

Transmisión, estudio, debate, de- 
cisión, ejecución son los términos 
de referencia esenciales y peculiares 
para comprender la halakah. La “ca- 
dena de la transmisión” (3alselet ha- 
gabbalah) es la garantía permanente 
de la posibilidad de continuar ali- 
mentándose en la fuente de la revela- 
ción: “Moisés recibió la tórah en el 
Sinaí y se la transmitió a Josué, y 
Josué a los ancianos, y los ancianos 
alos profetas, y los profetas la trans- 
mitieron a los hombres de la gran 
asamblea (interpretada por la tradi- 
ción rabínica como un órgano deli- 
berativo que comenzó en la época de 
Esdras)” (Abót 1,1; esta misma ter- 
minología aparece en Pablo, cf 1Cor 
11,23; 15,3). 

¿Qué se entiende exactamente por 
transmisión de la tórah? No se trata 
sólo del texto escrito, sino también 
—desde la época de Esdras— de una 
abundante serie de interpretaciones 
dirigidas a salvaguardar los precep- 
tos, especificándolos y extendiéndo- 
los, y a erigir —como se expresa la 
tradición— un seto (seyag) en torno 
a la tórah ('Abót 1,2). Por ejemplo, 
la mencionada prohibición de cocer 
el cabrito en la leche materna (cf Ex 
23,19; 34,26; Dt 14,21) se convierte, 
en virtud de ese seto erigido a su 
alrededor por generaciones y genera- 
ciones de doctores, en la prohibición 
de toda forma de contaminación en- 
tre la carne y los productos lácteos, 
norma que sigue todavía en vigor en 
la cocina kaser (ritualmente pura). 
Los 613 preceptos de la tórah repre- 
sentan la totalidad: tal es el valor que 
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se da a su división en 365 preceptos 
negativos (uno para cada día del año) 
y los 248 positivos (en corresponden- 
cia con el número de miembros del 
cuerpo humano: cf B.Mak.23b). Sin 
embargo, para llegar a ser realmente 
modelo único y significativo para to- 
das las circunstancias de la vida, la 
tórah no sólo ha de ser estudiada y 
meditada, sino también “dilatada”, 
es decir, aplicada, a través de la inter- 
pretación, a las circunstancias conti- 
nuamente cambiantes de la vida. 

No por esto se abandona la con- 
vicción de que la tórah ha sido reve- 
lada en su integridad y que nada de 
ella “se quedó en el cielo” (cf la inter- 
pretación de Dt 30,12 que se da en 
Dt Rab. 8,6); en efecto, se considera 
que en ella están contenidas en ger- 
men todas sus interpretaciones pos- 
teriores, perpetuamente ligadas a su 
origen por una especie de cordón um- 
bilical (y es precisamente en este des- 
hilvanarse de la palabra donde en- 
contraremos algunas de las formas 
típicas de la literatura rabínica, el 
midra3 y la codificación de la tórah 
oral realizada por la Misnah). 

Un primer grupo de interpretacio- 
nes —como ya hemos tenido ocasión 
de decir— se encuentra dentro de la 
misma Escritura, y está representado 
por los profetas y los hagiógrafos. 
Precisamente en este sentido hay que 
entender los pasajes según los cuales 
“los profetas y los hagiógrafos son la 
tórah” (Tanh., ed. Buber, 10a; 124a- 
b; Midras alos Sal 78,1 ,172b); lo son 
en cuanto que, como “palabras de la 
tradición”, interpretan autorizada e 
inesperadamente el texto, haciéndose 
así momentos de un mismo proceso 
de revelación, y por eso mismo mo- 
delos de interpretación. 


2. EL“MIDRAS” HALÁKICO COMO 
EXPLICACIÓN DE LA “TÓRAH”. Otro 
grupo de “interpretaciones” de la tó- 
rah es el que forma el midras (sólo en 
un segundo momento habrá midra- 
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$im dedicados también a otras partes 
de la Escritura). El midra3 (de la raíz 
drs, “buscar”) se deriva de la incan- 
sable actividad de investigación y de 
análisis del texto revelado que llevó 
a cabo el pueblo primogénito de 
Dios. Este término, en su conjunto, 
indica la tradicional / hermenéutica 
bíblica, cuyos primeros ejemplos se 
encuentran, como hemos indicado, 
dentro de la misma Migra”. En efec- 
to, si el sustantivo midras sólo apa- 
rece dos veces en la Biblia (2Crón 
13,22; 24,27) para referirse a fuentes 
del cronista que nosotros no pode- 
mos precisar, sus formas verbales son 
de uso bastante frecuente, tanto para 
referirse a la búsqueda de Dios en el 
culto y en la oración (cf Dt 2,5; Am 
5,4; Sal 34,5; 69,33; 105,2; 2Crón 1,5; 
etc.), como para referirse a la inves- 
tigación sobre la Escritura, uso éste 
que es cada vez más frecuente des- 
pués del destierro (cf Is 34,16; Sal 
119; 45; 94; 1Crón 28,8, etc.). En la 
Escritura aparecen también las pri- 
meras figuras del darsan, investiga- 
dor y escudriñador de los textos sa- 
grados: Esdras (Esd 7,10) o Ben Sirá 
(cf Si 24,22-24; pero el Si es un texto 
deuterocanónico). El darsan, intér- 
prete de la Escritura y ante todo de 
la tórah (figura que existe también en 
Qumrán, cf 1QS 6,6-7; CD 6,7 y 
7,18), actúa normalmente en dos am- 
bientes fundamentales: en la sinago- 
ga como “predicador” (cuando, es- 
pecialmente de modo haggádico, co- 
menta las parasót y las haftarót) y 
en el bet ha-midras (que suele tradu- 
cirse “casa de estudio” Pero que sería 
mejor traducir como “casa de inves- 
tigación, de explicación”; el término 
aparece por primera vez en Si 51,23, 
traducido por los LXX con oíkos pai- 
deías). En el bet ha-midras el maestro 
y los alumnos se dedicaban a discer- 
nir las Escrituras, prestando sobre 
todo atención a la dimensión práctica 
del acto y de las condiciones que po- 
dían hacerlo santificante y fácil de 
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recordar. Esta actividad de estudio y 
de interpretación fue considerada tan 
importante que, según ciertas posi- 
ciones tradicionales, la santidad del 
bet ha-midra$ era superior a la de la 
misma sinagoga. 

En la literatura rabínica el término 
midraS indica ante todo una explica- 
ción de la Escritura (cf P. Yoma 40c; 
B. Qidd. 49a-b; Gén Rab. 42,1; etc.). 
A diferencia de la exégesis literal (la- 
mada posteriormente, a partir de 
Rasi, siglo XI, pesat), el midra$ va 
en busca del espíritu de las Escritu- 
ras, intentando mantenerlas, dentro 
de la variación continua de las cir- 
cunstancias, como punto de referen- 
cia permanente (cí B. Yoma 69b). 
Por eso el midra3 es peculiar de Is- 
rael, precisamente por la fe en una 
revelación confiada a unos textos sa- 
grados inmutables, pero que tienen 
que seguir hablando en diversas cir- 
cunstancias. “Mientras haya un pue- 
blo de Dios que considere la Biblia 
como palabra viva de Dios, siempre 
habrá midras, aunque cambien el 
nombre” (R. Bloch, DBS V, 1266). 
Tampoco en este caso la unicidad de 
Israel se distingue de su primoge- 
nitura. 

Precisamente en virtud de esta ad- 
hesión al texto, la hermenéutica pro- 
pia del midras, incluso cuando se 
orienta hacia el acto, hacia la ejecu- 
ción de los preceptos, se inscribe por 
completo en el mundo de la palabra. 
El Talmud indica la obra de dilata- 
ción fiel que realiza el dargan com- 
parando, sobre la base de un pasa- 
je de Jer (23,29), la exégesis con la 
obra del martillo que golpea la roca 
haciendo saltar de ella un montón 
de chispas (B. Sabb. 88b). La exége- 
sis comienza siempre relacionando el 
pasaje que se comenta con otros tro- 
zos del texto revelado (la Escritura 
comentada por la Escritura), no a 
partir de una especie de proceso ló- 
gico de tipo inductivo o deductivo, 
sino sobre una analogía puramen- 
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te lingúística. Las reglas hermentuti- 
cas codificadas (middó1) gravitan to- 
das ellas sobre el mundo de la pali- 
bra, relacionando los términos sobre 
la base del sonido, de la raíz común, 
de la simple igualdad verbal (dis- 
posición igual —gezerah sawah— de 
R. Hillel), o bien considerando las 
letras de una palabra como núcleo 
productivo de otras palabras (nota- 
rigon, acróstico), o bien según otras 
reglas por el estilo (32 en la codifica- 
ción más amplia y tardía de R. Elie- 
zer, finales del siglo 11 d.C.). 

El estudio y el análisis de la tórah 
tiene fundamentalmente dos objeti- 
vos: el desarrollo de la halakah y la 
exégesis homilética. La primera, que 
afecta a la parte normativa de la tó- 
rah, se desarrolla sobre todo en las 
“casas de estudio”, y la segunda sobre 
todo en la actividad homilética sina- 
gogal (cf Mt 13,54). Así se produje- 
ron dos tipos de midrasim: el midras 
halákico y el midrás haggádico (so- 
bre el que volveremos a continua- 
ción). Gradualmente se llegó a una 
codificación escrita de toda esta infa- 
tigable actividad interpretativa del 
texto revelado, Surgieron así varios 
grupos de midrasím, los más anti- 
guos de los cuales (que se remontan 
en su redacción actual a los siglos I1- 
ni d.C.) son eminentemente de carác- 
ter halákico. Los principales son la 
Mekilta (lit. “medida”, siglo 11 d.C.) 
de R. Isma'el sobre la parte precep- 
tiva del Éx (que contiene además 
abundante material haggádico); las 
Sifre (“los libros”) sobre Núm y Dt, 
elaborados por la escuela de R. Is- 
ma'el, y la Sifra (“el libro”) sobre 
Lev, perteneciente a la escuela de 
R. “Agibah. 


3. LA “TORAH” ORAL. El proceso 
de especificación y aplicación de la 
única e inmutable tórah, junto a la 
actividad de investigación del texto 
escrito, se manifestó de otra forma 
fundamental. Además de la 1Órah es- 
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crita (tórah se-bi-ketab) existe la tó- 
rah oral (tórah se-be-“al peh). Para la 
tradición rabínica se trata de dos as- 
pectos de una única revelación y se- 
ñalan, desde diversos puntos de vista, 
el momento más alto de vinculación 
entre las interpretaciones y su origen. 
La posición tradicional está expresa- 
da con gran claridad por el comenta- 
dor medieval R. Yonah ben Abra- 
ham (siglo xII): “Está escrito: “Te 
daré dos tablas de piedra, la tórah y 
la miswah' (Éx 24, 12); la tórah se 
refiere a la tórah escrita, la miswah se 
refiere a la tórah oral. Por eso todos 
los mandamientos se le dieron a Moi- 
sés en el Sinaí con su interpretación: 
lo que está escrito se llama tórah es- 
crita; la interpretación (que la acom- 
paña) se llama tórah oral”, así que 
sólo gracias a esta última “podemos 
conocer el verdadero significado de 
la tórah escrita” (Sime*on ben Zemah 
Duran, siglos XIV-XV). 

La tórah 3e-be-“al peh, al principio, 
no es más que la primera interpreta- 
ción indispensable de la tórah escri- 
ta (K. Hruby, DSAM VII1,1529). Si 
desde el punto de vista de la dignidad, 
la tórah escrita es superior a la oral, 
desde el punto de vista de la aplica- 
ción cotidiana hay que seguir más 
bien los dictámenes de esta última 
(cf M. Soferím 15,6), debido a su ca- 
pacidad de ser transmitida, discutida, 
renovada, enriquecida, hasta el pun- 
to de hacer posible partir directamen- 
te de las interpretaciones y no de una 
referencia explícita a un versículo de 
la Escritura (lo cual constituye una 
de las diferencias formales entre el 
midras y la Misnah). En efecto, si la 
tórah escrita contiene el kelal (prin- 
cipio general), la oral contiene el pe- 
rat (detalle). 

Pero el término “enriquecimiento 
debe entenderse en una acepción 
muy especial. Aunque todo, abso- 
lutamente todo, ha sido revelado 
(cf B. Ber. 5a), según la opinión de 
los maestros la tórah Se-be'al peh no 
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se ha conservado en su integridad y 
pureza original. Sin embargo, justa- 
mente esta aparente fragilidad la 
hace indispensable para quien desee 
caminar diariamente por la senda de 
la tórah. En efecto, es precisamente 
esta transmisión no automática, esta 
integridad no asegurada de forma de- 
finitiva, la que mantiene abierta la 
tórah oral, la que hace que necesite 
una continua renovación y la que ca- 
pacita al que se confía a ella para 
devanar la inagotable madeja de la 
palabra, sacando fuera —lo mismo 
que el escriba del evangelio instruido 
en el reino— cosas nuevas y cosas 
viejas (cf Mt 13,52). Por eso se llega 
a decir: más que a las palabras de la 
tórah escrita hay que dar oídos a las 
de los soferím (cf Núm Rab. 14,4); no 
ya por su dignidad (infinitamente 
menor), sino en virtud de su capaci- 
dad de hacer penetrar en el día de 
hoy aquellas antiguas palabras in- 
agotables. 


a) La “Misnah”. La tórah oral 
(interpretación auténtica de la escri- 
ta) fue considerada por Israel como 
su herencia particularísima, que lo 
distingue y lo santifica (el término 
gadós, santo, en su sentido original 
quiere decir distinguir, separar) res- 
pecto a las naciones (cf Ex Rab. 
14,10; Tanh., ed. Buber, S5b; Núm 
Rab. 14,10; Pesigq. R. 14b; etc.), ha- 
ciéndose así sede primaria del pacto 
(cf B. Git. 60b; no se puede negar 
que, a partir de los primeros siglos de 
nuestra era, hay en ello una referen- 
cia polémica a la pretensión cristiana 
de poseer la interpretación auténtica 
de la tórah). Probablemente por este 
motivo hubo una fuerte resistencia a 
poner por escrito la tórah oral; sin 
embargo, al final, cuando la presión 
de los acontecimientos (el fracaso de 
las rebeliones del 70 y del 135 d.C.) 
puso en peligro el mantenimiento de 
este preciosísimo patrimonio, se de- 
cidió que era mejor transgredir la tó- 
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rah que olvidarla (cf B. Tem. 14b; 
Ghit. 60b). Así es como se formó la 
Misnah. 

El término misgnah se deriva de la 
raíz snh (de donde se deriva también 
la palabra $anah, año), que significa 
repetir y también estudiar algo oral- 
mente. Tiene varios significados vin- 
culados entre sí, para indicar bien el 
contenido de la tradición oral tal 
como se desarrolló hasta finales del 
siglo 11 d.C., o bien el conjunto de las 
enseñanzas de los diversos docto- 
res que actuaron hasta aquella épo- 
ca, llamados tanna'im (del arameo 
teni, tena”, transmitir oralmente, es- 
tudiar, enseñar), o bien —y es éste el 
significado más común— la codifica- 
ción de todo el material precedente 
realizada por R. Yehudah ha-Nasi, 
siglos 11-111 d.C. (aunque existían re- 
dacciones orales anteriores: una de 
R. Meir, otra de R. “Agibah y qui- 
zá otra anterior, de los tiempos de 
R. Hillel y R. Sammay, siglo 1 a.C.). 
La Misnah está escrita en hebreo y se 
subdivide en seis “órdenes” (seda- 
rim): 1) Zera'im (semillas); 2) Mo'ed 
(fiestas); 3) Nasim (mujeres); 4) Ne- 
ziqim (daños); 5) Qodasim (cosas sa- 
gradas); 6) Tohórót (pureza, eufemís- 
ticamente por tum'ót, “lo que hace 
ritualmente impuro”). Cada seder se 
divide en varios tratados (masseket) 
que forman un total de 63; cada tra- 
tado se divide en capítulos (pereq), y 
cada capítulo en secciones o párrafos 
legales. 

Es importante subrayar que esta 
codificación no representa ni mucho 
menos una enciclopedia en sentido 
sistemático; es sustancialmente el re- 
sumen de una serie muy densa de 
decisiones de los maestros tannaítas. 
Por lo demás, esta característica es 
común atoda forma de transcripción 
de la actividad de los rabinos y de los 
doctores antiguos; en efecto, los tér- 
minos como misnah o midras (y otros 
como talmud y gemara, de los que 
luego hablaremos) se derivan todos 


Lectura de ln Biblia 


ellos de verbos que indican la prds- 
tica de la enseñanza, del estudio, de 
la repetición, etc., no ya una siste- 
matización programática y reunida 
del saber (enciclopedia, de enkyklios 
paideía). 


b) El “Talmud”. La codificación 
de Yehudah ha-Nasi no contiene to- 
das las tradiciones orales elaboradas 
hasta entonces. La parte de la ense- 
ñanza tannaítica no incluida en la 
Misnah, pero destinada a continua- 
ción a ser incluida en el Talmud y en 
los midrasim halákicos, se llama Ba- 
raita (o en plural Baraitót, lit. “exter- 
no”); otra parte de la enseñanza fue 
recogida en el siglo MI d.C. en la To- 
sefta (de la raíz ysf, añadir), corpus 
destinado a permanecer aparte y des- 
provisto de valor canónico. 

La Misnah fue a su vez estudiada, 
comentada, discutida tanto en Pales- 
tina como en el asentamiento más 
importante de la diáspora, Babilonia, 
Esta actividad dio lugar al Talmud 
(de la raíz Imd, estudiar), constituido 
por el conjunto de la Misnah y de la 
Gemara (de la raíz gmr, completar). 
Por Gemara se entiende el conjunto 
de las discusiones para comentar mu- 
chos tratados de la Misnah, realiza. 
do por los doctores llamados “amo- 
ra'im (lit. “hablantes”, “intérpretes”, 
de la raíz mr, hablar). Del Talmud 
existen dos versiones: una palestina y 
otra babilónica. La primera, llamada 
Talmud Yerusalmi (“Talmud de Je. 
rusalén”) o palestino, es fruto de la 
actividad de las academias de Cesa. 
rea, Séforis y Lidda, y se remonta a 
mediados del siglo Iv o comienzos 
del v d.C. La Gemara (escrita en ara. 
meo occidental) discute los cuatro 
primeros órdenes de la Misnah, más 
un tratado del orden sexto, con un 
total de 39 tratados. En la tradición 
judía posterior su valor y su difusión 
fueron muy inferiores respecto a logs 
del Talmud de Babilonia (ocho veces 
más extenso). 
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El Talmud Bablí (de Babilonia) es 
fruto de la actividad de doctores 
amorreos que se fueron sucediendo 
en las academias de Sura, Pum Be- 
ditha y Nehardea. La Gemara (escri- 
ta en arameo oriental) se extiende 
por 36 tratados y medio de la Mi3- 
nah; quedó sustancialmente comple- 
tada a finales del siglo v d.C.; su sis- 
tematización textual definitiva se re- 
monta, sin embargo, a los doctores 
llamados sabora'im (de la raíz sbr, 
emitir opiniones) que actuaron en los 
siglos vi-Vii d.C. 

Las dimensiones proverbialmente 
infinitas del Talmud de Babilonia 
(normalmente ocupa unos 20 volú- 
menes, con un total de unas 6.000 
páginas) no lo convierten en una co- 
dificación universal definitiva (entre 
otras cosas, como hemos visto, ni 
siquiera abarca todos los tratados de 
la Misnah), al contrario, su amplitud 
se deriva precisamente de su natura- 
leza no definitiva. No es una casua- 
lidad el hecho de que todo el proceso 
talmúdico esté puesto bajo el signo 
de un continuo discutir, que de buen 
grado pasa en pocas líneas de un 
tema a otro aparentemente muy le- 
jano del primero. De ahí que, junto 
al interés halákico predominante, en 
las páginas talmúdicas se encuentra 
abundante material haggádico; por 
eso a lo largo de los siglos el Talmud 
fue a su vez discutido y comentado 
(entre todos los demás, es célebre el 
comentario de Ra$i). 


IV. LA “TÓRAH” COMO NA- 
RRACIÓN. Los mandamientos no 
tienen validez intrínseca; su funda- 
mento se encuentra siempre y sólo en 
la libre voluntad divina. La validez 
de los preceptos encuentra su origen 
en la voluntad del Señor, que hizo 
salir a su pueblo de Egipto (cf Éx 
20,2; Dt 5,6). Y es precisamente a 
este suceso liberador pascual al que 
hay que referirse cuando se habla de 
las “instrucciones, prescripciones y 
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decretos” que regulan la vida del ju- 
dío (cf Dt 6,20-21). La liberación de 
Egipto se coloca en el origen mismo 
del ser judío; por eso hay que trans- 
mitir su relato para seguir identifi- 
cándose con ella. 


l. La “HAGGADAH”. “Ese día 
contarás (we-higgadta) a tus hijos la 
salida de Egipto” (Éx 13,8), se lee en 
el pasaje bíblico que prescribe el uso 
de los ácimos. Este versículo que or- 
dena narrar las obras del Señor debe 
considerarse como una de las matri- 
ces de la palabra haggadah (en ara- 
meo “aggadah; de la forma hifil, de la 
raiz ngd, contar o anunciar, como en 
Is 42,9; 66,19; Sal 22,32; etc.). El tér- 
mino en su significado más amplio 
indica cualquier interpretación escri- 
tural de carácter no halákico. El pro- 
ceso de formación de la haggadah 
tiene su origen en la obra de estudio 
de las páginas de la Escritura realiza- 
da por el darsan: él busca; la palabra 
de la Escritura, al responderle, ex- 
presa, cuenta (maggíd) algo que va 
más allá del significado inmediato 
expresado por el texto. La tradición, 
para referirse a este momento de 

“apertura” de la palabra, emplea pre- 
cisamente la locución maggíd ha- 
katúb (“la Escritura quiere decir, in- 
dica”). 

'A veces la urgencia de que respon- 
da el venerable e inmutable texto es 
tan grande que se llega incluso a mo- 
dificarlo (es célebre, entre otros, el 
ejemplo sacado de una baraita puesta 
como apéndice a los ”Abót 6,2: no 
leer harút, esculpido, sino herúl, li- 
bertad: cf Éx 32,16). La antigua lucha 
de Jacob-Israel con Dios (cf Gén 
32,23-33) se transforma en la lucha 
del darsan con el texto. Una urgencia 
semejante se puede encontrar tam- 
bién en Jesús cuando, haciendo un 
midras haggádico, explicó (diermé- 
neusen: Lc 24,27), contó y abrió 
(dienoighen: Lc 24,32) la Escritura a 
los discípulos de Emaús. 


1009 


La haggadah representa el estudio 
continuo de un texto en el que se 
encuentra el secreto de los propios 
orígenes, y que por eso tiene que con- 
tinuar acompañando a la vida del 
pueblo. Este sentido está muy pre- 
sente en la haggadah más conocida 
de todas, la Haggadah Sel Pesah (la 
narración de pascua), es decir, el tex- 
to de la liturgia doméstica de la cena 
pascual (en hebreo, seder). Encuentra 
sus elementos iniciales en un midras 
(quizá antiquísimo, siglos I1V-11 a.C.) 
a Dt 26,5-8 (cf Sifre a Dt 301). El 
núcleo inicial fue englobado más tar- 
de en la liturgia de la cena pascual, 
convertida en punto fuerte del proce- 
so de identificación de cada judío con 
la historia de conjunto de su pueblo: 
“Cada uno debe considerarse a sí 
mismo como si hubiera salido de 
Egipto”. La haggadah de pascua re- 
presenta así el lugar privilegiado del 
memorial (zikkarón: cf Ex 12,14). No 
puede ignorarse la importancia del 
hecho de que los sinópticos coloquen 
la institución de la eucaristía precisa- 
mente en el curso de un seder (cf Mt 
26,17-19; Mc 14,12-25; Le 22,7-20). 

Si la halakah expresa la profunda 
convicción judía de que no se puede 
mencionar el nombre de Dios y que 
el único modo de conocerlo es poner 
en práctica su palabra, la haggadah 
expresa la exigencia igualmente in- 
soslayable de contemplar el rostro de 
Dios, de saber “dónde está Dios” 
(cf Sal 42,3-4). Dios está en sus man- 
damientos, pero también en las obras 
que ha realizado y en el texto y el 
pueblo que las narran; y son precisa- 
mente estos dos últimos los puntos 
de referencia de la haggadah. Ya en 
los profetas y en los hagiógrafos se 
encuentran narraciones en las que 
el pueblo toma conciencia de sí mis- 
mo (también de las culpas de las que 
arrepentirse) confrontándose con las 
grandes obras de Dios en el pasado. 
Encontramos un ejemplo fundamen- 
tal en Neh 9,5-36, perfecto modelo de 
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renarración de sucesos bíblicos, ento 
es, de obras de Dios, realizada ten 
vés de una reproposición entramuda 
de pasajes bíblicos; pasaje tanto más 
significativo cuanto que se lo pone cn 
continuidad con un acto litúrgico de 
proclamación de la tórah (Neh 8,5- 
10; 9,1-4). Una renarración análoga, 
más dramática y simbólica, es la his- 
toria de la “esposa infiel del Señor”, 
de Ez 16. Otro gran ejemplo, entre 
muchos, lo constituye el Sal 78 (ejem- 
plos parecidos se encuentran también 
en textos deuterocanónicos: cf Si 44- 
50; Sab 10-12; 16-19). 

La haggadah pone el acento en la 
presencia y en el obrar de Dios; qui- 
zá por esto llega incluso a conside- 
rar a Dios mismo sujeto a las pres- 
cripciones de la tórah (y a atribuirle 
el uso del manto de oración, talled.: 
cf. B. Ros Has. 17b; Tanh., ed. Bu- 
ber, 46a; y de las filacterias: cf B. Ber. 
6a); y, al mismo tiempo, a verlo como 
modelo del obrar del hombre: “seguir 
al Señor” (cf Dt 13,5) significa real- 
mente imitar sus obras (cf B. Sota 
14a). Otro tema haggádico impor- 
tante se encuentra en la exaltación de 
la presencia divina en el mundo, tal 
como se manifiesta en la amplísima 
y profundísima reflexión sobre la se- 
kinah (de la raíz skn, morar), la “mo- 
rada” de Dios entre los hombres, que 
sigue a su pueblo incluso en el destie- 
rro (cf Lam Rab. 1,33a a 1,6; Sifre 
Núm 1,[b; 161,62b-63a; etc.). 

El conjunto de los escritos haggá- 
dicos no siempre siguió estando tan 
estrechamente anclado en el texto bí- 
blico; con el tiempo se hizo más li- 
bre y confluyeron en él varios ele- 
mentos incluso de naturaleza míti- 
co-legendaria; sin embargo, en el fon- 
do, el significado de la haggadah es 
el que se expresa en la siguiente de- 
finición justamente clásica, según la 
cual es “narratio, enarratio, histo- 
ria, jucunda et subtilis, discursus his- 
toricus aut theologicus de aliquo loco 
Scripturae, animum lectoris attra- 
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hens” (J. Buxtorf, Lexicon chaldai- 
cum, talmudicum et rabbinicum II, 
658). Cuando uno está en el destierro 
(¿y quién no lo está?), junto a la nor- 
ma necesita oir palabras que atraigan 
su ánimo, palabras de “bendición y 
consuelo”, es decir, palabras de hag- 
gadah (cf Cant. Rab. 2,14). 


2. EL “MIDRAS” HAGGÁDICO. 
Como ya hemos señalado, una parte 
del material haggádico se encuentra 
también en la Misnah (cf en particu- 
lar el tratado 'Abót) y en el Talmud; 
pero la mayor parte del mismo se 
encuentra en el vastísimo corpus de 
los midrasím haggádicos. El origen 
de estos midrasím revela con frecuen- 
cia su estrecho vínculo con la activi- 
dad sinagogal. Entre los más impor- 
tantes hay que citar: Gén y Lev Rab- 
bá, Pesigta' de Rab Kahana (sobre 
las haftarót proféticas que se leen los 
sábados y en las grandes fiestas), que 
se remontan al período talmúdico. 
Todos los demás midrasim del ciclo 
Rabbá, es decir “grande” (a Ex, 
Núm, Dt y a los “cinco rollos” —los 
únicos Hagiógrafos que se leen ínte- 
gramente en la sinagoga— Cant, 
Rut, Lam, Qo, Est), así como el Mi- 
dras Tanhuma (sobre las parasór de 
la tórah) y la Pesiqta* Rabbati (sobre 
las haftarót proféticas), pertenecen, 
en su redacción definitiva, a la baja 
Edad Media. 


V. “TÓRAH” Y TRADUC- 
CIÓN. Poder sacar de la lectura de 
la Biblia la savia de la vitalidad reli- 
giosa de todo un pueblo supone la 
comprensión del texto. Á partir del 
destierro de Babilonia la lengua ha- 
blada por el pueblo no es ya la lengua 
en que se escribió el texto. Se trata de 
una situación, como se sabe, propia 
no sólo del judaísmo. Por un lado 
está la necesidad (advertida fuerte- 
mente por la tradición judía) de con- 
servar el texto —ante todo la tórah— 
en su inmutabilidad lexicográfica; 
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por otro lado está la exigencia de la 
asamblea de comprender todo lo que 
es proclamado. Parecen abrirse en- 
tonces sólo dos caminos: seguir pro- 
clamando el texto sagrado en su ver- 
sión original o, por el contrario, ser- 
virse de una traducción. Pues bien, 
Israel —quizá ya a partir del siglo v 
a.C.— tomó por un largo tiempo un 
camino que no se identifica por com- 
pleto con ninguna de estas dos alter- 
nativas, o mejor dicho, que se iden- 
tifica en cierta medida con las dos: el 
camino del targum. 


EL “TARGUM”. El término targum 
en su origen significa simplemente 
“traducción” en el sentido más ordi- 
nario de la palabra (cf Esd 4,7). En su 
uso específico, sin embargo, indica la 
versión-paráfrasis del texto sagrado 
realizada en el curso de las reuniones 
sinagogales. Según un pasaje talmú- 
dico (probablemente fidedigno en el 
plano histórico), el ejemplo más an- 
tiguo de targum se remontaría tam- 
bién a la gran proclamación de la 1ó- 
rah realizada por Esdras. Según esta 
interpretación (cf B. Meg. 3a), “leye- 
ron el libro de la tórah por secciones” 
(mefroras, la misma raíz que para- 
3ah: Neh 8,8) se refiere al texto he- 
breo; “explicando su significado” 
(ibid.) alude, por el contrario, a la 
traducción al arameo, la lengua que 
hablaba entonces el pueblo. El tar- 
gum nacería justamente en el mismo 
tiempo en que la tórah se pone direc- 
tamente en el centro de la vida judía. 

No se abandona ni el texto ni 
su lengua, sino que la comprensión 
por parte de la asamblea se confía a 
una versión-interpretación en lengua 
aramea. De esta manera junto al lec- 
tor se encontraba el traductor (me- 
turgeman), cuya actividad estaba re- 
gulada por normas muy concretas. 
En el caso de la tórah, después de 
cada versículo se daba inmediatamen- 
te la traducción sin saltarse ningún 
pasaje (cf M. Meg. 4,4; sin embargo, 
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algunos trozos tenían que ser leídos 
en hebreo, pero sin traducir: Gén 
35,22; Ex 32,21-25; Núm 6,24-26). 
En el caso de los Profetas, cuya dig- 
nidad era menor, antes de traducirlos 
se leían tres versículos cada vez. El 
traductor tenía prohibido usar un tex- 
to escrito o mirar el texto que tenía 
que traducir; en efecto, tenía que pal- 
parse claramente la diferencia entre 
la traducción y el original, el único 
que gozaba de pleno carácter sacral. 
Precisamente esta preocupación re- 
sulta manifiesta en una máxima apa- 
rentemente paralizante (que se re- 
monta al siglo 11 d.C.), dirigida a re- 
gular la actividad del targumista: “El 
que traduce de forma absolutamente 
literal es un falsificador; el que añade 
algo es un blasfemo” (T. Meg. 4,41; 
B. Qidd. 49a). Es imposible sustituir 
el texto; toda versión debe experi- 
mentarse como “otra cosa”, porque 
sólo así puede permanecer en espíritu 
sólidamente anclada en él. 

Resulta entonces comprensible 
por qué las versiones targúmicas no 
son nunca, ni siquiera en los casos 
más literales, simples traducciones, 
sino siempre una “traducción-inter- 
pretación” (y esto mismo vale —di- 
gámoslo incidentalmente— para la 
versión griega de los LXX, que no es 
ciertamente una traducción literal), a 
veces muy libre, pero nunca arbitra- 
ria, ya que está sólidamente ligada a 
los cánones de la tradición. El targum 
puede parecer, a veces, estrechamen- 
te emparentado con el midra3 haggá- 
dico. Los dos han nacido en contacto 
con la actividad sinagogal como for- 
ma de explicación del texto, los dos 
eran originalmente actividades ora- 
les, los dos llegaron a tener una co- 
dificación escrita. Sin embargo, exis- 
ten diferencias decisivas. El targum 
es siempre una traducción, por muy 
libre que sea; por eso no abre nunca 
su versión-comentario relacionando 
el pasaje que afronta con otro ver- 
sículo bíblico, como hace, por el con- 
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trario, el midra3, que encuentin su 
propio nervio en esta densa serie de 
referencias. Las posibles relaciones, 
aunque realizadas según ciertas re- 
glas, son casi inagotables; por eso en 
el midras se van siguiendo unas a 
otras las diversas interpretaciones 
propuestas por los varios doctores. 
La confrontación dialógica de los di- 
versos intérpretes resulta así perfec- 
tamente homogénea con la confron- 
tación de la Biblia consigo misma, 
realizada por la comparación de una 
infinidad de versículos. Pero en el 
targum no hay nada de esto, sino 
que, aun adoptando —especialmente 
en las versiones palestinas, que son 
menos literales que las babilónicas— 
unos métodos de interpretación pa- 
recidos a los del midra3, traduce e 
interpreta el texto siguiendo su es- 
tructura original. 

Ya hemos tenido ocasión de seña- 
lar cómo se fue llegando progresiva- 
mente a una redacción por escrito del 
corpus targúmico. Sus articulaciones 
pueden esquematizarse de la siguien- 
te manera: 1. Targum al Pentateuco: 
1. Onqelos (babilonio); 2. Pseudo- 
Jonatán (palestino); 3. Versiones pa- 
lestinas: a) fragmentarias; b)frag- 
mentos encontrados en la Geniza (lu- 
gar donde se dejan los textos fuera 
de uso) de una sinagoga de El Cai- 
ro; c) Neófiti (targum completo al 
Pentateuco, descubierto en 1956 en 
la Biblioteca Vaticana por A. Diez 
Macho). 11. Targum a los profetas: 
l. Jonatán ben Uziel (babilonio); 
2. Fragmentos palestinos. IL. Tar- 
gum a los hagiógrafos. 

En definitiva, todavía hoy posee- 
mos una o varias versiones targúmi- 
cas de cada libro de la Biblia hebrea 
(excepto Daniel y Esdras-Nehemías). 
Toda la literatura targúmica es anó- 
nima. En efecto, las atribuciones he- 
chas por el Talmud (cf B. Meh. 3a) al 
prosélito Onqelos y a Jonatán ben 
Uziel no son históricamente fiables, 
ya que estos nombres son respectiva- 
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mente la transliteración y la traduc- 
ción de los nombres de dos autores 
conocidos de traducciones griegas del 
AT, Aquila (Onqelos) y Teodoción 
(Jonatán: “dado por el Señor”). Entre 
los manuscritos de Qumrán se en- 
cuentran algunos targumim de parte 
del Lev y de Job (el Targum más 
antiguo que ha llegado a nosotros, 
del siglo 1 a.C.). La sistematización 
actual de la mayor parte de los textos 
targúmicos se remonta, sin embargo, 
sólo al siglo v. 


VI. EJEMPLOS. Creemos con- 
veniente terminar nuestra exposición 
con algunos ejemplos de la manera 
con que un texto biblico determinado 
es tratado en las diversas formas de 
lectura que hemos examinado. To- 
memos los dos siguientes versículos 
del Génesis: “Dios creó al hombre a 
su imagen, a imagen de Dios lo creó, 
macho y hembra los creó. Dios los 
bendijo y les dijo: “Sed fecundos y 
multiplicaos, poblad la tierra y so- 
metedla; dominad sobre los peces del 
mar, las aves del cielo y cuantos ani- 
males se mueven sobre la tierra” 
(1,27-28). 


1. EJEMPLO HALÁKICO. Recor- 
demos ante todo que el “sed fecun- 
dos y multiplicaos” (perú u-rebú) es 
computado generalmente entre los 
613 preceptos de la tórah, como se 
desprende del Libro de los precep- 
tos de Maimónides, que lo pone en el 
lugar 212, entre las 248 miswót po- 
sitivas. 

En el capítulo VI del tratado de las 
Yebamót, que abre el tercer “orden” 
(Nasim) de la Misnah, se lee: “Un 
hombre no se abstendrá del deber de 
ser fecundo y de multiplicarse (periah 
u-rebiah), a no ser que tenga ya hi- 
jos”. La Gemara comenta así: “Esto 
supone que, si tiene hijos, puede abs- 
tenerse del deber de la propagación 
de la especie, pero no del de vivir con 
una mujer. Esto está avalado por la 
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afirmación de R. Nahman hecha en 
nombre de Semv'el, de que aunque 
un hombre tenga ya muchos hijos, 
no debe permanecer sin mujer, pues- 
to que se dice en la Escritura: “No es 
bueno que el hombre esté solo” (Gén 
2,18). Otros leen: “Si tiene hijos, pue- 
de abstenerse del deber de la propa- 
gación de la especie y también del de 
vivir con una mujer”. ¿Puede decirse 


” que esto representa una objeción 


contra la afirmación de R. Nahman, 
hecha en nombre de Semu'el? Ño. Si 
tiene hijos, puede casarse con una 
mujer incapaz de engendrar. ¿Cuál es 
la diferencia práctica? [Respecto al 
deber de casarse, dado que en ningún 
caso debe permanecer solo.] Sobre la 
venta del rollo de la tórah por amor 
a los hijos [Sólo un hombre que no 
tiene hijos debe vender ese objeto 
precioso, si por medio de ello se pone 
en disposición de casarse con una 
mujer capaz de engendrar. Si tiene 
hijos, esa venta está prohibida, y debe 
contraer un matrimonio menos cos- 
toso con una mujer anciana o esté- 
ril]” (B. Yeb. 61b). 

La discusión halákica, como siem- 
pre, se dirige por completo a la eje- 
cución del acto o a la indicación de 
todos los casos posibles en que ha de 
aplicarse la prescripción. 


2. EJEMPLO HAGGÁDICO.  “R. 
Abbahu dijo: “El Santo, bendito sea, 
tomó la copa de la bendición (la ben- 
dición sobre el vino es la primera de 
las bendiciones nupciales) y los ben- 
dijo (a Adán y Eva). Miguel y Gabriel 
eran los padrinos de Adán”. Dijo 
R. Simlay: “Encontramos que el San- 
to, bendito sea, bendice alos esposos, 
adorna a las esposas, visita a los en- 
fermos, sepulta a los muertos. ¿De 
dónde se revela que bendice a los 
esposos? Y Dios los bendijo (Gén 
1,28). ¿De dónde que adorna a las 
esposas? El Señor formó... (Gén 
2,22). ¿De dónde se revela que visita 
a los enfermos? Como está dicho: 
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Luego el Señor se le apareció... (Gén 
18,1: a Abrahán, que sufría por la 
circuncisión). ¿De dónde que sepulta 
a los muertos? Y lo sepultó en el va- 
lle... (Dt 34,6)” (Gén Rab. 8,13). 

El protagonista es siempre el San- 
to, bendito sea, de quien la haggadah 
quiere indicar que está siempre rela- 
cionado con la vida de sus hijos. 


3. EJEMPLO TARGÚMICO. El Tg. 
Onq. ofrece de este pasaje una ver- 
sión literal. Es distinto el caso de Tg. 
Neof. y de Tg. Ps.-J.: el primero 
aporta pequeñas variantes, pero de 
ellas salta inmediatamente a la vista 
su importancia teológica, mientras 
que el segundo amplía decididamente 
el texto. 

Tg. Neof.: “Y la palabra del Señor 
creó al hijo del hombre, a semejanza 
de aspecto (qedem) del Señor los 
creó; macho y compañera los creó. 
La gloria del Señor los bendijo y la 
palabra del Señor les dijo: Creced y 
multiplicaos y llenad la tierra y so- 
metedla y dominad sobre los peces 
del mar y sobre las aves del cielo y 
sobre los animales que se arrastran 
sobre la tierra”. 

Tg. Ps.-J.: “Y "Elohim creó al hom- 
bre (dm en arameo tiene un signifi- 
cado colectivo) a su semejanza, a 
imagen de "Elohim lo creó, con 248 
miembros (como el número de los 
preceptos positivos) y 365 nervios 
(como el número de los preceptos 
negativos), y lo cubrió de piel y lo 
llenó de carne y sangre. Macho y 
hembra en su aspecto "Elohim los 
creó. "Elohim los bendijo y "Elohim 
les dijo: *“Creced y multiplicaos y lle- 
nad la tierra con hijos e hijas, y ha- 
ceos poderosos en posesiones y tened 
dominio sobre los peces del mar y 
sobre las aves del cielo y sobre todo 
animal reptil que se arrastra sobre la 


. 


tierra” ”. 


VII. CONCLUSIÓN. En las 
Orientaciones y sugerencias para la 
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aplicación de la declaración conciliar 
“Nostra Aetate n. 4”, publicadas en 
1974 por la Comisión para las rela- 
ciones religiosas de la Iglesia católica 
con los judíos, se lee: “... Es necesario, 
en particular, que los cristianos in- 
tenten comprender mejor los elemen- 
tos fundamentales de la tradición re- 
ligiosa judía y aprendan las caracte- 
rísticas esenciales con que los mismos 
judíos se definen a la luz de su reali- 
dad religiosa actual”. Nuestro traba- 
jo ha intentado atenerse precisamen- 
te a esta indicación, cuyo núcleo 
esencial podría quizá sintetizarse en 
esta frase: escuchar a Israel. Esta ex- 
presión quiere indicar ante todo lo 
que escuchó Israel, es decir, la pala- 
bra que sale de la boca del Señor 
(cf Dt 6,4; 8,3), pero alude igualmen- 
te a la necesidad por parte de los 
cristianos de prestar atención a la 
manera como esa palabra fue oída, 
transmitida, estudiada y puesta en 
práctica dentro de la tradición judía. 
Intentemos ahora recapitular los tér- 
minos esenciales de esta escucha. 
La escucha de la palabra se des- 
arrolla en Israel sobre todo a lo largo 
de tres grandes directrices: la hala- 
kah, la haggadah y la proclamación 
litúrgica sinagogal. En cada uno de 
estos casos es fundamental tener pre- 
sente que es regla absoluta en Israel 
que todo lo que atañe a la revelación 
tiene que ser “recibido” dentro de un 
flujo que encuentra su propio ori- 
gen en el don sinaítico de la tórah 
(cf ?Abót 1,1). Esta cadena abierta, 
que mira hacia el origen a través de 
la recepción y hacia el futuro me- 
diante la transmisión, exige y con- 
siente la actuación de la palabra en el 
día de hoy. La savia vital que corre 
por las raíces de la recepción y por las 
hojas de la transmisión pasa a través 
de la actuación de la palabra en el día 
de hoy. Para comprender esta afir- 
mación hay que tener en cuenta por 
lo menos tres realidades. En primer 
lugar hay que reconocer la existencia 
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de una homogeneidad entre transmi- 
sión de la palabra y transmisión de la 
vida de generación en generación, 
por lo que la familia y el pueblo se 
convierten en las coordenadas insus- 
tituibles de la existencia judía y tam- 
bién, en cierta medida, en las claves 
hermenéuticas para la comprensión 
de la palabra. En segundo lugar hay 
que tener presente la necesidad de 
vincular íntimamente cada interpre- 
tación, cada comentario, cada deduc- 
ción, cada norma, cada aplicación 
con la revelación, lo cual se ha mani- 
festado sobre todo en el reconoci- 
miento de la existencia de una tórah 
oral (tórah Se-be-“al peh) al lado de la 
tórah escrita (tórah Se-bi-ketab). Y 
sólo en el ámbito de esta continuidad 
es donde se comprende por qué es 
obligado hablar siempre en nombre 
del maestro de quien se ha recibido la 
interpretación. En efecto, “quien dice 
una palabra en nombre del que la 
dijo (antes de él =su maestro) lleva 
la redención al mundo” (Abót 6,1). 
En tercer lugar hay que reconocer el 
papel decisivo atribuido a la halakah, 
la norma dotada de autoridad que 
consiente la puesta en práctica con- 
creta y diaria de la palabra. 

La halakah está dirigida a estable- 
cer una íntima, aunque ardua, com- 
penetración entre la palabra y la vida. 
En virtud de ella, cada miembro del 
pueblo puede convertirse personal- 
mente en el lugar donde la palabra 
encuentre su propia manifestación. 
Expliquémoslo a través de un ejem- 
plo. La halakah prescribe a los que 
asisten a la muerte de un judío que se 
rasguen el vestido. ¿Por qué? El Tal- 
mud lo explica: “Cuando se ve morir 
a un hombre es como si se viera arder 
en llamas a un Sefer tórah” (B. Sabb. 
105b; B. Mo'ed Qat. 25a). “Aquí se 
dice expresamente que todo judío es 
un Sefer tórah” (M. Gugenheim, La 
Bible au présent, 47). Cuando la ha- 
lakah se saca directamente de un tex- 
to bíblico se está frente a un midras 
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halákico; pero cuando se saca de la 
tórah oral se mueve uno dentro de 
la Misnah o de sus comentarios, el 
Talmud. 

La revelación no se comprende 
sólo a través de la ejecución de la 
palabra, sino también contando su 
contenido y yendo en busca de su 
respuesta y de su inagotable rique- 
za de significados: tal es el ámbito en 
que se mueve la haggadah. Su lema 
quizá pueda compendiarse en esta 
frase: “Entre las palabras de la tórah 
no hay ninguna que sea semejante a 
otra” (T. “Ed. 1,1). El comentario 
nace siempre de relacionar entre sí 
versículos de la Escritura y palabras 
de maestros, y ello a partir de reglas 
precisas y codificadas, dirigidas, no 
a restringir, sino a favorecer la ca- 
pacidad de investigación y de bús- 
queda del discípulo inteligente (algo 
así como sucede, p.ej., para compo- 
ner música, utilizando y respetando 
las leyes de la armonía). Si atende- 
mos a la manera con que en el tiempo 
se ha leído, discutido y transmitido el 
texto, no hay ninguna palabra de la 
Escritura ni el matiz más leve de un 
texto del que no se puedan sacar pro- 
fundos significados. Por eso mismo 
no es ciertamente una casualidad que 
en el midras la vida del pueblo, vista 
como lugar de la obra de Dios, des- 
empeñe un papel tan decisivo. Gra- 
cias al modo interpretativo midrásico 
tan particular, cada una de las partes 
del texto es como si concentrara den- 
tro de sí toda la historia de Israel. 

Para el targum podrían hacerse 
consideraciones en cierta medida aná- 
logas. El targum surgió dentro de la 
proclamación sinagogal de la Escri- 
tura. Se leía el texto según su forma 
léxica inmutable; su traducción-in- 
terpretación aramea (o sea, el tar- 
gum) no pretende de ningún modo 
sustituir el texto. Entra en la tradi- 
ción oral precisamente por esta con- 
ciencia de saberse “distinto”. Por este 
aspecto el targum se acerca al midras, 
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con el que lo une también el empleo 
frecuente de las mismas reglas her- 
menéuticas. Sin embargo, sigue sien- 
do distinto de él en cuanto que no 
recurre ni a la acumulación de ver- 
sículos citados en su forma original 
ni apela al diálogo paralelo y estrecho 
entre las diversas —y a veces contra- 
rias— interpretaciones de los distin- 
tos maestros. En esto el targum se 
muestra fiel a su naturaleza primiti- 
va, que lo relaciona con la proclama- 
ción sinagogal de la Escritura. Vale 
la pena señalar un punto ulterior: la 
conciencia de ser “distinto” del texto 
se refleja también en el empleo de 
locuciones particulares, especialmen- 
te al traducir pasajes donde se men- 
ciona a Dios o que hablan de su pre- 
sencia en el mundo. En efecto, en 
esos casos el targum recurre a térmi- 
nos como “gloria”, “palabra”, “mo- 
rada” (Sekinah). Estas expresiones re- 
machan al propio tiempo la trascen- 
dencia de Dios, así como la del texto 
sagrado, el cual, al estar directamen- 
te inspirado por Dios, no tiene nece- 
sidad de estas cautelas lingúísticas. 
El texto de la tórah (por poner sólo 
un par de ejemplos) puede realmente 
decir: “Y subió Dios por encima de 
Abrahán” (Gén 17,22), pero el Tg. 
Onq. tiene que traducir así: “Y subió 
la gloria del Señor por encima de 
Abrahán”; de forma análoga, el pa- 
saje “Y se arrepintió (wayyinnahem) 
el Señor de haber creado al hombre” 
(Gén 6,6) se traduce así en el Tg. 
Ona. y en el Ps.-J.: “Y se arrepintió 
el Señor en su palabra de haber crea- 
do al hombre”. 

No es tarea nuestra estudiar la in- 
fluencia que han tenido en la forma- 
ción del NT los métodos y los conte- 
nidos de la lectura hebrea tradicional 
de la Escritura. Por eso nos limitare- 
mos a recordar la conciencia cada 
vez mayor del papel importantísimo 
que han tenido los elementos de la 
tradición anteriormente expuestos 
(junto a otras influencias que aquí no 
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se tocan, cf en particular el helenismo 
de Qumrán) en la elaboración del 
NT. Como símbolo de todo ello trans- 
cribimos un pasaje de las ya mencio- 
nadas Orientaciones y sugerencias..., 
que llama la atención sobre el hecho 
de que Jesús “utilizó métodos de en- 
señanza análogos a los que usaban 
los rabinos de su época”. El esfuerzo 
que se ponga en comprender desde 
dentro los modos con que la tradi- 
ción judía se autodefine puede resul- 
tar particularmente precioso, preci- 
samente por estar exento de toda ins- 
trumentalización, aunque sea con 
todas las cautelas necesarias de orden 
filológico y crítico, para una com- 
prensión más profunda y auténtica 
del NT. 

Anteriormente [/ 111,1] se recordó 
la expresión, atribuida alos persona- 
jes de la gran asamblea, según la cual 
hay que erigir un seto (sevag)en tor- 
no a la tórah. Partiendo de esta ex- 
presión, que se remonta seguramen- 
te a la época precristiana, nos gusta- 
ría intentar ofrecer una indicación- 
muestra, sumaria y embrional, de 
cómo puede servir de ayuda para una 
mejor comprensión de algunos pasa- 
jes evangélicos. La advertencia de eri- 
gir un seto en torno a la tórah dio 
lugar (como se ha dicho) a un proceso 
según el cual la opción de acoger, 
guardar y poner en práctica los pre- 
ceptos del Señor se tradujo en la co- 
dificación de una normativa destina- 
da a formar un muro protector en 
torno a la fructuosa viña de los pre- 
ceptos. El versículo bíblico varias ve- 
ces repetido: “Guardad mis manda- 
mientos” (Lev 18,30), se entiende 
como una invitación a añadir “pro- 
tecciones a lo que yo te he dado como 
protección” (B. Yeb. 21a). Ya hemos 
tenido ocasión de indicar cómo esta 
norma reforzaba, por ejemplo, la 
prescripción bíblica tan singular de 
no cocer el cabrito en la leche de la 
madre (Ex 23,19; 34,26; Dt 14,21) 
hasta llegar a prohibir toda forma de 
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contaminación entre la carne y los 
productos lácteos. 

Con todas las cautelas del caso in- 
tentemos señalar algunas perspecti- 
vas aplicables al NT. Jesús, a pesar 
de seguirlos, no se ocupó en su ense- 
ñanza de los preceptos rituales o cul- 
tuales, sino que se centró en aquellos 
que, a falta de términos mejores, lla- 
maríamos morales. Pues bien, él le- 
vantaba realmente un sero en torno 
a estos últimos con una intensa y 
dramática tensión (“Pero yo os digo”: 
Mt 5,21.28.32.34). No se trata sólo 
de “no matar”, sino incluso de no 
insultar (Mt 5,21); no se trata sólo de 
“no cometer adulterio”, sino de no 
mirar siquiera con malos deseos (Mt 
5,28) o de no repudiar (Mt 5,32); no 
sólo no hay que faltar al juramento, 
sino que ni siquiera hay que jurar 
(Mt 5,33-34)... También en la ense- 
fianza de Jesús el cumplimiento inte- 
gral de la tórah supone ciertos aña- 
didos. Añadir, no abolir; añadir para 
conservar: “No penséis que he venido 
a derogar la ley y los profetas; no he 
venido a derogarla, sino a perfeccio- 
narla (plerósai)” (Mt 5,17). 

A través de un conocimiento y de 
un estudio más directo de la tradición 
judía aparece, por otra parte, una 
indicación fundamental: el fuerte 
sentido de la palabra como lugar de 
revelación, como lugar en donde ha- 
bita la divina presencia. Este sentido 
no siempre se ha protegido y honrado 
adecuadamente en la investigación 
histórico-crítica, mientras que, por el 
contrario, ha vuelto a surgir inespe- 
radamente, aunque sea de forma pro- 
fundamente distinta e indirecta, en 
algunos filones de la reflexión filosó- 
fica y poética contemporánea. 

El libro ha nacido dentro de Israel, 
el hijo primogénito (cf Éx 4,22), y lo 
sigue acompañando. Por tanto, nos 
parece justo concluir citando estas 
palabras: “La Iglesia debe seguir sien- 
do fiel a la disposición según la cual 
la Biblia se la ha dado Dios no como 


1016 


un libro caído del cielo, que habría 
que confiar entonces a interpretacio- 
nes fundamentalistas, sino como libro 
de un pueblo y cuyo significado sola- 
mente puede ser conocido a través de 
la lectura que hace del mismo este 
pueblo” (B. Dupuy, en Sefer, n. $, p. 9). 


VIUL APÉNDICE. ÍNDICE DE 
LAS ABREVIATURAS DE LOS TEXTOS 
CLÁSICOS CITADOS. 


a) Tratados de la “Misnah”. En 
el cuerpo de esta voz las diversas si- 
glas van precedidas de algunas letras: 
M. indica Misnah, T., Tosefta; B., 
Talmud de Babilonia; P., Talmud pa- 
lestino. 


"Abót Pirqé *Abót 

Ber. Berakót 

B. Mes. Baba Mesía 

B. Qam. Baba Qamma 

“Ed. “Eduyyót 

Git. Gittin 

Hul. Hullin 

Mak. Makkót 

Meg. Megillah 

Mo'ed Qat. Mo'ed Qatan 

Nid. Niddah 

Qidd, Qiddusin 

Ro3 Has. Ros Hasiana 

Sanh. Sanhedrin 

Sabb. Sabbat 

Sota Sota 

Tem. Temura 

Yeb. Yebamót 

Yoma Yoma (= Kippurim) 

b) “Midras” 

Cant Rab. Cantar de los 
Cantares Rabbá 

Dt Rab. Deuteronomio 
Rabbá 

Gén Rab. Génesis Rabbá 

Midraí a Sal. Midras a los Salmos 

Midras Gad. Midras ha-gadól 

Núm Rab. Números Rabbá 

Pesig. R, Pesigta' Rabbati 

Pesiq. Rab.  Pesiqta' de Ráb Ka- 

Kah hana 
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Qo Rab. Qohélet Rabbá 
Sifre Sifre 
Tanh. Tanhuma 


c) “Targum” 


Tg. Ong Targum Ongelos 
Tg. Neof. Targum Neofiti 1 
Tg. Ps.-J. Targum Pseudo- 
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BIBL.: Antes de la bibliografía propiamente 
dicha, presentamos una “breve guía” de las tra- 
ducciones más accesibles de los textos clásicos 
hebreos. Dicha guía está concebida según la si- 
guiente división: a) Mi3nah, Talmud; b) Midra3; 
c) Targum. 

a) Mi3nah. Traducción española editada por 
C. DeL VaLLE, La Misná, Ed. Nacional, Madrid 
1981. Traducción italiana: V. CAsTIGLION1 (ed.), 
Mishnaiót, 3 vols., Tipografia Sabbadini, Roma 
1962-65. Del tratado Pirqé "Abót, traducción 
italiana de Y. CoLombo-L. CaraBBa, 1931, Roma 
19792. Existe una traducción inglesa a cargo de 
H. Danny, Oxford University Press, Londres 
1933, 19642. Del Talmud babilónico hay una 
traducción italiana (casi completa) del primer 
tratado, Berakhót, a cargo de S. CAVALLETTI, 
UTET, Turín 1968; y una amplia antología di- 
vidida por temas (enriquecida con varias citas 
midrásicas): A. Cone, Talmud, Laterza, Bari 
1935, 19812. Existe una traducción completa del 
Talmud babilónico en inglés: 1. ErsTEIN (ed.), 
The Babylonian Talmud, 18 vols., Soncino 
Press, Londres 1935-52, 1961?. Del Talmud pa- 
lestinense, traducción francesa: M. ScHwaB, Le 
Talmud de Jérusalem, 1871-89, reeditado en Mai- 
sonneuve, París 1960, 6 vols. 

b) Midras. En italiano hay un ,midras com- 
pleto del Génesis: A. RAvenNa-T. FEDERICI, Be- 
resír Rabbá, UTET, Turín 1978; una parte de 
Mekilta R. IsmarL de Éx 20 en A. MeELLO (ed.), 
Il dono della Torah, Cittá Nuova, Roma 1982; 
una breve antología de comentarios tradiciona- 
les del decálogo, escogidos con preferencia, pero 
no exclusivamente, de Mekilta R. IsmaEL, en 
J.J. PETrUCcHowsKi1, La voce del Sinaí, Dehoniane, 
Nápoles 1985; algunas homilías sobre Is tomadas 
de Pesigta” Rabbatí, en M. GaLLo, Sere del Dio 
vivente, Cittá Nuova, Roma 1981; algunas ho- 
milías dedicadas a temas penitenciales extraídas 
de Pesigta' de Rab. Kahana, en A. MELLO, Ri- 
torna, Israele!, Cittá Nuova, Roma 1985; un 
midra3 tardío sobre parte del Éx en U. NEr1 
(ed.), 7I canto del mare, Cittá Nuova, Roma 
19812; otro midra] tardio, no carente de influen- 
cias cabalísticas, en M. Peran1, Midrash Temu- 
rah, Dehoniane, Bolonia 1986. Una selección de 
la gran antología haggádica de BiaLix y Y.H. 
RAwNITZKY, Sefer ha'Aggadah, Odessa 1908-10, 
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en R. Paciric1, Midrashim, fatti e personan ni 
biblici nell'interpretazione ebraica tradiciumale, 
Marietti, Casale Monferrato 1986; existe una 
breve antología de pasajes haggádicos en 
J.J. ErucHowsKi, 1 nostri maestri insegnavano, 
Morcelliana, Brescia 1983. Una selección anto- 
lógica de comentarios tradicionales al Hallel de 
Pascua (Sal 113-118), en U. Ner1 (ed.), 4/leluia, 
Cittá Nuova, Roma 1981. En inglés, entre otras 
cosas, ed. completa de Midrash Rabbah, 10 
vols., a cargo de H. FREEDMAN y M. SIMON, 
Soncino Press, Londres 19613; G. BraAune, The 
Midrash on Psalms (Midrash Tehillim), 2 vols., 
Yale University Press, New Haven 1959, y una 
amplia antología de pasajes haggádicos en C.G, 
MonNTEFIORE-H. Loewe (ed.), A. Rabbinic An- 
thology, Schoken Books, Nueva York 1974. So- 
bre la Haggadah di Pesach (cuyo núcleo original 
está constituido por un midra3 de Dt 26,5-8), en 
italiano se encuentran las tres traducciones si- 
guientes: a cargo de A, Toarr, Unione delle 
Comunitá Israelitiche, Roma 19793; a cargo de 
L. Campos y R. Di SkGnN1, Trieste 1974, reed. 
Carucci, Roma 1979; a cargo de F. BELGRADO 
(con ilustraciones de E. Luzzati), La Giuntina, 
Florencia 1984. 

c) Targum. En italiano: Neri U. (ed.), /I 
Cantico dei Cantici, Antica interpretazione ebrai- 
ca, Cittá Nuova, Roma 19872, En francés: R. Le 
D£auT (ed.), Targum au Pentateuque, Sources 
chrétiennes 245, 256, 261, 271, Ed. du Cerf, París 
1978-80, 4 vols. La edición clásica del Targum 
Neofiti es la de A. Diez Macho (original arameo 
y traducción española, inglesa, francesa y ale- 
mana), CSIC, Madrid-Barcelona 1968-79, 6 
vols.; P. GRELOT, Los tárgumes. Textos escogí- 
dos, Verbo Divino, Estella 1987. 

AvriL A.C.-LENHARDT P., La lettura ebraica 
della Scrittura, Ed. Qigajon, Comunitá di Bose, 
Magnano (Vercelli) 1984, BLocn R., Midrash, 
en DBS V, 1263-81; BowkER J., The Targums 
and Rabbinic Literature. An Introduction of 
Jewish Interpretation of Scripture, Cambridge 
University Press, Cambridge 1969; CorTÉs E.- 
MARTINEZ T., Sifre Deuteronomio, vol. 1: Pisca 
1-160, Herder, Barcelona 1989; CHARPENTIER E., 
Para leer la Biblia, Verbo Divino, Estella 1976; 
De BeneDerTI P., Bibbia e Ebraismo, “Corso di 
aggiornamento teologico” 14, Milán 1982; De La 
MAIsoNNEUvE D., Parábolas rabínicas, Verbo 
Divino, Estella 1985; Duruy B., Unita cristiana 
e ritorno alle sorgenti, en Studi, Fatti, Ricerche 
(Sefer), n. 5, Milán 1979, 8-10; GuauenHEIM M., 
Lécture juive de la Bible, en La Bible au présent. 
Actes du X XII colloque des intellectuels juifs de 
langue francaise, Gallimard, París 1982; Hes- 
CHEL J,H., // sabato, Rusconi, Milán 1972; Le 
Deaur R., Introduction á la literature targumi- 
que 1, Pontificio Istituto Biblico, Roma 1966; Le 
Deaur R.-JouBErRT A.-HrUBY K., Le Judaisme, 
en DSAM VIUI, 1488-1564; McNamara M., ] 
Targum e il NT, Dehoniane, Bolonia 1978; Orien- 
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tamenti e suggerimenti per Vapplicazione della 
dichiarazione conciliare “Nostra aetate n. 4”, en 
L. Sestieri-G. CERETI, Le chiese cristiane e l'e- 
braismo, Marietti, Casale Monferrato 1983, 196- 
203; Strack H.L., Introduction to Talmud and 
Midrash, Atheneum, Nueva York 1980; UrBACH 
E.E., The Sages - Their Concepts and Beliefs, 2 
vols., The Magnes Press, Jerusalén 1975. 


P. Stefani 


LEVÍTICO 


Sumario: I, El Levítico dentro del Pentateuco. 
IT. Análisis: 1. La ley de los sacrificios (cc. 1-7): 
a) El holocausto, 6) La oblación, c) El sacrificio 
“pacífico”, d) El sacrificio de expiación, e) El 
sacrificio de reparación; 2. La ley para la consa- 
gración y la investidura de los sacerdotes (cc. 8- 
10); 3. La ley de pureza (cc. 11-15); 4. El “gran 
día” (c. 16); 5. La ley de santidad (cc. 17-26): 
a) Prescripciones sobre la inmolación sagrada, 
b) Prescripciones morales, c) Fiestas anuales, 
año sabático y jubileo, d) Conclusión; 6. Las 
tarifas (c, 27), 1. Importancia del libro del Le- 
vítico. 


Il. ELLEVÍTICO DENTRO DEL 
PENTATEUCO. El tercer libro del 
Pentateuco, que los hebreos llaman 
Wayyiqra (=llamó), a partir de la 
versión griega de los LXX llevó el 
título de Levítico, puesto que el tema 
que trata interesa particularmente a 
los sacerdotes, que pertenecen a la 
tribu de Leví. 

Concluida la alianza entre Yhwh, 
el Dios de la revelación, e Israel; pro- 
mulgadas las leyes civiles y religiosas 
que habían de gobernar al pueblo 
teocrático y establecidas y ejecutadas 
las disposiciones relacionadas con el 
culto (todo lo cual se narra en los úl- 
timos capítulos del Ex), se trata aho- 
ra de regular los diferentes aspectos 
del culto con los diversos ritos y sa- 
crificios para todas las circunstancias 
de la vida del pueblo y de dar normas 
precisas para los sacerdotes. Tene- 
mos así en Lev las reglas para el culto 
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ordinario y extraordinario; las nor- 
mas para la clase sacerdotal, a las 
que está confiado el santuario, y las 
leyes que deben regular las relaciones 
entre el pueblo y los sacerdotes, la 
comunidad, las fiestas del año, etc. 

La conexión de Lev con Ex es muy 
clara: en principio seguimos aún en 
la llanura del Sinaí, y todavía por 
mediación de / Moisés recibe Israel 
de Dios las leyes que lo diferencian 
de los demás pueblos. Una parte de 
este amplio conjunto de leyes relativo 
al culto podemos leerla en / Ex; la 
otra tiene su puesto en Lev. 

El libro presenta una especie de 
disposición progresiva y arquitectó- 
nica, que no esconde su verdadera 
naturaleza de obra compuesta, con 
sus diversas partes ligadas entre sí 
por una concatenación que se deriva 
de la unión de varios libritos con un 
tema similar, pero con una historia 
redaccional diversa, como diversa es 
su cronología. De todas formas, no 
se trata de un conjunto heterogéneo; 
los diversos elementos están reunidos 
bajo una denominación única y co- 
mún e impregnados de un mismo €s- 
píritu. 


II. ANÁLISIS, 1. LA LEY DE 
LOS SACRIFICIOS (CC. 1-7). En un 
cuadro unitario y armónico se van 
presentando las leyes, el ritual y las 
ulteriores especificaciones de los tres 
primeros grandes sacrificios. Es cu- 
rioso que todo esto ocurra —desde el 
punto de vista literario— en depen- 
dencia de una única proposición 
principal: “Di alos israelitas: Cuando 
alguno de vosotros quiera hacer una 
ofrenda al Señor, podrá hacerla en 
animales, ganado mayor o menor” 
(Lev 1,2). Vienen luego tres capítulos 
con una serie de proposiciones que se 
vinculan estrechamente con ésta. 

a) El holocausto. El primer sa- 
crificio es el holocausto (1,3-17). Ho- 
locausto es el término clásico griego 
para indicar el sacrificio cruento en 
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el que todo se ponía sobre el altar 
para ser quemado íntegramente en 
honor de la divinidad. El sentido de 
“totalidad” (expresado por el sustan- 
tivo holocausto que en griego signi- 
fica “totalmente quemado”) no está 
contenido en la palabra hebrea co- 
rrespondiente “olah, que sólo indica 
“lo que sube”. Las dos explicaciones 
—lo que sube al altar y lo que sube 
al cielo— son igualmente aceptables, 
El holocausto era el más noble de los 
sacrificios del AT, y precisamente 
por eso ocupa el primer lugar en la 
codificación sacerdotal de Lev. Se 
requiere una víctima de sexo mascu- 
lino, ya que en el macho se veía la 
representación de la fuerza y de la 
7 belleza. Tenía que ser un macho 
perfecto (sin defectos), cualidad que 
suponía, además, un buen aspecto y 
que se pone de relieve en todos los 
sacrificios de animales, mientras que 
en los demás sacrificios y ofrendas la 
perfección requerida es la totalidad 
de la ofrenda en el sentido de que esté 
libre de compromisos y de reservas 
(cf Gén 17,1; Job 12,4; Sal 37,18). El 
oferente, es decir, el fiel, tenía una 
notable participación en la inmola- 
ción de la víctima (matar, desollar, 
lavar la víctima). Esto según el ritual 
presente; pero se piensa, quizá con 
razón, que se trata exclusivamente 
de un aspecto literario arcaizante, y 
que en realidad aquellas acciones las 
llevaban a cabo personas especializa- 
das y vinculadas al templo. El acto 
ritual que siempre hacía el oferente 
en todo sacrificio de animales consis- 
tía en “poner la mano derecha sobre 
la cabeza de la víctima”; con ello el 
oferente clarificaba el objetivo de la 
ofrenda y la pertenencia de la vic- 
tima a la esfera de su propiedad. De 
aquí se derivaba el aspecto tan im- 
portante de comunión y de solidari- 
dad entre el oferente y la víctima. 
Para los holocaustos de aves, Lev 
reconoce válidas solamente las tórto- 
las y las palomas; no ciertamente por- 
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que no hubiera otras aves cn Pules- 
tina, sino por motivos que se nos 
escapan. 


b) La oblación. El segundo sa- 
crificio cuyo ritual se nos presenta es 
la oblación (2,1-16), sacrificio in- 
cruento que consistía en la ofrenda 
de productos vegetales. Según la len- 
gua hebrea, la oblación (minhah) en- 
tra con todo derecho en la categoría 
de sacrificio, que no está limitado a 
la ofrenda cruenta de víctimas. La 
oblación iba siempre acompañada de 
la ofrenda de aceite, de vino y de 
incienso. Puesto que también la obla- 
ción era quemada en parte sobre el 
altar, estaba prohibido ofrecer sus- 
tancias preparadas con fermento; 
también estaban prohibidos los sa- 
crificios con miel. En este capítulo se 
recoge un aviso (2,13), que por lo 
visto valía para todos los sacrificios: 
“Echarás sal en todas las oblaciones 
que ofrezcas; no dejarás nunca de 
echar en la ofrenda la sal de la alianza 
con tu Dios; todas tus ofrendas lleva- 
rán sal”. El texto subraya cómo todas 
las relaciones entre Yhwh y el pueblo 
—especialmente la que se expresa en 
el culto— tienen que valorarse sobre 
la base de la / alianza del Sinaí. Este 
simbolismo de la sal (derivado de la 
comida tomada en común para estre- 
char una amistad) tenía que seguir 
estando vivo; por eso la sal era uno 
de los ingredientes para la composi- 
ción del incienso sagrado (Ex 30,35). 
También la alianza entre Yhwh y los 
sacerdotes es llamada la alianza de 
sal (Núm 13,19; alianza inviolable = 
= alianza de sal); sobre la sal cf tam- 
bién Mc 9,49-50. 


c) Elsacrificio “pacífico”. El ter- 
cer sacrificio mencionado y reglamen- 
tado por nuestro texto (3,1-17) es el 
“pacífico”. Designa el sacrificio cruen- 
to en el que sólo una parte de la 
víctima subía al altar, mientras que 
la otra parte servía para el banquete 
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sagrado característico, en que “se co- 
mía y bebía delante de Dios”. Se ofre- 
cía en las más variadas circunstan- 
cias, y antes de la deportación a Ba- 
bilonia era quizá el más común. Muy 
probablemente la especificación “sa- 
crificio pacífico” intentaba poner de 
relieve que se trataba del sacrificio de 
comunión entre el fiel y su Dios en 
recuerdo y en confirmación de la 
alianza; por eso este sacrificio no se 
llama nunca “pacifico” antes de la 
alianza sinaítica. Se dividía en tres 
clases de agradecimiento, espontá- 
neo y votivo---, de las que se habla 
más adelante (7,12-18). 


d) Elsacrificio de expiación. Los 
dos últimos sacrificios son algo más 
complicados: son el sacrificio de ex- 
piación y el de reparación. El primero 
(4,1-5,13) se ofrece por los pecados 
preterintencionales relativos a las lla- 
madas impurezas levíticas o faltas de 
otro género cometidas siempre inad- 
vertidamente o que pueden reducirse 
a una inadvertencia. Es un sacrificio 
más bien complejo, tanto por las mo- 
tivaciones como por los ritos, entre 
los que tiene un especial significado 
el ritual prescrito para la sangre de la 
víctima. En la ejecución del sacrificio 
se establecía una cuádruple distin- 
ción que suponía modificaciones ri- 
tuales de cierta importancia: sacrifi- 
cio expiatorio por los pecados del 
sumo sacerdote (4,3-12), por los pe- 
cados de toda la comunidad (4,13- 
21), por los pecados de un jefe de la 
comunidad (4,22-26), por los peca- 
dos de un simple fiel (4,27-35). El 
principio sacerdotal que regía los ri- 
tos y las distinciones de sacrificios 
era la creencia de que una falta grave 
del sumo sacerdote y de toda la co- 
munidad interrumpía la posibilidad 
de comunicación moral-espiritual en- 
tre el templo (residencia de Dios y 
fuente de vida para toda la nación) y 
la nación; pof tanto, tenía el poder de 
interrumpir radicalmente la relación 
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profunda y necesaria entre el Dios de 
la alianza y sus fieles. El rito de la 
sangre estaba muy desarrollado en el 
caso del sumo sacerdote y de toda la 
comunidad, y aquí evidentemente 
este rito tenía carácter purificatorio y 
carácter unitivo. 


e) El sacrificio de reparación (5, 
14-26). No tenía una fisonomía tan 
marcada como el anterior; por eso la 
interpretación de su ritual presenta 
muchas dudas. Parece cierto que sus 
elementos distintivos eran los si- 
guientes: tenía lugar cuando había 
habido una o varias lesiones del de- 
recho de propiedad o faltas material- 
mente valorables; para el ritual no 
era necesaria la presencia del peca- 
dor; en los casos en que se habían 
vulnerado más claramente los dere- 
chos de propiedad, el elemento do- 
minante era la restitución completa 
de lo sustraído, con la añadidura del 
provecho obtenido, más la multa de 
un quinto del valor total; y esto debía 
hacerse antes de llevar a cabo los 
sacrificios requeridos. 

Los capítulos 6,1-7,18 son una co- 
lección de normas rituales sobre los 
sacrificios de los que se habló en los 
anteriores capítulos, pero revisadas 
ahora desde el punto de vista de los 
sacerdotes. Por esta razón la períco- 
pa va dirigida a Aarón y asu dinastía 
sacerdotal. 


2. LA LEY PARA LA CONSAGRA- 
CIÓN Y LA INVESTIDURA DE LOS SACER- 
DOTES (CC. 8-10). Es el segundo de 
los libros que componen el Lev. En 
él se da una detallada descripción de 
la ejecución de las órdenes divinas 
dadas a Moisés en Ex. Todos los ritos 
de consagración e investidura son rea- 
lizados por Moisés para Aarón o bien 
para los otros sacerdotes. Después 
de este complejo y largo ritual, “la 
gloria del Señor se apareció a todo el 
pueblo”(9,23). El ritual contiene ade- 
más tres advertencias fundamentales 
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para el sacerdocio: Dios es santo y se 
demuestra tal en todo el que se le 
acerca; el sacerdote tiene la misión de 
educar al pueblo; cuando tenga que 
ir a cumplir sus funciones, el sacer- 
dote no debe beber vino ni otra be- 
bida embriagante (10,9-11). 


3. LALEY DE PUREZA(CC. 11-15). 
Este tercer libro tiene cinco capítulos 
realmente característicos de la ley del 
antiguo Israel. Tratan de laimpureza 
de ciertos animales, de estados parti- 
culares, de contactos que privan alos 
fieles de aquella pureza que han de 
tener siempre y de los medios necesa- 
rios para recobrarla cuando se la ha 
perdido. Los motivos de estas leyes 
se nos escapan de ordinario; sólo 
para algunas leyes se puede sugerir 
una hipótesis, aun cuando aparecen 
analogías bastante amplias con otras 
culturas. De todas formas, es intere- 
sante observar que unas normas de 
purificación tan extrañas para nos- 
otros se ponen en relación con la san- 
tidad divina, sustrayendo así su ob- 
servancia de toda posible creencia má- 
gica: “Vosotros seréis santos, porque 
yo soy santo” (11,45). 

Por los ulteriores desarrollos que 
alcanzaron y también por su impor- 
tancia se pueden recordar algunas 
normas de purificación de la madre 
que acaba de dar a luz y de la circun- 
cisión del niño, ritos a los que se 
alude en los textos del NT en el na- 
cimiento del Bautista y de Jesús (Le 
1,59; 2,21-22). Fue precisamente en 
esta ocasión cuando María y José 
ofrecieron la ofrenda de los pobres 
(dos tórtolas: Lc 2,225). 

También es amplia e interesan- 
te por su aspecto social la preocupa- 
ción que muestra Lev por una de 
las plagas de entonces, la lepra; su 
diagnóstico y sus cuidados elementa- 
les se confiaban a las personas más 
cualificadas con normas minuciosas 
(cc. 13-14). 

También las disposiciones sobre 
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las impurezas sexuales del hombre y 
de la mujer se sustraen a las muchas 
creencias populares que observamos 
en culturas vecinas, considerándolas, 
en cambio, en su importancia social 
y moral y manteniéndolas bajo aque- 
lla capa de arcano que rodea a la 
fecundidad y a la reproducción. 


4. EL “GRAN DÍA” (Cc. 16). El ri- 
tual del gran día de la expiación (en 
hebreo, Yóm ha-kippurim) lo leemos 
de forma extensa y completa sólo en 
este capítulo. Tiene lugar en una fe- 
cha concreta: el día 10 del mes sépti- 
mo, es decir, el mes de Tisri (septiem- 
bre-octubre). El personaje oficial es 
siempre y sólo el sumo sacerdote; es 
la única vez que entra en el “santo de 
los santos”, es decir, en el lugar más 
sagrado del templo (donde antes de 
la destrucción de Nabucodonosor se 
encontraban el arca, las tablas de la 
alianza, la kapporet o “cubierta” de 
oro del arca, los querubines de oro). 
El ritual constaba de cinco partes: el 
sumo sacerdote recibía dos machos 
cabrios, sobre los que se echaban suer- 
tes: uno para Yhwh y el otro para 
Azazel (quizá un demonio: / Ánge- 
les/ Demonios 11,1); recibía además 
un carnero, que ofrecía como sacrl- 
ficio expiatorio por él y por su fami- 
lia; inmolaba por el pueblo el macho 
cabrío sobre el que había caído la 
suerte “para Yhwh”, repitiendo el mis- 
mo solemne rito expiatorio que había 
realizado con el carnero. Terminados 
estos ritos, quedaba aún el más es- 
pectacular: el sumo sacerdote impo- 
nía las manos sobre la cabeza del 
macho cabrio sobre el que había caí- 
do la suerte “para Azazel”, confesaba 
al mismo tiempo las culpas del pue- 
blo, descargándolas sobre él, y luego 
encargaba a una persona que se lle- 
vase el macho cabrío al desierto. Fi- 
nalmente, el sumo sacerdote, realiza- 
da esta parte extraordinaria del rito, 
se cambiaba las vestiduras usadas has- 
ta entonces y se ponía el traje de fiesta 
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para ofrecer holocaustos tanto por sí 
mismo como por el pueblo. El día era 
de descanso solemne; nadie podía 
trabajar y todos tenían que hacer pe- 
nitencia; se insiste particularmente 
en esta obligación de hacer peniten- 
cia: “Será para vosotros ley perpetua; 
una vez al año se hará sobre los israe- 
litas el rito de absolución por todos 
los pecados” (16,34). 


5. LA LEY DE SANTIDAD (CC, 17- 
26). Este libro ha llamado siempre 
la atención de los estudiosos del 
AT y es considerado sustancialmente 
como uno de los más antiguos códi- 
gos de Israel. La designación “ley de 
santidad” está sugerida por la expre- 
sión que a menudo aparece en estos 
capitulos: “Vosotros seréis santos, 
porque yo soy santo”. Basada en el 
principio mosaico de la trascendencia 
de Yhwh, ulteriormente desarrollado 
por los profetas, la ley de santidad 
insiste en la distinción de lo sagrado 
y lo profano y, de forma suave y 
penetrante, subraya la necesidad de 
la observancia de las leyes morales y 
cultuales para la relación necesaria 
entre el Dios de la alianza y el pueblo. 
Podemos descubrir en ella cinco sec- 
ciones. 


a) Prescripciones sobre la inmo- 
lación sagrada (17,1-16). La matanza 
de los animales reviste siempre un 
carácter sagrado, que es preciso re- 
gular; por ningún motivo es posible 
alimentarse de sangre; tampoco es 
lícito comer de un animal que se ha 
encontrado muerto. 


b) Prescripciones morales (cc. 18- 
20). Tenemos aquí un conjunto de 
prohibiciones que contraponen la mo- 
ral del antiguo Israel a la de otros 
muchos pueblos de la antigiledad, so- 
bre todo de los pueblos vecinos: ne 
haréis lo que se hace en Egipto... 
haréis lo que se hace en Canaán... ha 
seguiréis sus costumbres; practicaréis 
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mis mandamientos y cumpliréis mis 
leyes” (18,3-4). Los hebreos tienen 
que respetar a sus padres, abominar 
de los ídolos; en los trabajos del cam- 
po tienen que pensar también en los 
pobres y necesitados; no deben ven- 
garse ni guardar rencor; tienen que 
respetar a los ancianos, no robar, no 
defraudar, no mentir; tienen que res- 
petar al sordo y al ciego. “No guar- 
darás odio a tu hermano, antes bien 
lo corregirás para no hacerte cómpli- 
ce de su pecado. No serás vengativo 
ni guardarás rencor hacia tus conciu- 
dadanos. Amarás a tu prójimo como 
a ti mismo: yo, el Señor, vuestro 
Dios” (19,17-18). Estamos en el ám- 
bito de las exigencias religioso- 
morales más sublimes del AT, y por 
eso se hace con frecuencia referencia 
a ellas en el NT (cf Mt 5,43s; Mc 
12,31; Jn 13,34). Los capítulos 21-22 
se dedican exclusivamente a prescrip- 
ciones relativas a los sacerdotes y a 
su oficio. 


c) Fiestas anuales, año sabático 
yjubileo (cc. 23-25). En el capítulo 23 
tenemos uno de los cinco calendarios 
del Pentateuco (Ex 23,145; 34,18-23; 
Dt 16; Núm 28-29); pero ninguno es 
completo. En todos los calendarios, 
el año litúrgico gravita sobre tres fies- 
tas estacionales que suponen una pe- 
regrinación al santuario: pascua y 
ácimos, en primavera; la fiesta de las 
semanas (o pentecostés), en verano; 
fiesta de la cosecha (o de las chozas), 
en otoño; las tres fueron adquiriendo 
con el tiempo un significado cada vez 
más profundo e israelítico. 

Las festividades que aquí se men- 
cionan son: el sábado (23,3), la pas- 
cua y los ácimos (23,4-14), pentecos- 
tés (23,15-22), principio de año y día 
de la expiación (23,23-32) y chozas 
(vv. 33-36.39-43). 

Se dedica un capítulo a diversas 
prescripciones que tienen aquí la for- 
mulación tradicional: la llama que 
tiene que arder perenne en el cande- 
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labro del santuario (24,1-4), las doce 
hogazas de la presencia o panes de la 
proposición (24,5-9), la ley contra los 
blasfemos (24,10-16.23), la ley del ta- 
lión (4,17-22). 

El penúltimo capítulo de la ley de 
santidad está dedicado a dos temas 
de alto valor social y que se mencio- 
nan luego a menudo: el año sabático 
(25,1-7) y el jubileo (25,8-55) [/ Ley/ 
Derecho VII, 2-3]. En las legislacio- 
nes del antiguo Oriente no se encuen- 
tra nada análogo. 


d) Conclusión. Con el capitu- 
lo 26 termina la ley de santidad y, 
como era costumbre tanto en la Bi- 
blia como fuera de ella, el epílogo 
está constituido por un texto singular 
de “bendiciones y maldiciones” (véa- 
se, p.ej., Ex 23,30-33; Dt 28,1-68). La 
observancia de las leyes de la alianza 
garantiza la presencia benéfica de 
Y hwh y es prenda de prosperidad; la 
inobservancia no aleja simplemente 
de la divinidad, sino que hace expe- 
rimentar su presencia punitiva. Sin 
embargo, lo mismo que la alianza no 
tuvo su origen en el hombre, tampo- 
co será la infidelidad del hombre la 
que tenga la última palabra. La alian- 
za se basa en la benevolencia divina. 
De aquí el aspecto fundamental po- 
sitivo (a pesar de la primera aparien- 
cia) de los castigos divinos contra los 
transgresores. No se trata de penas 
vindicativas, sino medicinales; no de 
maldiciones (en el sentido ordinario 
de la palabra), sino de advertencias 
que atestiguan en el fondo la benevo- 
lencia divina. Y precisamente a partir 
de los sentimientos que inspiraron 
estas composiciones se desarrolló la 
idea de la eternidad de la alianza si- 
naítica. 


6. LASTARIFAS(C. 27). Un apén- 
dice habla de las tarifas y evaluacio- 
nes para el rescate de las personas y 
de las cosas: animales, campos, pri- 
mogénitos, etc., consagrados a Dios, 
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que pueden rescatarse pagando «l 
templo lo señalado. 


TI. IMPORTANCIA DEL LI- 
BRO DEL LEVÍTICO. A un libro 
heterogéneo como Lev no es posible 
asignarle una fecha de composición, 
sino sólo una época de redacción y de 
recogida sistemática de las diversas 
partes. Los autores están de acuerdo 
en señalar en Lev un material cierta- 
mente antiquisimo, otro antiguo y 
otro posterior al destierro; general- 
mente fijan su composición actual 
después del exilio. 

El libro tuvo poco éxito entre los 
lectores y entre los mismos comenta- 
dores antiguos. Su contenido legal, 
la singularidad de muchos de sus ri- 
tos y prescripciones, la monotonía 
estereotipada de las expresiones téc- 
nicas no favorecen su lectura. A ello 
se añadieron también algunas exage- 
raciones de ciertos ambientes judíos 
en la observancia de determinadas 
prescripciones legales (véase, p.e)., 
Mt 9,11s; 12,1-12; 15,2-20; 23,1-37; 
etc.), que favorecieron una actitud 
negativa frente a ellas. No cabe duda, 
sin embargo, de que Jesús, María, 
los apóstoles, etc., siguieron estas 
prescripciones levíticas. La Iglesia, 
en sus libros rituales, tomó relativa- 
mente mucho de nuestro libro, al me- 
nos hasta la reforma litúrgica que 
llevó a cabo el Vaticano 11: por ejem- 
plo, el sagrario, la bendición de la 
mujer que acaba de dar a luz, la 
ofrenda de los primeros frutos y de 
los diezmos, el uso de la lámpara 
ante el santísimo sacramento, etc., 
para indicar sólo los más llamativos. 

Entre los principios doctrinales 
más interesantes señalemos algunos. 
La importancia y la santidad del ser- 
vicio litúrgico intenta imprimir en los 
fieles el sentido de la santidad de 
Yhwh, al que va orientado todo el 
culto. En Lev los sacrificios se carac- 
terizan por la idea fundamental del 
don, cuyo valor no está tanto en el 
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aspecto material como en el hecho de 
que es un medio para realizar la co- 
munión con la divinidad, aspecto que 
fue muy subrayado luego por la mis- 
ma tradición judía. El concepto alta- 
mente moral del pecado se presenta 
como transgresión de una ley cono- 
cida (concepto que no era nada co- 
mún en aquel tiempo), que aleja de 
Dios, contamina el templo, la tierra 
y la persona. Además, el pecado es 
considerado bajo el aspecto doble de 
voluntario e involuntario. La imita- 
ción de Dios es la condición indis- 
pensable de la verdadera religión: el 
fiel tiene que ser santo porque su 
Dios es santo. Se trata de una santi- 
dad un tanto distinta de la neotesta- 
mentaria, pero no puede ciertamente 
restringirse a una simple pureza ex- 
terior. La insistencia en los deberes 
de justicia, de respeto y de amor a los 
compatriotas va acompañada de la 
acentuación de ciertos deberes inclu- 
so con los extranjeros. Nótese tam- 
bién la insistencia en la dignidad del 
matrimonio (18,6-23; 20,10-22), en el 
deber de respetar a los padres y a los 
ancianos (19,9.32); tampoco hay que 
infravalorar el valor ético, social y 
religioso de los capítulos 25-26. 

En el Lev se encuentran muchos 
textos que dan la impresión de una 
valoración más bien exterior que in- 
terior de los sacerdotes y de los fieles, 
pero se trata de una impresión equi- 
vocada. En estos casos nos encontra- 
mos frente a un complejo de protec- 
ción de la fe y la praxis religiosa; para 
los más superficiales este complejo 
podía tener mayor valor que lo de- 
más, que era la sustancia; pero se 
trataba de casos que, aunque nume- 
rosos, como sucede en toda religión, 
nunca llegaron a sofocar la fe vetero- 
testamentaria. 


BIBL.: CavaLLETT1 S., Levitico, Ed. Paoline, 
Roma 19843; CorTESE E., Levitico, Marietti, Tu- 
rín 1982; FourNELLE G., El Levítico, Sal Terrae- 
Mensajero, Bilbao 1970; MoraLD1 L., Espiazio- 
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e nell'AT, Pontificio Istituto Biblico, Roma 
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Opfers im Alten Israel, Neukirchen-Vluyn 1967. 


L. Moraldi 


LEY/DERECHO 


Sumario: l. Leyes y Biblia. . Los códigos: 
l. Las “diez palabras”; 2. El código de la alianza; 
3. El código deuteronomista; 4. La ley de santi- 
dad; 5. El código sacerdotal. 111. Caracteres de 
la ley del AT: 1. Leyes y santuario; 2. Leyes e 
historia; 3. Sanciones finales de los códigos. 
IV. Los códigos hebreos y los códigos del anti- 
guo Oriente: 1. Mirada general; 2. En los códi- 
gos hebreos, Dios es contrayente; 3. Leyes y 
cartas de la alianza; 4. Leyes y salvaguardia de 
la alianza. V. Tribunales: 1. El rey y la ley; 
2. Los ancianos; 3. Jueces de oficio; 4. Jueces 
Sacerdotes; 5. Testigos. VI. Juicio de Dios y ciu- 
dades refugio. VU. Propiedad: 1. Principios ge- 
nerales; 2. Año sabático; 3. Jubileo. VIII Ley y 
alianza. YX. Diccionario de la ley. X. Ley y nue- 
va alianza. 


1. LEYES Y BIBLIA. Entre las 
diversas partes de la Biblia no hay 
verdaderas y propias antinomias, 
aunque a veces encontramos dos o 
tres formulaciones diversas de una 
misma norma. 

Entre las estructuras fundamenta- 
les del derecho bíblico corresponde 
el primer lugar al autor; salvo casos 
particulares y tardíos, todas las leyes 
se presentan como derivadas de Dios 
por mediación de / Moisés; por otra 
parte, el derecho bíblico es anónimo 
y colegial y hace vislumbrar su for- 
mulación gradual. Ningún legislador 
puede imaginarse que actúa en un 
terreno totalmente virgen; encuentra 
necesariamente un derecho preexis- 
tente que ha regulado ya las relacio- 
nes de los miembros de la comunidad 
para la que intenta dictar sus propias 
normas, así como situaciones y rela- 
ciones en vigor. Si se propone pre- 
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sentar exigencias antes ignoradas o 
preteridas, no por ello abroga y sus- 
tituye todas las disposiciones vigen- 
tes, sino que se limita a eliminar las 
que van en contra del nuevo principio 
que se quiere implantar, y dicta las 
normas necesarias para coordinar las 
nuevas con las ya vigentes. 

La mentalidad de los esenios había 
acentuado hasta tal punto el princi- 
pio del origen divino de la legislación 
mosaica que en el famoso Rollo del 
Templo llegaron a reformular toda 
la legislación contenida en el Penta- 
teuco, presentándola como proce- 
dente directamente de Dios en pri- 
mera persona, eliminando así la me- 
diación de Moisés. 

La estructura particular de la ley 
bíblica consiste, por tanto, en la pre- 
sentación de las leyes como derivadas 
de la mediación de Moisés, media- 
ción que idealmente se prolonga en 
todos sus sucesores en la dirección 
del pueblo. Y el modo de legislar de 
los sacerdotes, los jueces y los tri- 
bunales es siempre en nombre de 
Dios. 

Desde el punto de vista formal las 
leyes del AT 'se distinguen en normas 
en forma de mandato o apodícticas y 
mandatos o prohibiciones imperati- 
vas (“harás..., no harás...; no hacer..., 
no decir...”), y normas en forma hi- 
potética (“si tú..., si un hombre..., el 
que haga esto...”). Las primeras tie- 
nen regularmente un carácter religio- 
so y no siempre precisan la sanción 
para el que viola el precepto, mien- 
tras que en las segundas es regular 
esta precisión. 


Ill. LOS CÓDIGOS. Todas las 
colecciones legislativas del AT se en- 
cuentran en el Pentateuco; tienen un 
carácter ocasional; a lo largo del 
tiempo fueron madurando según los 
ambientes y la época; se mostraron 
mucho más sensibles para con la vida 
religiosa que para con la sociedad 
civil. Según un orden que parece cro- 
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nológicamente verosímil, los códigos 
pueden ordenarse de esta manera: 


1. LAS “DIEZ PALABRAS” de 
Yhwh o / decálogo, que contienen 
los diez imperativos esenciales de la 
moral y de la religión. Tenemos de 
ellas dos formulaciones, que se re- 
montan a dos épocas diversas (Ex 
20,2-17 y Dt 5,6-21), con notables 
variantes secundarias. En su formu- 
lación primitiva ascienden con mu- 
cha probabilidad a Moisés. 


2. ELCÓDIGO DE LA ALIANZA (Éx 
20,22-23,33) es una colección hetero- 
génea que refleja una sociedad de 
pastores y agricultores. El contexto 
actual lo relaciona con el decálogo y 
con la / alianza del Sinaí, pero sus 
disposiciones se aplican a una socie- 
dad ya sedentarizada; por ello los 
autores lo ponen en relación con la 
época de Josué, con la asamblea de 
Siquén (Jos 24; cf c. 8) y con el “libro 
de la ley” que menciona Jos 24,25-26; 
no es que haya que ver en él ese “li- 
bro”, pero el código de la alianza es 
sin duda el código de la confedera- 
ción de las tribus de Israel, y crono- 
lógicamente puede fecharse en los 
primeros años de la instalación en el 
país de Canaán, en torno al 1225 a.C. 


3. EL CÓDIGO DEUTERONOMIS- 
TA (Dt 12-26). Es un cuerpo legal 
destinado a sustituir al anterior, eli- 
minando algunas disposiciones, mo- 
dificando otras e introduciendo otras 
nuevas, a la vista de toda la compleja 
evolución social y religiosa que se 
había ido imponiendo en el tiempo, 
así como el cambio de ánimo de la 
comunidad debido a las múltiples ex- 
periencias vividas. Estas leyes tuvie- 
ron su propia evolución interna y es- 
tán constituidas por pequeñas colec- 
ciones, como se comprueba por el 
hecho de que sólo raramente y para 
unas breves secciones se puede indi- 
car una vinculación interna: nos en- 
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contramos frente a algo más que un 
código. No es un cuerpo legal com- 
pleto, ni desde el punto de vista civil 
ni desde el punto de vista cultual. El 
autor saca de las tradiciones y de las 
costumbres de Israel todo lo que juz- 
ga más oportuno y adecuado para 
ilustrar e inculcar aquellos principios 
religiosos y morales que considera 
indispensables para todo israelita. 
Pero va más allá, en el sentido de que 
demuestra no contentarse con la pura 
observancia de la ley; quiere que ésta 
parta de motivos justos y que se ali- 
mente de principios que no se cansa 
de repetir. Es un código impregnado 
de espiritu profético, y sus leyes son 
expresión de un gran ideal espiritual 
y ético que debe compenetrar y guiar 
a toda la comunidad israelita. Entre 
los principios dominantes emergen 
la humanidad, la liberalidad y la fi- 
lantropía. En ningún código (hebreo 
o no hebreo) se percibe un aliento y 
una atmósfera de tan generosa devo- 
ción a Dios y de tan amplia benevo- 
lencia para con la sociedad y para 
con el hombre; en ningún otro libro 
se presentan los deberes del hombre 
con un sentimiento tan profundo y 
tan tierno, con una elocuencia tan 
persuasiva. Por primera vez en un 
código bíblico tenemos aquí un final 
que contiene las “bendiciones” y las 
“maldiciones” contra los que traspa- 
sen las leyes (Dt 26,14-26; cf Jos 8,33- 
34 y Dt 28,15-62). De todo ello y de 
otras cosas semejantes se derivan el 
estilo y el vocabulario de este código, 
característicos e inconfundibles entre 
todos los libros de la Biblia. 

Según el parecer casi unánime de 
los autores, el código deuteronómico 
tiene una relación de fondo con el 
“libro de la ley” que fue hallado en 
tiempos del rey Josías (el 621-620 
a.C.); por otra parte, hay también 
acuerdo en juzgarlo originario del 
reino del norte (que cayó bajo los 
asirios el 721); una hipótesis fiable 
afirma que fue llevado a Jerusalén y 
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recopilado bajo el rey Ezequías de 
Judá (716-687). Éste es el juicio cro- 
nológico sobre nuestro extraordina- 
rio código [/ Deuteronomio 1, 3]. 


4. LALEY DESANTIDAD (Lev 17- 
26). Se designa así por la expresión: 
“Santificaos y sed santos, porque yo 
soy el Señor, vuestro Dios” (Lev 
20,7), que aparece en varias ocasio- 
nes en los capítulos 19-22 del Lev. El 
código es el resultado de recopilacio- 
nes y duplicados; insiste en la distin- 
ción entre lo sagrado y lo profano, y 
subraya de forma suave y penetrante 
la necesidad de algunas leyes morales 
y cultuales para que se mantenga en 
términos normales la relación entre 
el pueblo, el sacerdocio y la santidad 
de Yhwh. Sus temas son bastante de- 
finidos y limitados: leyes sobre los 
sacrificios, significado de la sangre, 
relaciones sexuales, deberes religio- 
sos y morales, penas contra los trans- 
gresores. A partir del capítulo 21, el 
código se dirige de forma casi exclu- 
siva al sacerdocio y al culto del que 
surgió. Sobre la antigiiedad de ciertas 
normas están de acuerdo la mayor 
parte de los autores. El ambiente del 
que deriva este código es distinto del 
ambiente del código deuteronomista, 
pero cronológicamente —como re- 
copilación— es más o menos con- 
temporáneo. 


5. EL CÓDIGO SACERDOTAL (Lev 
1-7; 8-10; 11-16). Es el nombre que 
los críticos dieron el siglo pasado a 
esta colección y que han aceptado 
casi todos. Como se ve, este código 
comprende gran parte de Lev y se 
subdivide en tres recopilaciones: en 
los capítulos 1-7 se encuentra la ley 
sobre los sacrificios; en los capitulos 
8-10, el ritual para la instalación de 
los sacerdotes en su oficio; en los 
capitulos 11-16 tenemos la ley de pu- 
reza, que termina con el ritual del día 
de la expiación [/ Levítico]. 

Pero estas breves recopilaciones 
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no constituyen todo el código sacer- 
dotal, sino su fondo esencial, al que 
hay que añadir textos legislativos, 
paralelos o complementarios, saca- 
dos de los libros de Neh y de Núm; 
todas estas normas y la ley de santi- 
dad quedan asumidas en un único 
corpus, llamado precisamente “códi- 
go sacerdotal”. El contenido del có- 
digo está constituido por normas mu- 
chas veces antiguas y otras muy re- 
cientes; la redacción final no parece 
que sea anterior al período posexíli- 
co; se coloca después del año 538, 
que señala la fecha del edicto de Ciro. 
Así pues, el código refleja sólo en 
parte el culto y los rituales que se 
seguían en el templo de Salomón, es 
decir, del período anterior al des- 
tierro. 


TI. CARACTERES DE LA 
LEY DEL AT. 1. LEYES Y SAN- 
TUARIO. Estas leyes antiguas de Israel 
se presentan todas como cláusulas de 
un pacto, de una alianza entre Dios 
y su pueblo. Así ocurre con el decá- 
logo escrito en las tablas del testimo- 
nio ('edut) o de la alianza (berít) (Éx 
24,12; 31,18; Dt 9,9): “Ésta es la san- 
gre de la alianza que el Señor ha 
hecho con vosotros mediante todas 
estas palabras” (Ex 24,8); así ocurre 
también con el código de la alianza: 
“Aquel día Josué hizo un pacto con 
el pueblo, le impuso leyes y precep- 
tos...” (Jos 24,25); y con el código 
deuteronomista, presentado como el 
conjunto de condiciones puestas por 
Dios al pueblo para el don de Pales- 
tina: “Éstas son las leyes que guarda- 
réis y pondréis por obra en la tierra 
que el Señor, el Dios de nuestros pa- 
dres, os da en posesión...” (Dt 12,1), 
y también: “Éstos son los términos 
de la alianza que el Señor mandó 
hacer a Moisés con los israelitas...” 
(Dt 28,69); la ley deuteronomista es 
acogida por Josias y por el pueblo 
como “ley de la alianza” (2Re 23,2- 
3). También la ley de santidad es vista 


Ley/Derecho 


en esta perspectiva: “Yo me acordaré 
de mi pacto...” (Lev 26,42.44); “Éstos 
son los mandamientos, prescripcio- 
nes y leyes que estableció el Señor 
entre él y los israelitas en el monte 
Sinaí por medio de Moisés” (Lev 
26,46). Y el código sacerdotal: “Así 
se lo prescribió el Señor a Moisés en 
el monte Sinaí...” (Lev 7,38; cf 27,34). 

Las leyes eran esculpidas o graba- 
das en tablas de piedra y en estelas 
conservadas dentro de un santuario, 
como se dice del decálogo (colocado 
en la “tienda de la reunión” o “tienda 
de la alianza”) y del código de la 
alianza. Véase, por ejemplo, el pacto 
sancionado en Siquén: “(Josué) es- 
cribió estas palabras en el libro de la 
ley de Dios. Tomó después una gran 
piedra y la levantó allí, debajo de la 
encina que había en el santuario del 
Señor” (Jos 24,26). En el código deu- 
teronomista leemos: “Levantaréis es- 
tas piedras sobre el monte Ebal, 
como os lo mando hoy, y las revoca- 
réis con cal. Alzarás allí, al Señor, un 
altar de piedras... Sobre las piedras 
escribirás con caracteres bien claros 
todas las palabras de esta ley” (Dt 
27,4-8). Todo esto tenía lugar al lado 
de un altar sobre el que se habían 
ofrecido sacrificios. 


2. LEYES E HISTORIA, En los di- 
versos códigos, las leyes iban prece- 
didas de un breve cuadro histórico, 
que se conserva todavía para el decá- 
logo (Ex 20,1; Dt 5,4-5), para el có- 
digo de la alianza (Jos 24,2-13) y para 
el deuteronomista; en efecto, los pri- 
meros capítulos de Dt están forma- 
dos para una exposición de toda la 
historia del pueblo. 

En el santuario los códigos no per- 
manecían como un texto archivado. 
Se prescribe su lectura pública cada 
siete años: “... Cada siete años, al lle- 
gar el año del perdón, en la fiesta de 
los tabernáculos, cuando todo Israel 
venga a comparecer ante el Señor, tu 
Dios, en el lugar elegido por él, leerás 
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esta ley a todo el pueblo. Reúne al 
pueblo, a hombres, mujeres, niños y 
al extranjero residente, para que la 
oigan y aprendan... y procuren poner 
en práctica todas las disposiciones de 
esta ley” (Dt 31,10-13). Que la ley 
había de ser familiar al fiel israelita se 
expresa con términos muy persuasi- 
vos en un texto de Dt 30,11-14, re- 
cordado también por Pablo (Rom 
10,6-8). 

Los textos históricos sólo han re- 
cogido alguna circunstancia excep- 
cional en la que había tenido lugar la 
lectura de la ley: en la reforma reli- 
giosa del rey Josafat (2Crón 17,9), 
después del “descubrimiento” del có- 
digo deuteronomista (2Re 23,2), du- 
rante la reforma de Esdras (Neh 8,4- 
18). Se piensa, sin embargo, que estas 
lecturas públicas se hacían con ma- 
yor frecuencia, lo cual induce además 
una cierta analogía con la renovación 
anual de la alianza, documentada en- 
tre los esenios de Qumrán en la fiesta 
de las semanas (Sabuót-pentecostés), 
como se prescribe en el Documento 
de Damasco, en la Regla de la Co- 
munidad y en una Colección de ple- 
garias litúrgicas. 


3. ¡SANCIONES FINALES DE LOS 
CÓDIGOS: El rasgo característico del 
código hebreo era la sanción final, 
compuesta de “bendiciones” y “mal- 
diciones”; las fórmulas más comple- 
tas pueden leerse en la ley de santidad 
(Lev 26,3-41) y en el código deutero- 
nomista (Dt 28); las bendiciones del 
código de la alianza se conservan qui- 
záen Jos 8,34; Dt 1 1,26-29; 27,12-13, 
y las maldiciones en la descripción 
del escenario de los montes Garizín y 
Ebal (Dt 27,14-26), con el añadido 
tardío de Dt 33. No se trata de un 
expediente secundario, sino de una 
parte importante de los códigos, que 
penetró en la valoración de la vida 
del pueblo y de los individuos incluso 
a nivel naciohal, como revelan, por 
ejemplo, las plegarias del rey para la 
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erección del templo (2Crón 6) y otras 
muchas oraciones. 


IV. LOS CÓDIGOS  HE- 
BREOS Y LOS CODIGOS DEL 
ANTIGUO ORIENTE. 1. MiRA- 
DA GENERAL. Para la valoración de 
los antiguos códigos hebreos convie- 
ne echar al menos una mirada pano- 
rámica a los códigos de los pueblos 
del antiguo Oriente medio. La región 
más fértil en cuanto a códigos fue, al 
parecer, Mesopotamia: el más anti- 
guo que nos ha llegado es el código 
de Ur-Nammu, rey de Ur, que se re- 
monta al 2050 a.C.; sigue, por el año 
1850, el código de Lipit-Ishtar, pro- 
mulgado por un rey no bien especi- 
ficado; en torno al 1700 tenemos el 
famoso código de Hammurabi, rey 
de Babilonia. Parece ser que estos 
códigos no eran normas a las que 
tuvieran que atenerse los jueces, sino 
normas que habían de regular de for- 
ma general la vida social del pueblo, 
mientras que el rey y los jueces, que 
tenían en sus manos el poder judicial, 
se regulaban según la costumbre, se- 
gún cada caso y según las analogías 
con casos similares; es decir, no se 
trataba de códigos imperativos. Más 
tarde tenemos la Colección de leyes 
asirias, que, como los códigos prece- 
dentes, no representa una ley de Es- 
tado, sino un manual de jurispruden- 
cia, limitado a algunos sectores de la 
vida.Las leyes hititas datan de alre- 
dedor del siglo XII a.C., y pretenden 
más bien acabar con costumbres pa- 
sadas atenuándolas con normas nue- 
vas; más que un código, son una co- 
lección relativa a casos particulares, 
mientras que los casos corrientes se 
presuponen regulados por normas 
simples y usuales. 

De ninguna otra región nos han 
llegado códigos; los textos jurídi- 
cos encontrados en la Siria del norte, 
en Ras Shamra y en Alalakh ponen 
de relieve el poder del rey y se pre- 
sentan como obras personales, sin 
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ninguna referencia a una ley de Es- 
tado. 

Desde el punto de vista del dere- 
cho, el medio Oriente antiguo se pre- 
senta con una unidad fundamental, 
expresión de una civilización común, 
en la que se aplican los mismos prin- 
cipios jurídicos; las variantes entre 
las diversas regiones no eran de gran 
interés. Los puntos de convergencia 
con los códigos de la Biblia compren- 
den las bendiciones y maldiciones 
con que suelen concluir los contratos 
entre los individuos o entre los Esta- 
dos, la escritura o inscripción en ta- 
blas de piedras o estelas, pero no se 
notan convergencias en muchos pun- 
tos de carácter social. He aquí algu- 
nos aspectos característicos y exclu- 
sivos de la antigua legislación hebrea 
respecto a otras legislaciones del me- 
dio Oriente antiguo. 


2. EN LOS CÓDIGOS HEBREOS, 
Dios ES CONTRAYENTE. La ley he- 
brea regulaba las relaciones de de- 
pendencia de Israel de su Dios, y por 
tanto era una ley religiosa. Establece 
principios, asegura la continuidad y 
castiga alos transgresores de la alian- 
za entre Yhwh e Israel. Todos los 
códigos orientales presentan alos dio- 
ses como garantía; pero en los códi- 
gos del AT Dios no sólo es la garan- 
tía, sino la parte contrayente: ningún 
otro código contiene una ley referida 
enteramente a Dios como autor. En 
los códigos del AT tenemos leyes éti- 
cas, sociales y rituales mezcladas 
unas con otras, precisamente porque 
el campo de la alianza entre Yhwh y 
el pueblo comprende todas las rela- 
ciones de los hombres con Dios y con 
los demás. 


3. LEYES Y CARTA DE LA ALIAN- 
ZA. La ley era para Israel la carta de 
la alianza con Dios, y por tanto un 
compromiso y también una enseñan- 
za; y sus prescripciones —a diferen- 
cia de las otras leyes orientales— es- 
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tánjustificadas a menudo por un mo 

tivo. Este puede basarse en el sentido 
común, como, por ejemplo, si un 
hombre en la ciudad ha violentado a 
una joven prometida, los dos son 
condenados a muerte, la una por no 
haber gritado pidiendo ayuda, y el 
otro por haber abusado de la mujer 
de su prójimo (Dt 22,24). Otras veces 
el motivo puede ser moral: así, en las 
causas de justicia no se pueden acep- 
tar regalos, porque “ciegan” a los jue- 
ces (Ex 23,8). Muchas veces el motivo 
es religioso; por ejemplo, en el decá- 
logo, la prohibición de la idolatría se 
justifica por el hecho de que “yo, el 
Señor, tu Dios, soy un Dios celoso” 
(Ex 20,5); en la ley de santidad la 
motivación corriente es: “yo, el Se- 
ñor, vuestro Dios, soy santo”; entre 
las motivaciones históricas, la princi- 
pal y más frecuente es el recuerdo de 
la liberación de Egipto (Ex 23.9: Ley 
19,36; Dt 5,15; 24,18; etc.). Las mo- 
tivaciones se aplican tanto a las leyes 
apodícticas (o imperativas) como a 
las casuísticas (o hipotéticas), y las 
encontramos en todos los códigos; 
con mayor abundancia en el código 
deuteronomista y en la ley de santi- 
dad, y menos numerosas en el decá- 
logo y en el código de la alianza. 


4. LEYES Y SALVAGUARDIA DELA 
ALIANZA. Otro aspecto general im- 
portante que distingue a la ley del AT 
es el principio de su inspiración: está 
destinada a salvaguardar la alianza; 
por eso conmina a los transgresores 
con penas muy rigurosas cuando se 
trata de blasfemia, de idolatría, de 
todo lo que contamina la santidad 
del pueblo elegido (bestialidad, so- 
domía, incesto, etc.); por lo demás, 
se distingue de las correspondientes 
disposiciones de los códigos orienta- 
les por la mayor humanidad de sus 
sanciones. Por ejemplo, la disposi- 
ción de Dt 25,11-12 (mutilación) es 
un caso excepcional; Dt 25,3 limita 
los azotes; Ex 22,20-26; 23,4-9; Dt 
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23,16, etc., protegen al oprimido, al 
pobre, a la viuda, al huérfano; es sin- 
gularmente generosa la exención del 
servicio militar (Dt 20,5-8). La regla 
del talión se expresa en toda su cru- 
deza en los siguientes textos: Ex 
21,23-25; Lev 24,19-20; Dt 19,21: es 
ante todo la afirmación de la propor- 
cionalidad de la pena y además pare- 
ce haber perdido algo de su crudeza, 
como puede verse por la compara- 
ción de los dos textos de Ex 21,26-27 
y 21,18-19; solamente en un caso te- 
nemos la aplicación rigurosa del ta- 
lión, porque —se dice — el asesino ha 
contaminado el país (Núm 35,31-34). 

Era, por tanto, legítimo el orgullo 
del que escribió aquellas palabras: 
“¿Qué nación hay tan grande que ten- 
ga leyes y mandatos tan justos como 
esta ley?” (Dt 4,8). 


V. TRIBUNALES. 1. ELREY 
Y LA LEY. De la antigua Mesopota- 
mia, así como de los hititas, nos han 
llegado códigos promulgados por el 
rey: nada semejante ocurrió nunca 
en el antiguo Israel, bien debido al 
carácter religioso de los códigos he- 
breos, bien porque están en relación 
estrecha con la alianza. Los libros 
históricos del AT no aluden nunca a 
un poder legislativo del rey; tampoco 
los dos textos que contienen las “leyes 
del rey” (1Sam 8,11-18 y Dt 17,14- 
20) y el Rollo del Templo (escrito 
esenio de publicación muy reciente), 
que tiene un largo párrafo dedicado 
al rey, hablan nunca de un poder 
legislativo del soberano; más aún, el 
texto de lSam le pone en guardia 
contra los actos arbitrarios, y el de 
Dt le impone la obligación de tener 
una copia de la ley divina (el código 
deuteronomista) y de uniformarse a 
ella. Cuando el rey Josafat reforma 
la administración de la justicia, los 
jueces establecidos por él tienen que 
aplicar la “ley de Yhwh”, igual que 
sus emisarios (2Crón 17,9; 19,5-7); lo 
mismo se dice del rey Josías respecto 
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a la legislación deuteronomista (2Re 
23,1-2). El rey es considerado como 
intermediario, a la par que Moisés 
(Ex 24,7-8), Josué (Jos 24,25-26) y 
mucho más tarde Esdras (Neh 8). Se- 
gún el antiguo Israel, el rey no podía 
añadir nada a la autoridad de una ley 
a la que él también estaba sometido 
(Dt 27,19; 1Re 8,58; 2Re 23,3). 

Pero el rey tiene un poder judicial, 
como todo jefe; eso es precisamente 
lo que le pide el pueblo al profeta 
Samuel (1Sam 8,5) y lo que se dice de 
David y de Salomón (2Sam 8,15; 1Re 
3,9.28; 4,1-6); por eso el sabio pide 
“Justicia” para el rey (Sal 72,1-2), y el 
rey es llamado “el juez de Israel” 
(Mig 4,14). En esta función el rey era 
considerado como sucesor de Moi- 
sés, “lleno de espiritu de sabiduria” 
(Ex 18,16; Dt 34,9; Núm 27,18-23), 
de Josué (Jos 7,19-25; 24,25), sucesor 
de los “jueces” (Jue 10,1-5; 12,8-15), 
y en particular de Samuel (1Sam 
7,16-17; 12,3-5). 

Los juicios más célebres emitidos 
por el rey y transmitidos por los li- 
bros históricos son: el caso del robo 
de una oveja (1ISam 12,1-6), el de la 
sustitución de un niño (1 Re 3,16-28), 
el del embargo de una casa y un cam- 
po (Re 8,1-6), el del problema de 
una mujer de Técoa (2Sam 14,4-11). 


2. LOS ANCIANOS. Hasta aquí se 
trata de la jurisdicción real; pero el 
AT conoce otras. En el Ex se narra 
cómo por consejo de su suegro Jetró 
estableció Moisés algunos jefes para 
hacer justicia al pueblo, reservando 
para sí los casos más difíciles (Ex 
18,13-26; cf Dt 1,9-17). Sea cual sea 
el juicio que se haga de esta narra- 
ción, lo cierto es que indica cómo se 
representaba el origen de la autori- 
dad de los jueces. En el antiguo Israel 
toda contestación y todo proceso se 
dirimían ante el consejo de los ancia- 
nos, es decir, de los cabezas de familia 
de la tribu, de los notables del lugar 
presentes en cada ciudad. Los ancia- 
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nos celebraban consejo en las puertas 
de la ciudad, lugar en el que se discu- 
tían todas las cuestiones de la comu- 
nidad; a estos consejos o tribunales 
se refieren los profetas (cf Am 5,10- 
15); la ley del Deuteronomio habla 
de los ancianos que se sientan a la 
puerta de la ciudad a propósito del 
juicio sobre un hijo rebelde (Dt 
22,13-21) y a propósito de otros casos 
(Dt 19,25). Un ejemplo del funciona- 
miento de estos tribunales lo tenemos 
en el libro de Rut (4,1-12). 

Cuando se trata de una pena capi- 
tal, la sentencia se ejecuta inmediata- 
mente después, en presencia de los 
testigos. Es ejemplar el caso del pobre 
Nabot: fue citado por los ancianos y 
los notables; algunos falsos testigos 
lo acusaron de haber maldecido a 
Dios y al rey (Ajab), crimen que aca- 
rreaba la pena de muerte (Ex 22,27; 
Ley 24,14); entonces “lo sacaron fue- 
ra de la ciudad y lo mataron a pedra- 
das”(1Re 21,1-13). A estos tribunales 
populares se hacen, con frecuencia, 
recomendaciones de equidad: tienen 
que condenar al culpable, pero ab- 
solver al inocente; tienen que discernir 
alos testigos verdaderos de los falsos; 
no deben seguir a la mayoría, si ésta 
va en contra del derecho; no deben 
aceptar regalos, etc. (cf Ex 23,1-3; 
23,6-8; Lev 19,15.35). 


3. JUECES DE OFICIO. Pero había 
además jueces de oficio, designados 
por una autoridad, probablemente el 
rey. En los diversos códices sólo se 
habla de ellos en el Dt: “Te constitui- 
rás jueces y escribas en todas las ciu- 
dades..., tribu por tribu, para que 
juzguen al pueblo con toda justicia” 
(16,18-20). Según Dt 19,15-19, en un 
proceso religioso el testigo falso tiene 
que comparecer ante los sacerdotes y 
los jueces, y éstos tienen la obligación 
de hacer “una buena investigación”, 
y si resulta que el testigo ha mentido, 
“harán con él lo mismo que él pensa- 
ba hacer con su hermano”. 
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Es precioso el pasaje de IM 25,1-2, 
que establece cómo hay que juzgar a 
los contendientes: cuando los jueces 
condenan a un culpable a ser azota- 
do, la sentencia debe ejecutarse en su 
presencia: “El juez le obligará a 
echarse en tierra y le hará azotar en 
su presencia con un determinado nú- 
mero de golpes proporcionado a su 
delito”; y a continuación se determi- 
na el número máximo de azotes que 
pueden recibir: “hasta cuarenta gol- 
pes, pero no más”. 

El texto de Dt 17,8-13 especifica el 
comportamiento de los jueces en los 
casos discutidos: “Si te encuentras en 
tu ciudad con una causa difícil, de 
homicidio, peleas..., irás al lugar ele- 
gido por el Señor, tu Dios (a Jerusa- 
lén) y te presentarás a los sacerdotes 
levitas y al juez en funciones, y los 
consultarás para que ellos dicten la 
sentencia”; su juicio será sin apela- 
ción. Así pues, en Jerusalén había un 
tribunal supremo, laico y religioso al 
mismo tiempo. 

La reforma del rey Josías (870-848 
a.C.) se comprometió en toda la or- 
ganización y reorganización de los 
tribunales: “Estableció jueces en cada 
una de las ciudades de Judá” (2Crón 
19,5); y tienen una importancia sin- 
gular las palabras que en aquella cir- 
cunstancia pronunció el rey dirigidas 
a los jueces: “Mirad lo que hacéis, 
pues no juzgáis en lugar de los hom- 
bres, sino en nombre del Señor, que 
está presente cuando vosotros sen- 
tenciáis” (19,6). 


4. JUECESSACERDOTES. Algunos 
textos (Dt 17,9,12; 19,17; 2Crón 
19,8.11) hablan de sacerdotes al lado 
de jueces laicos, y no hay motivos 
para dudar de su existencia, tratán- 
dose de una legislación como la del 
AT, en donde —en el sentido más 
obvio del término— no había una 
clara distinción entre lo civil y lo re- 
ligioso, pues ambos emanaban del 
mismo Dios. 
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Moisés juzgaba “ante Dios” (Ex 
18,19); también Samuel (1Sam 7,16; 
8,2); y el código de la alianza preveía 
ciertos procedimientos “ante Dios”, 
incluso con actos rituales (Ex 21,6; 
22,6-8; cf Dt 21,1-9), para un homi- 
cida sin descubrir. Todo esto supone 
una participación de los sacerdotes 
en los procedimientos judiciales; más 
discutido y menos claro es determi- 
nar cuál era su particular competen- 
cia. En las bendiciones de Moisés a 
Leví se dice que los sacerdotes ense- 
ñan los juicios (mispatim) y las deci- 
siones (tórót: leer el plural en vez del 
singular tórah). Lev 13-14 reserva al 
sacerdote la decisión a propósito de 
la lepra; el profeta Ageo (2,11-12) 
pregunta a los sacerdotes cuál es la 
ley (tórah) a propósito de lo puro y 
lo impuro; el profeta Zacarías les 
pide que den un juicio sobre el ayuno 
(7,3), y parece ser que este juicio se 
exigía también para la distinción en- 
tre lo sagrado y lo profano, lo puro 
y lo impuro (cf Lev 10,10; Ez 44,23); 
pero según los textos de Lev 10,11 y 
Ez 44,24, los sacerdotes tenían com- 
petencia en cualquier tipo de leyes: 
“En los pleitos harán de jueces y los 
fallarán con arreglo a mi derecho” 
(Ez 44,24). 

Sin embargo, no hay ejemplos con- 
cretos de juicios de los sacerdotes; 
pero por los textos citados no cabe 
duda de que intervenían en las causas 
civiles siempre que andaba por medio 
una ley marcadamente religiosa. La 
afirmación de 1Crón 26,29, que ha- 
bla de levitas “magistrados y jueces”, 
siempre en la época de David, es muy 
probablemente una proyección en el 
pasado de la situación tras el des- 
tierro. 

En la época del NT, el tribunal 
supremo era el sanedrín, del que for- 
maban parte sacerdotes, laicos, doc- 
tores de la ley (o escribas), bajo la 
presidencia del sumo sacerdote. 


5. TESTIGOS. Como es natural y 
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como ya se ha visto en los textos 
citados, tanto en los tribunales como 
en las disputas había testigos de de- 
fensa y testigos de cargo (cf 1Re 
21,10-13). Para una condenación a 
muerte, como para cualquier otra 
causa de cierta gravedad, la ley exigía 
el testimonio de dos testigos de cargo 
por lo menos (Núm 35,30; Dt 17,6; 
19,15; Dan 13,34). El testimonio te- 
nía que ser controlado por los jueces; 
pero esto no impedía que se cometie- 
ran injusticias (Sal 27,12; 35,11; Prov 
6,19; 12,17; etc.), como lo demues- 
tran el proceso contra Nabot, contra 
Susana (Dan 13,28-29) y contra Jesús 
(Mt 26,59-60). 


VI. JUICIO DE DIOS Y CIU- 
DADES REFUGIO. És singular la 
praxis del juicio de Dios en ciertos 
casos en que el tribunal, por cual- 
quier motivo, no podía decidir. 
Cuando el acusado no tenía testigos 
en favor por la naturaleza misma de 
la acusación o por otros motivos, ha- 
bía que seguir ciertas normas dicta- 
das por el código de la alianza (Ex 
22,6-10) y por el código deuterono- 
mista (Dt 21,1-8). De este “juicio” 
conocemos dos casos. El primero se 
refiere al marido que duda de la fide- 
lidad de la mujer (Núm 5,11-31): jun- 
to al santuario el sacerdote disuelve 
en el agua un escrito que contiene 
maldiciones; la mujer acusada tiene 
que beber de ese agua y, si no muere, 
queda probada su inocencia; se trata 
de la llamada “prueba de las aguas 
amargas”. En un escrito apócrifo del 
NT —el conocidísimo Protoevange- 
lio de Santiago o, mejor dicho, tras el 
descubrimiento reciente del manus- 
crito más antiguo, Natividad de Ma- 
ría— se narra que los sacerdotes con- 
fiaron a María niña a la custodia de 
José; pero luego, al verla encinta, le 
acusaron tanto a ella como a José, y 
para verificar si eran exactas o no las 
justificaciones de este último, some- 
tieron a ambos a la “prueba de las 
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aguas amargas”, de la que, natural- 
mente, salieron ilesos. 

Otra forma del juicio de Dios pue- 
de considerarse el recurso a las suer- 
tes de los 'urím y tummím; no cono- 
cemos las modalidades de este juicio; 
sólo sabemos que siempre asistía al 
mismo un sacerdote (cf Ex 28,30; Jos 
7,14-15; 1Sam 14,38-42). 

El concepto de justicia fue siempre 
muy vivo y profundo entre los judíos 
y, como se ve por todo lo anterior, 
llegó incluso hasta donde otras civi- 
lizaciones no consiguieron llegar en 
su historia. Por ejemplo, no era cier- 
tamente común en otros pueblos la 
distinción entre voluntariedad e in- 
voluntariedad. Pues precisamente en 
esta distinción se basa el código de la 
alianza cuando prescribe que un ho- 
micida involuntario puede refugiarse 
en el santuario; pero, si cometió de- 
liberadamente el homicidio, debe ser 
separado incluso del altar (Ex 21,13- 
14). 

Tenemos una documentación muy 
clara a propósito de una institución 
singular: las ciudades-refugio. Para 
acabar con la praxis tan difundida de 
la vendetta, el legislador designó cier- 
tas ciudades en las que podían en- 
contrar refugio los homicidas invo- 
luntarios; la admisión en dichas ciu- 
dades no era indiscriminada, sino 
que se decidía en cada caso por los 
ancianos de la ciudad. Aquí el homi- 
cida involuntario era sometido al jui- 
cio de la comunidad y permanecía en 
ella durante un período variable (la 
ley prescribía hasta la muerte del 
sumo sacerdote), pero que se presu- 
me suficiente para hacer que se calme 
la ira del vengador de la sangre. So- 
bre dichas ciudades tenemos textos 
bastante claros: Núm 35,9-34; Dt 4, 
41-43; 19,1-13; Jos 20,1-9). 


VI. PROPIEDAD. 1. Princi- 
PIOS GENERALES. Entre los antiguos 
egipcios el faraón y los templos eran 
los propietarios de todo el terreno; 
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en Mesopotamia el rey y los templos 
eran grandes propietarios de tierras, 
aunque también las familias de los 
ciudadanos privados podían poseer 
tierras, y si el rey quería sus campos 
tenía que pagarlos: así lo establece el 
código de Hammurabi; y otros textos 
del antiguo Oriente llevan a la misma 
conclusión y atestiguan también la 
notable difusión del régimen feudal. 

El profeta Samuel, en el discurso 
al pueblo pronunciado en la asam- 
blea de Ramá, presenta cierto núme- 
ro de limitaciones a la propiedad de 
los individuos, que tendrán que sufrir 
apenas se establezca la monarquía: el 
rey —afirma el profeta— tendrá de- 
rechos sobre los hijos, las hijas, los 
siervos, los diezmos del rebaño, etc.; 
además “se apoderará de vuestros me- 
jores campos, de vuestras viñas y de 
vuestros olivares y se los dará a sus 
oficiales” (1Sam 8,11-17). Desde el 
punto de vista de la propiedad, la 
perspectiva de Samuel no era cierta- 
mente muy halagiieña; cuando no ha- 
bía rey, cada israelita tenía “su” tierra 
y podía estar seguro y tranquilo, 
“cada uno bajo su parra y su higuera” 
(Jue 21,24-25; 1Re 5,5). 

No parece que haya existido nunca 
el feudalismo. La idea feudal penetró 
en Israel de una forma muy original, 
es decir, como trasposición al plano 
teológico de la idea fundamental del 
AT de que el verdadero rey de Israel 
era Yhwh (cf Jue 8,23; [Sam 12,12- 
14). El único propietario de las tierras 
era él, ya que sólo él había conquis- 
tado realmente la / tierra y se la había 
dado al pueblo según la promesa he- 
cha a los padres (Gén 12,7; 13,15; 
15,18; Ex 32,13; Dt 1,35-36; Núm 
32,4; Jos 23,3,10; 24,11-13). Por eso 
Yhwh puede afirmar de veras: “La 
tierra es mía y vosotros sois en lo mío 
extranjeros residentes” (Lev 25,23). 
Este eminente derecho de propiedad 
limita, en principio, el derecho de los 
individuos, a los que se impone el 
deber de atender al pobre (Lev 19,9- 
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10; 23,22; Dt 24,19-2t; Rut 2), al 
transeúnte hambriento (Dt 23,25-26), 
al diezmo anual (Lev 27,30-32), des- 
tinándolo a los levitas (Dt 14,22-23; 
Núm 18,21.32), y de observar el año 
sabático y el jubileo. 

A partir de este principio general 
la tierra se dividió por suerte entre las 
tribus como otros tantos feudos (cf 
Jos 13,6; 15,1; 16,1; 17,1; 18,1-19,49; 
Jue 1,3; etc.). A propósito de los cen- 
sados se le dice a Moisés: “Entre éstos 
se distribuirá la tierra como herencia, 
según el número de los inscritos. A 
los más numerosos, les darás una 
porción mayor; alos menos numero- 
sos, una parte más pequeña: a cada 
uno su herencia, según el número de 
hombres” (Núm 26,53-54; cf también 
los cc. 27; 32; 34). Esta propiedad 
tribal se distribuía entre las familias, 
y la propiedad familiar de tierras es- 
taba limitada por la ley, que prohibía 
severamente la expropiación: “No 
desplazarás los límites de tu prójimo, 
puestos por tus antepasados para li- 
mitar tu herencia en la tierra que el 
Señor, tu Dios, está para darte” (Dt 
19,14; cf 27,17; Prov 22,28; 23,10; Os 
5,10); puede verse un ejemplo de ello 
en el caso de Nabot y la reina Jezabel 
(1Re 21). El ideal era que cada fami- 
lia tuviese su propia tierra, en la que 
muchas veces se encontraba además 
la tumba familiar; y probablemente, 
en la herencia nunca se dividía la 
tierra. 

Si un propietario moría sin hijos, 
su propiedad iba a parar a sus herma- 
nos o alos tíos o parientes más pró- 
ximos (Núm 27,9-11); si moría sin 
herederos varones, pasaba a las hijas; 
pero éstas tenían el deber de casarse 
dentro del ámbito de la propia tribu 
(Núm 27,7-8; 36,6-9). La ley del levi- 
rato (Dt 25,5-10; Gén 38,6-8.26; Rut 
2,20; 3,12; 4,4-6) establece que una 
viuda sin hijos se case con un cuñado 
para dar descendencia al marido di- 
funto, y ello también para impedir la 
alienación de un bien familiar. 


1034 


Si la pobreza obliga a un propieta- 
rio a vender su patrimonio, el gó el 
tiene el deber de adquirirlo. Nos han 
llegado en este sentido dos ejemplos: 
el campo adquirido por el profeta 
Jeremías (Jer 2,6-9) y el campo ad- 
quirido por Booz, que había sido 
puesto en venta por la viuda Noemi 
(Rut 4,9). 

Pero tanto el hecho de que no 
siempre el gó el ejercía su derecho- 
deber, como la evolución económica 
ocurrida bajo la monarquía facilita- 
ron el desmembramiento de los bie- 
nes familiares y el acaparamiento de 
los ricos propietarios; de aquí la se- 
vera condena de los profetas contra 
aquellos que “añaden casas a casas y 
juntan campos con campos” (Is 5,8; 
Mig 2,2). La ley del jubileo vuelve 
desde su propio punto de vista a la 
inalienabilidad de la tierra. 

En el contexto del derecho de pro- 
piedad hay que mencionar también 
los depósitos (Éx 22,6-12); Lev 5,21- 
26), los préstamos gratuitos —los 
únicos que se permiten entre judíos — 
y los préstamos onerosos con los ex- 
tranjeros (Ex 22,24; Dt 23,20-21; 
15,6; Ex 22,25-26; Dt 24,12-13). En 
este sentido son interesantes las limi- 
taciones impuestas por Dt 24,6 y 
12,10-11. Sólo una vez se habla de 
prendas de inmuebles: se trata de per- 
sonas que, en el período del primer 
postexilio, para poder sobrevivir, 
empeñaban sus campos, sus casas y 
sus viñas a cambio de trigo (Neh 5,3). 


2. AÑO SABÁTICO. Á pesar de la 
ley sobre los bienes familiares, lo cier- 
to es que había casos más o menos 
numerosos, según las condiciones so- 
ciales y políticas, de alienaciones de 
esos bienes, como también había ca- 
sos de préstamos a interés; de ahí el 
aumento del pauperismo y de la es- 
clavitud de deudores insolventes. De 
ahí también la distancia respecto a la 
igualdad social de los comienzos, que 
seguía siendo siempre un ideal. Por 
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eso la ley intentó remediar estos pro- 
blemas con dos instituciones muy 
originales: el año sabático y el jubi- 
leo. Estas dos instituciones tenían la 
finalidad de poner límites al derecho 
de propiedad, volviendo a estable- 
cerlo dentro de cierta igualdad y bus- 
cando la tutela del principio funda- 
mental ya varias veces enunciado: la 
tierra, es decir Palestina, es propie- 
dad del Dios de la alianza, único se- 
ñor del país, y su pueblo goza de él, 
pero con una propiedad limitada. 
También se pretendía la tutela de los 
ciudadanos, de cada hebreo que por 
cualquier motivo se hubiera entrega- 
do totalmente a un amo en esclavi- 
tud. Éstos son los datos esenciales de 
la ley sobre el año sabático. 

Un amo no podía tener un siervo 
hebreo durante más de seis años, a 
no ser por voluntad expresa del sier- 
vo; el séptimo año tenía que devol- 
verle la libertad (Éx 21,2-6). Para una 
sierva el derecho de propiedad tenía 
límites más estrechos (21,7-11). El 
año séptimo, llamado “sabático” por 
el día de descanso semanal, se carac- 
terizaba no sólo por la liberación de 
los siervos hebreos, sino también por 
el descanso de la tierra: “Durante seis 
años sembrarás tu tierra y recogerás 
su fruto. Pero el séptimo la dejarás 
descansar, sin cultivarla, para que co- 
man los pobres de su fruto, y lo que 
quede lo coman las bestias del cam- 
po” (Ex 23,10-11). De forma defini- 
tiva o de forma temporal las deudas 
quedaban condonadas o suspendi- 
das, como se deduce claramente del 
texto de Dt 15,1-18: “Nunca faltarán 
pobres en la tierra; por eso te digo: 
Abre tu mano al hermano, al humi- 
llado y al pobre de tu tierra” (15, 1D. 
Aquel año, el del perdón, era un año 
grande; por eso se dice que su obser- 
vancia atrae la bendición de Dios: 
“El Señor, tu Dios, te bendecirá en 
todas tus obras y en todas tus empre- 
sas” (15,10). Cf los textos de Lev 
25,2-7; 26,34-35,43, 
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En la práctica, este año del perdón 
está atestiguado en libros de techo 
relativamente reciente: Neh de My 
quizá, 5,1-13; 1Mac 6,48-54; y po 
Flavio Josefo, Antig. Jud. XL 344, 
XxV,7, aunque los pasajes citados an 
teriormente provienen de libros cuya 
antigiiedad es notablemente supe- 
rior. Esta constatación ha movido a 
algún autor a presentar la hipótesis 
de que los textos legislativos sobre el 
año sabático tuvieron en la antigúe- 
dad un carácter más ideal que prác- 
tico; pero se trata de una afirmación 
no fácilmente demostrable. 


3. JUBILEO. En este ideal de jus- 
ticia y de igualdad, el código sacer- 
dotal no sólo se asocia, como se ha 
visto, a los demás códigos, sino que 
les añade un texto nuevo: el texto 
sobre el año jubilar (Lev 25,8-17.23- 
55). Aunque nuestro término “jubi- 
leo” —“año jubilar”-— se refiere a 
este texto bíblico, su contenido y su 
significado son profundamente dis- 
tintos. En el AT el pasaje citado es 
único y plantea, también por esto, 
numerosos problemas. El nombre se 
deriva del término hebreo yóbel, 
“cuerno de carnero”, que se usaba 
como trompeta; en efecto, el comien- 
zo de ese año se anunciaba con el 
sonido grave y solemne de esta arcai- 
ca trompeta. Al final de siete semanas 
de años, o sea, cada cincuenta años, 
venía el jubileo; empezaba desde el 
día décimo del séptimo mes 
(septiembre-octubre), o sea, desde el 
“día de la expiación”: “Declararéis 
santo el año cincuenta y proclamaréis 
la liberación a todos los habitantes 
de la tierra. Será para vosotros año 
iubilar; cada uno de vosotros reco- 
brará su propiedad y retornará a su 
familia” (Lev 25,10). 

Las tierras quedaban sin cultivar; 
cada habitante volvía a ser propieta- 
rio de su patrimonio familiar: las tie- 
rras y las casas que habían tenido que 
alienarse por cualquier motivo vol- 
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vían a su primer propietario. La ur- 
banización había creado ya proble- 
mas particulares, y el legislador tuvo 
que dar disposiciones especiales. Las 
transacciones de fincas tenían que 
hacerse calculando los años que se- 
paraban del jubileo, puesto que no se 
vendía ni se compraba el suelo, sino 
un número determinado de cosechas 
o un cierto período de usufructo. Los 
siervos hebreos eran liberados, y los 
deudores insolventes —si eran he- 
breos— eran perdonados; por eso las 
deudas y el precio de rescate de los 
siervos hebreos se calculaban sobre 
el número de años que separaban del 
año jubilar. 

En la base de todas estas disposi- 
ciones había motivos religiosos, los 
ya mencionados en síntesis anterior- 
mente: la tierra no puede venderse 
con la pérdida de todos los derechos 
sobre ella, porque pertenece a Dios; 
los ciudadanos hebreos no pueden 
permanecer largos años en esclavi- 
tud, porque también ellos pertenecen 
a Dios, que liberó a sus padres de la 
esclavitud: “Porque los israelitas me 
pertenecen como siervos; son siervos 
que yo saqué de Egipto: yo, el Señor, 
vuestro Dios” (Lev 25,55), 

La práctica del año jubilar no está 
atestiguada con certeza por ningún 
texto. Es posible que se trate de una 
ley ideal de igualdad social, de justi- 
cia atenta a limitar los derechos de 
propiedad, presentando sus razones 
profundas plenamente de acuerdo 
con los principios del derecho ex- 
puestos en todo el AT. Sea cual fuere 
la solución a propósito de la práctica, 
la mera redacción de esta ley y su 
vinculación con la ley de santidad, 
aunque en época relativamente tar- 
día, es una extraordinaria conquista 
jurídica de la legislación veterotesta- 
mentaria. 


VIII. LEY Y ALIANZA. Todas 
las páginas del AT están impregna- 
das de una idea en la que insisten a 
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su modo todos los libros, sobre la 
cual se basa la ley del pueblo y con la 
que él confronta su propia vida: la 
idea de la / alianza con Dios. Los 
códigos orientales antiguos se atri- 
buyen a este o aquel soberano; en 
cambio la legislación veterotesta- 
mentaria no tiene nada parecido; 
como se ha dicho, sólo se presenta a 
Dios como autor de los códigos del 
AT; alos reyes se les reconce el poder 
administrativo y judicial; pero nin- 
guno, ni siquiera los reyes más cele- 
brados, como David y Salomón, 
goza del poder legislativo. 

En el AT, la ley es “la ley de 
Yhwh”; y en los dos textos en que se 
habla de los poderes del rey (Dt 
17,14-20 y 1Sam 8,11-18), no hay nin- 
guna alusión a la eventualidad de un 
poder legislativo: un poder semejante 
habría representado una abierta y 
profunda contradicción con toda la 
alianza. Todos los códigos tienen un 
final ideal, ejemplarmente conserva- 
do en el código sacerdotal y en el 
código deuteronomista, con las lla- 
madas “bendiciones” y “maldicio- 
nes”: “Si obedeces al Señor, tu Dios, 
guardando y poniendo por obra to- 
dos estos mandamientos... Si no po- 
nes en práctica todas las palabras de 
esta ley, escrita en este libro...” (Dt 
28); y Lev 26: “Pero si no me obede- 
céis y no ponéis en práctica todos mis 
mandamientos...”; y después de la pe- 
nitencia y del retorno en caso de trans- 
gresión: “Por su amor me acordaré 
de la alianza con sus antepasados, 
que yo hice salir del país de Egipto”. 
Sustancialmente, todos los códigos 
hacen suyas las palabras de Dt: “Es- 
tos son los términos de la alianza que 
el Señor mandó hacer a Moisés con 
los israelitas...” (Dt 28,69). El autor 
de Dt contempla idealmente una 
gran asamblea, a la que Moisés ex- 
puso la ley de Yhwh apostrofándola 
de este modo: “Por tanto, guardad 
las palabras de esta alianza y poned- 
las en práctica... Hoy habéis compa- 
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recido todos ante el Señor, vuestro 
Dios: vuestros jefes de tribu, ancia- 
nos, escribas, todos los hombres de 
Israel... con el fin de comprometerse, 
bajo juramento, en la alianza que el 
Señor, tu Dios, hace hoy contigo...” 
(Dt 29,8-13); y concluye con palabras 
muy profundas: “Las cosas ocultas 
pertenecen al Señor, nuestro Dios; 
pero las reveladas son para nosotros 
y nuestros hijos eternamente, para 
que pongamos en práctica todas las 
palabras de esta ley” (Dt 29,28). 
Tan fundamentalmente insepara- 
ble es la unión alianza-ley, que los 
autores que proponen ver en la Biblia 
cuatro alianzas se apresuran a con- 
frontar cada una de ellas con la ley 
correspondiente de esta manera: con 
Adán, alianza más bien discutida 
(Gén 1,29 y 2,16-17); con Noé (Gén 
9,1-7.17); con Abrahán (Gén 17); fi- 
nalmente con Moisés y todo el pue- 
blo en el Sinaí: en esta alianza hacen 
converger todos los códigos, toda la 
legislación hebrea e incluso toda la 
historia del pueblo, tanto en el perío- 
do bíblico como en el período post- 
bíblico: “Hoy te manda el Señor, tu 
Dios, poner por obra estos preceptos 
y mandatos. Guárdalos y ponlos en 
práctica con todo tu corazón y toda 
tu alma. Hoy has comprometido al 
Señor para que sea tu Dios, a condi- 
ción de seguir sus caminos, guardar 
sus mandamientos, leyes y preceptos 
y obedecer su voz. Y el Señor te ha 
comprometido a ti para que seas su 
pueblo propio, como te ha dicho, a 
condición de que observes sus man- 
damientos” (Dt 26,16-18). 


IX. DICCIONARIO DE LA 
LEY. Una relación tan estrecha entre 
ley y alianza se manifiesta igualmente 
en la rica terminología veterotesta- 
mentaria que designa los diversos as- 
pectos bajo los que puede conside- 
rarse toda la legislación. La reseña de 
términos para designar todo género 
de leyes es rica en matices, como lo 
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revela la enunciación de los sentidos 
fundamentales de cada uno de ellos. 

l. Tórah es el término más co- 
mún y corriente para designar la ley, 
pero su historia es compleja; el sen- 
tido fundamental de “instrucción 
social-religiosa-cultual-política” qwe 
emana de la divinidad se concretéen 
la indicación general que desigra los 
libros que a partir de los trad+ctores 
griegos de la Biblia llamamos el 
“Pentateuco”, y que el cansn hebreo 
designa como tórah. 

2. Miswah: “mandamiento-nor- 
ma”, sobre todo en eJambito religio- 
so; aparece a menuso para designar 
toda la Escritura; lo mismo en singu- 
lar que en plural (miswót) puede de- 
signar tanto los preceptos negativos 
como los positivos; es un término 
común a todos los códigos. 

3. Hog (plural huqqim) y huq- 
gah (plura] huggót1) designan algo 
esculpido en piedra o metal, es decir, 
una norma fundamental de vida que 
hay que :ransmitir a los sucesores: 
aquel género de normas que en el 
antiguo Oriente solían quedar graba- 
dasen piedras; poreso se traduce por 
“estatuto-precepto-decreto-costum- 
bre establecida”; la mayor parte de 
las veces sirve para designar normas 
establecidas, cuya observancia es un 
deber para todos. Es interesante el 
uso del verbo en la expresión de Job: 
“¡Oh, si se escribieran mis palabras, 
si se grabaran (yuhaqú) en bronce!” 
(Job 19,23). 

4. Mispat (plural, mispatim) se 
deriva del verbo que indica “juzgar- 
hacer justicia”, y designa por tanto el 
resultado del tribunal que ha juzga- 
do: “sentencia-juicio-decisión auto- 
rizada”, aparece relacionado con sen- 
tencias de hombres o con sentencias 
de Dios, y es uno de los términos más 
comunes en la legislación hebrea. 

5. “Edah - “edut, término solem- 
ne, que se caracteriza por la idea de 
“testimonio” (ed) y se usa normal- 
mente para las ordenanzas divinas 
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que, debido a su origen y a su validez 
general para todo el país, se guarda- 
ban en escrituras depositadas en los 
santuarios, como se ha visto a propó- 
, to del código deuteronomista y en 
la, * £Xpresiones comunes “arca del 
test Monio” y “arca de la alianza”, 
usad; *5 indiferentemente en Éx, Dt y 
Jer pre “isamente porque en el arca se 
guardab. 2 la ley fundamental: “Den- 
tro del a, "ca pondrás el testimonio 
(ha-'edut) q We yo te daré” (Éx 25,16). 

6. Pigqui Mm. “órdenes-determi- 
naciones”, del Verbo pagad, “consi- 
derar atentame, e - visitar con fa- 
vor”, etc.; es poc0 frecuente; pero 
llega a leerse 22 veces er1 el Sal 119, 
donde se hace el elog'o cle la ley di- 
vina. 

7.  "Imar (plural, 'imro+'), del ver- 
bo '“amar “hablar-decir”; significa 
“sermón-dicho”, tanto «le promesa 
como de amenaza; en el sentido que 
aquí nos interesa, el términ.) se refiere 
siempre a Dios; la ley es un continuo 
“decir” por parte de la divirvidad, en 
el que revela su voluntad. 

8. Dabar (plural, debarin"), “pa- 
labra-orden-mandato”; la vers.i¡ón co- 
mún por “palabra” corresponcle a la 
raíz verbal de la que deriva y hawce de 
este término el más ampliamente uti- 
lizado para la designación de la ley 
divina en la presentación del Perrta- 
teuco, de los libros sapienciales y de 
los profetas. La ley fundamental de 
la alianza, es decir, el Decálogo, se 
llama simplemente “las diez pala- 
bras” (Ex 34,28; Dt 4,13; 10,4). Isaías 
pensaba probablemente en la sustan- 
cia de la ley veterotestamentaria cuan- 
do —-a propósito de esta palabra— 
escribia: “Como la lluvia y la nieve 
descienden del cielo y no vuelven 
allá..., así la palabra que sale de mi 
boca no vuelve a mí sin resultado, sin 
haber hecho lo que yo quería y haber 
ria a cabo su misión” (Is 55,10- 

9. Derek (plural, dekarím): en el 
contexto metafórico en que se repre- 
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senta a la vida como un “camino” 
que recorrer, era natural que, en el 
lenguaje de una ley fundamentalmen- 
te religiosa, “camino” llegara a desig- 
nar la forma de vivir, las normas en 
conformidad con las cuales hay que 
regular la vida: “Instrúyeles en los 
mandatos (hugqim) y leyes (tórót) y 
enséñales el camino (derek) que han 
de seguir y lo que han de hacer” (Ex 
18,20); y también: “Bien sé, Señor, 
que el camino (derek) del hombre no 
está en sus manos” (Jer 10,23); Isaías 
recoge la metáfora y la disuelve con 
la frase: “Yo soy el Señor... que te 
enseña lo que da éxito y te indica el 
camino (be-derek) que debes seguir. 
¡Oh, si hubieras obedecido a mis man- 
damientos (miswotay)!”(1s 48,17-18). 


X. LEY Y NUEVA ALIANZA. 
Así pues, la ley y la alianza presentan 
un vínculo muy profundo y —como 
están en el AT— la una supone a la 
otra y guardan proporción entre sí. 
En los momentos más graves de su 
historia, Israel, consciente de haber 
transgredido la ley y quebrantado la 
alianza, ha vislumbrado y anhelado 
una nueva alianza (berít hada3ah). 

De este modo el profeta Jeremías 
entrevé la estipulación de una nueva 
alianza por parte de Dios, en la cual 
la ley quedará finalmente grabada en 
el corazón del pueblo (Jer 31,31-33), 
hasta llegar a identificarse con cada 
uno de los individuos de su pueblo, 
de manera que no sea ya un elemento 
externo, sino un hecho interior. Y 
Ezequiel expresa este mismo anhelo 
de forma más inmediata y clara, pro- 
metiendo una renovación profunda, 
“un corazón de carne” y “un espíritu 
nuevo”; un corazón de carne en lugar 
del corazón de piedra que el pueblo 
había demostrado poseer con su in- 
cumplimiento de la ley; una renova- 
ción dirigida al “espíritu” que Dios 
pondrá dentro de cada uno, para que 
“viváls según mis preceptos (huq- 
gay), observando y guardando mis 
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leyes (mispatay)” (Ez 36,25-28). A es- 
tos dos profetas hicieron eco en pe- 
riodos posteriores el Segundo y el 
Tercer Isaías con el mismo deseo de 
renovación del binomio alianza-ley 
(54,9-10 y 59,21), prometiendo una 
“alianza eterna” (berít “ólam) (55,3 y 
61,8). 

En los umbrales del NT, en torno 
al siglo 11-1 a.C., los esenios creyeron 
que había llegado la época de esta 
renovación y se designaron a sí mis- 
mos como “los fieles de la nueva alian- 
za”. Obsérvese que “nueva alianza” 
para todos éstos, profetas y esenios, 
no significaba estipulación de un pac- 
to distinto, diferente del contraído en 
el Sinaí por mediación de Moisés, 
sino renovación de esa misma alianza 
sinaítica, que es alianza eterna; tanto 
para los esenios como para los pro- 
fetas, la novedad consistía en el espí- 
ritu nuevo con que anhelaban, o se 
proponían, la observancia de la 
alianza mosaica, de la ley del Penta- 
teuco, como demuestran abundante- 
mente los escritos esenios, que exigen 
un espíritu y una praxis mucho más 
severos que la interpretación común 
del judaísmo oficial. 

La nueva alianza, entendida de 
forma cristiana, era algo distinto. El 
contenido de la nueva alianza anun- 
ciada por Jesús (1Cor 11,25; Le 
22,20; 14,24; Mt 26,28) se especificará 
lentamente ya en los primeros años 
del cristianismo, pero las cosas no 
son tan sencillas; Pablo indica como 
prerrogativas de los israelitas tanto 
la alianza como la ley (Rom 9,4; cf 
1,17-18). En el contexto de la alianza 
neotestamentaria marcada por la 
sangre de Jesús (lo mismo que la 
alianza mosaica se selló con la sangre 
de un cordero: Ex 24,8), se compren- 
de la singularidad, la novedad, pero 
también la gran importancia de la ley 
del amor: “Este es mi mandamiento: 
amaos unos a otros como yo os he 
amado... Esto os mando: amaos unos 
a otros” (Jn 15,12.17), hasta llegar a 
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la no fácil y siempre anhelada reali- 
zación del ideal sintetizado por Pablo 
en aquellas palabras: La ley es “la fe 
que se expresa en obras de amor” 
(Gál 5,6). 
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Sumario: 1. Aspiración a la libertad. Y. Mé- 
todo exegético. 111. Antiguo Testamento: 1. El 
éxodo, ¿liberación política?; 2. El mensaje del 
Segundo Isaías; 3. La oración por la salvación; 
4. Liberación de los esclavos; 5. Conclusión. 
IV. Nuevo Testamento: 1. En los evangelios; 
2. En san Pablo; 3. Conclusión. 


LI. ASPIRACIÓN A LA LIBER- 
TAD. El mundo contemporáneo, 
que ha experimentado y todavía en 
muchas partes experimenta condi- 
ciones de vida opresivas y hasta in- 
humanas, siente una irresistible aspi- 
ración a la paz, a la justicia, al amor 
y ala libertad. Es un deseo de libera- 
ción de formas injustas y opresivas 
de esclavitud cultural, política, racial, 
social y económica. Esto se manifies- 
ta de modos diferentes y variados, 
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unas veces pacíficos y otras violentos; 
pero a veces parece apagarse en la 
muda resignación fatalista o en una 
desesperación sin futuro. No se trata 
solamente de una exigencia “del mo- 
mento histórico actual”, sino de la 
aspiración a la libertad inscrita por 
Dios en el corazón del hombre, crea- 
do a imagen y semejanza de Dios 
(Gén 1,26-27), es decir, hecho para 
vivir como hijo del Dios de la liber- 
tad. Es la exigencia del evangelio mis- 
mo de Jesús, que proclamó la libera- 
ción como misión suya: “El Espíritu 
del Señor está sobre mí, porque me 
ha ungido. Me ha enviado a llevar la 
buena nueva a los pobres, a anunciar 
la libertad a los presos, a dar la vista 
alos ciegos, a liberar a los oprimidos 
y a proclamar un año de gracia del 
Señor” (Lc 4,18-19). Citando el AT 
(Is 61,1-4; Sof 2,3), Jesús hace de 
toda la Biblia el testimonio de su 
mensaje de liberación. 

“Liberación”es un eslogan moder- 
no, pero también una palabra evan- 
gélica. Precisamente por este doble 
uso se ha hecho ambigua. En cierta 
cultura moderna la verdad cristiana 
de “liberación” resulta sospechosa de 
ideología represiva; mas, por otra par- 
te, se la reinterpreta como catego- 
ría antropológica-social que expresa 
el deseo y la lucha humana por la 
“emancipación”, por la “autolibera- 
ción”. Además, existe el riesgo para 
los cristianos de hacer coincidir y de 
identificar la “liberación cristiana” 
con la “liberación social y política”. 
¿Quién nos libera y de qué somos 
liberados? ¿Para qué somos libe- 
rados? 

La revelación bíblica afronta ex- 
presamente el tema de la liberación y 
de la libertad. Por eso la teología se 
ocupa de este tema no bajo la presión 
de la situación histórica existente de 
hecho —que ciertamente no puede 
dejar insensible al teólogo en cuanto 
hermano de los hombres explotados, 
débiles, oprimidos—, sino porque es 
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la misma revelación divina, y por tan- 
to la fe, la que le impone este tema. 
Así pues, el teólogo buscará la solu- 
ción no ya sobre la base de unas con- 
diciones históricas concretas ni en 
función de los imperativos de la pra- 
Xis, sino interrogando a la revelación. 
El criterio de la verdad teológica no 
es la praxis, sino la revelación divina. 

De la revelación es de donde la 
fe, y coherentemente también la teo- 
logía, deben sacar la verdad inte- 
gral sobre el mensaje de liberación 
del hombre que Dios lleva a cabo. Si 
se considera que “liberación”, en sen- 
tido bíblico, implica el paso de una 
condición ruinosa a una situación 
de “salud”, comprendemos entonces 
que “liberación” equivale a “salva- 
ción” o “redención” por obra de una 
acción poderosa y libre de Dios. 

Si fuera exacto establecer un nexo 
necesario entre pecado y miseria, tam- 
bién política y social; entre liberación 
del pecado y salvación, también en 
sentido social y político; entre perdón 
y curación, entonces no podríamos 
distinguir entre salvación cristiana y 
liberación de las esclavitudes de or- 
den terreno y temporal. Pero la Bi- 
blia no establece un nexo necesario 
entre ellas. Por consiguiente, afirma 
que la liberación fundamental y radi- 
cal es la liberación del pecado, que es 
acción de personas lrbres y responsa- 
bles. El fruto y la consecuencia del 
pecado son las situaciones de injusti- 
cia, de opresión, de esclavitud, que a 
su vez engendran la injusticia. Par- 
tiendo de esta distinción entre la 
“causa”, lo que es “fundamental” y 
las “consecuencias”, se justifica la se- 
paración de las voces Liberación y 
7 Redención en este Diccionario, a 
pesar de que las dos están estrecha- 
mente unidas entre sí. 

Así pues, aquí nos detendremos en 
la consideración de la “dimensión po- 
lítica” de la salvación, teniendo muy 
en cuenta que ella no es ni la principal 
ni la única. 
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11. MÉTODO EXEGÉTICO. 
En primer lugar se impone la cues- 
tión del método de la interpretación 
de la Biblia. Evidentemente, no in- 
tentamos desarrollar aquí una meto- 
dología de la / hermenéutica bíblica. 
Nos limitamos a unas breves alusio- 
nes, que consideramos importantes. 

Ante todo, la cuestión de la termi- 
nología. No podemos limitarnos a 
los textos bíblicos en que aparece el 
término “liberación” para estudiar el 
tema; puede muy bien hablarse de la 
res, aunque sin usar el término. Es 
necesario poner atención en el signi- 
ficado exacto de algunos vocablos 
que, dentro de nuestro mundo cultu- 
ral, están cargados de significados 
diversos, al menos en parte, de los 
que da el texto bíblico. Por ejemplo, 
el verbo “hacer salir” (en hebreo, 
hosí), referido al éxodo de Egipto, 
era el verbo usado en el lenguaje ju- 
rídico para indicar la liberación de 
los esclavos. 

Otra dificultad se debe no tanto a 
la terminología como al concepto mis- 
mo de “liberación”. El AT se interesa 
por la salvación de todo el hombre 
(alma y cuerpo), del individuo como 
del pueblo, dentro de un horizonte 
de salvación terrena. También entra 
en la salvación del AT la liberación 
del dominio extranjero y del trabajo 
alienante. Pero Jesús no se preocupó 
de liberar a Israel del dominio roma- 
no ni se puso al frente de un movi- 
miento de emancipación social. Así 
pues, dentro de la misma Biblia en- 
contramos una variedad de posi- 
ciones. Sería incorrecto buscar en la 
Escritura solamente la confirmación 
de tesis elaboradas a partir de las 
ciencias económicas, sociológicas O 
políticas de nuestros días. Y haría- 
mos una lectura anacrónica si inter- 
pretásemos la Biblia con categorías 

“modernas” (como capitalismo, im- 
perialismo, etc.). Es necesario poner 
atención a no interpelar los textos 
bíblicos sobre problemas que ellos 
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no afrontaron, o bien que considera- 
ron de una forma distinta de nos- 
otros: ¡nos lo deberían haber enseña- 
do las historias pasadas de la diatriba 
entre “Biblia y ciencia”! 

Una tercera cautela metodológica: 
el uso del AT por parte del cristiano 
no puede ser una aplicación directa 
del mismo a la praxis de hoy, sin que 
se reflexione sobre el cumplimiento 
que tuvo en Jesús de Nazaret. En 
otras palabras, es necesario leer la 
Biblia a la luz de Jesucristo, que es la 
plenitud de la revelación. El aconte- 
cimiento-Cristo es la clave de lectura 
de toda la Biblia; y a la verdad del 
acontecimiento-Cristo se llega no 
sólo mediante el “texto” escrito de la 
Biblia, sino con la fe de la Iglesia, que 
interpreta y “lee” ese texto. 

La llamada “teología de la libera- 
ción” ha hecho a veces una lectura de 
la Biblia subordinando el texto sa- 
grado a las tesis teológicas elabora- 
das a priori. Yaen 1973, muchos años 
antes de los toques de atención y las 
advertencias autorizadas recientes, 
N. Lohfink se expresaba de este 
modo: “Si nuestra soteriología tradi- 
cional se sirvió ampliamente del AT 
sin desflorarlo, el estilo con que los 
teólogos de la liberación en general 
suelen referirse a él solamente puede 
excusarse por el hecho de que la re- 
volución mundial está a las puertas 
y, por tanto, falta tiempo para hacer 
análisis más precisos”. Así pues, ¡una 
precipitada lectura ad hoc! Sobre 
todo, la teología de la liberación suele 
olvidarse de que en el AT es Dios el 
que crea los cambios del mundo, y no 
el hombre. 

También para el tema de la “libe- 
ración” el biblista tiene que buscar el 
sentido del texto. Y esta búsqueda no 
puede llevarse a cabo sin cierta pre- 
comprensión, que el biblista hará re- 
fleja y medirá críticamente por el tex- 
to mismo. ¿Es legítimo leer la Biblia 
a partir de la praxis de liberación de 
los oprimidos? 
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Es obvio que el sentido de la Biblia, 
y por tanto de la revelación, no puede 
predeterminarse a partir de una cier- 
ta situación histórica. En nuestro 
caso es importante y decisivo no dar 
ya por resuelto a base de prejuicios el 
sentido de “liberación” antes de inte- 
rrogar a la Biblia, la cual desempeña 
también una función crítica respecto 
a nuestras precomprensiontes. 

Tampoco puede la exégesis con- 
tentarse con encontrar “confirmacio- 
nes” de ideas elaboradas fuera de la 
Biblia. Ella se propone descubrir la 
verdad bíblica. La condición humana 
de partida puede hacer que el texto 
“reaccione” con mayor eficacia, pero 
no puede constituir el criterio de la 
verdad. Es el texto el que decide del 
sentido bíblico. Tampoco puede re- 
solverse la tarea de la exégesis en la 
percepción de la importancia históri- 
ca del mensaje bíblico. La verdad no 
se resuelve en su relevancia o eficacia 
histórica. La exégesis tiene que in- 
tentar decir cuál es la verdad de la 
Biblia, y por tanto de la revelación, 
cuya importancia no puede ser deter- 
minada por el biblista sobre la base 
del texto. Por otra parte, mientras 
que la verdad es un valor absoluto, la 
importancia es un valor relativo, de- 
pendiente de muchos y variables fac- 
tores. 

Es cierto, como suele decirse, que 
“la lectura de las Escrituras ilumina 
la vida y que la vida ilumina las Es- 
crituras”, pero en estas dos afirma- 
ciones la “iluminación” no tiene el 
mismo significado y el mismo valor. 
Mientras que la Escritura, como tes- 
timonio inspirado de la revelación, 
es norma de la vida cristiana, la vida 
no es norma de la Escritura. Es la luz 
de la palabra de Dios la que hace la 
vida cristiana, y no viceversa. La pra- 
xis de la Iglesia es luz para la lectura 
de la Biblia, pero en cuanto se deriva 
de la fe y es su expresión viva. Todo 
lo que la palabra de Dios produce en 
la Iglesia o, dicho de otro modo, todo 
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lo que la Iglesia es y hace en obedien- 
cia viva a la revelación se convierte 
en luz para comprender la misma re- 
velación. 

Sería imposible someter la verdad 
de la Biblia a una imposible verifica- 
ción a partir de la praxis. La exégesis, 

y por tanto la teología, de la que es 
da momento la exégesis, está orien- 
tada a la afirmación de la verdad de 
Dios, que trasciende y juzga a la his- 
toria en su totalidad. 


IM. ANTIGUO TESTAMEN- 
TO. 1. EL ÉXODO, ¿LIBERACIÓN 
POLÍTICA? El acontecimiento del 
/ éxodo ocupa un lugar privilegiado 
en la teología de la liberación. Y es 
interpretado, ante todo, como un 
acto político, como la ruptura con 
una situación de explotación y de 
miseria, como el comienzo de la cons- 
trucción de una sociedad justa y fra- 
ternal. G. Gutiérrez afirma: “La libe- 
ración de Egipto, ligada a la creación 
hasta identificarse con ella, añade un 
elemento de capital importancia: la 
necesidad y la posibilidad de una par- 
ticipación activa del hombre en la 
construcción de la sociedad”. ¿Quién 
es el liberador? ¿Cómo participa el 
hombre en la liberación? ¿Cuál es el 
fin de la liberación? 

En la tradición yahvista, Dios ve la 
miseria del pueblo y decide liberarlo: 
“El Señor dijo: He visto la opresión 
de mi pueblo en Egipto, he oído el 
clamor que le arranca su opresión y 
conozco sus angustias. Voy a bajar a 
liberarlo de la mano de los egipcios, 
sacarlo de aquella tierra y llevarlo a 
una tierra buena y espaciosa, a una 
tierra que mana leche y miel, a la 
tierra del cananeo, del hitita, del 
amorreo, del fereceo, del heveo y del 
jebuseo”(Éx 3, 7-8). Israel es ya “pue- 
blo de Dios” antes del éxodo; no hace 
nada por emanciparse, sino que grita 
a su Dios. Es el Señor el que no pue- 
de soportar que siga su pueblo en la 
esclavitud, y por eso interviene para 
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liberarlo; la acción salvífica divina 
está motivada Únicamente por el 
amor de Dios a su pueblo. La libera- 
ción tiene lugar no mediante un “to- 
mar” del hombre (cf el pecado de 
origen: tomar para sí lo que se puede 
tener), sino más bien por el “dar”. Es 
Dios el que da la libertad. Y no es la 
libertad de un grupo, en el sentido de 
un conjunto social o de una clase, 
sino de todo el pueblo de Dios. Y el 
Señor concede además los criterios 
para defender y custodiar la libertad 
dada por él, dando los mandamien- 
tos y exigiendo su observancia como 
condición para habitar en medio de 
su pueblo. Viviendo en comunión 
con Dios y observando sus manda- 
mientos, el pueblo de Israel guardará 
la libertad que se le ha dado, de forma 
que hará cada día efectiva y compar- 
tida, dentro del pueblo, la liberación 
divina. La liberación de la esclavitud 
de Egipto es, por tanto, inseparable 
del don de la tórah sinaítica y de la 
presencia de la gloria de Dios en me- 
dio de su pueblo. 

La tradición deuteronomista con- 
densó su fe en una breve profesión 
que recitaba el campesino en la fiesta 
de acción de gracias por la cosecha: 
“Mi padre era un arameo errante, 
que bajó a Egipto. Allí se quedó con 
unas pocas personas más; pero pron- 
to se convirtió en una nación grande, 
fuerte y numerosa. Los egipcios nos 
maltrataron, nos oprimieron y nos 
impusieron una cruel esclavitud. 
Pero nosotros clamamos al Señor, 
Dios de nuestros padres, que escuchó 
nuestra plegaria, volvió su rostro ha- 
cia nuestra miseria, nuestros trabajos 
y nuestra opresión, nos sacó de Egip- 
to con mano poderosa y brazo fuerte 
en medio de gran terror, prodigios y 
portentos, nos trajo hasta aquí y nos 
dio esta tierra que mana leche y miel” 
(Dt 26,5-9). Se ve el pasado desde la 
situación presente en la tierra dada 
por el Señor; es decir, se trata de un 
pasado (el éxodo) que se vive como 
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situación presente. El pueblo esclavo 
en Egipto no emprende ninguna obra 
de emancipación, sino que grita al 
Señor, que lo escucha y lo libera. El 
“grito” es el lenguaje del dolor; pero 
es también la protesta contra la resig- 
nación desnuda. La liberación del Se- 
ñor no se realiza independientemente 
del “grito” de los oprimidos. La ac- 
ción liberadora de Dios se describe 
ampliamente con cinco expresiones: 
con mano poderosa, con brazo fuer- 
te, con gran terror, con prodigios, 
con portentos. El “poder” de Dios es 
liberador, mientras que el “poder” 
humano hace esclavos. Y el poder de 
Dios es el amor: “Porque el Señor os 
amó y porque ha querido cumplir el 
juramento hecho a vuestros padres, 
os ha sacado de Egipto con mano 
poderosa y os ha librado de la casa de 
la esclavitud, de la mano del faraón, 
rey de Egipto” (Dt 7,8). El Señor 
libera para introducir en la tierra del 
paraíso, donde mana leche y miel. 
No se trata solamente de libertad in- 
terior y privada del individuo, sino 
de una sociedad nueva. Es la “socie- 
dad de Dios”, que el Dt escribe como 
sociedad de iguales y de hermanos, y 
que solamente el amor poderoso de 
Dios puede crear. Es la sociedad a la 
que va dirigida la advertencia de Dt 
6,4-5: “Escucha, Israel: el Señor, nues- 
tro Dios, es el único Señor. Ama al 
Señor, tu Dios, con todo tu corazón, 
con toda tu alma y con todas tus 
fuerzas”. El Dios liberador es insepa- 
rable de la experiencia auténtica de 
la libertad: no puede haber libertad 
donde no está él. 

Durante el destierro de Babilonia 
(en el siglo vi a.C.) la tradición sacer- 
dotal volvió a pensar en el éxodo, 
poniendo en labios de Dios este dis- 
curso a Moisés: “He oido ahora el 
clamor de los israelitas, a quienes los 
egipcios tienen esclavizados, y me he 
acordado de mi pacto... Yo os haré 
mi pueblo, seré vuestro Dios, y vos- 
otros conoceréis que yo soy el Señor, 
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vuestro Dios, el que os libró de la 
esclavitud egipcia. Os llevaré al país 
que juré dar a Abrahán, a Isaac y a 
Jacob, y os lo daré en posesión. Yo, 
el Señor” (Éx 6,5.7-8). El éxodo va 
dirigido a formar al pueblo de la alian- 
za: Dios libera para crear a su / pue- 
blo. La idea dominante de la tradi- 
ción sacerdotal en el libro del Exodo 
es que en la liberación y reunión del 
pueblo de Dios en torno a su Señor, 
que se da en el Sinaí con la presen- 
cia de su gloria (Ex 24,15-18: tradi- 
ción sacerdotal), se revela y se reali- 
za el plan salvífico del Señor, inicia- 
do ya con la creación del mundo. En 
la tradición sacerdotal del Éxodo 
(cf Éx 24,12-31,18; 35,1-40,38, sobre 
la tienda sagrada) tiene gran impor- 
tancia el culto: “el fin” al que tiende 
la liberación no es simplemente “vivir 
juntos”, sino la fiesta. Por tanto, algo 
que va orientado hacia Dios, y no 
hacia el hombre. Y en la fiesta, en el 
culto, Israel recibe de su Señor la 
capacidad y las indicaciones para 
construir una sociedad nueva, como 
alternativa a las sociedades esclavi- 
zantes del mundo. La sociedad nueva 
y libre nace del culto, en donde el 
hombre no se preocupa de los pro- 
blemas del hombre, sino de su Dios. 
Así se resuelven también los proble- 
mas del hombre; pero es Dios el que 
los resuelve. “Sólo el que sale del 
Egipto de su vieja sociedad para ce- 
lebrar en el desierto una fiesta a 
Yhwh llega a la tierra en la que mana 
leche y miel” (N. Lohfink). La “tie- 
rra” aquí no designa ya, naturalmen- 
te, un territorio geográfico; implica 
una sociedad sana y lograda. El éxo- 
do no tiende a formar un nuevo “es- 
tado”, sino “la sociedad de Dios”, el 
pueblo de Dios. Los israelitas no de- 
jaron realmente Egipto para consti- 
tuir un Estado distinto, incluso más 
“democrático” y pobre, sino una so- 
ciedad igualitaria y fraternal. 

Dios, y no el hombre, puede cam- 
biar las situaciones de miseria y de 
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angustia de la humanidad: solamente 
de Dios se puede esperar la verdadera 
liberación. Y la miseria no es sola- 
mente la social y política, sino sobre 
todo el egoísmo, la rivalidad, la vio- 
lencia y la ambición de poseer. Y 
Dios solo es capaz de cambiar el co- 
razón del hombre. 


2. EL MENSAJE DEL SEGUNDO 
Isaías. El Segundo / Isaías (Is 40- 
55) es otra de las secciones que citan 
con preferencia los teólogos de la li- 
beración. Interesa a la “teología de la 
liberación” sobre todo por la cone- 
xión entre creación y “nuevo éxodo” 
desde el destierro de Babilonia: “El 
Dios que libera a Israel es el creador 
del mundo”(G. Gutiérrez). La “crea- 
ción” de Israel como grandeza polí- 
tica se habría realizado en la libera- 
ción de la esclavitud de Egipto y en 
el nuevo éxodo de Babilonia. 

El Segundo Isaías ve la luz en los 
últimos años del destierro de Babilo- 
nia y en los primeros años después 
del destierro: el profeta no sueña ya 
con la reconstrucción del Estado de 
Israel. Se enfrenta con los problemas 
que le ha planteado un “pueblo” des- 
alentado, que duda del poder salvífi- 
co de Yhwh, desilusionado y cansa- 
do. Y su mensaje no tiene acentos de 
propuesta política, de rebelión contra 
el poder dominante y de recupera- 
ción de la independencia nacional y 
política. Para el Segundo Isaías se 
trata de convencer a sus oyentes de 
que Yhwh puede y quiere realmente 
salvarlos. Toda su obra es un esfuer- 
zo poderoso por mostrar que el Se- 
ñor no es impotente, incapaz de sal- 
var, inepto. Por el contrario, para el 
Segundo Isaías el Señor es el único 
que “puede” salvar. Y por eso es el 
único que es realmente Dios. De esta 
forma madura en Israel por primera 
vez la reflexión sobre la unicidad de 
Dios: de la monolatría se pasa al mo- 
noteísmo teórico. 

Ya diversos autores, como K. Kie- 
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sow y H. Simian-Y ofre, han demos- 
trado con argumentos convincentes 
que el tema del “nuevo éxodo” no 
tiene en el Segundo Isaías aquella 
importancia que algunos habían pen- 
sado atribuirle. Casi podía decirse 
que está ausente este tema en su obra. 
En el centro del interés del profe- 
ta está más bien la reunión del pue- 
blo como sociedad modelo —o “luz” 
(cf Is 49,6) — para todos los pueblos: 
“Unos vienen de lejos, otros del norte 
y del oeste, otros del país de Asuán” 
(Is 49,12). Por muy increíbles y para- 
dójicos que puedan parecer los pla- 
nes de Dios, se realizarán, ya que 
“mis pensamientos no son vuestros 
pensamientos, ni vuestros caminos 
mis caminos —dice el Señor—” (Is 
55,8). 

¿Cuál es la voluntad de Dios? A 
menudo el Segundo Isaías vuelve so- 
bre el tema de la “voluntad” (en he- 
breo, hefes) de Dios. En efecto, se 
comprende que el profeta estuviera 
preocupado por hacer comprender, 
en la situación concreta en que pre- 
dicaba, que Dios no sólo no había 
renunciado a hacer valer sus proyec- 
tos, sino que era también capaz de 
realizarlos. 

Ante todo, el Señor quiso a Ciro 
como instrumento de su liberación: 
“Mi amigo cumplirá mis deseos con- 
tra Babilonia y la raza de los caldeos” 
(43,14). Es el Señor el que da órdenes 
a Ciro: “(Yo soy) el que dice a Ciro: 
¡Mi pastor eres, todos mis deseos 
cumplirás!; el que dice a Jerusalén: 
Serás reedificada; y al templo: Serás 
reconstruido” (44,28). 

La voluntad de Dios es edificar 
una sociedad nueva basada en la ley 
(tórah): “El Señor quiere, por amor 
a su justicia, engrandecer y magnifi- 
car la ley (tórah)” (42,21). La nueva 
sociedad que Dios quiere crear está 
representada simbólicamente en la fi- 
gura del siervo del Señor. El siervo 
cargó con los pecados de muchos 
(53,5-6.12), pagó con sus sufrimien- 
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tos sus culpas (40,2), pero no se vio 
abandonado por el Señor: “Sión de- 
cía: El Señor me ha abandonado, el 
Señor se ha olvidado de mí. ¿Puede 
acaso una mujer olvidarse del niño 
que cría, no tener compasión del hijo 
de sus entrañas? Pues aunque ella lo 
olvidara, yo no me olvidaría de ti” 
(49,14-15). El sufrimiento, la humi- 
llación, el dolor forman parte del des- 
tino del Siervo-Israel en un mundo 
pecador y violento, del que forma 
parte el mismo pueblo judío. 

Pero es voluntad de Dios hacer de 
este pueblo una luz para todos los 
pueblos (42,6; 49,8). ¿De qué mane- 
ra? Proponiéndose como una socie- 
dad justa, que proclama con su mis- 
ma existencia el “derecho”, la tórah, 
la justicia recibidos de su Señor 
(cf 42,1-9). El siervo-Israel será en el 
mundo una luz inextinguible; no a 
través de la propaganda clamorosa 
(“no gritará, no alzará el tono”: 42,2), 
ni mediante la violencia opresora 
(“no romperá la caña cascada, ni apa- 
gará la mecha humeante”: 42,3), sino 
con la mansedumbre del cordero que 
lleva animosamente incluso el dolor 
(53,7). El tendrá que mostrar a todo 
el mundo cómo hay que vivir si se 
acoge la liberación y la salvación da- 
das por Yhwh. 


3. LA ORACIÓN POR LA SALVA- 
CIÓN. El tema de la liberación surge 
con particular fuerza en los salmos 
de súplica, en los que el orante grita 
al Señor para verse libre de los “ene- 
migos”. Estos “enemigos” no se des- 
criben nunca ni como espíritus mal- 
vados o demonios ni como hombres 
concretos bien localizables. Los “ene- 
migos” son una proyección de todas 
las angustias y temores de los que el 
hombre es esclavo, y representan, en 
definitiva, al enemigo, que es la nada 
del caos y de la muerte. El salmista 
sabe que sólo Dios puede liberarlo de 
este peligro mortal, y exalta el poder 
salvífico de Yhwh: “Yo te amo, Se- 
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ñor, tú eres mi fuerza, mi roca, mi 
fortaleza, mi libertador, mi Dios; mi 
roca donde yo me refugio, mi escudo 
protector, mi salvación, mi asilo. 
¡Alabado sea Dios! Yo le invoco y 
salgo victorioso de mis enemigos” 
(Sal 18,2-4). El grito de súplica es ya 
un ponerse confiadamente en las ma- 
nos de Dios, a quien el salmista reco- 
noce como más fuerte que cualquier 
poder enemigo. 

A veces el orante reconoce su pro- 
pia culpa y atribuye su miseria a sus 
propios pecados; pero no siempre es 
así. ¡El que sufre no es necesariamen- 
te pecador! Sin embargo, él sabe que 
vive en un mundo de pecado, de vio- 
lencia, de muerte. “Las múltiples an- 
gustias y miserias experimentadas 
por el hombre fiel al Dios de la alian- 
za proporcionan el tema a varios sal- 
mos: lamentos, llamadas de socorro, 
acciones de gracias hacen mención 
de la salvación religiosa y de la libe- 
ración. En este contexto, la angustia 
no se identifica pura y simplemente 
con una condición social de miseria 
o con la de quien sufre la opresión 
política. Contiene además la hostili- 
dad de los enemigos, la injusticia, la 
muerte, la culpa. Los salmos nos re- 
miten a una experiencia religiosa 
esencial: sólo de Dios se espera la 
salvación y el remedio. Dios, y no el 
hombre, tiene el poder de cambiar 
las situaciones de angustia. Así los 
“pobres del Señor” viven en una de- 
pendencia total y de confianza en la 
providencia amorosa de Dios. Por 
otra parte, durante toda la travesía 
del desierto el Señor no ha dejado de 
proveer a la liberación y a la puri- 
ficación espiritual de su pueblo”. 
(Instrucción sobre algunos aspectos 
de la “teología de la liberación”. Do- 
cumento de la S. Congregación para 
la doctrina de la fe, IV, 5). El sujeto 
principal o protagonista de la historia 
de la liberación no es el “homo eman- 
cipator”, sino el Señor santo y re- 
dentor. 
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4. LIBERACIÓN DELOS ESCLAVOS. 
La liberación de Egipto tenía que re- 
petirse cada siete años, y en particu- 
lar cada cincuenta años. En esas oca- 
siones la tierra tenía que volver a los 
propietarios, reconstruyéndose así la 
situación ideal de igualdad y de liber- 
tad: los esclavos eran dejados en li- 
bertad y las deudas quedaban perdo- 
nadas. 

En la sociedad israelita había dos 
tipos de ciudadanos: los esclavos y 
los libres. Según la verdadera natu- 
raleza de la sociedad israelita, todos 
tenían que ser hombres libres. La ten- 
dencia ideal iba en favor de la aboli- 
ción de las diferenciaciones [/ Ley/ 
Derecho]. 

Un israelita caía en la esclavitud 
por deudas con su acreedor, al que 
no lograba pagar lo que le debía; 
pero no podía perder para siempre 
su libertad: “Si compras un escla- 
vo hebreo, te servirá por seis años, 
pero el séptimo quedará libre sin pa- 
gar nada” (Ex 21,2-6; Dt 15,12-18). 
Mientras que el código de la alianza 
(Ex 21) no tiene en cuenta el caso de 
la mujer esclava, el Deuteronomio 
(Dt 15) introduce la igualdad de tra- 
to. El ideal de la sociedad israelita 
en su derecho, que era religioso, era 
que los hombres y las mujeres fueran 
libres. 

También los diez mandamientos 
piensan en una sociedad sin esclavos. 
Efectivamente, se prohíbe desear y 
tomar el patrimonio que constituía 
la base del status de ciudadano libre, 
y por tanto con derecho, como cabe- 
za de familia, a participar en las res- 
ponsabilidades de decisión para la 
vida de la comunidad local [/ De- 
cálogol]. 

Sin embargo, podía darse el caso 
de una esclavitud permanente, pero 
querida y elegida (Ex 21,5-6). De to- 
das formas, nunca se vio desmenti- 
do el ideal de que cada una de las 
familias poseyera una propiedad que 
le garantizase la independencia, así 
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como un status y un papel en las 
decisiones de la comunidad local. 

También la predicación profética 
denunció la violencia y el egoísmo de 
los ricos y de los poderosos, que, aun- 
que usando medios legales, tendían, 
sin embargo, a destruir la identidad 
de Israel como sociedad de hombres 
libres (cf, p.ej., Am 2,6; Mig 2,1-2). 

La confrontación con la legisla- 
ción del vecino Oriente antiguo per- 
mite resaltar la originalidad del dere- 
cho israelita. El derecho oriental an- 
tiguo emanaba del rey y de la corte, 
y tendía a diferenciar las penas pre- 
vistas según la clase, alta o baja, a la 
que pertenecía el reo. Así, por ejem- 
plo, en el código de Hammurabi los 
esclavos constituyen la clase más baja 
de la sociedad, y la ofensa o el daño 
infligidos a un esclavo merecen me- 
nor castigo. En la Biblia, por el con- 
trario, si uno golpea a un esclavo y le 
hiere, tiene que darle la libertad en 
compensación del daño infligido (Ex 
21,26); pero si lo mata, recibirá el 
castigo debido, lo mismo que si hu- 
biese matado a un hombre libre (Ex 
21,20). En efecto, la vida del esclavo 
vale tanto como la de su amo. El 
código de Hammurabi prevé que el 
esclavo fugitivo sea devuelto a su 
amo a toda costa; el derecho bíblico, 
por el contrario, prevé un derecho de 
asilo para los esclavos fugitivos (Dt 
23,16-17: “Si un esclavo se escapa y 
se refugia en tu casa, no lo entregarás 
a su amo. Se quedará contigo, entre 
los tuyos, en el lugar que él elija y en 
la ciudad que más le guste; no le mo- 
lestarás”). 

A diferencia del derecho oriental 
antiguo, el de Israel no sólo es más 
humanitario, sino que tiende a crear 
una sociedad de hombres libres, aun- 
que sin llegar a la abolición radical 
de la esclavitud. En efecto, todos los 
israelitas fueron liberados de la es- 
clavitud de Egipto y no tuvieron más 
que un solo “Señor”, Yhwh. Ninguno 
de ellos tiene que dominar sobre otro, 
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porque todos son hermanos, incluso 
los que se venden como esclavos por- 
que no tienen medios para pagar sus 
deudas (Dt 15,12). La conducta que 
hay que seguir con los esclavos tiene 
que inspirarse en el acontecimiento 
fundamental de la liberación del éxo- 
do: “Recuerda que fuiste esclavo en 
Egipto y que el Señor, tu Dios, te dio 
la libertad” (Dt 15,15). ¡También el 
esclavo israelita es alguien que ha 
sido liberado por el Dios del éxodo! 

El anuncio de libertad encuentra 
una expresión particularmente signi- 
ficativa en el llamado código de san- 
tidad de Lev 25, Cada cincuenta años 
los israelitas tienen que volver cada 
uno a su propia tribu y tomar de 
nuevo cada uno posesión de sus bie- 
nes que hubieran pasado a manos de 
sus acreedores. Es el gran año de la 
“liberación” (derór) o del jubileo, lla- 
mado así por el término yóbel, que 
indica el cuerno de carnero que se 
hacía sonar para señalar el comienzo 
de aquel año excepcional. Se trata de 
una legislación utópica, que proba- 
blemente nunca se puso integramen- 
te en práctica, aun cuando lMac 
6,49.53 muestra que hubo al menos 
un intento de vivir el año sabático. 
Así pues, la esclavitud es considerada 
como una condición soportada por 
la sociedad israelita, no definitiva, 
sino provisional; mientras que el de- 
recho de Babilonia intentaba garan- 
tizar y conservar el statu quo, la di- 
visión en clases, el israelita se propo- 
nía como ideal —aunque utópico— 
el final de la división entre amos y 
esclavos. 

En Lev 25,1-7, la ley se refiere al 
año sabático, durante el cual no ha- 
bía que labrar la tierra, sino vivir con 
lo que ella producía espontáneamen- 
te. Lo mismo que el mandamiento 
sobre el descanso en el día de sábado, 
también esta prescripción intentaba 
liberar del trabajo alienante, como lo 
es un trabajo que absorba toda la 
existencia. “El sábado representa y 
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significa el don del tiempo liberado. 
La ordenación del año sabático para 
el país, que aparece en Lev 25,1-7, 
puede aclarar este estado de cosas. 
La renuncia a cultivar el campo cada 
siete años sirve para anunciar que la 
tierra es un don de Dios. Y puesto 
que el mandamiento del sábado pro- 
yecta su significado sobre cualquier 
otro tiempo y enseña a abandonar 
cualquier hábito, atestigua de este 
modo que Yhwh es el Señor y el dis- 
pensador de todos los demás días. La 
celebración del tiempo libre tiene un 
significado simbólico y le recuerda a 
Israel que todo el tiempo que se le da 
para vivir nace del acontecimiento de 
su liberación” (H.W. Wolff). 

Tanto el año jubilar como el año 
sabático son, por tanto, expresiones 
de la convicción de Israel de que la 
sociedad justa de hombres libres no 
es tanto fruto de la actividad humana 
cuanto más bien don de Dios, y por 
tanto nace de la fiesta. Como dice el 
Sal 127,1: “Si el Señor no construye 
la casa, en vano trabajan los que la 
construyen; si el Señor no guarda la 
ciudad, en vano vigila el centinela”. 

El AT recuerda dos normas de li- 
beración de los esclavos. Jer 34,8-20 
nos informa que el rey Sedecías de- 
cidió proclamar una emancipación 
“de los esclavos: “Cada cual debía 
dejar libre a sus esclavos y esclavas 
hebreos, con el fin de no tener some- 
tido a esclavitud a ningún judío, her- 
mano suyo” (v. 9). No se hace nin- 
guna alusión ni al jubileo ni al año 
sabático. Quizá la razón era la ne- 
cesidad de. aumentar los efectivos 
para la resistencia contra los babilo- 
nios; pero, pasado el peligro, muchos 
amos volvieron a tomar a sus escla- 
vos (vv. 11.16). La ley de Ex 21,2-6 
prescribe la liberación después de que 
un esclavo ha servido durante seis 
años; pero el redactor deuteronomis- 
ta de Jer 34 reinterpretó el decreto de 
Sedecías combinando juntos Dt 15,1 
y Dt 15,12, y fijó un término para la 
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liberación en masa de los esclavos. 
La reinterpretación deuteronomis- 
ta de la norma de Sedecías querría 
ver en aquel gesto suyo un paso ha- 
cia una sociedad sin esclavos, ideal 
del Dt. 

Por el año 440 a.C. Nehemías pro- 
mulgó una amnistía general para los 
deudores que habían tenido que ven- 
derse como esclavos por ser insol- 
ventes (Neh 5,1-13). Lo mismo que 
en el caso de Sedecías, se trató de un 
acto aislado, aunque muestra algu- 
nas afinidades con lo que se prescribe 
en Lev 25 sobre el año jubilar. 


5. CONCLUSIÓN. Para otras réfle- 
xiones relacionadas con nuestro te- 
ma pueden verse las voces / Justicia, 
7 Mal/Dolor, / Trabajo, / Alianza. 
Sin pretender ser completos, hemos 
aludido a la manera con que el AT ve 
la liberación “ política” en su dimen- 
sión “religiosa”. Esto supone que lo 
religioso tiene una dimensión políti- 
ca, pero que no puede reducirse ni 
identificarse con lo político. En efec- 
to, ¿cómo podría lo “religioso” salvar 
y liberar a lo “político” si fuesen del 
mismo orden y se identificasen? G. 
Gutiérrez ha escrito: “Lo político se 
encuentra con lo eterno”. Rechaza 
justamente la separación absoluta de 
las dos realidades; pero sería igual- 
mente incorrecto, para la Biblia, re- 
ducir la realidad alo político. El AT, 
dicho en otras palabras, no llegó nun- 
ca a identificar “pueblo de Dios” y 
“estado” o —como diríamos hoy— 
Iglesia y Estado, a pesar de que a 
partir de David haya sufrido varias 
veces la tentación de hacerlo. Cohe- 
rentemente, no ha identificado nunca 
“liberación socio-política” y “salva- 
ción”, ni sostuvo que la verdad de la 
salvación se mida por sus “efectos 
sociales y políticos”. Aunque se en- 
trecruza continuamente con lo reli- 
gioso, lo político, en la historia de 
Israel, siguió siempre un itinerario 
autónomo y a veces incluso en con- 
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traste con lo religioso, tal como lo 
demuestra la crítica profética. Sola- 
mente la aceptación acrítica de la ra- 
zón ilustrada puede llevar a pensar 
que los problemas reales del hombre 
son los políticos. Pero la lectura de la 
Biblia, si estuviera contaminada por 
el “prejuicio” ilustrado de que lo re- 
ligioso se reduce a lo político, o si no 
hay que segregarlo como irrelevante 
a la esfera de lo privado y de la inte- 
rioridad, no haría justicia a la pala- 
bra de Dios. 


IV. NUEVO TESTAMENTO. 
1. EN LOS EVANGELIOS. Nunca se 
deduce de los evangelios que Jesús se 
comprometiera claramente en la po- 
lítica ni que organizara un movimien- 
to de resistencia o revolución. G. Gu- 
tiérrez indica con razón: “La miseria 
y la injusticia social revelan una “si- 
tuación de pecado”, de ruptura de la 
fraternidad y de la comunión; libe- 
rando del pecado, Jesús ataca la raíz 
misma de un orden injusto”. En efec- 
to, la predicación de Jesús invita des- 
de el principio a la conversión del 
pecado y a la acogida del perdón: 
“Convertíos, porque el reino de Dios 
está cerca” (Mt 4,17). Después de lla- 
mar a Mateo, Jesús dijo: “No tienen 
necesidad de médico los sanos, sino 
los enfermos. Id y aprended lo que 
significa: “Misericordia quiero y no 
sacrificios”, pues no he venido a lla- 
mar alos justos, sino alos pecadores” 
(Mt 9,12-13). Jesús no indica una ac- 
titud que se oponga al cambio de las 
estructuras, sino que sugiere que la 
raíz del mal, incluso de las estructu- 
ras malas y corruptoras, está en el 
pecado. 

Una teología de la liberación fiel al 
evangelio tiene su “lugar” adecuado 
dentro de una teología del reino de 
Dios. Se refiere a un aspecto de la 
teología entera. El mismo G. Gutié- 
rrez observa: “La vida y la predica- 
ción de Jesús postulan la búsqueda 
incesante de un nuevo tipo de hom- 
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bre en una sociedad cualitativamente 
distinta. Que el reino no se confunda 
con la constitución de una socie- 
dad justa, esto no significa que le 
sea indiferente, ni que ésta sea una 
“condición previa” para la venida del 
primero, ni que el uno y la otra se 
encuentren estrechamente ligados, ni 
tampoco que sean convergentes”. El 
reino de Dios no es de este mundo; 
pero está ya germinalmente presente 
en este mundo y para este mundo. El 
acceso al reino de Dios no exige un 
cambio previo de condición social y 
política (1Cor 7,17-24). Pero la carta 
a Filemón demuestra que la nueva 
condición del cristiano repercute tam- 
bién en el plano social. Sigo citando 
a Gutiérrez: “Gracias a la “palabra” 
acogida en la fe, el obstáculo funda- 
mental al reino, el pecado, se nos 
revela como la raíz de toda miseria e 
injusticia”. En efecto, el ser cristiano 
significa hacer como hizo Jesús, re- 
producir sus actitudes y sus opciones, 
Y Jesús hizo una opción en favor de 
los pobres, en la línea del AT. Sin 
embargo, él proclama el reino de 
Dios, que es para todos, y que no 
conduce a la formación de un partido 
o de una clase. 

Jesús nos da a conocer a un Dios 
que no soporta la injusticia sobre la 
que están construidas las sociedades 
humanas, en donde reina la ley del 
más fuerte. Las preferencias de Dios 
son por los pobres, los marginados, 
los débiles, los sin-poder. María, en 
la oración del Magnificat, cantó la fe 
en un Dios que no pasa indiferente 
por encima de la realidad socio- 
política, sino que “ha derribado a los 
poderosos de sus tronos y ha encum- 
brado a los humildes; ha colmado de 
bienes a los hambrientos y despedido 
a los ricos con las manos vacías” (Le 
1,52-53). 


2. ENSANPABLO. También aquí 
hemos de remitir a las voces com- 
plementarias / Justicia, / Fe, / Peca- 
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do, / Política. El mensaje paulino so- 
bre la soteriología podría resumirse 
ejemplarmente en la afirmación de 
Gál 5,1: “Cristo nos ha liberado para 
que seamos hombres libres; perma- 
neced firmes y no os dejéis poner de 
nuevo el yugo de la esclavitud”. Re- 
salta ante todo la dimensión cristoló- 
gica de la liberación: Dios nos salva 
por medio de la muerte y resurrec- 
ción de Jesús (Rom 5,10). Y la libe- 
ración de Jesús se lleva a cabo me- 
diante el don de su Espíritu, que es el 
Espíritu de Cristo: “No hay condena- 
ción alguna para los que están unidos 
a Cristo Jesús. Porque la ley del es- 
píritu, que da la vida en Cristo Jesús, 
me ha librado de la ley del pecado y 
de la muerte” (Rom 8,1-2). Por con- 
siguiente, “donde está el Espíritu del 
Señor, allí hay libertad” (2Cor 3,17). 

La libertad es un estado. que si- 
gue a un acto divino de liberación 
(cf Rom 8,21: “La creación será li- 
brada (por obra de Dios) de la escla- 
vitud”, Rom 6,18.22: “libres (por 
obra de Dios) del pecado”; Gál 5,13: 
“Vosotros habéis sido llamados (por 
Dios) a ser hombres libres”. La liber- 
tad es don de Dios; no se accede a ella 
más que si uno es liberado por Dios. 
El nos libera del pecado, de la ley y 
de la muerte (Rom 6,18-23). La libe- 
ración tiene además su dimensión cós- 
mica (cf Rom 8,21). 

El apóstol considera la liberación 
sobre todo en la perspectiva del indi- 
viduo. Sin embargo, sabemos que, 
para Pablo, ser cristiano significa ser 
miembro del cuerpo de Cristo, que es 
la Iglesia. El cristiano, mediante el 
bautismo, ha sido sacado “de este 
mundo perverso” (Gál 1,4), es decir, 
del “mundo”, que es algo más que la 
suma de muchos hombres individua- 
les que obran mal. El “mundo per- 
verso” está constituido también por 
las estructuras en las que se ha depo- 
sitado el pecado de muchos indivi- 
duos. El cristiano ha sido sacado de 
este “mundo perverso” y establecido 
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en un nuevo ámbito de vida. Por con- 
siguiente, san Pablo exhorta: “No os 
acomodéis a este mundo; al contra- 
rio, transformaos y renovad vuestro 
interior” (Rom 12,2). Quizá este tex- 
to podría traducirse de esta manera: 
“No os acomodéis a las estructuras 
(literalmente, a la forma) de este 
mundo”. La forma y el espíritu de las 
comunidades cristianas no deben aco- 
modarse a la forma y al espíritu de 
las demás sociedades de este mundo. 

La esclavitud de la que es liberado 
el cristiano es fundamentalmente la 
idolatría: “Entonces no conocíais a 
Dios y erais esclavos de unos dioses 
que no eran dioses” (Gál 4,8). Los 
falsos ídolos no son solamente las 
imágenes equivocadas de Dios, sino 
también la ambición de poseer, la 
lujuria, el egoísmo, la sociedad mis- 
ma que pretende erigirse en norma 
última y absoluta. La idolatría, no 
sólo cultual, sino también política y 
económica, es lo que hace al hombre 
esclavo. Jesús nos ha liberado de 
toda “potestad” y de toda “estructura 
de dominio”; nos ha insertado en el 
reino de la libertad, que viene de su 
Espíritu. 

El apóstol describe así la esclavitud 
del hombre pecador: “Vosotros esta- 
bais muertos por las culpas y los pe- 
cados que cometisteis siguiendo el 
modo de vivir de este mundo, bajo el 
príncipe de las potestades aéreas, el 
espíritu que actúa en los que se rebe- 
lan contra Dios. Nosotros también 
éramos de ésos” (Ef 2,1-3). Jesucristo 
nos ha liberado de la esclavitud mor- 
tal de estas potencias de la sociedad 
pagana y, en la Iglesia, nos ha abierto 
un espacio de libertad y de reconci- 
liación social y fraterna. La Iglesia es 
realmente el lugar en donde Dios 
quiere crear una sociedad reconcilia- 
da (2Cor 5,17-21), signo eficaz de re- 
conciliación y de liberación para 
todo el mundo. “La falta de compro- 
miso social y político de Pablo y de 
todo el cristianismo primitivo es algo 
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que no puede discutirse; se trata de 
algo que hoy a nosotros nos parece 
extraño” (R. Schnackenburg). Sin 
embargo, si pensamos que la Iglesia 
primitiva estaba preocupada de ser 
una sociedad justa y fraternal, libre y 
reconciliada, para poder ofrecer al 
mundo un modelo y una invitación 
a vivir como vivió Jesús, entonces 
comprendemos que, si faltaba un 
compromiso directo, no faltaba cier- 
tamente la responsabilidad misionera 
de influir en el mundo con el testimo- 
nio de comunidades vivas y flore- 
cientes. Los primeros cristianos esta- 
ban más preocupados por mostrar 
comunidades que viviesen la paz que 
por predicar la paz a los emperadores 
y alos reyes; querían vivir como co- 
munidades fraternales y no violentas, 
más que predicar a los gobernantes 
ateos del mundo la fraternidad y la 
no-violencia evangélica; vivían como 
comunidades de servicio, más que 
como grupos empeñados en procla- 
mar a los poderosos de este mundo el 
servicio en lugar de la dominación. 
La misión de la Iglesia se veía en el 
compromiso de ser verdaderas co- 
munidades de Jesús más que en la 
predicación del mensaje de Jesús al 
mundo. 

La fuente de la verdadera novedad 
y de la auténtica liberación del hom- 
bre es, según Pablo, el Espíritu de 
Jesús, que crea hombres nuevos y 
libres, que sepan dar vida a socieda- 
des liberadas y liberadoras. 


3. CONCLUSIÓN. La liberación es 
únicamente obra de Dios; no es de 
este mundo, pero se realiza en este 
mundo y para este mundo. Es libera- 
ción integral, que tiende a crear al 
hombre libre. “Liberación integral 
significa liberación del hombre en to- 
das las dimensiones de su existencia. 
En su relación con Dios es liberación 
del pecado con la respuesta total de 
la fe, como reconocimiento de la im- 
potencia del hombre para salvarse 
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a sí mismo y como abandono confia- 
do al perdón de Dios en Cristo. En 
su relación con los demás, es supera- 
ción del egoísmo mediante el amor 
sincero del prójimo, realizado en el 
respeto ala sagrada dignidad de todo 
hombre como hijo de Dios y como 
hermano de Cristo, y en el compro- 
miso eficaz por su liberación de toda 
opresión e injusticia, de todo cuanto 
es obstáculo para una vida realmente 
libre frente a Dios y a los hombres. 
El cristianismo (...) libera al hombre 
en lo profundo de su ser, porque lo 
libera en la dimensión esencial de la 
libertad que es el amor: amor a Dios 
y al prójimo, inseparablemente uni- 
dos. La importancia que el cristianis- 
mo reconoce al amor del prójimo, 
como único complemento efectivo 
del amor de Dios, hace del egoísmo 
el gran pecado del hombre, que hace 
esclavos tanto a los opresores como 
a los oprimidos, aunque de manera 
distinta” (J. Alfaro). 

Como Jesucristo, también la 
/ Iglesia hace una opción preferen- 
cial por los pobres, los débiles, los 
oprimidos, con el compromiso de su 
solidaridad con ellos para ayudarles, 
por el anuncio del evangelio, a en- 
contrar sentido a su vida y contribuir 
así asu salvación liberadora. Esto no 
significa que la Iglesia se convierta en 
un partido de los pobres contra los 
demás; pero tampoco que se olvide 
de las preferencias de Dios, que se , 
inclinan más bien por los que la so- 
ciedad de los hombres rechaza y mar- 
gina. Dios se puso resueltamente, en 
Jesucristo, al lado de los pobres y de 
los sin- -poder, trazando también así 
el camino que debe seguir su Iglesia. 
La finalidad no es la victoria de los 
pobres sobre los poderosos, la humi- 
llación de los fuertes por obra de los 
débiles, sino la constitución de una 
sociedad fraternal e igualitaria de hi- 
jos de Dios, es decir, la formación de 
la familia de Dios en la tierra. La 
Iglesia, sin sustituir al Estado y sin 
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adoptar la ley de la fuerza y del po- 
der, se propone «como la “sociedad 
Justa”, luz del mundo y sal de la tie- 
rra, sociedad modelo para todo el 
mundo. 
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LITURGIA Y CULTO 


Sumario: l. Liturgia y culto en el AT: 1. El 
vocabulario cultual; 2. Lo sagrado y lo profano; 
3. El espacio sagrado: el templo; 4. El tiempo 
sagrado: el sábado; 5. Las fiestas; 6. Sacrificios 
y ritualidad; 7. La crítica de los profetas; 8. Me- 
moria, actualización y profecía. 11. Liturgia y 
culto en el NT: 1. Jesús y el culto; 2. Del templo 
de Jerusalén al cuerpo del Señor; 3. Del sábado 
al domingo; 4. La cena del Señor. 


En el culto bíblico encontramos 
todas las estructuras esenciales de la 
religiosidad universal: lugares sagra- 
dos, tiempos festivos, objetos y per- 
sonas consagradas, ritos litúrgicos, 
prescripciones cultuales. La historia 
comparada de las religiones ofrece 
numerosas analogías con las costum- 
bres cultuales de Israel. Pero no es 
nuestro propósito hablar de este pro- 
fundo arraigo del culto bíblico en la 
religiosidad universal. Tampoco in- 
tentamos subrayar en particular los 
numerosos parentescos con los cultos 
del área medio-oriental. Nos interesa 
más bien poner de relieve la origina- 
lidad del culto bíblico. El pueblo de 
Dios se inspiró de ordinario en los 
rituales vecinos, que reflejaban la 
vida de los pastores nómadas o de los 
agricultores sedentarios; pero releyó 
profundamente los muchos elemen- 
tos que había tomado de prestado, 
purificándolos, seleccionándolos e 
insertándolos en una síntesis nueva. 
Es esta “novedad” la que queremos 
ilustrar. La novedad bíblica, natural- 
mente, es el resultado de una larga 
historia, de una evolución amplia y 
articulada. Pero tampoco podemos 
aquí ocuparnos de este proceso, que 
sería sin duda de gran interés: el es- 
pacio no nos permite trazar esta evo- 
lución ni siquiera en sus etapas prin- 
cipales. Nuestra exposición es nece- 
sariamente global: una síntesis de 
teología bíblica, no una investigación 
histórica. 


I EITURGIA Y CULTO EN 
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EL AT. 1. EL VOCABULARIO CUL- 
TUAL. Para designar el culto, el AT 
utiliza frecuentemente las palabras 
“abad (servir) y “abada (servicio). La 
liturgia es el servicio por excelencia. 
Pero incluso cuando “servicio” se con- 
vierte en término técnico para indicar 
el acto de culto, nunca pierde su re- 
ferencia esencial a la existencia: el 
servicio no es un culto independiente, 
separado de la vida, sino que abarca 
siempre la obediencia y la fidelidad. 
Como se lee en Jos 24, la respuesta 
global del hombre a la iniciativa de 
Dios se expresa con el verbo “servir”, 
palabra que —como está claro en el 
contexto— subraya la adhesión total 
del hombre al Señor: es inseparable- 
mente culto y vida, adoración y fide- 
lidad. 

La versión griega de los LXX tra- 
duce la mayor parte de las veces por 
latreúo o latreía, leitourgeo o leitour- 
gía. El NT, por el contrario, utiliza el 
vocabulario litúrgico para designar 
el culto en la existencia, y se sirve de 
ordinario de un vocabulario profano 
para indicar el culto litúrgico. Con 
esta curiosa inversión de vocabula- 
rio, el NT no sólo subraya fuerte- 
mente la dimensión existencial del 
culto, sino que intenta también mos- 
trar su novedad respecto al AT. 


2. Lo SAGRADO Y LO PROFANO. 
El hombre religioso, para entrar en 
contacto con lo divino, selecciona en 
la vida —es decir, en el mundo pro- 
fano— algunos gestos, personas, es- 
pacios y tiempos, los carga de valor 
simbólico y los considera como el 
lugar privilegiado del encuentro con 
lo divino. En efecto, lo sagrado es 
una estructura esencial de la religio- 
sidad, ya que la experiencia humana 
de Dios es necesariamente mediata, 
es decir, está obligada a pasar a través 
de algo que no es Dios, y ese algo se 
convierte por eso mismo en evocador 
delo divino, es decir, se hace sagrado, 
distinto, separado del uso profano, 
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objeto de respeto, veneración y te 
mor. En este sentido es ejemplar la 
narración del sueño de / Jacob en 
Betel (Gén 28,10-19): el episodio 
quiere significar ciertamente que el 
Dios de Israel no es prisionero de un 
lugar sagrado específico y puede en- 
contrar al hombre en cualquier parte. 
Pero el mismo relato explica también 
por qué un lugar se hace sagrado. El 
hombre considera “sagrado” el lugar 
donde se realizó su experiencia de lo 
divino: “Ciertamente, el Señor está 
en este lugar y yo no lo sabia”. Y 
lleno de temor, Jacob añade: “¡Qué 
terrible es este lugar! ¡Nada menos 
que la casa de Dios y la puerta del 
cielo!” (v. 17). 

Lo sagrado puede incurrir en un 
peligro muy grave (que la Biblia co- 
noce), el de separar el culto de la 
vida, introduciendo en la relación 
con Dios y con el mundo una especie 
de dualismo: el espacio de lo sagrado 
para Dios, el espacio de lo profano 
para el hombre. Sin embargo, a pesar 
de este riesgo evidente, lo sagrado es 
tan necesario para el hombre como el 
aire que respira. Sin espacios sagra- 
dos, sin tiempos festivos y sin gestos 
simbólicos, le faltarían al hombre las 
“señales” de que Dios está en la vida, 
de que esta vida va más allá de sus 
fracasos y de que hay un nuevo mun- 
do en gestación. Lo sagrado “deja 
vislumbrar un nuevo horizonte de va- 
lores y de significados, sin los cua- 
les sería imposible vivir y esperar” 
(C. di Sante). Lo sagrado, rectamente 
entendido, no establece algo diverso 
de lo profano, sino que fundamenta 
precisamente el sentido de lo profano 
y revela el fundamento de la vida. 

Precisamente en esta relación tan 
esencial y delicada entre lo sagrado y 
la vida es donde se emplea a fondo el 
discurso bíblico, mostrando toda su 
originalidad. La tradición bíblica con- 
cede amplio espacio a lo sagrado; 
para convencerse de ello basta dar 
una ojeada a los bloques de legisla- 
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ción sacral recogidos en Éx 25-31 y 
35-40 o en Lev 1-7. Pero de forma 
paralela a esta aceptación cordial y 
constante de lo sagrado, encontra- 
mos un esfuerzo igualmente constan- 
te por superar la tentación de conce- 
birlo como una zona separada, sus- 
traída a lo profano. El dinamismo de 
fondo que llevó a Isracl a intuir y a 
defender el estrecho vínculo entre el 
culto y la vida es la fe en Y hwh como 
Dios de la historia. El señorío de 
Dios abarca a todo el hombre y su 
vida. Por eso no puede concebirse lo 
sagrado como lugar separado y ex- 
clusivo de lo divino, ni existe lo pro- 
fano como lugar del que Dios está 
ausente y por el que se muestre des- 
interesado. El templo, el sábado y el 
culto permanecen, pero orientados a 
la vida: son “señales” que recuerdan 
el sentido que encierran la vida y la 
historia [/ Símbolo]. 

El culto bíblico se desarrolla en el 
marco de la / alianza. Aquí radica su 
novedad esencial; no en las formas o 
en los ritos como tales, que con fre- 
cuencia están tomados de los pueblos 
vecinos. La alianza es simultáneamen- 
te alianza del pueblo con Dios y de 
las tribus entre sí: tiene una dimen- 
sión religiosa y una dimensión / po- 
lítica. Por eso también el culto, junto 
al aspecto fundamental de la adora- 
ción, desarrolla una función de con- 
versión y de misión. Un elemento que 
siempre está presente en el culto bí- 
blico es la escucha de la palabra de 
Dios; palabra que esencialmente com- 
promete a la vida. Mientras que en el 
culto pagano eran los ciclos de la 
naturaleza lo que se representaba, en 
la liturgia bíblica son los sucesos his- 
tóricos —los gestos de Dios— los 
que se evocan y actualizan: la liturgia 
impone una dirección hacia la histo- 
ría del hombre. Es interesante una 
confrontación entre el profetismo bí- 
blico y el profetismo, por ejemplo, de 
Mari. En el profetismo de Mari las 
órdenes que los profetas presentan 
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en virtud de la revelación se refieren 
siempre, o casi siempre, al sector cul- 
tual. Los profetas bíblicos, por el 
contrario, proclaman y exigen en pri- 
mer lugar la soberanía divina sobre 
toda la vida y la práctica del derecho 
y de la justicia [/ Am 5,21ss; / Is 
1,10ss; / Jer 7,1ss; / Profecía]. 


3. ELESPACIO SAGRADO: EL TEM- 
PLO. Como casi todas las religiones, 
también la bíblica señala algunos es- 
pacios sagrados como lugares privi- 
legiados del encuentro con Dios. Esta 
sacralización del espacio encierra al- 
gunos peligros: por ejemplo, el de 
circunscribir con precisión la presen- 
cia de Dios, poniéndola bajo el con- 
trol del hombre, o la de sustraer a la 
presencia de Dios el espacio profano. 
La Biblia conoce también estos peli- 
gros, en los que no faltan huellas de 
concepciones arcaicas. Al huir Da- 
vid, perseguido por Saúl, se niega a 
salir de los límites del país para no 
encontrarse lejos de la presencia de 
Yhwh (1Sam 26,19-20). El gesto de 
Naamán, que se lleva a Damasco un 
poco de tierra de Palestina para ado- 
rar allí a Yhwh, es sin duda conmo- 
vedor, pero también es indicio de una 
concepción muy primitiva: la presen- 
cia del Señor está ligada a la tierra 
de Israel 2Re 5,15-19). Y todavía en 
tiempos de Jeremías (c. 7) está di- 
fundida una concepción mágica del 
templo. 

Pero la esencia de la religión de 
Israel empujaba en otra dirección: 
Y hwh es el Señor de la historia y de 
toda la creación, y por tanto su pre- 
sencia no puede localizarse sólo en 
un lugar. El lugar sagrado no es el 
perímetro de la presencia y de la ac- 
ción de Dios, sino más bien el signo 
de la elección: el Dios de toda la tierra 
se digna manifestarse en un lugar 
particular y escoge un pueblo par- 
ticular. 

La aguda conciencia de la trascen- 
dencia divina no indujo a Israel a 
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eliminar el espacio sagrado en aras 
de una abstracta espiritualización del 
encuentro con Dios (al contrario, Is- 
rael siempre mantuvo con Dios una 
relación muy concreta, como lo ates- 
tigua su mismo lenguaje antropo- 
mórfico), sino que colocó el espacio 
sagrado en el punto de conjunción de 
las dos grandes tensiones que carac- 
terizan a la religión bíblica: la invisi- 
bilidad y la cercanía de Dios, el uni- 
versalismo y el particularismo. Natu- 
ralmente, una concepción tan clara 
del espacio sagrado no es un punto 
de partida, sino de llegada. Pero las 
premisas estaban ya puestas desde el 
principio. 

Ya la tienda de la reunión, que 
acompañaba a los israelitas en sus 
pasos por el / desierto, conciliaba las 
exigencias de la cercanía de Dios con 
su invisibilidad y trascendencia. Para 
encontrar al Señor, Moisés levanta 
una tienda fuera del campamento, 
Yhwh desciende en una columna de 
fuego y / Moisés conversa con él lo 
mismo que conversan dos amigos 
(Éx 33,7-11). Dios y el hombre fijan 
un lugar para encontrarse, y Dios se 
acerca alli como un amigo, aunque 
su presencia sigue siendo invisible (la 
columna de humo). La tienda no se 
mira tanto como la habitación fija de 
Dios, sino más bien como el lugar en 
donde Dios y el hombre se citan para 
reunirse: el espacio sagrado no deli- 
mita la presencia divina, sino que fija 
el lugar de la reunión. El arca estaba 
concebida probablemente como el 
trono de Dios, y por tanto como un 
signo concreto y tangible de la pre- 
sencia. Pero era un trono vacío, lo 
cual subraya la invisibilidad y la tras- 
cendencia de Dios. El arca era de este 
modo el símbolo del Dios escondido 
y revelado. Los antiguos santuarios, 
como Siquén, Betel, Mamré, Bersa- 
bé, Guilgal, Siló, Mispá, están vincu- 
lados desde el principio a los recuer- 
dos históricos de los patriarcas. Estos 
santuarios no son los espacios má- 
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gicos de la presencia de Dios, sino 
los memoriales de sus encuentros, 1'1l 
espacio sagrado queda así asumido 
en el dinamismo de la revelación his- 
tórica. 

Al final, todos los lugares sagrados 
quedaron superados por la impor- 
tancia del templo de / Jerusalén, que 
se convirtió en el lugar por excelen- 
cia, en cierto sentido único, de la pre- 
sencia de Dios en medio del pueblo, 
La oración que Salomón pronuncia 
para su consagración (1Re 8) des- 
arrolla una teología del templo muy 
lúcida y profunda. En el primer pues- 
to está la conciencia viva de la tras- 
cendencia y de la infinitud de Dios: 
“Pero ¿será posible que Dios pueda 
habitar sobre la tierra? Si los cielos 
en toda su inmensidad no te pueden 
contener, ¡cuánto menos este templo 
que yo te he construido!” (8,27). El 
espacio del templo no es el perímetro 
de la presencia divina. Sin embargo, 
es precisamente en ese lugar en donde 
Dios decide (“la ciudad que tú has 
elegido”: 8,44) encontrarse con su 
pueblo, y en ese lugar es donde el 
pueblo puede encontrar a su Dios. 
No es un encuentro mágico, sin em- 
bargo, sino personal: el hombre en- 
cuentra a su Dios si sube al templo 
con un corazón disponible, para un 
encuentro sincero: “Si oran en este 
lugar, te confiesan su pecado y se 
arrepienten a causa de tu castigo, es- 
cucha tú en el cielo” (3,35-36). El 
templo no es el lugar en donde Dios 
habita, sino más bien el lugar en don- 
de Dios se acerca al hombre que viene 
a buscarlo, se manifiesta y lo salva, lo 
escucha y lo perdona. Nótese en la 
oración de Salomón el contraste tan 
interesante entre la convicción, por 
una parte, de que a Dios se le encuen- 
tra en el templo y la afirmación re- 
petida, por otra, de que él escucha 
desde el cielo, lugar de su morada 
(8,30.34,36.39.43.45.49). El templo es 
el signo de la alianza de Dios con 
Israel, signo de la / elección y de la 
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historicidad de la / revelación: Dios, 
a quien ni la tierra ni el cielo pue- 
den contener, escogió esa ciudad 
(8,44.48). Pero el Dios que se mani- 
fiesta en Jerusalén (elección) no se 
olvida de que es el Dios de toda la 
tierra y de todos los pueblos (univer- 
salidad): Dios escucha también al ex- 
tranjero que viene de países lejanos, 
“para que todos los pueblos de la 
tierra conozcan tu nombre” (8,43). 

También para los profetas el tem- 
plo es el lugar del encuentro con 
Dios. Es en el templo de Jerusalén 
donde Isaías tuvo su gran visión 
(c. 6). Para Jeremías el templo es el 
“trono de la gloria” y la “esperanza 
de Israel” (3,17; 14,21; 17,12). Y 
Ezequiel describe la futura restau- 
ración de Israel bajo la imagen de 
un grandioso templo renovado 
(cc. 40-43), en donde volvía a mo- 
rar la gloria del Señor (Ez 43,4). 
Sin embargo, los profetas se mues- 
tran atentos y críticos. La concep- 
ción del templo puede fácilmente 
caer en la magia o en un formalis- 
mo sin alma. Los profetas no dejan 
de recordar que, si es verdad que a 
Dios se le encuentra en el templo, 
también es verdad que está sobre 
todo interesado en lo que sucede 
fuera de él, en la vida y en él mun- 
do. Cuando el piadoso israelita su- 
bía al templo cantando la profunda 
alegría de su encuentro con el Se- 
ñor (Sal 84), no se preguntaba por 
su comportamiento en el templo, 
sino por su comportamiento en la 
vida (cf Sal 24; 15; 40,7-9; $0). En 
la inminencia de la catástrofe, los 
contemporáneos de Jeremías iban 
diciendo: “Templo del Señor, tem- 
plo del Señor” (7,1-15; 26,1-15). Es- 
taban seguros de la invencibilidad 
de Jerusalén debido a la presencia 
de Dios en el templo. Para el profe- 
ta esta seguridad era totalmente ilu- 
soria (c. 7). Dios escogió una ciu- 
dad y un templo, pero mantiene in- 
tacta su libertad. La gracia de la 
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elección no puede transformarse en 
una seguridad mágica y cómoda. 
Debido al pecado del pueblo, el 
templo puede ser destruido, como 
fue destruido el santuario de Silo, a 
pesar de haber sido la sede del arca. 
La presencia de Dios en el templo 
es libre, personal y exigente: Dios 
quiere la fe, la justicia, la acogida 
del extranjero (7,5-6). La amenaza 
de Jeremías es recogida más tarde 
por Ezequiel, que en una visión ve 
cómo la gloria del Señor abandona 
el templo (10,18). 

Pero todas estas críticas de los pro- 
fetas no tienden a superar el templo, 
sino a mantenerlo en el contexto vivo 
de la alianza. En el período tras el 
destierro va teniendo cada vez más 
importancia —primero entre los ju- 
díos de la diáspora y luego también 
entre los de Palestina— la sinagoga 
como lugar donde escuchar la “pala- 
bra” y hacer la oración comunitaria. 
Pero la sinagoga no le quita al templo 
su privilegio, ya que éste sigue siendo 
el lugar único del culto sacrificial. Y 
cuando una secta, como la de Qum- 
rán, se separa del sacerdocio y del 
templo, no es porque sueñe en una 
religión sin templo, sino porque sue- 
ña en un templo renovado y puri- 
ficado. 


4, FELTIEMPOSAGRADO: EL SÁBA- 
DO. La originalidad litúrgica de Israel 
se manifiesta en la prioridad del tiem- 
po sobre el espacio. La liturgia bíbli- 
ca nace de la historia y remite a la 
historia. Es esencialmente la celebra- 
ción de los gestos realizados por Dios 
en la historia. El mismo espacio del 
templo, como hemos visto, se trans- 
formó en Israel en el signo histórico 
de la elección. Naturalmente, tam- 
bién aquí se da el riesgo de aislar el 
tiempo sagrado del tiempo profano, 
reintroduciendo de este modo la di- 
cotomía entre el culto y la vida, que 
es el peligro siempre inherente a la 
concepción de lo sagrado. Pero Israel 
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comprendió que no existe un tiempo 
para Dios y un tiempo para el hom- 
bre, sino un único tiempo en el que 
Dios actúa para el hombre y en el que 
el hombre ofrece su propia fidelidad 
a Dios. Los tiempos festivos son la 
señal de que Yhwh actuó y sigue ac- 
tuando en la historia de Israel y del 
mundo, no ya las etapas de una his- 
toria sagrada independiente que co- 
rra paralela a la de los hombres. 

La tradición bíblica hace remontar 
la observancia del sábado a la estan- 
cia de Israel en el desierto (Ex 16,22- 
27; Ez 20,12; Neh 9,14). En todo caso, 
el precepto sabático es ciertamente 
antiquísimo, como se deriva del he- 
cho de que se encuentre en todas las 
capas de la legislación del Penta- 
teuco: en el / decálogo (Éx 20,8; Dt 
5,12), en el código litúrgico de inspi- 
ración yahvista (Ex 34,21), en el có- 
digo sacerdotal (Ex 31,12-17), en la 
ley de santidad (Lev 19,3.30; 23,3; 
26,2) [/ Ley / Derecho]. 

Según Dt 5,15, el sábado es ante 
todo un memorial de la liberación de 
Egipto. No un simple recuerdo, sino 
una verdadera actualización, que re- 
nueva la posesión de la libertad, la 
alegría y el gozo. El sábado es el sig- 
no de un pueblo libre. Efectivamen- 
te, el poder hacer fiesta es ya por sí 
mismo un signo de libertad. Duran- 
te la esclavitud no quedaba tiempo 
para el descanso y la fiesta, sino sólo 
para el cansancio y el / trabajo (Éx 
5,6-7). “El sábado se convierte en el 
éxodo semanal de la esclavitud ha- 
cia la libertad y en el éxodo del 
servicio-trabajo hacia un servicio- 
fiesta” (G. Ravasi). Memorial de la 
/ liberación y alegría festiva por la 
posesión de la libertad, el sábado tie- 
ne que prolongarse en un compromi- 
so de liberación. El gesto liberador 
de Dios debe ampliarse a un hecho 
social. Habiendo conocido la escla- 
vitud, Israel ha de evitar imponérsela 
a los demás (Ex 20,20; 23,9). 

Según Éx 31,13-17 (cf Éx 20,12. 
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20), el sábado es signo de la cons 
sagración del / pueblo a Dios. Este 
concepto tiene cierta analogía con el 
rito de las primicias: el hombre con. 
sagra parte de su tiempo a Dios y 
renuncia a usarlo para sí, atestiguan, 
do de esta manera que Dios es el 
dueño de todo el tiempo. De aquí la 
exigencia de santificar el sábado reas 
lizando gestos cultuales: abstenerse 
escrupulosamente del trabajo (cf ls 
58,13-14), asistir a la santa asamblea 
(Lev 23,3), duplicar el sacrificio coti- 
diano en el templo (Núm 28,9-10)... 

Según la tradición sacerdotal (Gén 
1,1-2,4; Éx 20,8-11), el sábado tiene 
su origen en el descanso de Dios al 
final de la creación. El centro de gra- 
vedad no es el trabajo, sino el descan- 
so del sábado. El día séptimo, Dios 
suspendió el trabajo que había he- 
cho. El hombre no es esclavo de su 
trabajo; por eso lo suspende, como 
Dios. El hombre no es esclavo del 
mundo; por eso suspende el trabajo 
para contemplarlo y gozar de él. 

El sábado asume, finalmente, una 
connotación escatológica. Así parece 
deducirse, por ejemplo, de Is 51,1-7, 
en donde la observancia del sábado 
se relaciona con frecuencia con la 
reunión festiva en el futuro de todos 
los pueblos. La tensión escatológica 
es muy marcada en la relectura que 
se hace en la carta a los Hebreos (3,7- 
4,11), eco sin duda de una concepción 
difundida en el / judaísmo: el sába- 
do es la figura del descanso escato- 
lógico. 

Pero es preciso defender el sábado. 
Hay que defenderlo, por ejemplo, de 
la mentalidad de los ricos comercian- 
tes y de los propietarios acaudala- 
dos de tierras, incapaces de compren- 
der el gozo de la fiesta: no piensan 
más que en trabajar, producir y ganar 
(cf Am 8,4-6). Y sobre todo hay que 
defenderlo de una amenaza todavía 
más sutil: la excesiva sacralización. 
Especialmente después del destierro, 
el sábado se convirtió en objeto de 
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menudas prescripciones rituales y de 
codificaciones escrupulosas (cf Neh 
13,15-22). Los rabinos enumeraban 
39 prohibiciones el día del sábado. 
Esta exasperación legalista, que par- 
tía, sin embargo, de una auténtica 
veneración por el sábado, acabó con- 
virtiéndolo en un yugo para el hom- 
bre. No se trataba ya de fiesta, sino 
de ley. Es uno de los riesgos a los que 
está sometido siempre lo sagrado. 
Leemos que durante la revuelta de 
los Macabeos parte de las tropas ju- 
días, atacadas por el enemigo en día 
de sábado, prefirieron dejarse matar 
antes de combatir violando el sábado 
(1 Mac 2,28-32; 2Mac 6,11). Un gesto 
heroico y conmovedor, sin duda al- 
guna, pero igualmente revelador de 
una concepción bastante peligrosa 
del mandamiento de Dios. 


5. LAS FIESTAS. Las clásicas fies- 
tas anuales de Israel son las tres fies- 
tas de peregrinación: la / pascua, 
pentecostés y las chozas o tabernácu- 
los. Se las llama de peregrinación 
porque se caracterizaban por una 
gran afluencia de peregrinos al tem- 
plo de Jerusalén. Su distintivo co- 
mún es la alegría: “Te regocijarás en 
tu fiesta” (Dt 16,14). La fiesta recha- 
za la primacía del mal; niega que el 
mal sea la realidad última en la his- 
toria del hombre. Una alegría delante 
de Dios y compartida con toda la 
familia de Dios: “Te regocijarás en tu 
fiesta tú, tu hijo y tu hija, tu siervo y 
tu sierva, el levita y el extranjero, el 
huérfano y la viuda que viven en tus 
ciudades” (Dt 16,14). 

La pascua era en su origen una 
fiesta agrícola de los campesinos y de 
los pastores, que celebraban en pri- 
mavera la fecundidad renovada de la 
tierra y de los rebaños. Pero en Israel 
se convierte en una fiesta histórica, 
que recuerda y actualiza la liberación 
de Egipto. Un pasaje del Deuterono- 
mio (16,3) subraya fuertemente su 
carácter de memorial: “Así recorda- 
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rás todos los días de tu vida tu salida 
de Egipto”. Otro texto del Exodo 
(12,1ss) establece el rito, que evoca el 
gesto de Dios que libera a los israe- 
litas y hace morir a los primogénitos 
de los egipcios: la inmolación del cor- 
dero, la aspersión de las jambas y del 
dintel de las puertas con su sangre, la 
cena familiar en la que se come aprisa 
el cordero, de pie y con el bastón de 
viaje en la mano. 

Pentecostés era la fiesta de la siega, 
una fiesta campesina que se remonta 
probablemente al asentamiento de Is- 
rael en Palestina y que tenía origen 
cananeo. El centro del rito consistía 
en la ofrenda a Dios de las primicias 
de la cosecha (cf Lev 23,15-21). Israel 
insertó también esta fiesta campesina 
en la historia de la salvación, trans- 
formándola en memorial de la alian- 
za entre Israel y su Dios. En el judaís- 
mo del tiempo de Jesús se celebraba 
en pentecostés el don de la ley en el 
Sinaí. 

Las chozas —el rito preveía preci- 
samente la construcción de unas cho- 
zas— era la fiesta de la recolección de 
los frutos de otoño (cf Lev 23,33-43), 
fiesta caracterizada por una gran ale- 
gría popular: se cantaba y se bailaba 
en las viñas (cf Jue 21,19-21). Como 
ocurrió con la pascua y con pente- 
costés, también sobre el significado 
originalmente agrícola de la fiesta de 
las chozas se impuso una dimensión 
histórica: el recuerdo de la peregrina- 
ción de Israel en el desierto bajo las 
tiendas: “Durante los siete días vivi- 
réis en tiendas. Todos los israelitas 
vivirán en tiendas, para que vuestros 
descendientes sepan que yo hice vivir 
en tiendas a los israelitas cuando los 
saqué de Egipto” (Lev 23,42-43). 

Israel transformó las fiestas en ce- 
lebraciones históricas. Es su origina- 
lidad. Pero esta historificación no su- 
primió la dimensión agrícola; la rele- 
yó. Esto es especialmente cierto en 
las fiestas de pentecostés y de las cho- 
zas (cf Dt 16,10ss). Israel celebra si- 
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multáneamente a Dios como Señor 
de la historia y como bienhechor de 
la tierra. Agrícola no significa natu- 
ralista. Israel no celebra los ritmos de 
la naturaleza, sino el gesto de Dios 
que le da al hombre la tierra y sus 
frutos. Este entramado, indudable- 
mente original, de naturaleza y de 
historia es bastante visible, por ejem- 
plo, en el ritual de la ofrenda de las 
primicias que refiere Dt 26,1-11: “Y 
ahora aquí traigo las primicias de los 
frutos de la tierra que el Señor me ha 
dado” (v. 10); el piadoso israelita re- 
conoce que la tierra es de Dios y que, 
por consiguiente, los frutos del cam- 
po son un don suyo. “Luego te rego- 
cijarás con todos los bienes que te 
regaló el Señor, tú y tu casa, tú y 
tu levita y el extranjero residente” 
(v. 11): los dones de Dios son acogi- 
dos en la alegría del gozo; pero no 
como posesión exclusiva, sino como 
bienes que compartir: el don de Dios 
se transforma en fraternidad. Dentro 
de este marco agrícola se desarrolla 
un relato histórico: “Mi padre era un 
arameo errante...” (vv. 5b-9). 

Insertas en el dinamismo de la fe 
de Israel, las fiestas no sólo se trans- 
formaron en memoriales, sino que se 
convirtieron también en profecía, 
como lo es también el mismo gesto 
liberador de Dios que ellas celebran: 
acontecimiento histórico y promesa. 
Esta orientación escatológica es fácil 
de percibir, por ejemplo, en Zac 14, 
donde se describe la era escatológi- 
ca como una fiesta continua de las 
chozas. 

Finalmente, además de las tres 
fiestas de peregrinación, hay que se- 
ñalar la fiesta del Kippur, el día de la 
expiación (cf Lev 16). Esta fiesta no 
celebra el gesto liberador de Dios, 
sino que recuerda la infidelidad del 
hombre a la fidelidad de Dios: “Más 
que el gozo, prevalece la confronta- 
ción crítica consigo mismo y con 
Dios” (C. di Sante). Los temas en 
torno a los que se desarrolla el com- 
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plejo ritual (sacrificio expiatorio, as- 
persión con sangre, confesión de las 
culpas, rito del chivo expiatorio, es 
decir, del macho cabrío cargado sim- 
bólicamente con los pecados del pue- 
blo y enviado lejos al desierto) son el 
pecado, la conversión y el perdón. 
Israel se muestra convencido de que 
el mal no pertenece al proyecto crea- 
cional ni se debe a la fatalidad, sino 
que depende de la responsabilidad 
del hombre. 


6. SACRIFICIOS Y RITUALIDAD. 
Al analizar el significado del templo, 
del sábado y de las fiestas, hemos 
podido captar el núcleo de la liturgia 
de Israel. Pero se trata de un núcleo 
rodeado de una amplia floresta ri- 
tual, que aquí no nos es posible exa- 
minar ni siquiera sumartamente, La 
complejidad de los ritos esconde ló- 
gicamente un peligro: la artificiosi- 
dad, la separación de la vida. Como 
se ve, por ejemplo, en la crítica de los 
profetas, la piedad de Israel no estu- 
vo siempre libre de este peligro. Pero 
hemos de reconocer que la rituali- 
dad bíblica, aun en medio de la varie- 
dad exuberante de sus formas, puede 
reducirse sustancialmente a símbolos 
y gestos elementales ligados a la vida: 
el agua, el aceite, el pan, la sangre, el 
incienso, la comida, la ofrenda, el 
ayuno, la petición de perdón, el sa- 
crificio. “El canto que sube hasta 
Dios del ritual bíblico no está nunca 
separado de la profanidad de la ac- 
ción humana, sino que expresa y ani- 
ma la existencia mundana del cre- 
yente” (G. Ravasi). 

En el complejo ritual israelita se 
distinguen —por importancia y ri- 
queza de significado— los sacrificios 
y la circuncisión. El sistema sacrifi- 
cial comprendía el holocausto (se que- 
maba por completo la víctima en se- 
ñal de ofrenda total a Dios), el sa- 
erificio” de comunión (parte de la 
víctima se le ofrecía al Señor y parte 
se consumía en una comida común 
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entre los participantes), el sacrificio 
de expiación. El don, la comunión y 
la expiación expresan las estructuras 
esenciales de la relación con Dios: 
reconocimiento del señorio de Dios, 
a quien se debe total sumisión y ado- 
ración (holocausto), deseo de comu- 
nión de vida con Dios y con su comu- 
nidad (el sacrificio de comunión), 
restauración de la comunidad rota 
(el sacrificio de expiación) [/ Levíti- 
co II]. 

La circuncisión, rito de iniciación 
sexual bastante difundido entre mu- 
chos pueblos, se convierte en Israel 
en signo de la pertenencia al pueblo 
de Yhwh; en signo vivo, impreso en 
el cuerpo y en la persona, de la / alian- 
za (Gén 17), otra prueba más de hasta 
qué punto Israel fue capaz de asimi- 
lar de forma original y coherente el 
patrimonio espiritual común. Contra 
el peligro de que la circuncisión pu- 
diera convertirse en mero signo ex- 
terno y mágico, Jeremías nos habla 
de la “circuncisión del corazón” (4,4; 
Dt 10,16). 


7. LA CRÍTICA DE LOS PROFETAS, 
Es conocida la dura crítica de los 
profetas contra toda degeneración 
del culto: los compromisos con los 
ritos idolátricos, el énfasis del culto a 
costa de la vida y, sobre todo, la de- 
gradación de Yhwh al nivel de un 
dios pagano, un dios que es posible 
plegar a los proyectos del hombre 
con espléndidos sacrificios y abun- 
dantes ofrendas. Los pasajes son nu- 
merosos y forman una línea compac- 
ta que llega hasta el NT: Am 4,4-5S; 
5,4-7; Os 6,6; Mig 6,7-8; Is 10,10-20; 
Jer 7,21-23; Is 58,6-7; Sal 50,8-15; 
51,18-19; Prov 15,8; Si 34,18-35,24, 

Ya Samuel afirmaba que Dios re- 
chaza el culto de los que desobedecen 
(Sam 15,22): “La obediencia vale 
más que el sacrificio y la docilidad 
más que la grasa de los corderos”. 
Amós e Isaías subrayan la primacía 
de la justicia y del derecho. Jeremías, 
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en medio del templo, denuncia la va- 
nidad del culto que allí se celebra, un 
culto de palabras privado de conver- 
sión (c. 7). El profeta del retorno re- 
cuerda en qué condiciones aceptará 
Dios el culto de su pueblo: cuando 
haya una comunidad realmente fra- 
ternal (Is 58). 

Los profetas no son los defensores 
de una religiosidad sin culto y sin 
ritos, toda ella espíritu e interioridad. 
Al afirmar la primacía de la vida so- 
bre el culto, quieren simplemente de- 
volver al culto su sentido original: un 
culto que nace de la vida y vuelve a 
la vida. Es clásica la afirmación de 
Oseas (6,6), recogida por el evange- 
lista Mateo (9,13): “Yo quiero amor, 
no sacrificios; conocimiento de Dios 
y no holocaustos”. Estamos frente a 
dos afirmaciones paralelas, En la se- 
gunda no se descarta por completo el 
holocausto, pero se le subordina al 
“conocimiento del Señor”. Así tiene 
que entenderse también la primera 
afirmación, que es paralela: afirma 
fuertemente la primacía de la miseri- 
cordia o del amor (hesed). 

Los profetas no son reformadores 
litúrgicos. Su pasión no es la refor- 
mulación de los ritos y de las ceremo- 
nias, actualizando el patrimonio li- 
túrgico para las nuevas generaciones, 
simplificándolo o enriqueciéndolo. 
Su pasión es únicamente teológica. 
Quieren mantener intacto el rostro 
del Dios de Israel, que un culto mal 
entendido degrada, por el contrario, 
y desfigura. Valga un ejemplo por 
todos: Amós 5,4-6.14-15: “Buscadme 
y viviréis. No busquéis a Betel, no 
vayáis a Guilgal, no paséis a Berse- 
ba... Buscad al Señor y viviréis... Bus- 
cad el bien y no el mal, a fin de que 
viváis; así el Señor omnipotente esta- 
rá con vosotros, como decís. Odiad 
el mal y amad el bien, restableced la 
justicia en los tribunales”. Para cap- 
tar la fuerza polémica de estas afir- 
maciones hay que recordar que Betel, 
Guilgal y Berseba eran los tres gran- 
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des santuarios de la nación. Las pe- 
regrinaciones a estos santuarios no 
dan la vida. Es una ilusión buscar la 
seguridad en ellos. A la búsqueda de 
Dios que se hacía en los santuarios 
opone el profeta una serie de impera- 
tivos que definen la verdadera bús- 
queda; buscadme, buscad al Señor, 
buscad el bien, odiad el mal y amad 
el bien, practicad la justicia en los 
tribunales. La búsqueda de Dios no 
es un puro camino cultual, ni una 
búsqueda teórica, intelectual y espe- 
culativa, ni una búsqueda mística en- 
cerrada en la interioridad, sino una 
búsqueda práctica en el amor con- 
creto a la justicia y al derecho. “El 
Señor estará con vosotros”: esta ex- 
presión es probablemente un saludo 
litúrgico que los peregrinos recibían 
de los sacerdotes al entrar o al salir 
del santuario. El profeta la recoge 
para decir que esto se realiza en la 
práctica de la justicia. 


8. MEMORIA, ACTUALIZACIÓN Y 
PROFECÍA. Al concluir esta lectura 
del culto veterotestamentario, pode- 
mos intentar una breve descripción 
del mismo. 

En el culto, las palabras, los gestos, 
las dramatizaciones reevocan las ma- 
ravillas de Dios realizadas en el pa- 
sado, hacen explotar su fuerza en el 

resente y reviven la esperanza en la 
intervención futura de Dios. En este 
sentido el culto es ante todo lugar de 
revelación (en el culto se celebra, se 
actualiza y se espera el encuentro de 
Dios con el hombre) y de tradición 
(en el culto la comunidad de Israel 
transmite de generación en genera- 
ción lo que Dios ha hecho y hace por 
el pueblo). 

La insistencia en el hecho de que 
Dios no hizo la alianza con “los pa- 
dres” (Dt 5,3), sino con la generación 
presente —“No hizo el Señor esta 
alianza con nuestros padres; la hizo 
con nosotros, los mismos que todavía 
hoy vivimos aquí”— demuestra que 
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la función central del culto no ex la 
simple memoria, sino la actualiza- 
ción. El culto intenta suprimir la dis- 
tancia cronológica y espacial, aunque 
sin olvidarla: Dios no sólo actuó en- 
tonces y en aquel lugar, sino que ac- 
túa del mismo modo también aquí y 
ahora. 

A la luz de estas observaciones ele- 
mentales se comprende con más pre- 
cisión en qué sentido está el Señor de 
la historia en el centro del culto israe- 
lita. No sólo en la historia, sino tam- 
bién en la celebración cultual que la 
conmemora y la hace revivir, la pri- 
macía corresponde siempre a la ac- 
ción de Dios y a su palabra. El culto 
es ante todo un movimiento descen- 
dente, de Dios al hombre. Pero es 
también un movimiento ascendente, 
del hombre a Dios. En efecto, la ac- 
ción cultual no es sólo reevocación y 
actualización de la historia de Dios, 
sino también ofrenda, proclamación 
de la fe, adoración, arrepentimiento. 
Es la respuesta del hombre a Dios. 


II. LITURGIA Y CULTO EN 
EL NT. Al pasar del AT al NT, se 
tiene ante todo la impresión de una 
profunda continuidad: Jesús frecuen- 
ta el templo y las sinagogas, participa 
en las peregrinaciones de las fiestas, 
su oración respira la atmósfera de la 
oración judía; los apóstoles, incluso 
después de la resurrección, participan 
del sacrificio en el templo y de la 
liturgía judía; así lo hace la primera 
comunidad de Jerusalén y el mismo 
Pablo. Pero una lectura un poco más 
atenta percibe también una profunda 
novedad. 

Podríamos decir que en lo que ata- 
fe a la liturgia veterotestamentaria, 
el NT asume una relación dialéctica, 
de continuidad y de superación. La 
razón que impulsa hacia la novedad 
no es la tendencia a la espiritualiza- 
ción de la búsqueda de Dios, de moda 
en los círculos filosóficos y místicos 
del helenismo y acogida también con 
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simpatía por algunos filósofos judíos 
de la diáspora, como Filón Alejan- 
drino: el culto racional —se decía—, 
digno del hombre, es la búsqueda 
interna y personal de Dios. Tampoco 
es una exaltación de la vida y del 
compromiso mundano, como puede 
encontrarse en algunas tendencias 
modernas. La razón es únicamente el 
acontecimiento de / Jesucristo, per- 
cibido cada vez más como gesto de- 
finitivo de Dios y como respuesta 
perfecta del hombre. Al mismo tiem- 
po, don y respuesta: en la cruz hay un 
Dios que muere por nosotros en un 
gesto de suprema y definitiva alianza, 
y un hombre que muere por Dios en 
un gesto de perfecta obediencia. No 
queda ya sitio para otros dones y 
otras respuestas. El espacio abierto 
al culto cristiano es ya solamente la 
memoria de ese don único y definiti- 
vo, su celebración y actualización, la 
inserción de nuestras respuestas im- 
perfectas en aquella perfecta respues- 
ta. Es ésta la savia de la carta a los 
/ Hebreos, que desarrolla una amplia 
comparación entre la liturgia antigua 
y el sacrificio y el sacerdocio de Je- 
sucristo: el único sacerdote sustituye 
a los muchos sacerdotes, el único sa- 
crificio ofrecido una vez por todas 
suplanta a los muchos sacrificios, la 
única víctima inmaculada y sin man- 
cha reemplaza a las muchas víctimas. 
Heb no reflexiona sobre algunos 
eventuales gestos cultuales realizados 
por Jesús a lo largo de su vida, sino 
que descubre un valor cultual en la 
persona y en la existencia misma de 
Jesús. El culto perfecto, del que el 
culto veterotestamentario era una 
pálida figura, es la existencia históri- 
ca de Jesús: Jesús se ofreció a sí mis- 
mo, al mismo tiempo sacerdote y víc- 
tima. En una afirmación muy polé- 
mica (y, por tanto, no privada de 
cierta unilateralidad), el autor de la 
carta a los Colosenses (2,16) subraya 
con mucho vigor el único significado 
posible del culto cristiano: “Que na- 
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die os juzgue por las comidas o bebi- 
das o por la participación en las fies- 
tas, lunas nuevas o sábados, lo cual 
es una sombra del futuro, cuyo fun- 
damento es Cristo”. 


L.. JESÚS Y EL CULTO. Si nos pre- 
guntamos cuál fue la actitud que 
tomó Jesús ante la ritualidad litúrgi- 
ca judía, hemos de responder que fue 
una actitud de dependencia y al mis- 
mo tiempo de libertad, una posición 
aparentemente contradictoria, Asiste 
a la sinagoga (Lc 4,16; Mc 1,21) y al 
templo (Mc 11-12), se dirige a Jeru- 
salén para las fiestas (Jn 7,2ss; 10,22); 
pero nunca se dice que tomara parte 
en los sacrificios o en auténticos actos 
de culto. Envía a los leprosos a los 
sacerdotes para la purificación ritual 
(Mc 1,44) y paga el tributo al templo 
(Mt 17,24-27); pero polemizó tam- 
bién duramente contra el templo (Mc 
11,15ss; Jn 2,13ss). Citando a los pro- 
fetas, dijo que prefería la misericor- 
dia al sacrificio (Mt 9,13; 12,7). Re- 
conoce, por un lado, la ofrenda ante 
el altar, pero afirma por otro que hay 
algo más importante (Mt 5,23-24). 
Reivindica para sí y para los discipu- 
los la libertad frente al sábado (Mc 
1,27). Supera las prescripciones ri- 
tuales sobre lo puro y lo impuro, afir- 
mando que lo puro y lo impuro es- 
tán dentro del hombre, y no fuera 
(Mc 7). 

Esta actitud de Jesús no está dic- 
tada meramente por una reacción 
viva contra la hipocresía cultual; nace 
de una convicción profunda, teológi- 
ca, a saber: de que el verdadero espa- 
cio del encuentro y de la salvación es 
él. Por eso mismo concede el perdón 
de los pecados independientemente 
de cualquier liturgia penitencial y de 
cualquier sacrificio en el templo. Y 
también por eso, cuando al final de 
su vida carga de significado ritual, 
litárgico, el gesto del pan y del vino, 
Jesús no conmemora simplemente la 
alianza de Dios con Israel, sino su 


1063 


existencia entregada, su muerte/re- 
surrección. 


2. DEL TEMPLO DE JERUSALÉN 
AL CUERPO DEL SEÑOR. La amplia 
reflexión veterotestamentaria sobre 
el templo se prolonga y se completa 
en el NT. Como todo judío, Jesús 
frecuenta el templo y lo venera. Pero 
los evangelios están también de acuer- 
do en recordar que, como los profe- 
tas, Jesús criticó el templo (Mt 21,12- 
13; Mc 11,15-19; Lc 19,45-48; Jn 
2,14-16). Frente al orgullo de los dis- 
cipulos por la grandiosidad del tem- 
plo (“¡Maestro, mira qué piedras y 
qué edificios!”), replica; “¿Véis esos 
grandes edificios? No quedará aquí 
piedra sobre piedra; todo será des- 
truido” (Mc 13,1-2). Su crítica del 
templo fue una de las acusaciones 
que se le hicieron en el proceso (Me 
14,58). También la primera comuni- 
dad de Jerusalén acepta pacíficamen- 
te el templo y lo frecuenta (He 2,46): 
“Todos los días acudían juntos al tem- 
plo”. Pero Esteban (He 7), porta- 
voz del grupo de los helenistas, asu- 
mió una posición muy crítica, reco- 
giendo la polémica de los profetas 
(Is 66, 1-2). 

Esta actitud dialéctica, mezcla de 
aceptación y de crítica, no se sale, sin 
embargo, del ámbito veterotesta- 
mentario. Hemos visto que una dia- 
léctica semejante estaba ya presente 
en la predicación de los profetas. El 
gran giro tiene lugar cuando se abre 
camino la conciencia de que el verda- 
dero espacio de la presencia de Dios 
entre los hombres no es ya el templo 
de Jerusalén, sino el “cuerpo” de 
Cristo (Jn 2,21; 1,14). El templo de 
Jerusalén era su signo prefigurativo 
(Heb 9). La mujer de Samaría quiere 
conocer el verdadero lugar del culto: 
¿Jerusalén o el Garizín? (Jn 4,23-24); 
pero se trata de una pregunta que ha 
perdido ya todo valor: “Se acerca la 
hora en que ni en este monte ni en 
Jerusalén adoraréis al Padre... Llega 


Liturgia y culto 


la hora, y en ella estamos, en que los 
verdaderos adoradores adorarán al 
Padre en espiritu y en verdad": con ln 
venida de Cristo han perdido su sig- 
nificado los antiguos lugares de culto; 
el verdadero lugar de la presencia de 
Dios son Cristo y el Espíritu: “Ado- 
rar al Padre en Espíritu y en verdad 
es adorar al Padre en el Cristo ver- 
dad, bajo la iluminación y la inspira- 
ción del Espíritu de verdad” (1. de la 
Potterie). 

En una óptica ligeramente distinta, 
pero consecuente, Pablo repite que el 
templo de Cristo es la comunidad, 
unida a Cristo hasta el punto de cons- 
tituir su cuerpo: “En él todo el edifi- 
cio, perfectamente ensamblado, se le- 
vanta para convertirse en un templo 
consagrado al Señor: por él también 
vosotros estáis integrados en el edifi- 
cio, para ser mediante el Espíritu mo- 
rada de Dios” (Ef 2,21-22). No sólo 
la comunidad, sino cada cristiano es 
el templo de Dios (1Cor 6,19-20). 

La última palabra del NT sobre el 
templo es la sorprendente visión del 
7 Apocalipsis (21,22), en la que se 
describe la ciudad celestial sin templo 
alguno: “No vi en ella ningún templo, 
porque su templo es el Señor, Dios 
todopoderoso, y el cordero”. La nue- 
va ciudad está en comunión perfecta 
con Dios; una comunión directa, 
transparente, sin velos ni mediacio- 
nes. A Dios no se le encuentra a tra- 
vés de algo, sino cara a cara. Han 
caído los símbolos, que al mismo 
tiempo revelan y esconden, y Dios 
está delante. 


3. DELSÁBADO AL DOMINGO. La 
tradición evangélica recoge cuatro 
episodios de la polémica de Jesús so- 
bre el sábado. Los sinópticos recuer- 
dan que los discípulos desgranaban 
espigas en día de sábado (Mc 2,23- 
28; Mt 12,1-8; Lc 6,1-5) y que Jesús 
curó en sábado a un hombre que no 
se encontraba en grave peligro de 
muerte (Mc 3,1-6; Mt 12,9-14; Lc 6,6- 
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11). El evangelista Juan narra la cu- 
ración del paralítico en la piscina 
(5,1ss) y la curación del ciego de na- 
cimiento (9,1ss). Estas páginas refle- 
jan dos situaciones: la polémica entre 
Jesús y los fariseos y la polémica pos- 
terior entre la Iglesia y la sinagoga. 
No se trata aquí de distinguir las dos 
situaciones. Es más importante no 
olvidar que la concepción farisaica 
en tiempos de Jesús era mucho más 
variada y rica de lo que el evangelio 
nos deja suponer. Al evangelio no le 
interesa la exactitud histórica; pre- 
fiere hacer del fariseo una figura típi- 
ca, que puede volver a reproducirse 
(y de hecho se reproduce) en la misma 
vida de la Iglesia. 

La toma de posición de Jesús sobre 
el sábado se resume en tres afirma- 

ciones: “El sábado ha sido hecho 
para el hombre, y no el hombre para 
el sábado” (Mc 2,27); “El Hijo del 
hombre es también señor del sábado” 
(Mc 2,28); “Mi Padre no deja de tra- 
bajar, y yo también trabajo” (Jn 
5,17). Con la primera afirmación Je- 
sús recupera el significado original, 
primitivo, del sábado: es el día en que 
se celebra el amor de Dios al hombre. 
Las otras dos introducen en la refle- 
xión una novedad cristológica: el 
gran acontecimiento que hay que ce- 
lebrar no es ya solamente la libera- 
ción de Egipto, sino la venida del 
Hijo del hombre; su acción salvífica, 
que reproduce el amor del Padre. La 
crítica de Jesús a la concepción fari- 
saica del sábado no es jurídica ni dis- 
ciplinar, sino teológica. Para Jesús el 
honor que se debe a Dios no está 
nunca en contraste con la salvación 
del hombre. Salvar a un hombre en 
sábado no es violar el sábado, sino 
cumplirlo. 

Un signo especialmente indicativo 
de la concepción neotestamentaria 
del tiempo sagrado es el paso —que 
sin duda fue gradual y no sin tensio- 
nes— del sábado al domingo, llama- 
do en los textos más antiguos “el pri- 
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mer día de la semana” (He 20,7; I[Cor 
16,2). El “primer día de la semana”es 
el día que —como sugieren todos los 
evangelistas— evoca la resurrección 
de Jesús y sus apariciones a los dis- 
cípulos (Mt 28,1; Mc 16,2-9; Lc 24,1; 
Jn 20,1-9). Las comunidades cele- 
bran el domingo, porque es el día que 
recuerda el hecho central de la salva- 
ción y la presencia del Resucitado en 
la comunidad de los discípulos. El 
domingo se indica también mediante 
una segunda expresión, menos ates- 
tiguada y ciertamente más tardía, 
pero igualmente importante: “el día 
del Señor” (Ap 1,10). Es una expre- 
sión que recupera el bíblico “día de 
Yhwh”, con todo su sentido escato- 
lógico. El NT no pierde nunca la con- 
tinuidad con el AT. Pero la expresión 
se relee ahora cristianamente: el Se- 
ñor es Jesús, y el acontecimiento es- 
catológico es su resurrección y su pa- 
rusia: un acontecimiento al mismo 
tiempo ya sucedido y por esperar. 

Colocado entre la resurrección de 
Cristo y su retorno glorioso al final 
de la historia, el domingo es el mo- 
mento fuerte en que se cumplen los 
gestos que dan significado y consis- 
tencia al tiempo presente, tiempo del 
cumplimiento y de la espera: la cena 
del Señor, la predicación (He 20,7ss), 
la caridad (1Cor 16,2). 


4. LA CENA DEL SEÑOR. Ya he- 
mos aludido al hecho de que el NT 
evita los términos cultuales —ya en 
uso en el griego de los LXX— para 
designar los lugares de culto, los 
tiempos, los ritos, las cosas y las per- 
sonas. En compensación, usa repeti- 
damente los términos cultuales (cul- 
to, sacrificio, víctima, ofrenda y 
otros) para designar ámbitos y cosas 
que en la opinión común son profa- 
nos. No se trata de un capricho lin- 
gúístico, sino de una concepción con- 
creta: el verdadero culto es la vida, 
ofrecida a Dios. Escribe san Pablo a 
los Romanos (12,1-2): “Hermanos, 
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os ruego, por la misericordia de Dios, 
que ofrezcáis vuestros cuerpos como 
sacrificio vivo, consagrado, agrada- 
ble a Dios; éste es el culto racional. 
Y no os acomodéis al esquema de 
este mundo; al contrario, transfor- 
maos y renovad vuestro interior para 
que sepáis distinguir cuál es la volun- 
tad de Dios: lo bueno, lo que le agra- 
da, lo perfecto”. Es significativa la 
expresión “ofrecer vuestros cuerpos” 
(sómata);, los cuerpos, o sea, toda la 
persona concreta con sus relaciones, 
tal como se expresa hacia fuera y en 
el mundo, no simplemente la espiri- 
tualidad del hombre o su interiori- 
dad. El culto afecta a todo el hombre, 
y a través del hombre entero al mun- 
do. El adjetivo “racional” significa el 
culto auténtico, el culto digno de 
Dios y del hombre. En concreto, la 
existencia se hace culto si se vive, no 
según la lógica (esquema) del mundo, 
sino según la lógica de Jesucristo. 

Pero aun subrayando la primacía 
de la vida hasta el punto de conside- 
rarla como el verdadero culto, el NT 
recoge igualmente su propia rituali- 
dad concreta, aunque muy sobria y 
simplificada respecto a la riqueza de 
la ritualidad veterotestamentaria y 
judía: por ejemplo, la inmersión en el 
agua para el bautismo (He 8,34-39), 
la imposición de manos para el don 
del Espíritu (He 8,17) o para la con- 
cesión del ministerio ordenado (ITim 
4,14), la oración y la unción para la 
curación de los enfermos (Sant 5,14) 
y sobre todo la cena del Señor (1Cor 
11,17-34) [/ Eucaristía]. 

En la cena del Señor es donde se 
descubre con particular claridad la 
concepción neotestamentaria del cul- 
to. Los dos gestos de Jesús, el gesto 
del pan y del vino, se insertan en un 
marco ritual ya existente en el judaís- 
mo: la bendición antes de la comida 
(con el pan) y la bendición al final 
(con la copa). Los dos gestos de Jesús 
aparecen así en profunda continui- 
dad con el judaismo; sin embargo, 
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son nuevos, ya que se convierten en 
signos de su sacrificio. Jesús no sola- 
mente vivió su vida en obediencia 
(Mc 10,45) al Padre y en entrega alos 
hermanos (el “verdadero culto o el 
verdadero sacrificio”, dirían Rom y 
Heb), sino que al final de su existen- 
cia la recogió y la expresó también en 
gestos simbólicos, cultuales, con el 
pan partido y el vino distribuido. Re- 
cogida así su vida con gestos rituales, 
repetibles, celebrativos, Jesús la en- 
trega alos discípulos para que hagan 
memoria de ella a través del rito 
(“Haced esto en memoria mía”) y en 
su propia existencia (“Tomad, co- 
med”), inseparablemente. 

Son significativas las coordenadas 
temporales de 1Cor 11,23-26: “Yo re- 
cibí del Señor lo que os he transmi- 
tido: que Jesús, el Señor, en la noche 
en que fue entregado, tomó pan, dio 
gracias, lo partió y dijo: “Esto es mi 
cuerpo, que se entrega por vosotros; 
haced esto en memoria mía”. Después 
de cenar, hizo lo mismo con el cáliz, 
diciendo: “Este cáliz es la nueva alian- 
za sellada con mi sangre; cada vez 
que la bebáis, hacedlo en memoria 
mía””. La memoria (“Haced esto en 
memoria mía”) arraiga en un suceso 
del pasado (“en la noche en que fue 
entregado”) y se extiende hasta la 
venida del Señor (“hasta que vuel- 
va”). La celebración en los signos for- 
ma parte del tiempo intermedio. Los 
signos del pan y del vino y la cena 
fraternal muestran, por un lado, que 
la realidad escatológica está ya aquí, 
y por esto se la celebra; pero, por 
otro lado, tratándose precisamente 
de “signos”, muestran que la realidad 
definitiva no está aquí todavía; de lo 
contrario, no tendríamos necesidad 
de signos (“hasta que él vuelva”). 

El cristiano celebra el cumplimien- 
to con gestos (ritos y fiestas) que al 
mismo tiempo lo revelan y lo escon- 
den, afirman su presencia y su ausen- 
cia. Y como Cristo recogió su existen- 
cia (el verdadero culto) en los signos, 
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asi también la existencia cristiana (el 
culto racional) se recoge en momen- 
tos/signos que separan de la vida co- 
tidiana, para celebrar el aconteci- 
miento que da sentido a lo cotidiano. 
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LUCAS 


Sumario: |. Premisa: la obra lucana. Y. Es- 
tructura y temas fundamentales del evangelio 
lucano: 1. La infancia (1,5-2,52); 2. El “comien- 
zo” (3,1-4,13); 3. El anuncio del reino (4,14- 
9,50); 4. El viaje hacia Jerusalén (9,51-19,28); 
5. Últimos días en Jerusalén: pasión, resurrec- 
ción (19,29-24,53). 1IL Líneas fundamentales de 
la teología de Lucas: 1. Lucas y la historia de la 
salvación; 2. La persona de Jesús en Lucas; 3. Te- 
mas particulares: oración, pobreza, riqueza, mi- 
sericordia. 


L PREMISA: LA OBRA LU- 
CANA. £l evangelio según Lucas no 
es una obra autónoma, sino sólo la 
primera parte de una sola obra, que 
comprende también los Hechos de 
los Apóstoles. El segundo volumen 
no es un apéndice o una continuación 
proyectada en un segundo momento; 
en realidad, tan sólo con él se lleva a 
término el proyecto histórico y teoló- 
gico lucano. Así pues, remitiendo a 
los / Hechos de los Apóstoles para la 
problemática más general y recomen- 
dando la lectura unitaria de las dos 
voces, nos limitaremos aquí a pre- 
sentar la estructura y los temas fun- 
damentales del evangelio lucano. 


TI. ESTRUCTURA Y TEMAS 
FUNDAMENTALES DEL EVAN- 
GELIO LUCANO. El material luca- 
no procede de Mc, de la fuente Q y 
de otras tradiciones propias de Lu- 
cas, bastante abundantes. El hilo 
conductor lo ofrece Mc; el material 
de otra procedencia se inserta en 
unos pocos puntos, prácticamente 
tres: la infancia (cc. 1-2), el llamado 
“pequeño inciso”, constituido sobre 
todo por el sermón de la montaña 
(6,20-7,50), y el llamado “gran inciso” 
(9,51-18,14), inserto en el viaje a Je- 
rusalén. Este procedimiento de com- 
posición de Lucas nos pone en guar- 
dia contra la pretensión de encontrar 
una estructura demasiado precisa y 
detallada, sobre todo dentro de cada 
una de las secciones. Sin embargo, 
destaca con claridad una estructura, 
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al menos en sus líneas principales. El 
ministerio de Jesús se articula en tres 
partes: el anuncio del reino a todo 
Israel, empezando por Galilea (4,14- 
9,50); el gran viaje a Jerusalén (9,51- 
19,28), y los últimos días en Jerusa- 
lén, la pasión y la resurrección (19,29- 
24,53). Es interesante señalar que 
todo ello va precedido de dos “prelu- 
dios”, que culminan también en Je- 
rusalén: la infancia (1,5-2,52), con el 
episodio final del niño Jesús en el 
templo; y, luego, el tríptico del “co- 
mienzo”: predicación del Bautis- 
ta/bautismo de Jesús/tentaciones, 
que en la redacción lucana, gracias a 
una inversión intencional, culmina 
en la tentación del pináculo del tem- 
plo, en Jerusalén. 

Así pues, sorprende enseguida esta 
fuerte orientación hacia Jerusalén, 
reforzada además por la eliminación 
casi completa de las salidas de Jesús 
aterritorio pagano (cf Mc 7,24-8,10), 
por el enorme desarrollo que se le 
presta al viaje (¡diez capítulos, frente 
alos tres de Mc!) y por la eliminación 
de las apariciones pascuales en Gali- 
lea (cf Lc 24,6 con Mc 16,7). Esta 
línea geográfica subraya fuertemente 
el carácter central del acontecimiento 
salvífico que tuvo lugar en Jerusalén, 
con la pasión y resurrección de Jesús, 
y su continuidad, por una parte, con 
las promesas veterotestamentarias li- 
gadas a la ciudad santa y, por otra, 
con la vida de la Iglesia primitiva, 
que tendrá en ella su primer centro 
de desarrollo. Este carácter lineal re- 
fleja además la exigencia de no an- 
ticipar al ministerio de Jesús la evan- 
gelización de los paganos, a la que se 
llegará —¡muy gradualmente! — sólo 
en el segundo volumen. Bajo este as- 
pecto, precisamente en el evangelio 
del “universalista” Lucas, los paga- 
nos están menos presentes; en otro 
aspecto, en cambio, están más pre- 
sentes: son mencionados ya por el 
anciano Simeón como partícipes de 
la salvación junto con Israel (2,29- 
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32); Jesús los saca a colación inespe 

radamente en el discurso inaugural 
de Nazaret con la alusión a los pagu- 
nos curados por Elías y por Eliseo, 
lo que suscita la ira de sus paisanos 
(4,25-30). Así pues, Lucas, ya en el 
primer volumen de su obra y con 
vistas al segundo, tiene en cuenta el 
problema de los paganos; pero en 
primer plano está el problema de las 
relaciones entre Jesús e Israel, entre 
Jesús y Jerusalén. 


l. LA INFANCIA (1,5-2,52). Son 
páginas que desempeñan también 
una función de tipo biográfico, obe- 
deciendo al esquema tan apreciado 
por los antiguos, según el cual la in- 
fancia de los grandes personajes deja 
ya presagiar su futuro; pero, sobre 
todo, una función teológica, casi una 
“ouverture”, que hace resonar de an- 
temano todos los temas de la obra, 
entremezclando las notas gozosas 
con las notas de dolor. 

Con el nacimiento del salvador 
irrumpe en la tierra el gozo de la 
salvación (1,14.28,44; 2.10s.20.38), 
que se manifiesta en la alabanza y en 
la acción de gracias, sobre todo en 
los cuatro cánticos: el Magnificat, el 
Benedictus, el Gloria y el Nunc di- 
mittis. Es el gozo del cumplimien- 
to mesiánico de las esperanzas vete- 
rotestamentarias: los protagonistas 
de la infancia —sobre todo María, 
pero también Zacarías, Isabel, José, 
Simeón, Ana— son figuras de piado- 
sos judíos, de “pobres de Yhwh”, en 
los que se encarnan ejemplarmente la 
fe y la esperanza de Israel, los anhelos 
de la “consolación de Israel”, de la 
“redención de Jerusalén” (2,25.38). 

Pero también resuena la nota do- 
lorosa, sobre todo en el oráculo de 
Simeón, que ve en Jesús el “signo de 
contradicción”, frente al cual se divi- 
dirá Israel (2,345). 


2. EL “COMIENZO” (3,1-4,13). La 
idea de un “comienzo” (arjé), ya tra- 
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dicional (Mc 1,1), es subrayada por 
Lucas (Le 1,2; 3,23; 23,5; He 1,22; 
10,37). Este comienzo está marcado 
por la efusión del Espíritu Santo so- 
bre Jesús en el momento del bautis- 
mo (obsérvese el paralelo con el pen- 
tecostés de los Hechos: los dos suce- 
sos van precedidos por la oración y 
prosiguen con la predicación). El bau- 
tísmo va precedido y preparado por 
la predicación del Bautista (3, 1-20) y 
seguido por las tentaciones (4,1-13), 
que Lucas, invirtiendo el orden tra- 
dicional (cf Mt 4,1-11), hace culmi- 
nar en la del pináculo del templo, 
señalando que Satanás, derrotado de 
momento, se retira para volver a ac- 
tuar en el momento oportuno (4,13). 
Ese momento, como el mismo Lucas 
indicará a su debido tiempo, es la 
pasión (23,3.53). 


3. EL ANUNCIO DEL REINO (4, 14- 
9,50). Con la fuerza del Espíritu que 
ha recibido, Jesús comienza su predi- 
cación por Galilea (4,145), amplián- 
dola luego a toda la nación judía 
(4,44; cf 23,5; He 10,37-39). 

Es programático el episodio de Na- 
zaret (4,16-30), expresamente antici- 
pado (cf Mc 6,1-6a). Jesús proclama 
que está ya en curso el cumplimiento 
de las esperanzas salvíficas; puede 
aplicarse a sí mismo las palabras del 
profeta: “El Espíritu del Señor está 
sobre mí, porque me ha ungido. Me 
ha enviado a llevar la buena nueva a 
los pobres, a anunciar la libertad a 
los presos, a dar la vista a los ciegos, 
a liberar a los oprimidos y a procla- 
mar un año de gracia del Señor” 
(4,18; cf Is 61,1-4). Pero sus paisanos, 
después de una momentánea reac- 
ción positiva, no logran superar su 
perplejidad. Y cuando Jesús comenta 
amargamente los episodios anterio- 
res de Elías y Eliseo, de cuya misión 
salvífica fueron más bien los paganos 
los que se beneficiaron, hubo una 
reacción violenta; se observa incluso 
un intento de matarlo, del que miste- 
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riosamente se libra Jesús para “pro- 
seguir su camino”. 

Los dos aspectos, el gozoso y el 
doloroso, preanunciados en el episo- 
dio de Nazaret, encuentran su analo- 
gía en toda la sección. Lucas concen- 
tra aquí la predicación de tono más 
kerigmático (4,18.41.43; 7,22; 8,1; 
9,6). La acompañan, como signos 
concretos de la irrupción del reino, 
los exorcismos, las curaciones y, en 
particular, el gesto inaudito del per- 
dón de los pecados. 

Pero esta salvación no es acogida, 
a no ser por el grupo de los discípu- 
los. Se perfila la división entre cre- 
yentes e incrédulos, subrayada por la 
sección de la parábola del sembrador 
(8,1-18), que Lucas, invirtiéndola res- 
pecto a Mc (cf Mc 3,21-35), concluye 
con el episodio de la contraposición 
entre los parientes incrédulos y “los 
que oyen la palabra de Dios y la cum- 
plen” (8,19-21). 

La transición a la sección posterior 
se hace gradualmente. Para Lucas 
este giro no está marcado, como en 
Mc, por la confesión de Pedro y por 
el primer anuncio de la pasión, sino 
por el comienzo del viaje hacia Jeru- 
salén. También la transfiguración 
(9,28-36), en la relación lucana, pre- 
para el comienzo del viaje: Moisés y 
Elías no se limitan a aparecer silen- 
ciosamente, sino que hablan con Je- 
sús de su éxodos, que estaba a punto 
de cumplirse en Jerusalén (9,31). 
Bajo esta perspectiva, puede comen- 
zar ya el gran viaje. 


4. EL VIAJE HACIA JERUSALÉN 
(9,51-19,28). Esta sección está pre- 
sente también en los otros sinópticos 
(Jn tiene otro esquema: varios des- 
plazamientos de Jesús entre Galilea y 
Jerusalén); pero en Lucas asume un 
enorme desarrollo, casi el 40 por 100 
de su evangelio. Esta amplitud se 
debe a la inserción de toda una se- 
rie de episodios, a veces incluso am- 
bientados originalmente en otro si- 
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tio (p.ej., en Cafarnaún 10,13-15; en 
Judea: 10,38-42), pero colocados por 
el evangelista precisamente aquí, en 
la situación narrativa del camino ha- 
cia Jerusalén, que se remacha conti- 
nuamente (9,52s.56s; 10,38; 13,22.23; 
14,25; 17,11; 18,11.35; 19,2.11.28). 
Pero no se trata simplemente de un 
cómodo recurso para insertar aquí 
todo un material que no encontraba 
sitio en otra parte. La sección revela 
su propia visión teológica unitaria de 
gran fuerza. 

Mientras que en la sección prece- 
dente, cuando se hablaba del reino, 
se subraya su irrupción ya en acto a 
través de los gestos salvíficos de Je- 
sús, ahora se empieza a hablar de él 
como todavía lejano; se exhorta a no 
perder la calma por su retraso, a sa- 
berlo esperar en la vigilancia (12,1- 
32; 13,1-9.22-30; 14,15-24; 17,20-37; 
19,11-27). Es decir, se advierte cierto 
desplazamiento desde el “ya” al “to- 
davía no”. 

Sobre este fondo se entrecruzan 
continuamente las controversias de 
Jesús con los adversarios incrédulos 
y sus instrucciones a los discípulos. 
Siguen estando en primer plano las 
relaciones con Israel. Jesús se dirige 
a Jerusalén, “endureciendo el ros- 
tro”, con la plena conciencia de lo 
que allí le aguarda (9,51): el viaje 
comienza significativamente con la 
negativa a acogerlo por parte de una 
aldea samaritana (9,52-56), quizá en 
paralelismo con el rechazo de los na- 
zarenos en la sección anterior. A mi- 
tad del camino resuena la lamenta- 
ción sobre Jerusalén que mata a los 
profetas y hace fracasar el proyecto 
salvífico de Dios sobre ella (13,31- 
35). Al final del viaje, Jesús narra la 
parábola del pretendiente real que es 
rechazado por sus conciudadanos 
(19,11-27). Finalmente, al contem- 
plar la ciudad, Jesús llora por su 
suerte (19,41-44). 

Por el contrario, a los discípulos 
Jesús les dirige toda una serie de en- 
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señanzas sobre los diversos aspectos 
de la vida cristiana: el amor al próji- 
mo (10,25-37: diálogo sobre el min- 
damiento supremo y parábola del sa- 
maritano), la escucha de la palabra 
(10,38-42: Marta y María), la humil- 
dad (17,1-10: siervos inútiles); pero, 
especialmente y con insistencia, sobre 
la oración (11,1-13: el padrenuestro 
y Otras frases y parábolas sobre la 
oración; 18,1-9: parábola de la viu- 
da obstinada) y la pobreza, o mejor 
dicho, sobre el amor práctico a los 
pobres. Este último tema es ilustra- 
do repetidas veces a través de diver- 
sas secciones de bastante amplitud 
(12,13-30.51-53; 14,25-33; 16,1-31; 18, 
18-30; 19,1-10); tras una serie de figu- 
ras negativas, como el rico necio, el 
epulón, el joven rico, que ilustran la 
incompatibilidad entre la riqueza y 
la salvación, al final se presenta una 
figura positiva, la de Zaqueo, el rico 
que se salva convirtiéndose y asu- 
miendo una actitud nueva de entrega 
y de deseos de compartir. 

Así pues, el viaje asume un aspecto 
eclesial: sin perder su dimensión his- 
tórica, llega a prefigurar con claridad 
el camino pospascual de la Iglesia, la 
vida cristiana en el mundo. Se com- 
prende entonces por qué Lucas lo 
quiere comenzar con tres escenas de 
vocación al seguimiento de Jesús 
(9,57-62: diversa colocación en Mt 
8,18-22) y con un nuevo envío a mi- 
sionar de los 72 discípulos (10,1-26). 
Es bastante significativo el añadido 
lucano “cada día” en la invitación de 
Jesús a seguirlo llevando cada uno su 
cruz (9,23). El camino de Jesús, sus 
actitudes, se convierten en el camino 
de cada discípulo. 


5. ÚLTIMOS DÍAS EN JERUSALÉN: 
PASIÓN, RESURRECCIÓN (19,29-24, 
53). La sección de Jerusalén se abre 
con la entrada triunfal (19,29-40) y 
con el llanto de Jesús a la vista de la 
ciudad (19,41-44). La entrada en la 
ciudad forma una sola cosa con la 
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visita al templo y el gesto de autori- 
dad de expulsión de los mercaderes 
(19,455). De este modo comienza un 
último período de prolongada ense- 
ñanza al pueblo en el templo (19,47s; 
21,375), alternando con las contro- 
versias con sus adversarios (20,1-47). 
Esta enseñanza pública culmina en el 
discurso escatológico (21,5-36), que 
no está ya reservado —como en 
Mc— sólo a los discípulos, sino que 
se convierte en un discurso profético 
dirigido a todo el pueblo, en una ad- 
vertencia urgente sobre la suerte de 
Jerusalén, 

Por el contrario, en el curso de la 
última cena, Jesús dirige a los discí- 
pulos un auténtico discurso de “des- 
pedida” (22,21-38), según el modelo 
de los “testamentos” que la tradición 
del AT se complacía en poner en la- 
bios de los grandes protagonistas en 
el momento de su partida, y en para- 
lelismo con lo que ocurrirá en los 
Hechos con Pablo (He 20,17-38). En 
ambos casos aflora el interés por el 
futuro de la Iglesia, con una alusión 
al papel del ministerio y la exigencia 
de que los pastores se conformen con 
la actitud de servicio que había ani- 
mado a Jesús. 

La última cena y Getsemaní (22, 
39-46) sirven de preludio inmediato 
al relato de la pasión (22,47-23,56) y 
ofrecen su clave de lectura más pro- 
funda, la soteriológica. También es 
notable el aspecto parenético: Pedro 
perdonado después de su negación, 
el Cireneo que lleva la cruz detrás de 
Jesús, el malhechor que se convier- 
te a punto de morir, el mismo Jesús 
que expira rezando por los enemi- 
gos y poniéndose en manos del Pa- 
dre (como hará luego Esteban: cf He 
7,595), se convierten en otros tantos 
modelos propuestos al cristiano. 

Sin embargo, sigue estando en pri- 
mer plano el problema de las relacio- 
nes de Jesús con Israel. Las acusacio- 
nes decisivas no son las de tipo polí- 
tico, cuya inconsistencia se reitera 
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repetidamente y que reconoce el mis- 
mo Pilato, sino la de ser un falso 
mesías (22,66-71). La condenación 
por parte del sanedrín y la crucifixión 
señalan, por tanto, la cumbre del re- 
chazo, que se había vislumbrado des- 
de el principio con el episodio de Na- 
zaret (4,16-30). Frente al crucificado, 

la división se representa plásticamen- 
te: por un lado los incrédulos, que se 
burlan de la pretendida realeza me- 
siánica del moribundo; por otro el 
malhechor arrepentido, que llega a 
reconocerla (23,35-43). El es el por- 
tavoz de la fe cristiana, y no, como en 
Mc, el centurión pagano (Mc 15,388), 

que en Le se limita a reconocer en el 
crucificado simplemente a “un justo” 
(Lc 23,47). 

Pero el relato no se detiene en esta 
contraposición entre el Israel creyen- 
te y el Israel incrédulo, sino que va 
más allá, abriendo también para este 
último una perspectiva de salvación. 
Jesús reza por los que le crucifican, 
invocando para ellos la atenuante de 
la “ignorancia”, como hará también 
luego Pedro en los Hechos (Le 23,34; 
cf He 3,17; 13,27); y esta oración em- 
pieza a ser escuchada enseguida: de 
espectador silencioso (vv. 27.35), el 
pueblo pasa a otra actitud, golpeán- 
dose el pecho en señal de arrepen- 
timiento (v. 48) y anticipando así 
aquel movimiento de conversión que 
se intensificará después de pentecos- 
tés entre los judíos de Jerusalén (He 
2,37-41). La preocupación lucana pa- 
rece ser la de subrayar que ni siquiera 
la crucifixión introduce una ruptura 
irreparable entre Jesús e Israel; el re- 
chazo, debido a la ignorancia, no 
puede equivaler a un desmentido de 
la mesianidad de Jesús. También 
aquí aflora aquella teología de la con- 
tinuidad que tanta parte ocupará en 
los Hechos. 

El relato de la resurrección se ar- 
ticula en tres momentos, que culmi- 
nan todos ellos en la apelación a las 
Escrituras, las cuales iluminan el mis- 
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terio del mesías doliente. Primero, el 
descubrimiento de la tumba vacía 
(24,1-12), todavía insuficiente para 
vencer la incredulidad, pero que, sin 
embargo, hace reflexionar a los dis- 
cípulos y les recuerda las palabras de 
Jesús sobre la necesidad del sufri- 
miento del Hijo del hombre (vv. 78). 
En el centro, el episodio de Emaús 
(24,13-35), el que se narra con más 
amplitud y el más cargado de rique- 
za simbólica, que alcanza su cum- 
bre en el reconocimiento del resuci- 
tado en el momento de partir el pan, 
pero reconocimiento preparado por 
las palabras sobre las Escrituras a lo 
largo del camino (vv. 25-27). Final- 
mente, más rica como teología explí- 
cita, la aparición a todo el grupo 
(vv. 36-53); también aquí el punto 
decisivo es que el encuentro con el re- 
sucitado cura a los discípulos de su 
ceguera; finalmente logran compren- 
der a Jesús a la luz de las Escrituras, 
y las escrituras a la luz de Jesús 
(vv. 44-48). 

Pero además de la muerte y de la 
resurrección del mesías (como en la 
fórmula kerigmática de 1Cor 15,35), 
el designio de Dios confiado a las 
Escrituras prevé un tercer momento 
igualmente indispensable: la evan- 
gelización de todos los pueblos 
(vv. 46s; cf He 26,225). La conclusión 
del primer volumen lucano anticipa 
así el tema del segundo. El misterio 
del mesías crucificado y resucitado, 
que permaneció escondido a los ojos 
de Israel, pero fue reconocido por los 
creyentes y experimentado por la co- 
munidad cristiana en el momento de 
partir el pan, pasa a ser la clave de 
toda la historia humana, la esperanza 
que hay que anunciar al mundo. 
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V. Fusco 


UL LÍNEAS FUNDAMENTA- 
LES DE LA TEOLOGÍA DE LU- 
CAS. El evangelio de Lucas y los 
Hechos de los Apóstoles constituyen 
en su conjunto y en la intención de su 
autor una obra unitaria, que debería 
expresar igualmente un mensaje glo- 
bal unitario. En la historia de la in- 
terpretación de los / Hechos de los 
Apóstoles se alude a las diversas po- 
siciones de los exegetas respecto a 
la obra de Lucas (Lucas “historia- 
dor”/Lucas “teólogo”); ahora es im- 
portante detenerse en las líneas fun- 
damentales de la teología de Lucas, 
impregnada de un mensaje que ca- 
racterlza al tercer evangelio dentro 
del NT. 


l. LUCAS Y LA HISTORIA DE LA 
SALVACIÓN, En su obra ya clásica (Die 
Mitte der Zeit, 1954), H. Conzel- 
mann dio paso a una nueva orienta- 
ción en los estudios sobre Lucas, con- 
siderado hasta entonces como el pri- 
mer “historiador” del cristianismo. 
Según Conzelmann, Lucas aparece 
como un gran “teólogo”, que distri- 
buye la historia de la salvación en 
tres épocas: el tiempo de Israel (hasta 
Juan Bautista: cf Le 16,16), el tiempo 
de Jesús (“Mitte der Zeit”, centro del 
tiempo) y el tiempo de la Iglesia (has- 
ta la parusía). Esta concepción es aho- 
ra compartida por algunos (A. Geor- 
ge, Etudes sur l'oeuvre de Luc, París 
1978) y discutida por otros (H. Flen- 
der, Heil und Geschichte in der Theo- 
logie des Lukas, Munich 1968), debi- 
do alas problemáticas que suscitaba 
(retraso de la parusía, pérdida de la 
tensión escatológica, “mundaniza- 
ción” del cristianismo, protocatoli- 
cIismo...). Sin embargo, tuvo el méri- 
to de poner de relieve el carácter cen- 
tral de la persona de Jesús en la 
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teología de Lucas y el carácter central 
de la historia de la salvación. Por eso 
hoy se ha llegado a considerar la obra 
de Lucas dentro de un equilibrio ma- 
yor entre la división tripartita pro- 
puesta por Conzelmann y la perspec- 
tiva de la historia de la salvación, 
presentada como promesa (“Verheis- 
sung”) en la teología veterotestamen- 
taria y como cumplimiento (“Er- 
fillung”) en la teología del NT. La 
aportación original de Lucas consiste 
en su segunda obra, la de los Hechos, 
en la que aparece plenamente el cum- 
plimiento de la salvación, que desde 
Israel se extiende a los paganos, quie- 
nes se abren a la predicación del 
evangelio del reino y forman el único 
pueblo de Dios en la única Iglesia. El 
universalismo de esta salvación no se 
deriva del rechazo que opuso alevan- 
gelio el pueblo elegido, sino que cons- 
tituye una dimensión profunda del 
mismo proyecto salvífico de Dios en 
favor de la humanidad que salió de 
sus manos creadoras. En los Hechos, 
Lucas quiso proseguir claramente su 
obra de evangelista, centrada en la 
historia de la salvación, que tuvo en 
el tiempo de Jesús su “hoy” definiti- 
vo, y que ahora, bajo el impulso del 
Espíritu Santo, se está prolongando 
en la Iglesia y en el mundo. Las inter- 
pretaciones que concebían esta se- 
gunda obra de Lucas como una apo- 
logía de Pablo o como una apología 
del cristianismo, no se pueden ya sos- 
tener, pues, en una lectura más aten- 
ta, los Hechos ponen de manifiesto 
una orientación cristológica de la his- 
toria de la salvación, que hunde sus 
raíces ya en los comienzos de la mis- 
ma historia bíblica (cf He 7 y las 
numerosas citas veterotestamenta- 
rias presentes en los cc. 1-11). En el 
proyecto “teológico” de la obra luca- 
na, el tiempo de la promesa (47), el 
hoy de Jesús (el evangelio) y el tiem- 
po de la Iglesia (los Hechos) presen- 
tan de este modo una visión unitaria 
del único proyecto de salvación con- 
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cebido por el Dios de la Biblia para 
el hombre de todos los tiempos y 
realizado en Jesucristo (a diferencia 
de lo que sostendrá el hereje Mar- 
ción), a través del don y de la presen- 
cia del Espíritu Santo en su comuni- 
dad-ekklesía. Esta comunidad, una 
vez superada la concepción que con- 
sideraba inminente el retorno de 
Cristo (cf 1Tes 4,13-5,11; 2Tes 2,1- 
12), tiene conciencia de que “el tiem- 
po” en que vive es ya por sí mismo 
“los últimos días”, en los que se ofrece 
alos hombres la salvación definitiva, 
que el hombre puede acoger o recha- 
zar con sus propias opciones (incluso 
aquellas que favorecen o contradicen 
las reglas de vida comunitaria que se 
ha dado a sí misma la Iglesia de los 
Hechos: cf He 2,41-47; 4,31-37; 5,1- 
11). El tiempo de la Iglesia, caracte- 
rizado como tiempo de la evangeliza- 
ción y del anuncio misionero, viene a 
estar entonces estrechamente ligado 
al tiempo de Jesús: lo mismo que 
Dios había realizado en Jesucristo 
todas las promesas a través de su 
muerte-resurrección-ascensión y con 
el don del Espíritu Santo, así también 
ahora, en el tiempo de la Iglesia, se 
lleva a cumplimiento su proyecto de 
salvación, al que el hombre puede 
adherirse o negarse acogiendo o re- 
chazando la predicación y el testi- 
monio de los apóstoles (es éste el sig- 
nificado más profundo de la línea 
misionera del libro de los Hechos y 
de la persecución con que tropieza 
la predicación de la palabra y del 
Camino). 

Por consiguiente, la escatología, la 
parusía, la historia de la salvación y 
la teología no se contraponen en la 
obra de Lucas, sino que orientan to- 
das ellas hacia el verdadero centro de 
la teología lucana, que es la cristolo- 
gía. Para Lucas, Cristo ha venido y 
ha de venir; está fuera de la historia, 
pero actúa en ella (He 2,47); está 
exaltado y glorioso en el cielo (He 
1,11), pero sigue todavía actuando 
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en el tiempo por medio del Espíritu 
Santo (He 9,31). El reino de Dios, 
que no se manifestó en toda su gloria 
ni con la resurrección de Cristo ni 
con la caída de Jerusalén (He 1,6), se 
va manifestando gradualmente en la 
Iglesia, como anticipación del cum- 
plimiento final en la escatología. La 
espera de la manifestación del reino 
en la gloria es una esperanza que hay 
que conservar y promover de forma 
que en el cristiano que vive en el tiem- 
po de la Iglesia llegue a suscitarse 
aquella actitud de vigilancia y de ora- 
ción que tanto se inculca en el evan- 
gelio de Lucas (G. Schneider, Paru- 
siegleichnisse im Lukasevangelium, 
Stuttgart 1975). 

Por haber sabido conjugar tan acer- 
tadamente el tiempo de la Iglesia con 
el “centro del tiempo”, que es Jesús, 
y por haberlo iluminado e interpreta- 
do en labios de Jesús como tiempo de 
salvación y de gracia (por lo que no 
es posible aceptar la hipótesis mo- 
derna: “Cristo sí, Iglesia no”, como 
tampoco se podía aceptar la hipótesis 
de Marción, que distinguía entre el 
Dios del AT y el Dios del NT), Lucas 
ha sido llamado “el teólogo de la his- 
toria de la salvación” (E. Lohse). El 
proyecto salvífico de Dios, que se ha 
realizado en Jesús y que se va mani- 
festando progresivamente en la Igle- 
sia y en el mundo, ha tenido en Lucas 
evangelista-historiador-teólogo un 
óptimo “servidor” (cf Le 1,2). 


2. LA PERSONA DE JESÚS EN 
Lucas. En sintonía con el tema de la 
historia de la salvación, en el evange- 
lio de Lucas aparece Jesús sobre todo 
como el salvador (Soter y sotería/so- 
térion son térmir -s típicamente lu- 
canos para definir la persona de Dios 
y de Jesús y su actividad en favor de 
los hombres). Esta presentación de 
Jesús no se limita al relato de la pa- 
sión (Lc 22-23), sino que recorre todo 
el evangelio de Lucas. A diferencia 
de Mateo, que en su genealogía (1,1- 
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17) pone a Jesús en la cumbre de las 
esperanzas mesiánicas, que en Israel 
hunden sus raíces en Abrahán (Je- 
sús..., hijo de Abrahán), Lucas ve en 
Jesús al salvador de la humanidad 
entera, remontándose en su tabla ge- 
nealógica, más allá de Abrahán, has- 
ta Adán (“Jesús..., hijo de Adán, hijo 
de Dios”: 3,38). En los relatos del 
“evangelio de la infancia”, Lucas se 
sitúa frente al AT con la certidumbre 
de que la salvación prometida y des- 
crita en él se va realizando en la per- 
sona de Jesús, y que, a partir de Is- 
rael, se puede comunicar a todos los 
hombres (“luz para iluminar a las na- 
ciones y gloria de tu pueblo, Israel”: 
2,32), anticipando los grandes temas 
de la misión y del testimonio que 
desarrollarán a continuación los He- 
chos (cf 1,8; 9,15; 16,9; 22,21). Los 
himnos del evangelio de la infan- 
cia (Magnificat: 1,46-55;, Benedictus: 
1,68-79; Nunc dimittis: 2,29-32) han 
de comprenderse a la luz de aque- 
llos textos que en la tradición bíbli- 
ca subrayan la universalidad de la 
salvación mesiánica (Is 56-66; Jo- 
nás; etc.). Los lugares de la salvación 
bíblica (el templo, Jerusalén, el pro- 
pio pueblo biblico) quedan ahora su- 
perados y sustituidos por la persona 
de Jesús, por este niño al que se de- 
clara “bendito” (Lc 1,42) y en cuya 
humanidad el Dios de la Biblia “vi- 
sita” a su pueblo y a la humanidad 
entera (Lc 1,68.78). Cuando Dios “vi- 
sita” a su pueblo y a su ciudad, es el 
comienzo de la salvación y de la paz, 
de la reconciliación y del perdón. Y 
esto es lo que Lucas subraya prolon- 
gando (a diferencia de Mt 3,3 y de 
Mc 1,3) la cita de Is 40,3-5, en la que 
está contenida una afirmación uni- 
versalista de la salvación: “para que 
todos vean la salvación de Dios” 
(cf Lc 3,6). Por eso mismo, el evan- 
gelio de la infancia no es un bloque 
errático o un documento que quiera 
informarnos sobre los datos del re- 
gistro civil de Jesús, sino que ha de 


1074 


comprenderse a la luz del ministerio 
y de la misión de Jesús, a quien estos 
relatos presentan ya como el crucifi- 
cado y el resucitado, como el salva- 
dor de Israel y de la humanidad en- 
tera. 

Efectivamente, el ministerio de Je- 
sús es descrito de nuevo por Lucas a 
la luz de los textos que la tradición 
bíblica conoce como “oráculos de 
salvación” y de los cuales el mismo 
Jesús es el mejor intérprete-herme- 
neuta (Lc 24,27). Ese ministerio se 
abre con el oráculo de ls 61,1-2, que 
Jesús proclama en la sinagoga de Na- 
zaret, declarando que en él encuentra 
su cumplimiento: “Hoy:se cumple 
ante vosotros esta Escritura” (cf Lc 
4,21). Los verbos bíblicos contenidos 
en el trozo del profeta Isaías leido 
por Jesús no son ya una esperanza 
que oriente a sus oyentes hacía un 
futuro mejor o los disponga a guar- 
dar los tiempos mesiánicos cuando 
todo habrá de realizarse, sino que en 
labios de Jesús se transforman en la 
salvación que Dios ofrece ya ahora a 
todo el hombre, atodos los hombres. 
“Llevar la buena nueva alos pobres”, 
“anunciar la libertad a los presos”, 
“dar la vista a los ciegos”, “liberar a 
los oprimidos”, “proclamar un año 
de gracia”, en la predicación de Jesús, 
además de ser los verbos de su “dis- 
curso programático” (Lc 4,14-27), se 
convierten también en verbos de la fe 
y de la salvación (el verbo sózo, sal- 
var, es usado en Lc-He siempre con 


este significado, mientras que diasó- 


zó se usa en el sentido de curación 
física). No se limitan, por tanto, so- 
lamente al cuerpo del hombre o a 
cuanto hay de negativo en su persona 
(ceguera, cárcel, enfermedad, deu- 
das, supresión de la libertad, muerte), 
como si quisieran servir de base a 
una praxis de liberación que el evan- 
gelio no conoce, sino que se extien- 
den a aquella gran necesidad de sal- 
vación y de perdón que nace en el 
hombre de la experiencia del pecado 
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(cf las parábolas del c. 15). Así el 
evangelista Lucas, partiendo del dis- 
curso programático de Jesús, puede 
extender a cada uno de sus milagros, 
a cada una de sus parábolas y a cada 
uno de sus encuentros con el hombre 
y la mujer necesitados de salvación y 
de perdón, las palabras mismas de 
este discurso, al que siempre fue fiel 
Jesús: “Hoy hemos visto cosas mara- 
villosas” (Lc 5,26). “Hoy ha entrado 
la salvación en esta casa” (19,9). 
“Hoy estarás conmigo en el paraíso” 
(23,43). Jesús, que se sienta a la mesa 
con los pecadores (5,29-30; 15,2; 19,7; 
amartoloí, pecadores, eran también 
todos los que ejercían una profesión 
considerada despreciable, como los 
publicanos y los pastores), que cura 
de todas las enfermedades, que salva 
sentándose a la mesa (19,5; 15,2), que 
trata con los samaritanos (10,29-37; 
17,11-19) y con las mujeres (8,2-3; 
23,49) y que muere por mantenerse 
fiel a las opciones hechas en el discur- 
so programático de Nazaret, es el tes- 
timonio más verdadero y creíble de 
que sigue habiendo siempre una ac- 
tuación de la salvación, de que siem- 
pre hay una nueva intervención de 
Dios en favor del hombre y de que 
existe siempre un “hoy” para su sal- 
vación, como demostrarán igual- 
mente los Hechos de los Apóstoles. 


3. TEMAS PARTICULARES: ORA- 
CIÓN, POBREZA, RIQUEZA, MISERICOR- 
DIA: a) Los momentos más significa- 
tivos de la vida de Jesús en el evan- 
gelio de Lucas están jalonados por la 
oración: “Mientras Jesús estaba 
orando (tras el bautismo), se abrió el 
cielo” (3,21); “Su fama se extendió 
mucho..., pero él se retiraba a los lu- 
gares solitarios para orar” (5,15-16); 
“Mientras él oraba, cambió el aspec- 
to de su rostro” (9,29); antes de esco- 
ger a los doce, “fue Jesús a la mon- 
taña a orar y pasó la noche orando a 
Dios” (6,12; cf también 9,18; 11,1; 
24,41; 23,34). A diferencia de Mateo, 
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que identifica el discurso programá- 
tico de Jesús con el gran sermón de 
la montaña (Mt 5-7), Lucas lo coloca 
en el contexto del culto y de la ora- 
ción de la sinagoga (4,14ss). Se da de 
este modo una perfecta identidad en- 
tre la vida de oración de Jesús, su 
enseñanza, sus gestos y sus palabras. 
Jesús es hombre de acción y de cari- 
dad, porque es hombre de oración. 
También la vida del cristiano está 
caracterizada por la oración: el discí- 
pulo tiene que pedir a Jesús, maestro 
de oración, que “le enseñe a orar” 
(11,1); hay que “orar siempre sin 
desfallecer jamás” (18,1ss); hay que 
“oraren todo momento” (21,36); hay 
que “rogar al dueño de la mies que 
envíe obreros a su mies” (10,2); hay 
que orar “para no caer en la tenta- 
ción” (22,40). Lucas ofrece además 
una “metodología” de la oración: hay 
que orar al Padre celestial porque es 
bueno y porque da el Espíritu Santo, 
que es la síntesis de todos sus dones 
de Padre (11,5-8); hay que orar con 
la confianza y la familiaridad de un 
amigo (11,9-13); con la certeza de 
obtener lo que se pide (18,1-8), pero 
también con la humildad del publi- 
cano (18,9-14), del hijo que ha dejado 
a su familia y a su padre (15,18-19) y 
de Pedro, que se siente pecador (5,8). 
En los Hechos de los Apóstoles se 
describe siempre a la comunidad cris- 
tiana en actitud asidua de oración, 
fuente y cumbre de la caridad y de la 
liturgia (He 1,24; 2,42; 3,1; 4,24-30; 
6,6; etc.). 

b) Comparándolo con Marcos y 
con Mateo, Lucas aparece mucho 
más radical en la / pobreza y la ri- 
queza. En Lc-He, la riqueza es una 
trampa mortal para el hombre. Por 
una parte, intenta dar al hombre 
aquella estabilidad y aquella certeza 
que sólo puede darle la fe (nammo- 
na, riqueza, y 'emet, fe, tienen un 
mismo origen en el término hebreo, 
“aman, que significa “certeza, estabi- 
lidad”). Por otra parte es la causa de 
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muchas injusticias y abusos que pe- 
san sobre el mundo de los hombres. 
La posición de Lucas es muy crítica 
frente a la riqueza: existe una cues- 
tión social y una pobreza “real”, por- 
que hay una riqueza “injusta” (16,9) 
que crea pobres y ricos (16,19-31, el 
rico y el pobre Lázaro), que impide 
la entrada en el reino (“¡Qué difícil- 
mente entrarán en el reino de Dios 
los que tienen riquezas! Pues es más 
fácil que un camello pase por el ojo 
de una aguja que un rico entre en el 
reino de Dios”: Lc 18,24-25), que es 
una continua tentación contra la fi- 
delidad, la decisión por Dios, la vi- 
gillancia y la oración del discípulo 
(12,41-53; 16,11-13; 21,34-36). Por 
eso las bienaventuranzas recogidas 
por Lucas (6,20ss), a diferencia del 
texto de Mateo (5,1-16), tienen una 
orientación más “social” y subrayan 
la venida y la posesión del reino de 
Dios como la eliminación de todo lo 
que hay de negativo y de injusto en 
la historia presente del hombre y del 
mundo (cf los cuatro “¡ay!” de 6,24- 
26). Las mismas parábolas de Lucas 
muestran una atención particular al 
cambio radical del destino del hom- 
bre, que habrá de verificarse con la 
llegada del reino (16,19-31) o que se 
realizará en la historia presente a tra- 
vés de la “conversión” (cf Lc 13,3-5; 
15,17). 

Frente al peligro que la riqueza 
lleva siempre consigo, Lucas propo- 
ne al discípulo del Señor la pobreza 
y la renuncia, proponiendo, por otra 
parte, a la comunidad el ideal de 
compartir los bienes (sobre todo en 
He 2,44-45; 3,6; 4,32-35.37; 5,1-11). 
El discípulo, siguiendo el ejemplo de 
Jesús, es aquel que “se niega a sí mis- 
mo”, que “toma su cruz cada día”, 
que “pierde su propia vida” (Le 9,23- 
24; 14,27), que se hace “el más peque- 
ño de todos” (9,48), que escoge la 

“puerta estrecha” (13,24), que “re- 
nuncia a tódos sus bienes” (14,33), 
que “vende todo lo que tiene y se lo 
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da a los pobres” (18,22) y que tiene 
conciencia de que de nada “le vale al 
hombre ganar el mundo entero si se 
pierde o se destruye a si mismo” 
(9,25). La comunidad de los discípu- 
los de Jesús tiene como ideal el com- 
portamiento de la comunidad primi- 
tiva de Jerusalén, que Lucas describe 
en He, contemplándola en el entu- 
siasmo del Espíritu y en la tensión de 
la caridad y el compartir que sólo el 
evangelio acogido y vivido es capaz 
de suscitar: “Lo tenían todo en co- 
mún” (He 2,44), “vendían las pose- 
siones y haciendas, y las distribuían 
entre todos, según las necesidades de 
cada uno” (He 2,45), “tenían un solo 
corazón y una sola alma” (He 4,32), 

“no había entre ellos indigentes” (He 
4,34). 

c) La / misericordia, o sea, el 
amor y la bondad de Jesús con los 
pecadores y los marginados, los po- 
bres y los excluidos, es otro tema 
particularmente entrañable para el 
evangelista Lucas. Como había de- 
clarado en el discurso programático 
de Nazaret (4,14- -27), Jesús no falló 
nunca en su misión, que él mismo 
define como haber * “venido a buscar 
y asalvar lo que estaba perdido” (Lc 
19,10), y que Je valió el título irónico 
de “amigo de los publicanos y de los 
pecadores” (Lc 7,34) por parte de sus 
adversarios. Las “parábolas de la mi- 
sericordia” contenidas en el capítu- 
lo 15, la parábola del buen samarita- 
no (10,30-37), la salvación ofrecida a 
Zaqueo (19,1-10) y la misma invita- 
ción de Jesús a ser “misericordiosos, 
como vuestro Padre es misericordio- 
so” (6,36, que modifica el texto de 
Mt 5,48, invitando a ser “perfectos” ” 
atestiguan la constante atención de 
Jesús por todos aquellos que su am- 
biente consideraba como “perdidos”. 
En esta actitud de Jesús debieron ver 
sus contemporáneos el comporta- 
miento mismo de Dios, que se pre- 
ocupa siempre. del hombre, su cria- 
tura, a la que “ama” siempre (tal es 
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el significado del término eudokía 
en Lc 2,14). La salvación está en vol- 
ver a los brazos de Dios, reconoci- 
do como Padre (Lc 15,11-32). Este 
hombre, al que Dios ha tenido en- 
tre sus dedos y sus manos creadoras 
(cf Sal 8), no puede considerarse 
“perdido”, no puede menos de “vol- 
ver a su Padre” (cf Lc 15,18). En el 
evangelio, el verbó “perder” no indica 
la pérdida de la existencia física o el 
extravío de algo que aprecia el hom- 
bre (cf Lc 15,4.8). Significa más bien 
la muerte escatológica, la condena- 
ción y la perdición de todo el hombre, 
el ser arrebatado de las manos de 
Dios (cf Jn 10,29). Con su insistencia 
en la misericordia (expresada por el 
verbo splanjnízomai, que remite al 
sentimiento materno), el evangelista 
Lucas presenta a Jesús en la actitud 
de salvar al hombre de este riesgo 
trágico. Por eso en el evangelio es- 
tan aquellos que acogen “con gozo”, 
“deprisa”, “enseguida”, “hoy mis- 
mo”, este interés de Jesús: son María, 
Zaqueo, los pastores, los apóstoles, 
los pecadores, los marginados. Pero 
también están aquellos que “mur- 
muran”. En este verbo (gonghy- 
zein/diagonghyzein), que en el tercer 
evangelio es típico de los fariseos y de 
los escribas (5,30; 15,2) y de todos 
aquellos que en cualquier tiempo se 
oponen a Jesús (Lc 19,7: “Al ver esto, 
todos murmuraban”), se encierran el 
rechazo de la salvación y el rechazo 
del interés amoroso de Dios que, en 
Jesús de Nazaret, se hace humano 
como nosotros y ama al hombre pe- 
cador, haciéndose su “samaritano”. 
Es el verbo que utilizaba ya la tradi- 
ción bíblica para indicar la oposición 
de Israel a Dios en el desierto (Ex 
15,24; 16,2.8; Sal 73,19) y a su solici- 
tud, una oposición áspera y obstina- 
da (Ex 17,7), que los contemporá- 
neos de Jesús repiten frente a Jesús, 
el cual ama a los pecadores y va en 
busca del que está perdido y enfermo 
(cf Le 5,31). En su actitud de miseri- 


Luz/Tinieblas 


cordia, Dios y Jesús son más fuertes 
que la crítica y la “murmuración" del 
hombre; las últimas palabras de Ju- 
sús en la cruz son igualmente una 
oración y un pensamiento de amor y 
de perdón por el hombre de todos los 
tiempos: “Padre, perdónalos, porque 
no saben lo que hacen” (Le 23,34), 
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LUZ/TINIEBLAS 


Sumario: 1, El tema bíblico de la luz y de las 
tinieblas, YI. Luz y tinieblas en los textos de la 
creación. YIL En las tradiciones del éxodo. 
IV. En las tradiciones proféticas. V. En. las tra- 
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diciones sapienciales. VI. Luz y tinieblas en el 
Nuevo Testamento: 1. El evangelio de Juan y la 
IJn; 2. El epistolario paulino. 


Il. EL TEMA BÍBLICO DE LA 
LUZ Y DE LAS TINIEBLAS. El 
tema de la /uz, fundamental en el 
estudio de las religiones y sumamente 
interesante en el terreno de la inves- 
tigación para la simbología religiosa, 
recorre toda la revelación biblica. 
Efectivamente, la Biblia se abre con 
la luz de la creación (Gén 1-2) y se 
cierra con el esplendor de la luz de 
una nueva creación y de una nueva 
Jerusalén (Ap 21; 2Pe 3,13). Entre 
estos dos polos es posible encuadrar 
los diversos textos y los diversos sig- 
nificados que el tema de la luz expre- 
sa y dilata a través de su propio cam- 
po semántico: la vida, la felicidad, la 
salvación, la paz, la bendición, la pre- 
sencia divina, el día del Señor. 

Al lado del tema de la luz, siempre 
positivo, la Biblia desarrolla también 
el tema de las tinieblas, siempre ne- 
gativo. Por eso este último hay que 
comprenderlo en su aspecto total de 
término y de concepto que se refiere 
a todo lo que se opone a la realidad 
y al simbolismo propios de la luz. La 
antítesis luz/tinieblas se desarrolló 
de forma especial en los textos pro- 
féticos del Tercer Isaías (cc. 56-66), 
en el evangelio de Juan y en algunos 
pasajes del epistolario paulino, sin 
olvidar que también la literatura de 
Qumrán y el gnosticismo (en sus di- 
versas ramificaciones y con una mar- 
cada tendencia al dualismo) conocen 
su uso y su simbología [/ Símbolo]. 


Ill. LUZ Y TINIEBLAS EN 
LOS TEXTOS DE LA CREA- 
CIÓN. El relato sacerdotal (P) de la 
creación (Gén 1,1-2,4a) atribuye a la 
luz la primera bienaventuranza del 
Dios que crea: “Vio Dios que la luz 
era buena” (1,4). Por eso mismo se 
convierte en la realidad que guía toda 
la obra creadora de Dios: el cielo, el 


1078 


mar, la tierra, las plantas, los astros, 
los peces, las aves, los animales, el 
hombre “nacen a la luz”. Por esta 
función suya, en la mentalidad del 
hombre bíblico la luz está estrecha- 
mente asociada a la / vida (Bar 3,20; 
Sal 49,20; Job 3,16.20) y da pie a un 
vocabulario sobre el hombre: se viene 
a la luz, se busca la luz, se camina en 
la luz, se huye de las tinieblas, se es 
hijo de la luz o del día, se realizan las 
obras de la luz... El mismo destino 
del hombre se define a través del sim- 
bolismo de la luz y de las tinieblas, 
como imágenes de la vida y de la 
/ muerte. Su existencia asume real- 
mente la forma de un conflicto en el 
que se enfrentan la luz y las tinieblas 
y donde sus opciones fundamentales 
se describen a través de las vivas imá- 
genes de las tinieblas (/ pecado y 
muerte) y de la luz (salvación y vida). 
Es ésta la primera etapa de la refle- 
xión religiosa del hombre: la luz ex- 
presa un significado que supera su 
realidad inmediata, abriéndose a ele- 
mentos y a realidades más profundas 
para la vida del honiwbre y para su 
dimensión religiosa. 

A esta primera etapa pueden redu- 
cirse los relatos patriarcales (Gén 12- 
50), en los que la luz se presenta en 
sus connotaciones de “visión” (15,1; 
16,13; 18,1ss; 28,10-22; 32,31; 46,2), 
“sueño” (20,3; 26,24; 31,24); “arco 
iris” (9,14; cf Ez 1,28), “cielo estrella- 
do” (11,5; 28,12-13); “fuego que que- 
ma y consuma” (15,17; Ex 24,17), 
etcétera. Todos estos elementos han 
de leerse y comprenderse dentro del 
marco de las teofanías, esto es, de las 
revelaciones o manifestaciones que 
Dios hace de sí mismo y que la Biblia 
se complace en describir a través del 
simbolismo de la luz. 

A diferencia de las antiguas reli- 
giones, en los relatos bíblicos de la 
creación la luz y las tinieblas se pre- 
sentan no ya como fuerzas o princi- 
pios divinos que se oponen al único 
Dios en el que cree Israel, sino como 
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criaturas suyas. Su alternancia no es 
arbitraria, sino que está sometida a 
la voluntad de Dios (Gén 1,3.18; Bar 
3,33-35) y se convierte por eso para 
el hombre en un símbolo de todo lo 
que hay de positivo o de negativo en 
su mundo. La luz es símbolo de la 
salvación, que la Biblia expresa atra- 
vés de las imágenes de la victoria (Ex 
14,24; 2Re 19,35; Is 17,14; Sal 46,6), 
del triunfo del derecho y de la justicia 
(Sof 3,5; Sal 37,6; Os 6,5; Is 59,9), de 
la curación (Sal 56,14; Is 58,8; cf en 
el NT los milagros de curación de los 
ciegos realizados por Jesús) y de la 
iluminación que irradia del rostro de 
Dios (Núm 6,25; Sal 4,7; 36,10; 
89,16). Las tinieblas expresan todo 
aquello que no es salvación: en ellas 
se concentra el pecado del hombre 
(Si 23,25-26); lo mismo que la noche, 
ellas son el tiempo del delito (Job 
24,13ss; cf Jn 3,20; Ef 5,11); son sím- 
bolo de angustia, de miedo y del jui- 
cio final de Dios, que es el único con 
poder de transformar esta connota- 
ción negativa de las tinieblas en luz 
de salvación (Is 8,23-9,1; 10,17; 42,16; 
58,8-10; Mig 7,8s; cf 2Cor 4,6). 


TI... EN LAS TRADICIONES 
DEL ÉXODO. Con la revelación a 
Moisés del nombre propio de Dios 
(= Y hwh: Éx 3,14), tenemos una se- 
gunda etapa en la ampliación semán- 
tica del término luz. En los textos 
que contienen el decálogo (Ex 20,2- 
17; Dt 5,6-22) el creyente israelita 
recibió como consigna no pronunciar 
el nombre de Dios que se le había 
revelado. Entonces él da paso a aque- 
llos mecanismos interiores que posee 
todo hombre religioso y que consis- 
ten en expresar el nombre y la reali- 
dad de Dios a través de elementos de 
nuestro mundo ricos y densos de sim- 
bolismo: entre ellos está la luz. Nace 
entonces y se desarrolla un vocabu- 
lario bíblico sobre Dios, que las tra- 
diciones del éxodo van construyendo 
con la simbología de la luz: Dios es 
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“columna de fuego” (Fx 131,21.2), 
14,24; Núm 14,14; Neh 9,12.19; Sab 
18,3), es el que “se revela y hublu 
desde el rayo y el fuego” (Éx 3,2; 
13,21; 19,18; 40,38; Núm 9,15; Dt 
1 33; 4, 12. 33, 5 22), es “el que quita 
la luz a los enemigos de Israel” (Éx 
14,20), el que “oscurece el sol” (Éx 
19,16-20), el que “lo detiene en su 
curso” (Jos 10,12-13), el que “hace 
resplandecer su rostro y concede la 
gracia y la paz” (Núm 6,24-27). 

A través del simbolismo y del vo- 
cabulario de la luz y de las tinieblas, 
las tradiciones del éxodo expresan 
las características de Dios, que “se 
pone de parte” de Israel (según el 
significado del nombre de Yhwh en 
Ex 3,14). La tradición yahvista (J) 
describe esta participación de Dios 
en las vicisitudes del pueblo bíblico a 
través de la columna de nube y la 
columna de fuego: “El Señor iba de- 
lante, de día en columna de nube 
para marcarles el camino, y en co- 
lumna de fuego de noche para alum- 
brarles; así podían caminar tanto de 
día como de noche. La columna de 
nube no se apartó del pueblo de día, 
ni de noche la de fuego” (Ex 13,21- 
22). En el último acto de la lucha 
dramática entre Dios, que hace salir 
de Egipto a Israel, su primogénito 
(Éx 4,22), y el faraón, que se opone, 
la luz y las tinieblas, el agua y el 
viento se enfrentan en un duelo cós- 
mico, que asiste al triunfo de Yhwh: 
“Para unos (los egipcios) la columna 
era oscura, mientras que para otros 
(los israelitas) alumbraba la noche” 
(Éx 14,20). La tradición elohísta (E) 
describe la presencia de Dios a través 
de la “nube oscura” o “la nube”, 
mientras que la sacerdotal (P) asocia 
a la nube luminosa la “gloria” de 
Dios, “fuego devorador” (Éx 16,10; 
19,16ss; 24,15b-17; cf Heb 12,19). En 
el vocabulario de las tradiciones del 
éxodo se inspirará también el gran 
midras sobre la historia bíblica con- 
tenido en Sab 10-19. 
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IV. EN LAS TRADICIONES 
PROFÉTICAS. Dentro de los libros 
proféticos [/ Profecía] se pueden 
captar diversas pistas de lectura y de 
comprensión del simbolismo de la 
luz y las tinieblas. En primer lugar, el 
simbolismo de la luz se aplica a la 
comunidad bíblica: ella es luz, mien- 
tras que los otros pueblos caminan 
en las tinieblas, en la oscuridad, en la 
sombra de muerte (Is 9,2ss; 42,6; 
49,6; 50,10; 60,2). Los textos proféti- 
cos que contienen oráculos de salva- 
ción o de condenación encuentran en 
esta característica de la comunidad 
de Israel la motivación para apelar a 
la fidelidad a Dios o para desaprobar 
la infidelidad. La comunidad bíblica 
es luz; por eso mismo debe “caminar 
en la luz” y “difundir la luz” (Is 50,10; 
60,3). Los profetas le anuncian a Is- 
rael infiel el juicio de Dios como una 
privación de la luz: “El día del Señor 
será tinieblas y no luz” (Am 5,18-20; 
Is 3,10; 59,9; Jer 13,16). En las tradi- 
ciones proféticas el simbolismo de la 
luz y de las tinieblas está presente de 
forma particular en la descripción del 
día del Señor (Is 24-27; Zac 9-14; Am 
5,18,20; Jl 2,2-5; Abd 18; Hab 3,10- 
11; Sof 1,15; Mal 3,19-20). Se trata 
de un tema tomado en gran parte del 
género literario de la / apocalíptica y 
en el que la acción de Dios se presenta 
como una intervención punitiva y 
salvífica. En esta intervención Dios 
está revestido de la armadura cósmi- 
ca de la luz y de las tinieblas. Él cas- 
tigo se describe a través del simbolis- 
mo de las tinieblas (“El día del Señor 
será tinieblas y no luz”: Sof 1,15; Am 
5,18; “¡Día de oscuridad y de tiniebla, 
día de nubes y de niebla espesa!” (Jl 
2,2; Zac 14,7), del fuego que devora 
(Mal 3,19; Zac 12,6; 13,9; J1 2,3; Am 
2,5; Abd 3,10-11) y de la convulsión 
de los astros, fuentes de luminosidad 
(Is 24,23; J1 2,10; 3,30-31; 4,15; Am 
8,9; Hab 3,10-11). La salvación se 
describe a través del simbolismo de 
la luz, que se expresa en las imágenes 
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del sol que “sale” (Mal 3,20), de la 
victoria sobre la muerte y la oscuri- 
dad (“el Señor quitará el velo que 
tapaba atodos los pueblos, el sudario 
que cubría a todas las naciones: des- 
truirá para siempre la muerte”: Is 
25,7-8; 60,1-3; 26,19) y sobre el Se'o! 
(Os 13,14). 

También la salvación escatológica 
se describe como un triunfo de la luz 
y como una transformación de las 
tinieblas en luz (Is 42,16; 49,9; 58,10; 
60; 62; cf Ap 21,24). Is 56-66 debe 
leerse según estas indicaciones y en la 
perspectiva de aquella /uz de que ha- 
blan los dos textos lucanos del Bene- 
dictus (Lc 1,68-79) y del Nunc dimit- 
tis (Lc 2,29-32), en los que la salva- 
ción, descrita a través del simbolismo 
de la luz, se concreta en la persona 
del mesías Jesús. Efectivamente, ha- 
cia su “luz”se encamina la larga mar- 
cha de Israel y de todos los pueblos 
(Is 9,2ss; Mt 4,13-16; Jn 8,12). 

Los libros proféticos utilizan ade- 
más aquel vocabulario bíblico sobre 
Dios que las tradiciones del éxodo 
habían construido y formulado en 
torno a la simbología de la luz y de 
las tinieblas para describir las teofa- 
nías y la participación activa de Dios 
en las vicisitudes de su pueblo: “El 
Señor aparecerá sobre ellos, y lanza- 
rá sus flechas como rayos. El Señor 
tocará la trompeta y marchará en los 
torbellinos del sur” (Zac 9,14); “Ante 
él devora un fuego, detrás de él una 
llama abrasa” (Jl 2,3); “El Señor ca- 
mina en la tempestad y en el huracán” 
(Nah 1,3); “Su esplendor es semejan- 
te al día, rayos saltan de sus propias 
manos” (Hab 3,4). 


V. EN LAS TRADICIONES 
SAPIENCIALES. Las tradiciones sa- 
pienciales [/ Sabiduría] no se limitan 
aun solo período de la historia bíbli- 
ca, Sino que la recorren por comple- 
to. De esta forma es posible percibir 
los temas de la luz y de las tinieblas 
presentes en los diversos libros de la 


1081 


Biblia a través de una relectura “sa- 
piencial”. En la lectura sapiencial de 
la creación, la luz y las tinieblas están 
puestas bajo el dominio de Dios crea- 
dor (Job 26,10; Dan 3,72; Is 45,7; Bar 
3,33-35). Gracias a su sucesión pue- 
den medirse los días y las noches 
(Gén 1,3s; Sal 74,16). A su simbolis- 
mo original se le aplican diversas 
connotaciones: la luz es símbolo del 
bien, de la vida, de la felicidad (Job 
30,26; cf Is 59,9; Jer 8,15); las tinie- 
blas son el símbolo del peligro, de la 
enfermedad, del dolor y de la muerte 
(Sab 17,2; Job 3,16.20; 12,24-25; 
17,12; 18,8; Prov 20,4; Sal 18,28; 
23,4; 58,9). En el gran midras de Sab 
10,15-19 la luz y las tinieblas se pre- 
sentan en su doble realidad de salva- 
ción (para Israel) y de muerte (para 
los egipcios). El comportamiento mis- 
mo del hombre se define a través 
del simbolismo de la luz (Prov 4,18; 
cf también Is 58,8.10) y de las tinie- 
blas (Prov 4,19; Job 18,5-6; 24,13.16), 
que el NT hará suyo (Mt 5,14-16; Jn 
3,19-21; 12,35-36; 1Tes 5,4-5; 2Cor 
4,6; Ef 1,18; 3,9; 5,8; Rom 13,12). Las 
realidades fundamentales de la reve- 
lación de Dios (la ley, la palabra, la 
sabiduría) se describen con el voca- 
bulario de la luz (Sab 7,10.19.26.29; 
18,4; Prov 4,18-19; 6,23; Qo 2,13; Sal 
18,29; 119,105; Job 29,3; Dan 2,22). 
Según la etimología hebrea, la raíz 
Ór (= luz, iluminación) está también 
en el origen de la palabra tórah, que 
en los libros sapienciales aparece en 
toda la amplitud de su significado, 
superando el simple y genérico voca- 
blo “ley”. La rórah es enseñanza, ilu- 
minación, luz, vida, salvación, cami- 
no, justicia, derecho, sabiduría (Sal 
19,9; 27,1; 36,10; 37,6; 43,3; 56,14; 
97,11; 112,4; 118,27; Prov 6,23; 13,9; 
Sab 5,6; 7,26; Si 50,29; cf también Is 
42,6; 49,6; 51,4). El texto clásico sigue 
siendo el Sal 119, que es el canto más 
bello de la ley, de la palabra y de la 
sabiduría entendidas como “lámpa- 
ra y luz” para el camino del hombre 
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(Sal 119,105.130.135), pero que la co 

munidad cristiana puede canti NUN- 
tituyendo la terminología de lu ley/ 
luz (“los decretos”, “los mandamien- 
tos”, “los preceptos”, “las órdenes”) 
por el nombre del mesías Jesús, “luz 
verdadera que con su venida a este 
mundo ilumina a todo hombre” (Jn 
1,9; cf Jn 8,12; 9,1-39; 12,35.46; 1Jn 
2,8-11; Mt 17,2; Le 1,78; 2Cor 4,6). 


VL LUZ Y TINIEBLAS EN EL 
NUEVO TESTAMENTO. En los 
textos evangélicos la predicación de 
Jesús encuentra ya una densa capa 
de connotaciones en relación con el 
tema bíblico de la luz y de las tinie- 
blas, que le permite una continua re- 
ferencia atodala tradición veterotes- 
tamentaria. Por eso también en el 
NT la luz y las tinieblas reflejan las 
muchas virtualidades de su simbolis- 
mo y de sus aplicaciones. Pero a di- 
ferencia del AT, en donde la luz pre- 
figuraba la futura llegada del mesías 
y en donde Dios no es llamado nunca 
simplemente “la luz” (debido al am- 
biente pagano que atribuía honores 
divinos a los cuerpos celestiales), en 
el NT se describe con este término la 
llegada salvífica de Cristo, su persona 
y la nueva condición de sus segui- 
dores. 

Todo lo que el AT sugería sobre el 
tema bíblico de la luz se realiza ahora 
en Jesús de forma única y definitiva: 
en su persona converge toda la den- 
sidad bíblica, simbólica y existencial 
que encierra y evoca el término luz. 
Su venida es aquella en que “nuestro 
Dios nos visitará como el sol que 
nace de lo alto, para iluminar a los 
que yacen en tinieblas y en sombras 
de muerte” (Lc 1,78-79); su nacimien- 
to es el triunfo de la luz/salvación 
(Le 2,9); su destino consiste en ser 
“luz para iluminar a las naciones” 
(Lc 2,32). Definiendo a Jesús como 
luz “verdadera” (Jn 1,9), el cuarto 
evangelio subraya la característica de 
unicidad (en oposición a “falso”) y de 
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realidad (en oposición a “tipo” y “sím- 
bolo”), que sólo el adjetivo alethinós 
(E verdadero) consigue expresar en 
la teología joanea (Jn 6,32.55). 

Para Jesús también el hombre es 
luz, es hijo de la luz; su persona está 
en la luz y tiene que resplandecer 
como tal (Mt 5,14-16; Jn 9,4-5). Sus 
actitudes más profundas se ponen de 
manifiesto en la luz (Jn 12,35-36). En 
los milagros de curación de los ciegos 
(Mt 9,27-31; 20,29-34; Mc 8,22-26; 
10,46-52; Le 18735-43; Jn 9,1-41) se 
cumple todo lo que se esperaba para 
el tiempo mesiánico: Dios, creador 
de la luz y de las tinieblas (Is 45,7), se 
convierte en Jesús en el guía de su 
pueblo, como en tiempos del éxodo 
en la “columna de nube y de fuego” 
(Ex 24,16; Is 40,3), haciendo caminar 
a los ciegos por el camino (Is 42,16) 
con el don de una nueva iluminación. 
Lo mismo que en el origen de las 
tinieblas, de las que es un símbolo la 
ceguera, está la incredulidad (Mc 
4,11-12; Jn 9,1-42; Is 6,9-10), así tam- 
bién en la base de la iluminación está 
la fe. Por eso mismo, en estos mila- 
gros de curación los verbos “curar”, 
“recobrar la vista”, “ver de nuevo”, 
no se limitan ya tan sólo al cuerpo del 
hombre, sino que se convierten en 
sinónimos de “salvación”. No per- 
tenecen ya al vocabulario de la me- 
dicina y de la ciencia, sino que se 
transforman en el vocabulario de la 
luz/salvación que solamente Dios 
puede dar al hombre (Mt 10,52; Jn 
9,39). 

Los textos evangélicos presentan 
igualmente una visión dramática del 
mundo y del hombre que entran en 
contacto con Jesús/luz. Por una par- 
te la salvación, que el mesías Jesús 
ofrece y que el hombre acoge, se des- 
cribe a través del vocabulario de la 
luz; por otra, la no-salvación y el 
rechazo del hombre se expresan a 
través del vocabulario de las tinie- 
blas. El drama consiste en el hecho 
de que el hombre puede libremente 
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preferir las tinieblas a la luz (Jn 3,19; 
cf 1Jn 1,6-7; 2,8-11); puede libremen- 
te caminar en las tinieblas y compro- 
meter la identidad de Dios, que es luz 
y amor (Jn 1,9; 9,5; cf 1Jn 1,5.7; 
4.8.16), con un dios que es guía ciego 
(Mt 15,14b; Lc 6,39), con un dios 
que introduce en la noche, en la os- 
curidad, en la ceguera y en la muerte 
(Jn 9,1-42; cf Sal 49,15). 

En los evangelios sinópticos, las 
“tinieblas exteriores” (Mt 8,12; 22,13; 
25,30; cf también 1Pe 2,17) indican el 
estado de castigo y la exclusión del 
reino de aquellos hombres que han 
opuesto libremente su rechazo a la 
llamada y a la salvación de Dios. En 
Mt 6,22-23 y Lc 11,34-35 se presenta 
la situación dramática del hombre en 
el que la “luz interior”se ha transfor- 
mado en “tiniebla”. Las consecuen- 
cias son graves para la vida del cre- 
yente; esta transformación marca el 
fracaso espiritual del hombre, el os- 
curecimiento de su conciencia, la rui- 
na completa de su vida y de su es- 
píritu, la imposibilidad de ponerse 
en comunicación con el mundo lumi- 
noso de Dios y con su pueblo reunido 
en la luz de la salvación mesiánica 
(cf también 2Cor 6,14: “¿Qué tienen 
de común la luz y las tinieblas?”). 

Como en el AT, también en los 
textos del NT que se inspiran en la 
apocalíptica (cf el discurso escatoló- 
gico de Mt 24-25; Mc 13; Lc 21, y en 
particular, en Ap 4,5; 7,16; 8,5-12; 
9,1ss; 12; 16,17ss; 20-21) los aconte- 
cimientos últimos se contemplan en 
el marco de una gran lucha entre la 
luz y las tinieblas, que compromete 
al hombre y a su mundo: el cielo, los 
astros, el mar, los fenómenos atmos- 
féricos y meteorológicos, y que sacu- 
denato”  :tierra. Sobre el fondo 
de este gran choque cósmico, lo mis- 
mo que en otros tiempos sobre el 
fondo del tóhú wabóhú inicial (Gén 
1,1), también el NT deja vislumbrar 
con certeza la victoria de Dios, el 
triunfo de la luz de su rostro y la 
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luminosidad de los “nuevos cielos” y 
de una “nueva tierra” (Ap 21,1; 2Pe 
3,13). 


l. EL EVANGELIO DE JN Y LA 
1JN. En el centro del evangelio de 
Juan y de la 1Jn está la persona de 
Jesús, hijo de Dios y Lógos. La sal- 
vación que él anuncia y ofrece a los 
hombres y al mundo se describe a 
través del vocabulario de la luz y de 
la vida (Jn 1,4; 8,12; 1Jn 1,5; 5,12). 
La oposición y el rechazo de la salva- 
ción se describen, por el contrario, a 
través del vocabulario de las tinie- 
blas, de la mentira, de la oscuridad, 
de la ceguera, de la muerte y de la 
noche (Jn 1,9; 3,19; 9,4; 13,30; 1Jn 
1,5-11; 3,14b). Por eso mismo, la luz 
y las tinieblas no tienen un significa- 
do simplemente físico o en todo caso 
neutro, sino que están cargadas de 
un profundo significado religioso y 
teológico. La luz es el símbolo de lo 
que Dios es en sí mismo y de lo que 
él hace por el hombre a través de 
Jesús; las tinieblas, por el contrario, 
son aquel conjunto de falsos valores, 
de ideologías y de sistemas contami- 
nados por el pecado, que mueven al 
hombre a cerrarse al interés que Dios 
tiene por él y a su proyecto de sal- 
vación. 

En el evangelio de Jn el simbolis- 
mo de la luz es cristológico (1,9: el 
Lógos “es la luz verdadera”, 8,12: 
“Y o soy la luz del mundo”). En la IJn 
es más bien teológico: “Dios es luz” 
(1,5). La respuesta del hombre a la 
luz se concreta, en el evangelio de Jn, 
en la fe (9,4,39.41; 12,45), mientras 
que en la 1Jn se concreta en el amor 
(2,9-11:“... El que ama a su hermano 
está en la luz”). El rechazo es desig- 
nado en Jn como tinieb:. AS; 3,19- 
20), mientras que en 1Jn Se designa 
como muerte (3,14b). En ambos tex- 
tos la “luz” va íntimamente unida a 
la idea de “juicio”. El juicio de Dios 
se celebra ya en este mundo; no de 
manera definitiva, sino en la perspec- 
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tiva de conducir a la fe/luz a los que 
todavía están en tinieblas/incteduh 
dad. En Jn 3,19-21 el juicio se lor- 
mula a través de la contraposición 
luz/tinieblas: en las tinieblas está en- 
cerrado el poder oscuro del mal, la 
decisión por el pecado y por todo 
aquello que no es Dios; las tinieblas 
son el símbolo de la muerte, de la 
condenación y de la perdición. Je- 
sús/luz ha venido a liberar al hombre 
de este poder de las tinieblas y llevar- 
lo al espacio de la luz, de la vida, de 
la fe y del amor (cf también Jn 12,46; 
Col 1,13). El hombre que se decide 
por Dios está ya decididamente en 
camino hacia la salvación escatológi- 
ca (Jn 8,12; 12,46), mientras que el 
hombre que prefiere las tinieblas tie- 
ne una existencia orientada ya hacia 
la perdición. Esta su condición moral 
se convierte efectivamente en un peso 
negativo que hace más difícil la acep- 
tación de la revelación de Jesús, que 
es la que le podría indicar la orienta- 
ción más auténtica para su existencia 
y para sus opciones, para sus relacio- 
nes con Dios y con el prójimo (1Jn 
1,5-11). 


2. EL EPISTOLARIO PAULINO. 
También en Pablo está presente el 
binomio luz/tinieblas. En la utiliza- 
ción de las expresiones que exhortan 
al cristiano a “caminar en la luz” y a 
ser “hijos de la luz e hijos del día” 
(ITes 5,5), a “dejar a un lado las 
obras de las tinieblas y a revestirse de 
las armas de la luz” (Rom 13,12) se 
escucha el eco de la espiritualidad de 
Qumrán. 1QM contiene el rollo de la 
“Guerra de los hijos de la luz contra 
los hijos de las tinieblas”. Los miem- 
bros de la comunidad de Qumrán 
son llamados “hijos de la luz”; contra 
ellos combaten los “hijos de las tinie- 
blas” (los paganos y los israelitas in- 
fieles). Esta batalla tiene dimensiones 
espacio-temporales y escatológicas; 
sin embargo, en la batalla decisiva 
la victoria será para los “hijos de la 
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luz”. El carácter escatológico y apo- 
calíptico de esta concepción aparece 
también así en la literatura intertes- 
tamentaria y neotestamentaria, ofre- 
ciendo un vocabulario particular so- 
bre el hombre y sobre su compor- 
tamiento, sobre Dios y sobre la 
simbología que lo expresa y lo niega 
(caminar en la luz, hijos de la luz, 
hijos de las tinieblas, el principe de la 
luz, el ángel de las tinicblas, el reino 
de las tinieblas, el reino de la luz). 

El epistolario paulino desarrolla 
igualmente el simbolismo de las 
antítesis día/noche (Rom 13,12-13), 
dormir/velar (Ef 5,14), frutos de la 
luz/obras infructuosas de las tinie- 
blas (Ef 5,9-11), ser tinieblas/ser luz 
(Ef 5,8). Estar en la luz significa “ser 
rescatado del poder de las tinieblas” 
(Col 1,13; Ef 2,2), “ser iluminados 
por Cristo” (Ef 5,14; 2Cor 4,6), “ser 
luz en el Señor” (Ef 5,8). Estar en las 
tinieblas significa estar en el error, en 
el pecado, en la iniquidad, en el 
mundo “de antes”, bajo el poder de 
Satanás o de Belial (cf 2Cor 6,14-15; 
Rom 2,19; 13,12; lTes 5,4-7). Las 
bendiciones bíblicas con que en el 
antiguo Israel se iba transmitiendo 
de padres a hijos la esperanza de la 
llegada del mesías y su promesa de 
salvación se cumplen en la persona 
de Jesús, “tipo” y “figura” de aquellas 
bendiciones (cf 1Cor 10,1-11). El 
cristiano, según Pablo, “no camina 
ya en tinieblas”, sino que tiene una 
meta: la iluminación de Cristo (Ef 
5,14; 2Cor 4,6). Lo que era imposible 
para el antiguo Israel a través sólo de 
la ley, ahora es posible en la persona 
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de Jesús: en él Dios “nos rescató del 
poder de las tinieblas y nos transpor- 
tó al reino de su Hijo querido” (Col 
1,13). 
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MACABEOS (Libros de los) 


Sumario: 1. La cuestión helenista. U. El pri- 
mer libro de los Macabeos: 1. Tres cuadros na- 
rrativos entreverados de guerras y de diplomacia; 
2, Teología y política. 111. El segundo libro de 
los Macabeos: 1. Una gran figura, Judas, y una 
trama politico-militar; 2. La teología judía: tra- 
dición y novedad. 1V. La epopeya de los Maca- 
beos; esplendores y miserias. 


I. LA CUESTIÓN HELENIS- 
TA. El marco en el que se colocan los 
dos libros autónomos de los Maca- 
beos es el de una fase especifica del 
helenismo. Durante todo el siglo 11 
a.C. Israel había estado en manos de 
la gestión más bien tolerante de la 
dinastía tolemaica de los Lágidas, 
una de las ramas en las que se había 
dividido el gran imperio de Alejan- 
dro Magno. Con la batalla de Pa- 
nion, en el 198 a.C., Palestina quedó 
bajo el protectorado de la dinastía de 
los seléucidas de Siria, regida enton- 
ces por Antíoco III el Grande y llena 
de manías expansionistas. Estainter- 
vención no podía menos de crear re- 
acciones en cadena tanto en Israel 
como en Roma, que empezaba ya 
a asomarse a la escena internacio- 
nal. En el 188 los romanos obligarían 
a Antíoco Ill a la durísima paz de 
Apamea, que lo desangraba econó- 
micamente y lo plegaba a las exigen- 
cias políticas de Roma. Pero tras el 
paréntesis de su hijo Seleuco IV, ase- 
sinado muy pronto, en el horizonte 
de la dinastía siria surgió Antíoco IV 
Epíifanes (“espléndido”), como el dios 


Sol, hermano de Seleuco IV, hábil 
político, aunque afectado de cierta 
dosis de megalomanía, admirador de 
la cultura helenista y dispuesto a re- 
componer el imperio perdido por su 
padre. 

Con su reinado (175-164 a.C.) co- 
menzó la obra de helenización forzo- 
sa de Palestina, que había vuelto a 
entrar en la esfera de influencia siria: 
Jerusalén es reconquistada y se erigió 
(quizá en la colina del Ofel o, según 
otros, en la colina occidental) una 
fortaleza (el Acra) para la guarnición 
siria; quedó suprimida la circunci- 
sión, se abrogó la tórah como ley del 
Estado judío y el templo fue dedicado 
a Zeus Olímpico (167 a.C.), con la 
introducción de una estatua, que es 
probablemente la que en Dan se de- 
fine como “sacrilegio horrible” (Dan 
9,27; cf Mt 24,15; Lc 21,20). En este 
momento es cuando explota la re- 
belión judía. Mientras que algunos 
miembros de la aristocracia, y hasta 
del clero jerosolimitano, se muestran 
colaboracionistas y adoptan el esti- 
lo de vida del helenismo, llegando a 
someterse a operaciones de cirugía 
plástica (el epipasmós) para la re- 
composición del prepucio, un sacer- 
dote del campo, Matatías de Modín, 
con sus hijos, lanza un reto al poder 
sirio con una auténtica guerra santa, 
planeada según la táctica de guerri- 
llas. La tesis está claramente formu- 
lada en 1Mac 2,21-22: “No permita 
Dios que abandonemos la ley y las 
tradiciones. No oiremos las órdenes 
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del rey y no nos apartaremos de la 
religión ni a la derecha ni a la izquier- 
da”. A esta desobediencia civil, que 
muy pronto pasó a ser una organi- 
zación militar, se asocia una llama- 
da a toda la nación: “El que tenga 
celo por la ley y quiera mantener la 
alianza, que me siga” (lMac 2,27). 
Naturalmente, la pureza inicial se vio 
muy pronto radicalizada por formas 
nacionalistas e integristas, y quedó 
mancillada por arreglos político-di- 
plomáticos con las dos potencias que 
estaban interesadas en crear dificul- 
tades a Siria, o sea, Roma y Esparta. 

Los dos libros de los Macabeos no 
son dos volúmenes que haya que leer 
seguidos, sino más bien se yuxtapo- 
nen como dos partes de un mismo 
díptico, ya que los dos, aunque desde 
ángulos distintos, tienen la finalidad 
de celebrar la revolución de Matatías 
y de sus hijos, aquella revolución que 
tomará el nombre de macabea por el 
sobrenombre maqgaba' (“martillo”) 
de su jefe-héroe Judas, hijo de Mata- 
tías (2,4). Reacción rabiosa al princi- 
pio, impregnada de claro fanatismo, 
pero animada también por una fuerte 
idealización y por un orgulloso amor 
a la libertad, esta revolución tendrá 
que ir enfrentándose sucesivamente 
con problemas de gestión política, 
interviniendo sutilmente dentro mis- 
mo de las tensiones a que se vio so- 
metida la dinastía seléucida después 
de la muerte de Antioco 1V Epifanes. 
No es nuestro objetivo trazar aquí el 
complejo cuadro histórico de aquel 
periodo. Nos contentamos con seña- 
lar tan sólo la sucesión de los sobe- 
ranos sirios que van apareciendo en 
el interior de los dos libros: 


175-164 
164-161 


Antíoco IV Epífanes 
Antíoco V Eupator 


161-150 Demetrio I 
150-145 Alejandro Bala 
145-138 


145-138 Demetrio Il 
(1.* reinado) 
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145-132 Antíoco VI 
142-138 Trifón 

Antíoco VI 

Demetrio II (2.* reinado) 


138-129 
129-125 


Como es evidente, el período que 
va del 145 al 138 a.C. resulta espe- 
cialmente turbulento para la dinastía, 
con diversos pretendientes que se dis- 
putan el poder. Naturalmente, los 
Macabeos se aprovechan de esta si- 
tuación embrollada, apoyando unas 
veces a un pretendiente y otras a otro, 
mientras que sobre todo se cierne el 
poder ya planetario de Roma. 


Il. EL PRIMER LIBRO DE 
LOS MACABEOS. Esta primera na- 
rración de la revolución macabea 
abarca el período histórico que va 
del 175 a.C., año de la subida al trono 
de Antíoco IV Epifanes, hasta el 134 
a.C., año de la muerte del último de 
los hermanos macabeos, Simón. Ya 
san Jerónimo, que no sentía muchas 
simpatías por este libro ni por su pa- 
ralelo, debido a su ausencia en el ca- 
non hebreo, reconocía el origen he- 
breo de | Mac, aunque hasta nosotros 
no ha llegado más que su versión 
griega. El autor, desconocido, com- 
parte y exalta los ideales de los hasi- 
dim, los asideos, los “piadosos” de- 
fensores de la causa macabea; y su 
historia religiosa, a pesar de ser una 
tesis idealizada, no carece de una 
cierta documentación histórica inte- 
resante. 


1. TRES CUADROS NARRATIVOS 
ENTREVERADOS DE GUERRAS Y DE DI- 
PLOMACIA. Si queremos seguir la 
compleja planimetría narrativa de 
este volumen, tenemos que distinguir 
con claridad tres cuadros, que nos 
presentan a tres personajes funda- 
mentales en la historia macabea. 
Después de la introducción (cc. 1-2), 
dedicada a Matatías, el padre orga- 
nizador de la resistencia judía contra 
la represión de Antíoco IV, el primer 
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cuadro está reservado a Judas el hé- 
roe (3,1-9,22), el portaestandarte de 
la revolución. Resulta difícil dar cuen- 
ta de la intrincada madeja de aconte- 
cimientos bélicos y político-diplomá- 
ticos que se alternan en estos capítu- 
los. Después de la primera campaña 
antisiria, que termina con el triunfo 
de Emaús y la caida del gobernador 
sirio Lisias (cc. 3-4), viene la famosa 
purificación del templo y del altar 
tras la violación realizada con el culto 
a Zeus Olímpico: nace entonces la 
fiesta de la dedicación, tan entrañable 
para el judaísmo posterior (hanuk- 
kah)(cf Jn 10). Después de una cam- 
paña contra los indígenas, enemigos 
tradicionales de Israel y aliados de 
Siria (Edón, Amón, Galilea, Galaad: 
c. 5), viene una nueva campaña mi- 
litar antisiria, dirigida contra el nue- 
vo rey Demetrio l y sus generales 
Báquides y Nicanor (c. 7). Con el ca- 
pítulo 8 entran en escena los roma- 
nos, que firman con los Macabeos un 
tratado diplomático; pero la poste- 
rior batalla de Berea ve la muerte 
gloriosa de Judas (160 a.C.). 

Se abre entonces el segundo cua- 
dro, dedicado a Jonatán, mientras 
que con las guerras empiezan a aso- 
ciarse los hilos complicados de las 
intrigas (9,23-12,53). En efecto, des- 
pués de la campaña contra el ge- 
neral Báquides (9,23-73), llegan las 
maniobras en Siria entre Alejandro 
Bala, sostenido por los judíos, y De- 
metrio 1 (10,1-50); los mismos judíos 
sostienen a Bala más tarde contra 
Demetrio IT (10,51-11,19), esperan- 
do sacar ventajas de él. Pero el astro 
que se impone es Demetrio II, con el 
que muy pronto se alían los judíos, 
oponiéndose a su adversario Trifón 
(11,20-53). Sin ningún escrúpulo, los 
“puritanos” Macabeos no vacilan en 
pasarse a Trifón, sosteniéndolo luego 
contra Demetrio II (11,54-74), mien- 
tras que procuran establecer rela- 
ciones diplomáticas con Roma y Es- 
parta (12,1-23). Pero Trifón, una vez 
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bien afianzado en el poder, declara 
la guerra al aliado Jonatán y lo ch 
mina (12,24-53). Estamos en el año 
142 a.C. 

Llegamos así al último cuadro, el 
de Simón. En él continúan entremez- 
clándose las intrigas y las guerras, la 
diplomacia y la lucha (cc. 13-16). 
Para vengar a su hermano, Simón 
desencadena una nueva guerra con- 
tra Trifón (13,1-30), aliándose más 
tarde con Demetrio II (13,31-14,15) 
y renovando los tratados político-mi- 
litares con Esparta y con Roma 
(14,16-39). Al ver destacarse en la 
dinastía seléucida a Antíoco VII, Si- 
món se alía con él (15,1-14), mientras 
que renueva sus pactos con Roma 
(15,15-24) y continúa su juego peli- 
groso con Antíoco VII (15,25-36). 
Todo ello acaba con una nueva gue- 
rra y con la muerte trágica de Simón 
en la fortaleza de Doc, encima de 
Jericó (el año 134 a.C.), mientras que 
le sucede su hijo Juan Hircano 
(15,37-16,24). 


2. TEOLOGÍA Y POLÍTICA. Como 
ha podido verse a lo largo de este 
informe parcial y apresurado de los 
contenidos de la obra, la geografía, 
la estrategia militar, la documenta- 
ción político-militar y diplomática 
(5,10-13; 8,23-32; 10,18-20.25.45; 
11,30-37; 12,6-18.20-23; 13,36-40; 
14,20-23.27-47; 15,2-9.16-21) no re- 
ducen a este libro a un informe his- 
tórico árido y frío. El tono épico de 
marcha militar y el planteamiento 
patriótico-nacionalista se funden con 
el gusto de la narración y con un 
amor entusiástico a la libertad. El 
elogio de Judas (3,3-9) y de Simón 
(14,4-15), las lamentaciones (1,25-28; 
2,7-13), los discursos bélicos (2,49- 
67; 3,18.22; 4,8-11), las descripciones 
de las batallas (6,32-47; 9,5-21), el 
amor al templo (4,36-58) son páginas 
que siempre se leen con gusto: 
“Cuando el sol se reflejó en los escu- 
dos de oro y bronce, resplandecieron 


Macabeos (Libros de los) 


las montañas y brillaron como llamas 
de fuego” (1 Mac 6,39). 

Una historia llena de idealismo, 
pues; un relato apologético, aunque 
todo ello plagado de intrigas: inte- 
gristas sumamente rigurosos en la pa- 
tria, los Macabeos no tienen ningún 
reparo en establecer contactos diplo- 
máticos con otros paganos impuros 
ni en interferir en las cuestiones sirias, 
La política y la teología se funden y 
confunden en este libro deuteroca- 
nónico, revelando una vez más la en- 
carnación de la palabra de Dios in- 
cluso en la humildad de los límites 
humanos, así como en el esplendor 
de los momentos de fe y de amor a la 
libertad. La presencia de Dios en esta 
historia, como se verá más adelante, 
es de todas formas decisiva: el Dios 
salvador interviene a través de salva- 
dores visibles, que son los hermanos 
Macabeos. 


MI. ELSEGUNDO LIBRO DE 
LOS MACABEOS. En una infor- 
mación contenida en 2,23 se nos in- 
vita a considerar este escrito, parale- 
lo, pero no siempre concordante con 
| Mac, como el resumen de una obra 
desconocida en cinco libros de Jasón 
de Cirene. Podemos colocarlo dentro 
del género de la llamada “historia 
patética”, muy del agrado de la lite- 
ratura helenista, género en el que sue- 
le entremezclarse lo maravilloso y lo 
idealista con la realidad. Su estilo es 
ampuloso, dominado por antítesis 
oratorias (3,28.30; 4,47; 5,19-20; 
8,18.36; 9,8-9) y por frecuentes dis- 
cursos retóricos que obedecen a los 
cánones formulados para el mundo 
griego por Isócrates. El autor, que 
escribe en un buen griego (bien sea 
Jasón o bien el “recapitulador”), era 
probablemente un judío alejandrino 
de orientación farisea. Para esta 
obra, como para la anterior, se puede 
pensar muy bien en una fecha de 
composición entre finales del siglo 11 
y comienzos del siglo 1 a.C., cierta- 
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mente antes del 63 a.C., ya que en 
este año fue cuando Pompeyo violó 
el templo de Jerusalén; Roma, sin 
embargo, en estas páginas es consi- 
derada con respeto y estima. 


1. UNA GRAN FIGURA, JUDAS, Y 
UNA TRAMA POLÍTICO-MILITAR. Á di- 
ferencia de 1lMac, en el centro de 
2Mac se levanta tan sólo la figura de 
Judas Macabeo. Los capítulos 1-2, 
además del prefacio (2,19-32), con- 
tienen dos cartas, dirigidas a los ju- 
díos de Egipto. Se abre luego, con el 
capítulo 3, el cuadro histórico de la 
narración, que se complace en esce- 
nas de efecto, como la de Heliodoro 
humillado por los ángeles en el tem- 
plo de Jerusalén (c. 3). No faltan las 
polémicas internas al judaísmo (4,1- 
5,10), que no siempre se muestra ho- 
mogéneo respecto a las actitudes que 
se han de asumir frente al helenismo: 
a la condescendencia de las clases 
elevadas se opone el heroísmo de 
Eleazar y de los siete hermanos 
(cc. S-7). 

En el capítulo 8 comienza la epo- 
peya de Judas, con sus primeros triun- 
fos militares (8,1-9,29), con la purifi- 
cación del templo y la fiesta de la 
dedicación (10,1-9). Desde este mo- 
mento el libro se transforma en una 
narración entusiasta de batallas, de 
vicisitudes diplomáticas y de compli- 
caciones internas, favorecidas por el 
sumo sacerdote Alcimo y resueltas 
por el héroe Judas (10,10-15,36). He 
aquí la secuencia en sus momentos 
esenciales: batallas (10,10-11,15); do- 
cumentos (11,16-38); batallas (12,1- 
13,17); intrigas (13,18-14,46); bata- 
llas (15,1-36). La obra se cierra con 
un epilogo (15,37-39). 


2. LA TEOLOGÍA JUDÍA: TRADI- 
CIÓN Y NOVEDAD. El mensaje teológi- 
co de esta historia patética y ejemplar 
es de gran interés, porque si, por un 
lado, sirve para recoger la tradición 
judía, por otro hace aflorar las nue- 
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vas creencias que se estaban consoli- 
dando en ella. La aceptación por par- 
te de la Iglesia católica de los deute- 
rocanónicos, y por tanto también de 
este libro, ha hecho que muchos de 
esos elementos constituyeran igual- 
mente una parte específica de la doc- 
trina católica. Esta mezcla tan hábil 
de tradicionalismo y de originalidad 
podría sintetizarse en siete tesis. 

La primera es la reafirmación de la 
teoría clásica de la retribución: “Nos- 
otros padecemos por nuestros peca- 
dos” (7,32; 6,12-13; 7,33). 

La segunda tesis reitera la ley del 
talión, instrumento de equilibrio de 
la historia y sostén de la guerra santa 
(4,26.38; 5,9-10; 8,33; 9,5-6.28; 13,7- 
8; 15,30-33). 

La tercera tesis es la sacralidad es- 
pacial, ligada a “la santidad del lugar 
y ala inviolabilidad del templo, hon- 
rado en todo el mundo”(3,12; cf 2,22; 
5,15; 14,31-36). 

Es especialmente interesante la 
cuarta tesis, que afirma la resurrec- 
ción y la vida eterna, subyacente a lo 
largo de toda la narración ejemplar 
del martirio de los siete hermanos 
(7,9.11.14.23.29.35.36; cf 12,45 y Dan 
12,1-3). 

En esta misma línea va la quinta 
tesis, la del sufragio de los vivos por 
los muertos y de la intercesión de los 
muertos por los vivos (12,38-45; 
15,12), datos que se alegan con fre- 
cuencia en el debate sobre el purga- 
torio. 

La sexta tesis es la creación de la 
nada: “Dios lo hizo todo de la nada 
(lit., de las cosas que no son), y de la 
misma manera hizo el género huma- 
no” (7,28). 

Séptima tesis, muy cara al judaís- 
mo, la angelología, con una profusión 
de epifanías (3,26; 5,2; 10,29; 11,88) 
que ofrecen en una especie de bande- 
ja al hombre débil victorias militares 
y éxitos, como fruto casi exclusivo de 
la oración (esta misma tesis es tam- 
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bién del agrado de |Muc 3,46-53; 
4,10-11.30-34; 7,40-41). 


IV. LA EPOPEYA MACABEA: 
ESPLENDORES Y MISERIAS. 
Está fuera de duda que los Macabeos 
reaccionan contra un acto ¡legítimo 
del helenismo sirio: debe condenarse 
toda “normalización” religiosa y po- 
lítica. 

El ansia de la libertad, la pre- 
servación de las culturas religiosas y 
de las minorías étnicas, la tutela del 
mismo patrimonio religioso frente a 
cualquier forma de sincretismo ne- 
buloso, el testimonio valiente y deci- 
dido, son elementos permanentes de 
la herencia de los Macabeos. Pero el 
riesgo de adoptar un integrismo de 
signo opuesto no siempre se vio su- 
ficientemente superado. En efecto, 
los Macabeos circuncidan incluso a 
la fuerza a todos los que residen en 
los territorios ocupados por ellos 
(1 Mac 2,46); todos los que no com- 
parten el planteamiento rígido de su 
política religiosa y se inclinan hacia 
un mínimo de colaboración con los 
“no-creyentes” o se muestran incli- 
nados a buscar una plataforma co- 
mún con el helenismo y sus valores 
son liquidados inmediatamente co- 
mo “malhechores, arrogantes, deser- 
tores, pecadores, apestados, preva- 
ricadores”. Es ésta una de las cons- 
tantes del integrismo de todas las 
épocas y de todas las religiones. 

También el valor de la fidelidad 
total a la ley aparece muchas veces 
mancillado por un fundamentalismo 
literalista impresionante: el caso de 
conciencia sabático se resuelve con la 
aceptación de la matanza sin apela- 
ción a la defensa para no violar la 
intangibilidad de la prescripción re- 
ligiosa (1 Mac 2,29-38). Es el hombre 
el que está hecho para la ley, y no 
viceversa. Pero al mismo tiempo no 
se vacila en llegar a ciertas compo- 
nendas con los “impíos” (Roma, Es- 
parta, intrigas en Siria), cuando está 
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justificado por decisiones superiores. 
Esta actitud integrista, a nivel histó- 
rico, estará destinada al exterminio: 
los Macabeos continuarán con la mi- 
serable dinastía de los asmoneos (o 
hircánidas), una de las más corrom- 
pidas y despreciadas de la historia 
judía, dinastía que entregará Palesti- 
na en manos de Herodes el Grande, 
hijo de uno de los primeros ministros 
asmoneos. También algunas actitu- 
des reaccionarias y legalistas del / ju- 
daísmo intertestamentario tendrán 
sus raíces precisamente en el integris- 
mo de esta época. Sin embargo, el 
amor a la libertad y a la propia iden- 
tidad bíblica, infundida en el judaís- 
mo precisamente por los Macabeos, 
seguirá siendo patrimonio constante 
de Israel, 
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Sumario: 1. En las raíces del problema: 1. El 
rostro cambiante del mal; 2. Dios ha creado 
buenas todas las cosas. 11. El dolor en el libro de 
Job: 1. El dolor-obediencia de fe; 2. Rebelión y 
oración; 3. No problema, sino misterio; 4. El 
sufrimiento medicinal. 111. El lamento. 1V. La 
oración del que sufre. V. El siervo de Yhwh. 
VI El carácter absurdo del mal. VU. El Nuevo 
Testamento: 1. Jesús frente al dolor; 2. Mal/do- 
lor y demonios; 3. La pasión de Jesús: a) Escán- 
dalo y enigma, b) Un acto de amor redentor; 
4. La cruz del discípulo de Jesús; 5. Las tribula- 
ciones del apóstol; 6. El todavia-no del dolor; 
7. El dolor del mundo infrahumano. VII. Con- 
clusión. 


L ENLASRAÍCES DEL PRO- 
BLEMA. El título de esta voz es un 
binomio: mal-dolor. Esta asociación 
no es casual ni meramente didáctica. 
En efecto, el dolor es la experiencia 
humana del mal; el mal, por otra 
parte, no es una “cosa” que simple- 
mente suceda o que esté delante del 
hombre, sino que es la aparición de 
una traba o de un obstáculo que se 
interpone entre el deseo original de 
vivir y surealización. Así pues, el mal 
y el dolor son correlativos entre sí, no 
ya como dos “objetos”, sino como 
aspectos de la tendencia humana a 
vivir: lo que llamamos “mal” es la 
experiencia humana del fracaso del 
deseo de vivir; lo que llamamos “do- 
lor” es la experiencia humana de la 
impotencia del deseo de superar los 
obstáculos y de la sumisión al mal. 

Precisamente en cuanto se experi- 
menta como frustración del deseo, el 
mal es la negación de la eficacia y del 
significado del deseo de vivir. En 
otras palabras, si mi deseo de vivir 
fracasa con tanta frecuencia (por la 
enfermedad, por la pérdida de perso- 
nas queridas, por diversos incidentes, 
por destrucciones, por violencias y, 
al final, por la muerte), ¿puedo seguir 
diciendo que tiene sentido no sólo el 
vivir, sino incluso el desear la vida? 
Por consiguiente, sólo a partir de la 
dimensión del hombre como liber- 
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tad, es decir, como deseo de vivir, 
puede pensarse sensatamente en el 
tema del mal. 

El mal/dolor resulta entonces es- 
cándalo, problema, interrogante so- 
bre el sentido mismo de la existencia. 
No se trata solamente de preguntarse 
cómo superar, vencer o eliminar el 
mal/dolor, sino más bien cómo pasar 
del sin-sentido al sentido del vivir 
humano. Pero puesto que el mal/do- 
lor no es una “cosa” o un “objeto”, el 
problema del sentido no atañe al 
mal/dolor en sí mismo, sino a la re- 
lación del hombre con el sentido de 
su vida, es decir, con Dios. Por eso 
mismo, el problema del mal/dolor 
ha estado siempre vinculado a la teo- 
dicea; ya el antiguo escritor Lactan- 
cio proponía su formulación en estos 
términos: “O Dios quiere eliminar el 
mal y no lo puede, o bien puede eli- 
minarlo y no quiere, o bien ni quiere 
ni puede, o bien lo quiere y lo puede”. 

Así pues, no se trata de “explicar” 
el mal/dolor, ni mucho menos de 
mostrar su sensatez, sino de encon- 
trar un sentido para el hombre que se 
ve atacado oO torturado por el 
mal/dolor. No se trata de “compren- 
der” el mal/dolor, sino de compren- 
der qué sentido tiene la existencia 
humana atravesada y marcada por el 
mal/dolor. 

De manera especial constituye un 
problema el mal/dolor del inocente, 
ya que en ese caso el deseo de vivir se 
ve obstaculizado o sofocado, no ya 
por el que experimenta el mal/dolor, 
sino por fuerzas externas, percibidas 
muchas veces como enemigas e irra- 
cionales. Pero incluso en el caso del 
que sufre culpablemente el mal / do- 
lor, se pregunta con razón por qué 
el buen Dios no lo libera. ¿Y qué 
decir de ese mal/dolor que parece 
afectar incluso al mundo prehuma- 
no, y hasta incluso al cosmos entero? 
Surge, finalmente, la pregunta: ¿Será 
el poder antidivino del mal una reali- 
dad personal? 
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1. EL ROSTRO CAMBIANTt DW 
MAL. El mal/dolor asume formas in 
finitas tanto a nivel individual (físico, 
psiquico, moral) cómo a nivel social 
(guerras, genocidios, violencias, etc.) 
y a nivel cósmico (terremotos, inun- 
daciones, volcanes, huracanes, etc.). 
No existe el mal/dolor en abstracto, 
sino sólo y siempre en el contexto de 
unas relaciones históricas concretas. 
El mal/dolor está siempre “situado”, 
vinculado a realidades concretas. 

¿Cómo interrogarse sobre esta 
monstruosa bestia de mil rostros? 
Job en sus sufrimientos se lamenta 
así con sus amigos: “¿Hasta cuándo 
atormentaréis el alma mía y con pa- 
labras me acribillaréis?” (Job 19,2). 
Hay que tomar en serio esta amones- 
tación, ya que el intento de buscar las 
“razones” del sufrimiento corre siem- 
pre el peligro de ser una ambición 
ingenua o un deseo precipitado y de- 
masiado fácil de consolar que moles- 
ta realmente al que sufre, o bien un 
esfuerzo inútil de justificar a Dios. 
Así pues, intentemos con temor y tem- 
blor interrogar a la palabra de Dios 
sobre este tema tan grave y tan em- 
barazoso. No pretendemos ir en bus- 
ca de una medicina que elimine el 
mal/dolor de la faz de la tierra, ni 
esperamos encontrar una fórmula 
que suprima el mal/dolor, sino que 
deseamos descubrir un sentido que 
nos ayude a integrar y al mismo tiem- 
po a exorcizar el mal/dolor en nues- 
tra vida. 

El cristiano debería caracterizarse 
por eso que Pablo llama el “discerni- 
miento de espíritus” (cf 1Cor 12,10) 
o la capacidad de “distinguir entre el 
bien y el mal” (Heb 5,14). El mal / 
dolor comienza a ser superado y deja 
de producir angustia y terror deses- 
perado cuando el creyente discierne 
su rostro y no se deja aplastar por el 
miedo que convierte a los hombres 
en esclavos. Quitarle la máscara al 
mal/dolor, mirarlo cara a cara, es ya 
el primer paso para exorcizarlo, en- 
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contrando en él no el vacío, sino la 
figura viviente del Dios crucificado. 


2. DIOS HA CREADO BUENAS TO- 
DAS LAS COSAS. El mal no posee una 
realidad propia en sentido verdadero. 
También la Biblia profesa, desde el 
principio hasta el fin, la fe en un Dios 
que llama a la existencia y que con- 
serva con vida todas las cosas como 
esencialmente buenas. Ya en la pri- 
mera página de la Biblia se canta la 
belleza y bondad de la creación sobre 
la que Dios mismo emite su juicio: 
“Vio Dios todo lo que había hecho, 
y he aquí que todo estaba bien” (Gén 
1,31). La finitud y la creaturalidad 
no pueden identificarse como mal. 
La realidad ha sido creada buena por 
Dios. Y en la cumbre de su libre ac- 
tividad creadora, Dios crea al hom- 
bre a su imagen y semejanza (Gén 
1,26-27), como un ser capaz de aper- 
tura y de encuentro con él. El sentido 
de la creación se realiza solamente 
cuando aparece el hombre, libertad 
dialogante con Dios; de lo contrario, 
crear sería un puro producir, un ha- 
cer algo que sirva de medio para un 
fin. Pero el hombre es creado por si 
mismo, para ser compañero de Dios. 
El mandamiento de Dios (Gén 2,16- 
17), impuesto juntamente con la crea- 
ción del hombre, hace comprender 
que sólo en la perspectiva dialógica 
de la alianza se realiza el sentido del 
mundo, precisamente a través del 
hombre. Por eso mismo el ser creado 
alcanza su sentido en la dimensión de 
la libertad humana; es, pues, un ser 
histórico, abierto al diálogo con 
Dios; pero también expuesto a la po- 
sibilidad del mal, esto es, del rechazo 
y del cierre a Dios y sus hermanos. 

El relato de la caída (Gén 3) ilustra 
plásticamente cómo el mal/dolor no 
se derivó de la acción creadora de 
Dios, sino que es emanación de una 
libertad creada. El mal/dolor no es 
simplemente una imperfección o un 
límite de la creación, sino que es con- 
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secuencia de una opción libre del 
hombre. 

Así pues, la creación es buena, 
como afirma igualmente / Sab 1,13- 
14: “No fue Dios quien hizo la muer- 
te, ni se goza con el exterminio de los 
vivientes. Pues todo lo creó para que 
perdurase, y saludables son las cria- 
turas del mundo; no hay en ellas ve- 
neno exterminador, ni el imperio del 
abismo (del hades) reina sobre la tie- 
rra”. Dios es “el Señor, que ama 
cuanto existe” (Sab 11,26). Para Sab, 
la vida es comunión con Dios; por 
eso mismo considera la creación del 
hombre dirigida hacia la plena co- 
munión de amor con Dios, incluyen- 
do naturalmente en ella todas las re- 
laciones interhumanas: ni la muerte 
ni el hades, enemigos personificados 
del hombre y de Dios, pueden dete- 
ner el proyecto divino. Esto quiere 
decir que el mal no es una potencia 
concebida de forma dualista, como 
un antidiós. 

El sabio Ben Sirá descubre en la 
realidad la presencia de una polari- 
dad: “Enfrente del mal está el bien; 
enfrente de la muerte, la vida; así, 
frente al piadoso, el pecador. Consi- 
dera así todas las obras del Altísimo, 
dos a dos, una frente a otra” (Si 
33,14-15). La polaridad de bien-mal, 
vida-muerte, piadoso-pecador, no se 
deduce de una necesidad fatal ni de 
la acción creadora de Dios, sino que 
remite al ámbito de la historia, y por 
tanto de la libertad humana. Efecti- 
vamente, Ben Sirá afirma: “Todas 
las obras del Señor son buenas, y él, 
a su tiempo, atiende a cada necesi- 
dad. No sirve decir: “Esto es peor que 
aquello”, pues todo a su tiempo es 
reputado bueno” (Si 39,33-34). La 
creación es buena. Sin embargo, hay 
en ella elementos con un destino di- 
verso: “Desde el principio creó Dios 
los bienes para los buenos y los males 
para los pecadores. Las cosas indis- 
pensables para la vida del hombre 
son: el agua y el fuego, el hierro y la 


1093 


sal, la harina de trigo, la leche y la 
miel, el jugo de racimo, el aceite y el 
vestido. Todas estas cosas son buenas 
paralos buenos, pero se tornan malas 
para los pecadores” (Si 39,25-27). 
Los elementos positivos no tienen va- 
lor como los elementos negativos, ya 
que son los pecadores los que derivan 
hacia el mal los elementos creados 
buenos por Dios. Dios está presente 
en la creación: “La obra toda del Se- 
ñor está llena de su gloria” (Si 42,16). 
Toda la realidad creada es buena: 
“¡Cuán deseables son sus obras, aun- 
que no se ve más que un destello!... 
Una cosa hace resaltar la bondad de 
la otra. ¿Quién podrá saciarse de con- 
templar sus bellezas?” (Si 42,22.25). 
El mal, la cara nocturna y oscura, 
depende de la actitud humana. Ben 
Sirá quiere, evidentemente, defender 
a Dios de la acusación de estar en el 
origen del mal. Por otra parte, tam- 
bién desea evitar que el hombre se 
justifique a sí mismo, apelando a una 
especie de fatalismo o a un determi- 
nismo ciego: “No digas: “Fue Dios 
quien me empujó al delito”, porque 
no has de hacer lo que él odia. No 
digas: “El me hizo errar”, porque no 
tiene necesidad de un hombre peca- 
dor... El hizo al hombre al principio, 
y lo dejó en manos de su propio al- 
bedrío. Si tú quieres, puedes guardar 
los mandamientos; permanecer fiel 
está en tu mano. El ha puesto ante ti 
el fuego y el agua; extiende tu mano 
a lo que quieras” (Si 15,11-16). En 
Dios no hay dos voluntades, una 
para el bien y otra para el mal; Dios 
no quiere más que el bien. Pero el 
hombre se encuentra ante el agua (el 
bien) o el fuego (el mal): es libre para 
elegir. Ben Sirá afirma la bondad de 
la creación, y al mismo tiempo reduce 
la presencia del mal en el mundo a la 
libertad y responsabilidad humanas, 
pero dentro de una perspectiva diná- 
mica en la que las cosas son vistas 
por su función más que por lo que 
son. 
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También el sabio / Qohélet obser 
va que el mundo está lleno de ma), de 
dolor, de violencia, de destrucción, 
de muerte. Dice: “Contempla la obra 
de Dios: ¿quién podrá enderezar lo 
que él torció? En el día de la prospe- 
ridad goza de felicidad; en el día de 
la desgracia reflexiona. Tanto lo uno 
como lo otro lo ha hecho Dios para 
que el hombre no descubra nada del 
futuro” (Qo 7,13-14). Qohélet quiere 
decir que tanto el obrar de Dios como 
el del hombre son igualmente oscuros 
a su manera. El hombre no puede 
llegar a saber lo que le va a suceder, 
porque su “hacer” está atravesado 
por el “hacer” invisible y misterioso 
de Dios. El sentido último de la reali- 
dad no está al alcance del hombre. 
Sin embargo, el sabio sabe que Dios 
“lo hizo todo bien y a su tiempo; les 
puso (a los hombres) el deseo del 
infinito, sin que el hombre pueda lle- 
gar a descubrir las obras que Dios 
hace desde el principio hasta el fin” 
(Qo 3,11). Precisamente porque el 
hombre no consigue abarcar con el 
entendimiento todo el obrar de Dios, 
a veces llega incluso a concebir a Dios 
como un ser arbitrario, injusto y 
amoral. 

En Dios no se da la vida y la muer- 
te, el bien y el mal, el sí y el no, sino 
solamente la vida, el bien, el sí. So- 
lamente Dios es verdaderamente 
bueno: “¿Por qué me llamas bueno? 
El único bueno es Dios” (Mc 10,18). 
Y, en su bondad, nuestro “Padre ce- 
lestial dará cosas buenas a quien se 
las pida” (Mt 7 ,11). Él es la luz que 
da calor y hace vivir (cf Sab 7,27-30). 

Por consiguiente, no es posible ha- 
blar del mal más que de una forma 
indirecta, ya que propiamente sólo el 
bien es comprensible y, en definitiva, 
reducible a Dios creador. El mal es lo 
absurdo, la insensatez, la contradic- 
ción. Podemos hablar del mal sólo 
como “periferia” de la realidad, que 
es bondad creada y salvación. Luego 
si atendemos a la Biblia, no debemos 
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separar la reflexión sobre el mal/ 
dolor de la revelación de la bondad 
de Dios, que quiere salvarnos del 
mal/dolor para darnos la vida eter- 
na. Incluso el “diablo”, con su incal- 
culable malicia, sigue siendo una 
“criatura” de Dios, creada original- 
mente buena y que conserva algo de 
la bondad creada; no es una maldad 
absoluta, puesto que en ese caso ¡no 
existiría! 


Il. EL DOLOR EN EL LIBRO 
DE JOB. / Job no es un tratado teó- 
rico sobre el problema del dolor y del 
mal, sino que es el drama de un hom- 
bre en conflicto con su Dios y sumer- 
gido en el dolor. El mal/dolor es la 
situación existencial que pone en cri- 
sis la relación entre Job (es decir, 
cualquier hombre) y Dios, entre Job 
y los demás. 

Job es un justo que sufre todas las 
formas del dolor, las físicas y las es- 
pirituales. El dolor lo aísla en una 
cruel soledad; incluso Dios parece 
haberlo abandonado, y el abandono 
de Dios es lo que le hace sufrir más. 
Las preguntas más angustiosas bro- 
tan en el corazón de Job: ¿Por qué 
Dios, justo y bueno, no interviene en 
favor del justo que sufre? ¿Por qué 
Dios se porta como un enemigo del 
hombre? ¿Dónde está la santidad de 
Dios, puesto que parece tratar a los 
inocentes y alos malvados de la mis- 
ma forma? 

Dadas las diversas capas de redac- 
ción del libro, consideraremos las di- 
versas etapas a través de las cuales 
pasó esta altísima composición poé- 
tica. 


1. EL DOLOR-OBEDIENCIA DE FE. 
En el cuadro narrativo del libro (1,1- 
2,13; 42,7-17), Job se ve sometido a 
la prueba debido a una apuesta entre 
Dios y Satanás. El mal y el dolor que 
llueven sobre Job han sido decididos 
por Dios, que deja que el adversario 
ponga en práctica la terrible prueba. 
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Satanás no es ni un antidiós ni el 
demonio de los apócrifos judíos o del 
NT; es solamente una criatura-per- 
sonaje funcional, que sirve al autor 
para introducir un movimiento dia- 
léctico en la relación hombre-Dios. 
Satanás representa además nuestras 
dificultades y objeciones secretas: ¿es 
posible una fidelidad desinteresada a 
Dios? Por consiguiente, no se trata 
de que haya dos mundos divinos, uno 
bueno y el otro malo; ni hay dos 
proyectos divinos sobre el hombre, 
uno bueno y el otro malo, sino que 
hay una sola creación, hecha buena 
por Dios, y un solo proyecto de amor 
divino, que al final consigue la victo- 
ria sobre todas las formas de oposi- 
ción representadas por Satanás. 

El mal/dolor no es un acto de ma- 
licia o de desconfianza de Dios con- 
tra el hombre; no es abandono del 
hombre a sí mismo, porque Dios si- 
gue siendo fiel a su criatura, aun cuan- 
do espera la hora debida para mani- 
festarse. Al final, el resultado positi- 
vo del plan de Dios demuestra que 
incluso la prueba, por muy oscura y 
dolorosa que sea, se puede compren- 
der en un plano de amor divino. Job 
vive la prueba en medio de la fe des- 
nuda: “Desnudo salí del vientre de 
mi madre, desnudo allá regresaré. El 
Señor me lo había dado, el Señor me 
lo ha quitado; sea bendito el nombre 
del Señor” (1,21). La fe de Job es un 
acto de abandono confiado, filial y 
obediente, en las manos de Dios, pre- 
figuración de Jesucristo y preludio 
de la fe cristiana de los mártires. 

El amor de Dios al hombre no es 
omnipotencia que impida el dolor, 
sino libertad que “da” y que “quita” 
sin abandonar nunca, y que al final 
“lo da todo”. En el juego de las dos 
libertades, la divina y la humana, el 
dolor es el precio del amor, la condi- 
ción en que el hombre va madurando 
su entrega libre a ur Dios bueno den- 
tro de un mundo !l:mitado y desqui- 
ciado por el adversario. La victoria 
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sobre el mal/dolor es un acto final de 
amor libre de Dios, al que correspon- 
de una libre y confiada entrega del 
hombre al dador de todo bien. 


2. REBELIÓN Y ORACIÓN. En la 
parte de los diálogos con los amigos 
(cc. 4-27; 29-31) el mal/dolor del 
hombre está presente en todos sus 
múltiples aspectos. Está el dolor físi- 
co, el sufrimiento psíquico, la angus- 
tia por la caducidad de la vida y por 
la aproximación de la muerte, la falta 
de consuelo y de comprensión, el 
abandono de los amigos y parientes, 
el oscurecimiento de las relaciones 
con Dios. Job lucha heroicamente 
contra todo este mal/dolor que no 
deja ningún resquicio de explicación; 
intenta entonces comprender y de- 
fenderse. 

Pero no consigue defenderse sin 
acusar a Dios y piensa que Dios no 
puede justificarse más que acusándo- 
lo a él. Sus lamentos son una rebelión 
contra un Dios impasible, mudo e 
irracional, y contra la teoría de la 
retribución, que se empeña en enca- 
sillar a Dios dentro de un esquema 
rígido del “do ut des”: Dios premia a 
los buenos y castiga a los malos. Bajo 
el peso de su dolor incomprensible, 
Job se ve inducido a desfigurar, a 
deformar el rostro de su Dios. El 
dolor le presenta la imagen de un 
Dios enemigo, adversario cruel, 
como en 10,16-17: “Si me levanto, 
como a un león me das caza, y vuelves 
a invadirme con tu espanto. Renue- 
vas tus ataques, redoblas tu ira con- 
tra mí, y sin cesar me atacan tus tro- 
pas de refresco”. Job se siente atena- 
zado entre la imagen del Dios de su 
fe y la imagen cruel que le presenta el 
dolor (déspota, enemigo, destino 
mudo). La crítica de Job se levanta 
contra la santidad de Dios, su bon- 
dad y su sabiduría: Dios le parece 
puro capricho frío e irracional. 

Los amigos de Job sostienen la 
tesis tradicional, según la cual el 
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mal/dolor es concebido mecánica- 
mente como consecuencia/castigo 
del pecado. Por eso Elifaz le da a Job 
este consejo: “Reconciliate, pues, con 
él, y haz la paz; así recobrarás tu 
ventura” (22,21). Afirma a priori la 
culpabilidad de Job para explicar su 
mal/ dolor. 

A su vez, Job busca el sentido del 
dolor en Dios, pero no sabe encon- 
trar a Dios: “Si voy hasta oriente, no 
está allí; si a occidente, no lo diviso; 
lo busco al norte y no lo encuentro; 
y no lo veo si me vuelvo al mediodía” 
(23,8-9). Al no conseguir aceptar el 
misterio de la bondad trascendente, 
Job acaba admitiendo un plan hostil 
y agresivo de Dios. En efecto, ante el 
mal/dolor es más fácil encontrar ex- 
plicaciones en la malicia de Dios que 
en el abismo de su amor trascenden- 
te. Pero la “deformación” del rostro 
de Dios no puede dar la paz, porque 
impide que se le ame. 


3. NO PROBLEMA, SINO MISTE- 
RIO. Toda la parte de los diálogos de 
Job con los amigos afrontaba el 
mal/dolor como un problema que 
había que resolver en clave teórica. 
En su respuesta (cc. 38-41) Dios deja 
de lado las preguntas acuciantes que 
afluyen a los labios de Job. Toma de 
la mano a su siervo Job y le hace 
recorrer el jardín maravilloso del uni- 
verso, donde se despliegan armonio- 
samente su poder y su sabiduría, su 
fantasía y su delicada bondad. De los 
misterios cotidianos de la creación 
Job aprende a reconocer su puesto, 
sus límites, su ignorancia y el camino 
para vivir feliz. Y aprende que el sen- 
tido del sufrimiento es el misterio 
mismo de Dios, que no se encuentra 
por eso en una solución doctrinal 
abstracta ni en una respuesta emotiva 
o consolatoria. El mal/dolor no es 
un problema, sino el misterio del 
hombre pecador con Dios. Por con- 
siguiente, el mal/dolor no se puede 
propiamente “comprender” en sí, y, 
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por otra parte, no serviría de mucho 
comprenderlo. Lo que importa es en- 
contrar en el misterio de Dios que 
quiere salvar al hombre la razón para 
vivir también en el sufrimiento, sin 
desesperación y sin dimitir de su pro- 
pio “oficio” de hombre. 

Al final, Job no obtiene una defi- 
nición del mal/dolor que proponer 
ni una rigurosa argumentación teóri- 
ca que hacer valer, sino la experiencia 
de un encuentro personal con Dios: 
“Sólo te conocía de oídas; pero aho- 
ra, en cambio, te han visto mis ojos” 
(42,5). La alternativa que plantea Job 
ante el mal/dolor es ésta: o todo es 
absurdo, incluso Dios, o bien todo 
tiene un sentido en el misterio del 
Dios bueno, incluso el mal/dolor. 
Una vez llegado al término de su aven- 
tura espiritual, Job comprende que 
el mundo es tan malo y está tan lleno 
de mal que no puede menos de existir 
un Dios bueno. 


4. EL SUFRIMIENTO MEDICINAL. 
En los discursos de Elihú (cc. 32-37) 
el acento recae en el valor educativo 
del sufrimiento. Dios educa al hom- 
bre con el dolor (33,19). En efecto, 
“él salva al miserable mediante la 
aflicción, le abre el oído por medio 
de la tribulación” (36,15). A través 
del sufrimiento Dios invita a la con- 
versión. La intervención de Elihú se 
dirige no tanto a encontrar las causas 
del sufrimiento cuanto más bien a 
indicar los posibles beneficios que el 
hombre puede sacar también de ese 
sufrimiento. El dolor puede llevar a 
encerrarse dentro de sí y aexacerbar- 
se, pero también ayuda a crecer y a 
madurar. 

El drama sagrado de Job no re- 
suelve definitivamente, en el plano 
teórico, el problema del dolor, que 
sigue siendo una cuestión abierta. 
Pero este libro bíblico nos enseña 
que el problema del mal/dolor está 
ligado a la cuestión sobre Dios. Y 
Job, al final, se rinde no ante el 
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mal/dolor, sino ante Dios. Y es pre- 
cisamente esta “rendición” ante Dios 
la que lo capacita para “resistir” obs- 
tinadamente al mal/dolor. 

Finalmente aludamos a Job 28, un 
cántico a la sabiduría que el hombre 
es incapaz de encontrar. Dios creó el 
mundo en la sabiduría (“la escrutó 
hasta el fondo”: v. 27b), que es en- 
tonces una ley constitutiva de la rea- 
lidad cósmica. La “sabiduría” es lo 
que convierte al mundo en un con- 
junto equilibrado, estable y armo- 
nioso: puesto que ella es el funda- 
mento de la realidad creada, el mun- 
do frente a Dios es perfectamente 
armonioso y equilibrado. Pero todos 
los esfuerzos del hombre por encon- 
trar la sabiduría son vanos (vv. 1-11) 
y ella se presenta como un bien in- 
comparable e imposible de alcan- 
zar (vv. 13-19). La conclusión suena 
como una invitación implicita: “Te- 
mer al Señor es la sabiduria; huir del 
mal, he ahí la inteligencia” (v. 28). 
La sabiduría inmanente al mundo 
y al mismo tiempo trascendente es 
encontrada por el hombre cuando 
“teme” a Dios, es decir, cuando logra 
encontrar una relación de armonía 
con Dios y con el mundo. 


III EL LAMENTO. Aludimos 
aquí a dos series de textos que mere- 
cerían una profunda meditación: / Je- 
remías y el libro de las / Lamentacio- 
nes. El profeta Jeremías vivió en un 
período dramático de la historia de 
su pueblo y experimentó personal- 
mente sufrimientos de todo tipo. El 
libro bíblico es un amplio testimonio 
de ello. Y es sobre todo en sus diálo- 
gos interiores con Dios, las llamadas 
“confesiones”, donde se echa de ver 
el sufrimiento del poeta. Grita a Dios 
su dolor: “¿Por qué mi dolor no tiene 
fin? ¿Por qué mi herida es incurable, 
indócil al remedio? ¿Vas a ser para 
mí como un arroyo engañador, de 
aguas caprichosas?” (15,18). ¡Dios, 
que es la fuente de aguas vivas, es 
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acusado de ser un torrente poco fia- 
ble! Y la exclamación del máximo 
dolor: “¡Maldito el día en que nací; 
el día en que mi madre me dio a luz 
no sea bendito... ¿Por qué salí del 
seno para no ver más que dolores y 
tormentos y consumir mis días en la 
confusión?” (20,14.18). Al profeta le 
gustaría discutir con Dios: “Muy jus- 
to eres tú, Señor, para que yo trate de 
litigar contigo. No obstante, quiero 
sólo exponerte un caso: ¿Por qué los 
malvados prosperan en sus caminos? 
¿Por qué viven en paz los traidores?” 
(12,1). ¿Es que Dios no ve nuestros 
pasos? ¿Es que no puede competir 
con la fuerza del hombre? ¿O es que 
es malvado? A estos interrogantes Je- 
remías va buscando fatigosamente 
una respuesta. El profeta invita a des- 
cubrir a Dios, creador y señor del 
universo, que ha puesto un orden 
cósmico y lo garantiza. Dios no es 
caprichoso, ni necio, ni débil: “No 
presuma el sabio de su sabiduría, no 
presuma el fuerte de su fuerza, no 
presuma el rico de su riqueza; quien 
quiera presumir, que presuma de 
esto: De tener inteligencia y cono- 
cerme, porque yo soy el Señor, que 
hago misericordia, derecho y justi- 
cia en la tierra”(9, PA 23). ¿Cómo son 
los planes de Dios?: “Yo sé bien los 
proyectos que tengo sobre vosotros 
—dice el Señor—, proyectos de pros- 
peridad y no de desgracia, de daros 
un porvenir lleno de esperanza” 
(29,11). Sin embargo, en algunos pa- 
sajes (cf c. 18) la desventura parece 
ser un proyecto de Dios: “Mirad, yo 
estoy preparando para vosotros una 
desgracia y madurando un proyecto 
en daño vuestro. Arrepentíos cada 
uno de vuestra mala conducta” 
(18,11). ¿Cómo entender lo que pare- 
ce ser una flagrante contradicción? 
Dios es el que tiene proyectos de sal- 
vación; el hombre puede pecar y des- 
encadenar el mal, pero no como ne- 
cesidad inevitable e irresistible, ya 
que también el mal ha sido asumido 
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por Dios entre sus proyectos. lin con- 
secuencia, el mal resulta controlado 
por Dios en relación con la libre de- 
cisión del hombre de convertirse y 
volver a él. El mal no es una bendi- 
ción contra la que Dios mismo no 
pueda hacer nada. Incluso frente al 
dolor inocente Dios tiene siempre la 
posibilidad de hacer que triunfe la 
justicia. 

El otro libro que vale la pena men- 
cionar es una obrita con el título de 
Lamentaciones, que las tradiciones 
antiguas atribuían al profeta Jere- 
mías por la semejanza temática con 
el profeta. Pero parece ser que el libro 
de las Lamentaciones es obra de un 
autor anónimo del destierro, que si- 
gue escribiendo todavía bajo la im- 
presión de la destrucción de Jerusa- 
lén. El libro es una meditación poé- 
tica sobre el sentido de la catástrofe 
que se ha abatido sobre el pueblo de 
Israel. En el libro encontramos tres 
series de afirmaciones: 

a) Dios es justo (1,18); las mise- 
ricordias del Señor son infinitas 
(3,22); el Señor es bueno para con el 
que espera en él (3,25); el Señor no 
rechaza nunca a nadie (3,31). Por 
tanto, la bondad y la / justicia divina 
son indiscutibles. No es lícito pensar 
en un Dios caprichoso y malvado. 
Sea como sea el mal, no puede cam- 
biar a Dios mismo, que es amor y 
justicia. 

b) El Señor aflige por cuusa de 
los pecados (1,5); pecó Jerusalén y 
por eso ha sido castigada (1,8). Se da 
un estrecho vínculo entre el pecado y 
el mal/dolor; pero tampoco este 
vínculo es fatal, necesario, sino que 
está bajo el control soberano de 
Dios. 

c) Quizá haya aún esperanza 
(3,29); haznos volver a ti, Señor, y 
volveremos (5,21). Dios humilla y afli- 
ge en contra de sus propios deseos 
(3,33). Precisamente porque Dios es 
amor y justicia, porque no hay un 
nexo de necesidad entre el pecado y 
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el mal que excluya la intervención de 
Dios, existe la posibilidad de esperar 
en la liberación del mal, sobre todo 
para el que se convierte al Señor. 

El libro de las Lamentaciones con- 
tribuye de manera profunda a debatir 
el tema del mal/dolor. Se opone tan- 
to a la teoría de la inviolabilidad sa- 
cral de la ciudad de Jerusalén como 
al recurso a una causalidad divina 
ciega e irracional. De este modo re- 
chaza tanto el fanatismo como la re- 
signación. 

Recordemos un párrafo escrito 
por D. Bonhoeffer en mayo de 1944 
desde la cárcel: “El dolor ha sido ex- 
traño a la mayor parte de nuestra 
vida. Uno de los principios o ideales 
inconscientes de nuestra vida era al- 
canzar lo más posible la ausencia de 
dolor. Un modo de sentir diferencia- 
do, un modo de vivir intensamente el 
dolor propio y el ajeno constituyen la 
fuerza y al mismo tiempo la debilidad 
de nuestra forma de vida. Vuestra 
generación (...) será más dura, más 
templada y más en consonancia con 
la realidad de la vida: “Bueno es para 
el hombre soportar el yugo desde su 
juventud” (Lam 3,27)”. 


IV. LA ORACIÓN DEL QUE 
SUFRE. El problema del sufrimien- 
to se traduce en plegaria apasionada 
y vibrante en los / Salmos (1V,2), de- 
finidos como lamentaciones o súpli- 
cas, tanto individuales como colecti- 
vas. Se trata de oraciones de enfer- 
mos, de personas perseguidas, bajo 
el peso de diversas calamidades, aban- 
donadas por los amigos y parientes 
(cf, p.ej., Sal 6; 22; 38; 41; 88). El 
mal/dolor entra a formar parte de la 
oración. ¿Pero cómo? Ante todo, no 
se trata de ninguna posición dolorista 
o de exaltación estoica del dolor. El 
salmista no hace ningún intento por 
justificar el dolor; a veces proclama 
su inocencia para criticar la teoría de 
la retribución; otras veces confiesa 
sus propias culpas, causa del sufri- 
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miento, pero sin complacencia algu- 
na, y grita a Dios para que lo libere. 
La protesta de inocencia de las súpli- 
cas de los salmos es una llamada a 
Dios contra el mal/dolor; es espera 
de una acogida arraigada en un acto 
de confianza respecto al orden cós- 
mico, garantizado por Dios como or- 
den de justicia. El grito del salmista 
es, por un lado, exposición y expre- 
sión de esperanza más allá de los de- 
seos mismos del orante; por otro 
lado, no es una voluntad de plasmar 
la realidad según los propios deseos, 
sino entrega de sí mismo a las prome- 
sas de Dios, como esperanza de una 
acogida imprevisible e inimaginable. 
En los salmos de súplica se vislumbra 
la densidad simbólica del deseo hu- 
mano, que va más allá de los bienes 
cuya ausencia determina el sufri- 
miento, para arraigarse en Dios mis- 
mo. 

El peor sufrimiento es el silencio 
de Dios. Las súplicas de los salmos 
dibujan al orante como una persona 
que sufre, rodeado de enemigos fu- 
riosos que le torturan de mil mane- 
ras; estos enemigos son todo el in- 
menso organismo del mal que se echa 
sobre el hombre. 

El mal recibe en los salmos sobre 
todo el nombre de “vejación y men- 
tira”(Sal 10,7; 55,24), de manera pa- 
recida a como san Juan define a 
Satanás como “padre de la menti- 
ra” y “homicida desde el principio” 
(Jn 8,44). La oración de los salmos 
se relaciona así tanto con la predi- 
cación profética como con la tra- 
dición sacerdotal y deuteronómica, 
para las que la esencia de todo peca- 
do, con efectos que repercuten en el 
mundo entero, es la violencia. El mal 
nace casi siempre del deseo de imitar: 
“Seréis como dioses” (Gén 3,5); y de 
aquí se deriva la rivalidad y la 
violencia, el odio irracional. El mal- 
pecado es, en su esencia, violencia 
fratricida (cf Caín y Abel), muerte 
del hermano. 
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Los salmos de súplica apelan al 
juicio de Dios sobre los enemigos, no 
porque les inspire el espiritu de ven- 
ganza, sino para dar expresión a la 
certeza de que sólo Dios puede real- 
mente liberar de la violencia. Incluso 
las imprecaciones y las maldiciones 
dirigidas contra los enemigos son ex- 
presión del deseo de justicia, invoca- 
ción de la intervención salvífica de 
Dios contra el “sistema” del mal, y 
no voluntad de venganza personal. 
Así pues, el salmista se opone con 
todos los medios expresivos a cual- 
quier tentación o intento de justificar 
el mal/dolor y considera imposible 
acusar a Dios para “explicar” de al- 
guna manera el mal. Al mismo tiem- 
po, la plegaria de los salmos realiza 
un valiente esfuerzo por desenmas- 
carar el mal/dolor en sus raíces, que 
son la violencia y la mentira. En efec- 
to, no recurre a los demonios o a los 
malos genios como causa del mal, 
sino que ve la violencia como fruto 
humano, que opone al hombre a su 
propio hermano y a Dios mismo. 

El dolor/enfermedad es exorciza- 
do en los salmos de súplica; se le 
pone en relación con los pecados 
conscientes o escondidos del hombre 
castigado por Dios. Por eso el sal- 
mista se dirige, no directamente con- 
tra los “enemigos”, sino a Yhwh, que 
puede y quiere salvar de la violencia 
al que se refugia en él. Para el salmis- 
ta, el hombre es el centro focal de 
donde parte la violencia, la enemis- 
tad, la opresión; lo “demoníaco” de 
la violencia se sitúa exclusivamente 
en el hombre. 

Para las súplicas de los salmos la 
esencia última de la vida es el deseo 
de vivir. Pero en el hombre se deba- 
ten la vida y la muerte, dos fuerzas 
sometidas a Dios. Si deseas vivir con 
Dios, entonces ya vives, puesto que 
tu deseo coincide con el que Dios 
tiene de hacerte vivir. 

Todas las enfermedades o dolores 
físicos se sienten como un ataque de 
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la muerte, como un mordisco de sus 
fauces espantosas. El salmista, bajo 
los golpes del dolor, ora con todo su 
“cuerpo” gritando su deseo de vivir. 

Podemos poner un ejemplo de 
todo lo dicho en el Sal 38. Aquí el 
orante describe su mal: “Cabizbajo, 
totalmente abrumado, todo el día 
ando triste; las espaldas me arden, no 
hay en mi cuerpo nada sano” (vv. 7- 
8). El dolor que le aflige viene de 
Dios: “Pues tus flechas se han cla- 
vado en mí, ha caído sobre mí tu 
mano; todo mi cuerpo está enfermo, 
debido a tu furor” (vv. 3-4a). El pe- 
cado es la causa de su dolor: “No 
tengo hueso sano, debido a mi mal- 
dad” (v. 4b). Pero está, además, la 
violencia humana irracional, que 
produce sufrimiento: “Los que bus- 
can mi vida tienden asechanzas... Mu- 
chos y poderosos son mis enemigos, 
muchos los que me odian sin motivo” 
(vv. 13.20). El deseo de vivir del sal- 
mista es como un rugido: “Agotado, 
totalmente deshecho, el gemir de mi 
corazón se hace un rugido” (v. 9). La 
invocación se dirige a aquel que es el 
único capaz de ayudarle: “Señor, no 
me abandones; Dios mío, no te que- 
des lejos; ven corriendo a socorrer- 
me” (vv. 22-23). 

El mal es, finalmente, la / muerte; 
todos los males trabajan en favor 
suyo, de manera que el salmista pue- 
de describir los asaltos del mal, sea el 
que sea, como en el Sal 18,5-6: “Las 
olas de la muerte me envolvían, los 
torrentes del averno me espantaban, 
los lazos del abismo (3e 'o!) me liaban, 
se tendían ante mí las trampas de la 
muerte”. También el pecado es una 
opción por la muerte. Por tanto, no 
es posible oponerse al mal/dolor sin 
oponerse al / pecado. En efecto, el 
mal peor sería no darse cuenta de 
los rostros multiformes que el mal 
asume. 


V. ELSIERVO DE YHWH. De 
los amados “cánticos del siervo de 
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Yhwh” todo está en discusión entre 
los exegetas: su delimitación, su 
autor, la época de su composición, la 
relación con el “resto” del Déutero- 
Isaías, la identidad del siervo (indivi- 
duo, colectividad), etc. Pienso que 
los llamados “cánticos del siervo” 
son obra del profeta anónimo del 
destierro llamado convencionalmen- 
te Déutero-Isaías, no composiciones 
que puedan aislarse del contexto. Re- 
flejan la problemática propia del pro- 
feta desconocido del destierro; una 
vez desaparecida la monarquía, en la 
que el rey era mediador de la salva- 
ción divina, ¿cómo se llevará a cabo 
ahora la mediación de la salvación 
para el pueblo de Israel? 

El pueblo mismo de Israel es en 
primer lugar el siervo de Dios, aun- 
que Dios puede escogerse otros sier- 
vos, como Ciro (cf ls 45,1), para que 
realicen sus proyectos. Dios le ha 
dado a conocer a su pueblo su volun- 
tad: “El Señor quiere, por amor a su 
justicia, engrandecer y magnificar la 
ley (tórah)” (42,21). Pero Israel no 
quiso caminar por los caminos del 
Señor; no quiso observar su tórah, y 
por eso Dios “derramó sobre él el 
ardor de su cólera y los horrores de 
la guerra” (42,25). Así Israel se con- 
virtió en el siervo doliente. 

Pero no se ha desvanecido con ello 
el plan de Dios: “El Señor quiso des- 
trozarlo con padecimientos. Si él ofre- 
ce su vida por el pecado, verá descen- 
dencia, prolongará sus días, y la vo- 
luntad del Señor se cumplirá gracias 
a él” (Is 53,10). Más aún, Israel, el 
siervo de Yhwh, llegará a ser “luz de 
las naciones” (42,6; 49,6), llevará el 
“derecho”, el orden salvífico divino a 
todos los pueblos (42,1). 

Israel, siervo doliente, “con vio- 
lencia e injusticia fue apresado..., 
arrancado de la tierra de los vivos, 
herido de muerte..., siendo así que él 
jamás cometió injusticia ni hubo en- 
gaño en su boca” (53,8.9). La “vio- 
lencia” y el “engaño” son dos aspec- 


1100 


tos del pecado: violencia es la de Caín 
que mata a Abel, “engaño” es la ilu- 
sión de la autosuficiencia absoluta 
como en Adán y Eva, “engañados” 
precisamente por la serpiente. El 
Déutero-Isaías piensa en aquella par- 
te del pueblo de Israel que se mantu- 
vo fiel a Dios, que es inocente a pesar 
de haber sufrido la misma suerte que 
los demás. También los inocentes se 
han visto arrastrados por el engaño 
y por la violencia de la mayoría. De 
este resto fiel es de donde puede venir 
una mediación salvífica para todo ls- 
rael y para la humanidad. No a través 
de la violencia y del engaño (cf 42,1- 
4), sino a través de un sufrimiento 
expiatorio en favor de los demás. El 
sufrimiento del “siervo” no será inú- 
til; más aún, será fuente de salvación 
también para los demás, para la mu- 
chedumbre de pecadores y hasta para 
los paganos. 

“Por sus sufrimientos mi siervo 
justificará a muchos y cargará sobre 
sí las iniquidades de ellos” (53,11); 
“El llevaba los pecados de muchos 
e intercedía por los malhechores” 
(53,12). El sufrimiento no es valora- 
do positivamente por sí mismo; se 
trata de un mal del que Dios habrá de 
liberar. Sin embargo, el plan o la 
voluntad divina sabe hacer valer in- 
cluso el sufrimiento en favor de su 
pueblo y de la humanidad. No es la 
fuerza o la voluntad del siervo, sino 
el plan o la voluntad de Dios lo que 
hace del sufrimiento un medio de sal- 
vación. 

Israel reconoce en la misión y en el 
sufrimiento del siervo de Yhwh su 
propia suerte, descubriendo que el 
misterio de la representación es la 
esencia misma de su existencia histó- 
rica: desterrado, doliente, desprecia- 
do, Israel se convierte en luz para la 
humanidad. Su cualidad de pueblo 
elegido no es una exención del do- 
lor, sino un servicio a los demás. Ya 
Moisés había vivido este destino de 
solidaridad con su pueblo pecador 
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excluido de la tierra, cuando murió 
antes de poder entrar en la tierra pro- 
metida. También el profeta Ezequiel, 
por no citar más que otro caso, vivió 
una misión de representación-solida- 
ridad: “Acuéstate del lado izquierdo 
y pon sobre él el pecado de la casa de 
Israel. Durante el tiempo que estés 
acostado de este lado, cargarás con 
su pecado..., cargarás con el pecado 
de la casa de Israel” (Ez 4,4-5). Igual- 
mente en Zac 12,10-11 aparece la idea 
de que el que sufre “traspasado” es 
mediador de salvación. 

La idea de un sufrimiento vicario 
permanece hasta el periodo tras el 
destierro y aparece sobre todo en la 
teología del martirio de la época de 
los Macabeos. Permanecer en el hor- 
no de las tribulaciones es “nuestra 
ofrenda” ante la presencia de Dios, el 
sacrificio de expiación (Dan 3,40). 
La prueba del sufrimiento, vivida en 
la fidelidad a Dios, se convierte en 
súplica para que cese la ira del Om- 
nipotente (2Mac 7,38). 

El siervo de Yhwh y los mártires 
macabeos viven el dolor delante de 
Dios bajo la forma de un grito de 
súplica, con la esperanza de que Dios 
sabrá transformar el sufrimiento en 
un servicio rendido a los demás. No 
existe en el NT la concepción de un 
sufrimiento ascético, es decir, de un 
dolor buscado o provocado para de- 
mostrar la propia devoción o el do- 
minio de sí mismo. Por otra parte, no 
existe en el AT un sufrimiento sin 
sentido: todo dolor es asumido por 
Dios dentro de su plan de salvación 
y valorado misteriosamente para la 
realización de sus proyectos (cf la 
historia de José). Ésta es la razón por 
la que el AT atribuye muchas veces 
directamente a Dios el mal/dolor, a 
saber: en el sentido de que ningún 
mal/dolor escapa del plan salvífico 
divino. 


VI EL CARÁCTER ABSUR- 
DO DEL MAL. El mal/ dolor es mis- 
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terio; más aún, a menudo se presenta 
como un enigma insoluble e ininteli- 
gible. Se presenta como puro «absur- 
do. El AT luchó intelectualmente por 
intentar comprender algo del miste- 
rio del mal/dolor: la teoría de la re- 
tribución (los justos son felices, los 
malvados son desgraciados), la con- 
cepción del valor pedagógico del do- 
lor, la protesta radical contra el dolor 
inocente y contra la imagen de un 
Dios que arbitraria y cruelmente es 
causa de mal/dolor, la resignación 
casi fatalista, la renuncia a todo es- 
quema racional y la entrega de sí mis- 
mo al Dios escondido, la idea de un 
sufrir en representación y al servi- 
cio de los demás, el dolor como so- 
lidaridad: de todas estas maneras 
afrontó el AT el escollo resistente del 
mal/dolor. 

El creyente admite que Dios lleva 
a cabo sus proyectos de salvación 
incluso a través del túnel de nues- 
tros dolores: “Porque yo sé bien los 
proyectos que tengo sobre vosotros 
—dice el Señor—, proyectos de pros- 
peridad y no de desgracia, de daros 
un porvenir lleno de esperanza” (Jer 
29,11). Con esta confianza de que los 
planes de Dios se dirigen solamente 
hacia la “paz”, o sea, hacia el bien, y 
no en dos direcciones (el bien y el 
mal), es como los salmistas se fían de 
Dios, como en el Sal 62,2-3: “Mi 
alma sólo descansa en Dios, mi sal- 
vación viene de él; sólo él es mi roca, 
mi salvación, mi fortaleza; no sucum- 
biré”. Esta misma es la actitud que se 
recomienda en 1Pe 5,7: “Descargad 
sobre él todas vuestras preocupacio- 
nes, pues él cuida de vosotros”. 

Así pues, el AT no ofrece una teo- 
logía unitaria, sistemática, sobre el 
mal/dolor, sino una serie de intentos 
de encontrar un sentido a la vida in- 
cluso en el dolor y de vencer el 
mal/dolor. Nunca se renuncia a ven- 
cer el dolor por la esperanza en el 
más allá; nunca se entrega uno sin 
resistencia al dolor fatal; nunca se 
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abandona uno al destino absurdo. 
La lucha contra el mal/dolor es ex- 
presión, tanto del deseo insaciable de 
vivir como del rechazo de cualquier 
justificación del mal/dolor. 

Todos los grandes héroes de la his- 
toria del pueblo israelita (Abrahán, 
José, Moisés, Noemí, Ana, Elías, 
Amós, Jeremías, etc.) sufrieron do- 
lores, desilusiones, persecuciones, fra- 
casos, pero siempre imitaron al pa- 
triarca Jacob, que luchó contra Dios 
(Gén 32,23-33). Jacob salió cambia- 
do y herido de la lucha con Dios, 
pero venció (Gén 32,29) al ganar el 
sentido de su vida. 


VIH. EL NUEVO TESTAMEN- 
TO. Tampoco el NT ofrece una teo- 
ría sistemática sobre el mal/dolor. 
Sin embargo, en cada una de sus pá- 
ginas está presente el mal/dolor; des- 
de el dolor de Cristo hasta el de sus 
discípulos y el de toda la humanidad. 
A partir de la pasión-muerte de Je- 
sús, el NT desarrolla un saber de fe 
que integra el mal/dolor en el plan 
salvífico de Dios y no lo exorciza con 
el simple rechazo o la condena en el 
absurdo. Efectivamente, el problema 
para el NT podría enunciarse de este 
modo: ¿Es posible, y de qué manera, 
vivir y sufrir como Cristo Jesús? Esta 
pregunta implica otra: ¿Es posible 
ser consolados y vencer el mal/dolor 
con Jesucristo y como él? 


1. JESUS FRENTE AL DOLOR. Los 
pobres, los enfermos, los angustia- 
dos, los pecadores, son hombres y 
mujeres víctimas de los males/dolo- 
res físicos, sociales, psíquicos, mora- 
les, con los que Jesús se encuentra. 
Según la mentalidad de la época, la 
enfermedad es considerada como ac- 
ción de un demonio o de un espíritu 
malvado, o bien como consecuencia 
del pecado. También los demás males 
solían ponerse en relación con el po- 
der del mal o Satanás (cf Lc 10,19). 

En Jesús, Dios sale al encuentro de 
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la humanidad que sufre para liberar- 
la de la tiranía del mal. Los / mila- 
gros de Jesús son el signo de la com- 
pasión de Jesús y de la irrupción de 
la fuerza del reino de Dios en el mun- 
do humano. Los milagros de Jesús 
son la demostración visible del deseo 
de Dios de liberar al hombre del mal 
y de restituirle una plena humanidad. 
Esto aparece de manera ejemplar en 
la curación del endemoniado de Ge- 
rasa (Mc 5,1-20 par). El hombre está 
agitado, furioso, enfrentado con la 
sociedad, bajo la manía de autodes- 
trucción y de delirio masoquista (“se 
golpeaba con piedras”: v. 5). Una vez 
liberado por Jesús, aquel hombre 
está “sentado, vestido y en su sano 
juicio” (v. 15). Los psiquiatras mo- 
dernos no tendrían ninguna dificul- 
tad en clasificar la enfermedad de 
aquel hombre, que para el evangelis- 
ta es un endemoniado, sometido al 
poder del mal. En algunos casos, 
como para el paralítico de Cafarnaún 
(Mc 2,1-12), Jesús afirma que hay un 
vínculo entre el mal físico y el moral: 
perdona el pecado y cura la enferme- 
dad. Esto no significa que haya un 
vínculo entre el mal físico y los peca- 
dos personales de la persona que su- 
fre. Efectivamente, en Jn 9 Jesús nie- 
ga la conexión entre la enfermedad y 
el pecado de la persona enferma o de 
sus padres: “Ni pecó éste ni sus pa- 
dres; nació ciego para que resplan- 
dezca en él el poder de Dios” (v. 3). 
El pecado es el mal radical. 

Pero Jesús no curó a todos los en- 
fermos ni liberó a todos los “ende- 
moniados”. En efecto, él no vino a 
liberar de todo dolor aquí y ahora, 
sino para liberarnos en el dolor, anun- 
ciando y mostrando en sus gestos y 
en sus palabras el amor poderoso que 
Dios nos tiene. Los gestos y las pala- 
bras de Jesús muestran que el poder 
de Satanás ha acabado ya: “Yo veía 
a Satanás cayendo del cielo como un 
rayo” (Lc 10,18). Ya el reino de Dios 
ha hecho irrupción con Jesús, pero 
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no ha llegado todavía su cumplimien- 
to perfecto. Ya hemos sido liberados 
del dolor, pero no hemos sido preser- 
vados de todo dolor. 


2. MAL/DOLOR Y DEMONIOS. Nos- 
otros damos diversos nombres a los 
diversos males que se ciernen so- 
bre la existencia humana; ¿pero qué 
nombre dar al mal, al abismo de don- 
de proceden todos los males? El tras- 
fondo animista que influye en el len- 
guaje bíblico aparece en la represen- 
tación mítica del mal como fuerzas 
personificadas. “El mundo del mal” 
está constituido para el hombre de 
la Biblia por muchas potencias ma- 
lignas. 

El AT es muy cauto y reservado 
respecto a los demonios, aunque de 
vez en cuando aparecen huellas de 
las concepciones populares (cf Jue 
9,23, 1ISam 16,14; Tob). Es en el ju- 
daísmo tardío donde se ve proliferar 
una rica y variada demonología, des- 
arrollada en términos mitológicos. 
En los textos bíblicos del AT quedan 
signos de la creencia babilonia en los 
demonios (Dt 32,17; Sal 106,37) o en 
Lilit, demonio de la noche (Is 34,14) 
[/ Angeles/ Demonios 11]. 

En el cronista (siglo IV), Satanás 
se presenta como el tentador (1Crón 
21,1). Desde aquella época, Satanás 
pertenece al número de las potencias 
del mal como adversario y tentador 
de los hombres. Esta concepción pa- 
sará al NT, que tomará de la Biblia 
griega el término diábolos (“calum- 
niador”), de donde se deriva nuestro 
“diablo”. 

Jesús choca con el “mundo del 
Mal” ya desde el comienzo de su vida 
pública, en la escena de las tentacio- 
nes (Mc 1,9-11 y par). Jesús se ve 
puesto a prueba por el diablo (Mt 
4,1.5.8.11) o Satanás (Mt 4,10) o el 
tentador (Mt 4,3), pero sale triunfa- 
dor. La escena no es una crónica, 
sino un montaje ficticio con algunos 
pasajes del Dt: Jesús vence el poder 
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de Satanás. En el momento de la pa- 
sión, Jesús se enfrenta una vez más 
con las potencias de las tinieblas (Le 
22,53) y con Satanás, que ha insinua- 
do en el ánimo de Judas la idea de 
traicionarlo (Jn 13,2; cf Lc 22,3). 

Durante su ministerio Jesús lucha 
contra los endemoniados, espíritus 
malvados o impuros; se encuentra 
con una mujer “a la que Satanás tenía 
atada desde hace dieciocho años” (Le 
13,16). Jesús libera de la maligna es- 
clavitud de Satanás, pero sus adver- 
sarios le acusan: “Echa a los demo- 
nios con el poder del principe de los 
demonios” (Mc 3,22). Las acciones 
de Jesús -——exorcismos, milagros, cu- 
raciones— son un signo de la victoria 
de Dios sobre el mal, de la irrupción 
del reino de Dios en medio de los 
hombres. También la tempestad so- 
bre el lago es calmada como si se 
tratara de liberar a un endemoniado 
(Mc 4,35-41): también el cosmos está 
sacudido por el mal. 

En estos últimos años ha florecido 
una inmensa literatura bíblico-teoló- 
gica sobre el diablo y los demonios; 
pero como nos hemos limitado a 
unas simples alusiones relativas a los 
datos bíblicos, no podemos hacer 
otra cosa más que recordar su inter- 
pretación teológica. Por otra parte, 
cierta sobriedad del discurso sobre 
este tema está en perfecta correspon- 
dencia con su marginalidad objetiva 
respecto al mensaje salvífico de la fe 
y la imposibilidad de hablar directa- 
mente de él. 

El lenguaje de los evangelistas es 
ciertamente mitológico [/ Mito MM, 
deudor de su ambiente judío, pero 
esto no significa que Jesús haya lu- 
chado contra fantasmas o contra un 
mal imaginario. A través de los nom- 
bres convencionales (Satanás, tenta- 
dor, etc.) se designa una real presen- 
cia insidiosa del mal. Una “liquida- 
ción del diablo”, que fuese la nega- 
ción de la “realidad” del mal, sería 
ciertamente contraria al evangelio, 
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lo mismo que una ingenua mitologi- 
zación de las afirmaciones bíblicas. 

En este punto surge el problema 
del carácter personal de las diversas 
figuras en las que se traduce, según el 
lenguaje mitológico bíblico, la pre- 
sencia real del mal. Semejante pre- 
sencia es despersonalizante, sin ros- 
tro y destructiva; es lo negativo y lo 
caótico presente en el mundo, que la 
Escritura designa como * “principados 
y potestades” del mal. El concepto de 
“persona” no es propiamente adecua- 
do para designar al diablo. 

Dice muy claramente el cardenal 
J. Ratzinger: “Cuando se pregunta si 
el diablo es una persona, habría que 
responder justamente que él es la no- 
persona, la disgregación, la disolu- 
ción del ser persona; y por eso cons- 
tituye su peculiaridad el hecho de 
presentarse sin rostro, el hecho de 
que lo desconocible sea su verdadera 
y propia fuerza”. El diablo, por tan- 
to, es una “realidad” contradictoria. 
De él no sabemos casi nada; pero lo 
que importa no es “conocerlo”, sino 
comprometerse activamente en la lu- 
cha por vencerlo. 

El diablo no es un dios del mal, 
sino una criatura: la Biblia no admite 
ninguna forma de dualismo metafísi- 
co. El lenguaje que atribuye al diablo 
una característica “personal” sirve 
también para decir que la realidad 
del mal tiene su origen en la libertad 
del ser creatural, no es una necesidad 
natural o una fatalidad. Lo antidivi- 
no es, al mismo tiempo, uno y mu- 
chos, anónimo y amorfo, impersonal 
y anulador. 

Cristo, con su muerte en la cruz 
(Col 2,15) y con su resurrección (Ef 
1,21), hizo valer su dominio absoluto 
sobre todas las potencias malignas. 
De todas formas, lo cierto es que a 
nosotros, como a Pablo, nos interesa 
más el vencedor, Cristo, que saber 
algo más sobre las oscuras potencias 
derrotadas por él. Finalmente, hay 
que recordar que tanto el AT como 
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el NT, para describir el mal presente 
en la historia de la humanidad nece- 
sitada de redención, prefieren recu- 
rrir a la noción de pecado. 


3. LAPASIÓN DE JESÚS. Jesús no 
pronunció discursos sobre el dolor, 
pero sufrió personalmente hasta la 
muerte en la cruz, a pesar de ser ino- 
cente. Y los evangelistas dedicaron el 
más amplio espacio a la pasión de 
Jesús, hasta el punto de que alguien 
ha dicho que los evangelios son un 
relato de la pasión con una larga in- 
troducción a la misma. Desde el pun- 
to de vista neotestamentario, el tema 
del mal/dolor se polariza entonces 
en la pasión-muerte de Jesús, cuya 
historia es una historia de sufrimien- 
tos, de rechazos, de humillaciones y 
de burlas: “El hijo del hombre tenía 
que padecer mucho” (Mc 8,31). El 
Jesús que sufre y es condenado a 
muerte se presenta como aquel en el 
que puede reconocerse todo hombre: 
“¡He aquí el hombre!”(Jn 19,5). Pero 
al mismo tiempo “Dios mostró su 
amor para con nosotros en que, sien- 
do aún pecadores, Cristo murió por 
nosotros” (Rom 5,8); en Cristo cru- 
cificado se hace reconocible la justi- 
cia (voluntad salvífica) y el amor de 
Dios por nosotros (Rom 3,25-26). El 
centro de los evangelios es la pasión- 
muerte-resurrección de Jesús, que 
extiende su sombra hasta los comien- 
zos del relato evangélico en la suerte 
de Juan Bautista, el cual prefigura a 
Cristo (cf Mc 1,14), y en las narracio- 
nes de la infancia del salvador. 

Aquí no podemos hacer otra cosa 
que recordar sumariamente el senti- 
do de la pasión-muerte histórica de 
Jesús, tal como se propone en los 
escritos del N'F, espigando algunos 
de los resultados que surgen de la 
amplia literatura exegético-teológica 
sobre el tema. 


a) Escándalo y enigma. “El len- 
guaje de la cruz es una locura para 
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los que se pierden; pero para nos- 
otros, que nos salvamos, es poder de 
Dios... Nosotros anunciamos a Cris- 
to crucificado, escándalo para los ju- 
díos y locura para los paganos” (1Cor 
1,18.23). Un mesías sometido al su- 
frimiento era extraño al AT y al ju- 
daísmo, y mucho más al mundo pa- 
gano. Todo dolor es escandaloso e 
incomprensible, pero de manera es- 
pecial el sufrimiento del Hijo de 
Dios. El evangelista Marcos en par- 
ticular hace resaltar la incompren- 
sión de los discípulos frente a los su- 
frimientos y la muerte de Jesús. Pe- 
dro llega hasta el punto de 
“reprochar” a Jesús el que hable de 
su futura muerte violenta (Mc 8,32). 

El sufrimiento y la muerte del ino- 
cente Hijo de Dios entran dentro de 
la “sabiduría” insondable de Dios, 
que a los ojos de los hombres parece 
“locura y debilidad de Dios” (1Cor 
1,25), pero que en realidad es más 
fuerte y más profunda que cualquier 
sabiduría humana. La respuesta de 
Dios al dolor del hombre es la para- 
doja de la pasión y muerte de su Hijo: 
Dios se dejó golpear, herir y someter 
al dolor para vencerlo. Por consi- 
guiente, la respuesta de Dios al dolor 
humano es la “compasión”, la solida- 
ridad en el dolor. 


b) Un acto de amor redentor. 
“Mi vida presente la vivo en la fe en 
el Hijo de Dios, el cual me amó y se 
entregó a sí mismo por mí” (Gál 
2,20). Jesús no quiso el sufrimiento, 
el fracaso, la muerte. El buscó y quiso 
la voluntad de Dios, que ama atodos 
los hombres; pero quiso ser solidario 
con nosotros en la búsqueda del rei- 
no, llevando también el sufrimiento 
sobre sí: “Aunque era hijo, en el su- 
frimiento aprendió a obedecer” (Heb 
5,8). Por amor a Dios y a nosotros, 
Jesús asumió el camino de la historia 
humana, con el dolor y la violencia 
que la caracterizan; se hizo en todo 
solidario con nosotros: “Por lo cual 
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debió hacerse en todo semejante a 
sus hermanos, para convertirse cn 
sumo sacerdote misericordioso y fiel 
ante Dios, para alcanzar el perdón de 
los pecados del pueblo. Pues por el 
hecho de haber sufrido y de haber 
sido probado, está capacitado para 
venir en ayuda de aquellos que están 
sometidos a la prueba” (Heb 2,17- 
18). Toda la carta a los Hebreos es 
una homilía sobre el sentido y el valor 
de la obediencia filial de Jesús y a 
Dios y de su amorosa solidaridad 
con los hombres: en esto consiste la 
redención “mediante la sangre”. 

Solamente en cuanto que fue un 
acto de amor y de solidaridad por 
obediencia filial al Padre, la pasión y 
muerte de Jesús fue un “rescate” (Mc 
10,45; Mt 20,28) para la humanidad. 
Y el amor de Jesús a Dios y a nos- 
otros es su lucha contra el mal/do- 
lor, que culmina en la victoria de la 
resurrección. En Jesús, Dios se co- 
munica y se solidariza con el hombre 
que sufre; más aún, Dios mismo sufre 
junto con el hombre, se adhiere al 
dolor de la creación para conducirla 
a la victoria sobre el mal/dolor. 

Jesús dijo: “Nadie tiene mayor 
amor que el que da la vida por sus 
amigos” (Jn 15,13). Dios es amor, y 
ha demostrado que nos amaba divi- 
namente sufriendo con nosotros y 
por nosatros en su Hijo Jesucristo. 
El Cristo que sufre nos revela en el 
más alto grado el rostro de Dios, que 
es amor, capacidad de sufrir con nos- 
otros y por nosotros, pero también 
de liberarnos del miedo a la muerte, 
que es la mayor esclavitud del hom- 
bre y la raiz de cualquier otra escla- 
vitud. 

Una representación plástica de las 
reacciones de la comunidad cristiana 
frente a la enfermedad-muerte pode- 
mos verla en el episodio relativo a 
Lázaro (Jn 11). Marta y Maria repre- 
sentan a la comunidad cristiana, afli- 
gida por la enfermedad (v. 1) y la 
muerte (vv. 14-15) de un hermano; 
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están también los discípulos que 
acompañan a Jesús. La comunidad 
de Jesús es un grupo de hermanos y 
de amigos que se aman y que son 
amados por Jesús, por el cual sienten 
un respetuoso y devoto afecto. Uno 
de la comunidad se pone enfermo y 
muere; todos se sienten llenos de mie- 
do. No han comprendido todavía la 
cualidad de la vida que Jesús ha ve- 
nido a comunicar; piensan que Jesús 
ha venido a eliminar la muerte física; 
no tienen todavía una fe plena. Jesús 
afirma que, para todos los que se 
adhieren a él, que es la vida y la re- 
surrección, la muerte no es más que 
un sueño; es decir, que de hecho no 
existe como muerte. El que posee la 
vida que Jesús da pasa a través de la 
muerte física sin que haya una inte- 
rrupción de vida. Jesús llora (vv. 35- 
36), se solidariza con el dolor; pero 
serenamente, sin desesperación algu- 
na. Y llama a Lázaro para que salga 
del sepulcro, para que deje las liga- 
duras de la antigua concepción de la 
muerte, para que se fíe de él y viva la 
vida que él le da. Jesús libera del 
miedo a sufrir y a morir, que es una 
esclavitud peor que el mismo sufri- 
miento y que la muerte. 

El sufrimiento de Jesús no es un 
castigo por el pecado, como tampoco 
lo es la muerte de aquellos galileos 
ajusticiados por Pilato; ellos no eran 
más culpables que los demás (Lc 
13,2-3). El mismo Jesús pregunta: 
“¿Quién de vosotros podrá acusarme 
con razón de que he cometido alguna 
falta?” (Jn 8,46). El sufrimiento de 
Jesús se arraiga en una misteriosa 
“necesidad” (Mt 16,21; Mc 8,31; Le 
9,22; 22,37; 24,7; Jn 3,14) o en la 
voluntad del Padre manifestada en 
las Escrituras. Por consiguiente, no 
es el pecado lo que requiere el sufri- 
miento de Cristo, sino el amor libre 
y solidario de Dios, que ha queri- 
do estar con el hombre que sufre. 
Esto no excluye, sino que implica 
que los sufrimientos de la humani- 
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dad sean consecuencia del pecado. 
Jesús inocente sufre, no por castigo, 
sino por amor. El “rescata” el sufri- 
miento transformándolo en un gesto 
de entrega, de amor. Pero es Dios el 
que nos ama en Jesús y el que puede 
dar valor y sentido incluso a nuestro 
sufrir. 

Dios Padre hizo de Jesucristo cru- 
cificado un instrumento “para que, 
mediante la fe, se obtenga por susan- 
gre el perdón de los pecados” (Rom 
3,25). La pasión-muerte de Jesús no 
es un precio que haya habido que 
pagar al Padre, un vengador airado 
que exige justicia, sino que es amor 
obediente al Padre y amor solidario 
y misericordioso a toda la humani- 
dad. Precisamente por esto, la pa- 
sión-muerte de Cristo es un “sacrifi- 
cio” que expía y reconcilia a la huma- 
nidad con el Padre. 


4. LA CRUZ DEL DISCÍPULO DE 
Jesús. Si la pasión-muerte de Jesús 
en la cruz es un auténtico acto salví- 
fico redentor, entonces la fe cristiana 
es siempre fe en el crucificado. La 
existencia cristiana, por consiguien- 
te, determinada por esta fe, ha de ser 
igualmente seguimiento del crucifi- 
cado. 

Los evangelios nos muestran cuán- 
ta dificultad encontraron los discípu- 
los de Jesús a la hora de integrar en 
su fe el camino de la cruz: se asom- 
bran, no comprenden, se llenan de 
temor (cf Mc 8,32-33; 9,32; 10,32 y 
par). Abandonan el camino de la cruz 
de Jesús: la traición de Judas, las 
negaciones de Pedro, la violencia del 
que le corta la oreja a un criado del 
sumo sacerdote, el sueño y la huida 
de todos en la hora suprema del su- 
frimiento. Son incapaces de seguir a 
Jesús por el camino de la cruz. Pero 
Jesús quiere asociar consigo a sus 
discípulos y los “toma consigo” (Mc 
14,33), los acompaña al huerto de 
Getsemaní, los introduce en su mis- 
terio de muerte y resurrección. 
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¿Es posible llevar la cruz con Je- 
sús? “Para los hombres esto es impo- 
sible; pero no para Dios, pues para 
Dios todo es posible” (Mc 10,27). 
“Seguir a Jesús por el camino” (Le 
9,57) solamente es posible si Jesús 
nos toma consigo y nos arrastra tras 
de sí: “Y yo, cuando sea levantado de 
la tierra, atodos los atraeré hacia mi” 
(Jn 12,32). Sin esta atracción del cru- 
cificado, el camino de la cruz es para 
nosotros impracticable: por eso mis- 
mo Pablo afirma que el bautismo y 
la fe nos han “crucificado con Cristo” 
(Rom 6,6). Querer vivir por sí mismo, 
querer llevar uno solo el peso del 
sufrimiento, querer superar sólo con 
las fuerzas propias el peso del dolor: 
ahí está el pecado y el sufrimiento 
asfixiante que oprimen al ser huma- 
no. Tan sólo el que “pierda su propia 
vida” (Mc 8,35), es decir, el que deja 
que Dios disponga de él y se pone 
con Cristo en las manos del Padre, 
conseguirá llevar, y no sólo soportar, 
el propio dolor con esperanza. 


S. LASTRIBULACIONES DEL APÓS- 
TOL. Lo mismo que Jesús no buscó el 
dolor, tampoco lo buscó el apóstol 
Pablo, aunque se encontró con él en 
cada momento de su vida. Incluso 
hace una larga enumeración de sus 
tribulaciones en 2Cor 11,23-33, que 
concluye de este modo: “Si hay que 
presumir, presumiré de mi debilidad” 
(v. 30). No se trata de la presunción 
del héroe estoico, que acepta y so- 
porta el dolor con un heroísmo ro- 
mántico o con una fuerza de ánimo 
inquebrantable, casi con indiferencia 
o apatía. 

Pablo sabe que “si participamos 
grandemente en los sufrimientos de 
Cristo, también gracias a Cristo reci- 
biremos un gran consuelo” (2Co 1,5). 
Tanto nuestros sufrimientos como 
nuestros consuelos son “de Cristo”. 
Efectivamente, el cristiano no sufre 
ni goza independientemente de Cris- 
to. Nosotros “llevamos siempre y por 


Mal/Dolor 
doquier en el cuerpo los sufrimientos 
de muerte de Jesús, para que la vida 
de Jesús se manifieste lumbién en 
nosotros” (2Cor 4,10). Las tribula- 
ciones y sufrimientos son la mirca de 


nuestra pertenencia a Jesús: “Hastan- 
te tengo con llevar en mi cuerpo las 
señales de Jesús, el Señor”(Gál 6,17). 
El dolor sigue siendo dolor, el mal 
sigue siendo mal, la debilidad sigue 
siendo debilidad; pero si uno está 
unido a Cristo mediante su Espíritu, 
entonces cambia su manera de vivir 
el dolor, de enfrentarse con el mal y 
con la debilidad. No porque Sis “si” 
al mal/dolor, sino porque dice *s ”al 
amor victorioso de Dios que Se ha 
manifestado en Cristo. Se realiza de 
esta forma la paradoja enunciada por 
Pablo: “Cuando me siento débil, es 
cuando soy más fuerte” (2Cor 12,10). 
En el dolor el hombre conoce la in- 
suficiencia de sus fuerzas, pero como 
creyente experimenta la fuerza de 
Dios: “Todo lo puedo en aquel que 
me conforta” (Flp 4,13). En el dolor 
el hombre experimenta que no es ca- 
paz de autorrealización autónoma, 
que no es autosuficiente; pero el cre- 
yente experimenta que el dolor no es 
ausencia de Dios, ya que con Cristo 
doliente sabe que ha sido acogido 
por el Padre y que puede fiarse de él. 
También el dolor puede convertirse 
en lugar de encuentro con Dios; no 
es, por tanto, un mal incondicionado, 
aunque mantenga todo su oscuro y 
terrible peso de negatividad, de ten- 
tación y de prueba. 

El apóstol Pablo llega incluso a 
decir: “Ahora me alegro de sufrir por 
VOSOtToOs, y por mi parte completo en 
mi carne lo que falta a las tribulacio- 
nes de Cristo por su cuerpo, que es la 
Iglesia” (Col 1,24). Las tribulaciones 
del apóstol no se colocan ciertamente 
en el mismo plano que los sufrimien- 
tos de Cristo, único y perfecto me- 
diador (2Tim 2,5; Rom 5,17); y por 
eso no añaden absolutamente nada a 
la pasión de Jesús. Sin embargo, los 
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sufrimientos del apóstol adquieren 
un valor, para la salvación de los 
demás, sólo si se unen y se insertan en 
los de Cristo. 


6. EL TODAVÍA-NO DEL DOLOR. 
El dolor forma parte “del tiempo pre- 
sente” (Rom 8,18), pertenece al mun- 
do que no ha sido redimido todavía 
perfectamente. Domina en el tiempo 
presente: “Hasta ahora padecemos 
hambre, sed y falta de ropa. Somos 
abofeteados, andamos errantes y nos 
fatigamos trabajando con nuestras 
propias manos” (ICor 4,11-12). El 
dolor es, por consiguiente, signo de 
un mundo que no ha sido transfigu- 
rado todavía; no es solamente sig- 
no del amor de Dios en Jesucristo 
crucificado, sino también signo de la 
oposición a ese amor. Es ambiguo. 
La actividad taumatúrgica y exorcis- 
ta de Jesús es una lucha contra el 
mal/dolor en cuanto que es signo del 
pecado y del poder demoníaco que 
actúa en el mundo. 

Solamente en la Jerusalén nueva 
Dios “enjugará las lágrimas de sus 
ojos y no habrá más muerte, ni luto, 
ni llanto, ni pena” (Ap 21,4). En el 
momento presente el dolor forma par- 
te de la existencia cristiana: “Vos- 
otros tenéis el privilegio no sólo de 
creer en Cristo, sino también de pa- 
decer por él” (Flp 1,29). Por tanto, el 
cristiano está aún bajo la cruz. 

Tan sólo el futuro traerá, gracias a 
la acción de Cristo resucitado, la li- 
bertad del dolor y de la muerte. Efec- 
tivamente, “en la esperanza fuimos 
salvados” (Rom 8,24). La realidad 
del mal/dolor desilusiona crudamen- 
te a los que piensan construir aquí y 
ahora su felicidad perfecta y renun- 
cian a la esperanza cristiana. 

En consecuencia, el dolor es una 
“lucha” (Flp 1,29-20; Heb 10,32), 
como dice la exhortación a Timoteo: 
“Soporta conmigo las fatigas, como 
buen soldado de Cristo” (2Tim 2,3). 
Pero precisamente por eso el dolor 
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es también una tentación, una prue- 
ba terrible de la fe y de la constancia 
(ITim 3,3-5; 1Pe 1,6-7; Heb 2,18). 
Sin embargo, se nos exhorta de la 
siguiente manera: “Queridos herma- 
nos, no os extrañéis, como si fuera 
algo raro, de veros sometidos al fue- 
go de la prueba; al contrario, ale- 
graos de participar en los sufrimien- 
tos de Cristo, para que asimismo os 
podáis alegrar gozosos el día que se 
manifieste su gloria” (1Pe 4,12-13). 
La prueba de la fe, a través del dolor, 
puede conducir a la perseverancia 
constante, y por tanto a la perfección 
(Sant 1,3). Lo mismo que Jesús, tam- 
bién el cristiano ruega que le arran- 
quen de las fauces de la tentación y 
que no le den a beber del cáliz em- 
briagador del dolor; pero se entrega 
confiada y filialmente en manos del 
Padre. 

Jesús nos manda el Espíritu de 
consolación (Jn 15,26-27), que nos 
hace capaces de sufrir como Jesús y 
con Jesús, llenándonos de esperanza: 
“La esperanza no nos defrauda, por- 
que el amor de Dios ha sido derra- 
mado en nuestros corazones por me- 
dio del Espíritu Santo que nos ha 
dado” (Rom 5,5). Es la esperanza 
que florece de la trituración del dolor 
llevado con Cristo (Rom 4,4). El 
cristiano es habilitado por el Espíritu 
de Cristo para sufrir como Cristo y 
con él, hasta hacerse “mártir”, testigo 
de Cristo como Esteban, Pablo, Pe- 
dro y todos los mártires cristianos. 

Puesto que forma parte de la exis- 
tencia no redimida aún perfectamen- 
te, el dolor puede ser un medio a 
través del cual se nos advierte que, “si 
el Señor nos castiga, es para corregir- 
nos y para que no seamos condena- 
dos con el mundo” (1Cor 11,32). Tam- 
bién en la casa de Dios, que es la 
Iglesia, se ejerce el juicio divino a 
través del dolor: el dolor es el signo 
de la gracia divina (“Pues es algo 
hermoso soportar por amor a Dios 
las vejaciones injustas”: 1Pe 2,19) y 
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signo del juicio en la carne (1Pe 4,6). 
En cuanto gracia y Juicio, el dolor 
forma parte de la pedagogía divina: 
“El castigo que soportáis os sirve 
para educaros. Dios os trata como a 
hijos. ¿Hay algún hijo que no sea 
corregido por su padre?... Es cierto 
que todo castigo, en el momento de 
recibirlo, es desagradable y motivo 
de disgusto; pero después, en los que 
se han ejercitado en él, produce fru- 
tos de paz y de justicia” (Heb 12,7- 
11). Como Jesús, también el cristiano 
puede “aprender” la obediencia en el 
sufrimiento (cf Heb 5,8). 

Excepto la oración de Jesús en 
Getsemaní, los textos evangélicos en 
que se habla de una “necesidad” del 
sufrimiento de Jesús (cf Mc 14,35- 
36) y la primera carta de Pedro, es 
muy raro que el NT aluda a la volun- 
tad de Dios a propósito del dolor. De 
todas formas es cierto que la volun- 
tad o el deseo de Dios no es que el 
hombre sufra, como se deduce de Jn 
21,18: “Cuando seas viejo, extende- 
rás tus manos, otro te la sujetará (la 
túnica) y te llevará adonde tú no quie- 
ras”. Pedro no aceptará pasivamente 
el dolor/muerte como voluntad de 
Dios; no se resignará al dolor/muer- 
te, precisamente porque proviene de 
“otro” que no es ciertamente intér- 
prete del deseo divino. La pasividad 
y la resignación inerte frente al dolor 
van en contra del deseo de Dios de 
hacer vivir plenamente al hombre. 
Así pues, la “sumisión” del cristiano 
en el dolor es inseparable de la “resis- 
tencia” y de la lucha contra toda for- 
ma de dolor. El cristiano se “rinde” 
no por desesperación, ni por angustia 
del sin-sentido, ni por una compla- 
cencia masoquista del sufrir por el 
sufrir, sino lo mismo que “se rindió” 
Cristo crucificado, asumiendo el do- 
lor dentro del gesto de amor, de 
abandono y de entrega a Dios y a los 
hermanos. 


7. ELDOLOR DEL MUNDO INFRA- 
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HUMANO. Propiamente, sólo el hom- 
bre “sufre”. Sin embargo, el hombre 
está abierto al mundo y el mundo 
existe para el hombre; consiguiente- 
mente, el destino del mundo va liga- 
do al destino del hombre. Se da, por 
tanto, una solidaridad entre el hom- 
bre y el universo en la situación co- 
mún de provisionalidad y de caduci- 
dad. El hombre que sufre es solidario 
de la creación. “La creación fue so- 
metida al fracaso, no por su propia 
voluntad, sino por el que la sometió, 
con la esperanza de que la creación 
será librada de la esclavitud de la 
destrucción para ser admitida a la 
libertad gloriosa de los hijos de Dios. 
Sabemos que toda la creación gime y 
está en dolores de parto hasta el mo- 
mento presente” (Rom 8,20-22), 

El dolor tiene dimensión personal, 
social, nacional y hasta cósmica. No 
hay solamente un sufrir humano, 
sino que, en sentido analógico y en 
conexión con el hombre, hay tam- 
bién un mal/dolor del mundo infra- 
humano. Al final, el mismo cosmos 
será redimido y habrá “un cielo nue- 
vo y una tierra nueva” (Ap 21,1). 

El “gemido” de la creación es ex- 
presión de la tendencia a superar 
todo lo que tiene en sí de caduco, de 
falible y de defectuoso. No hay en la 
creación una especie de “voluntad de 
muerte”, sino una especie de “volun- 
tad o deseo de vida”, que toma for- 
ma, ya a nivel infrahumano, en el 
gemido de lo creado. 

Puesto que el mundo está orienta- 
do hacia el hombre y puesto que el 
hombre pecador no ha sido aún redi- 
mido plenamente, es decir, puesto en 
armonía con toda la creación, hay 
una desarmonía entre el hombre y el 
mundo que podemos llamar “dolor” 
del hombre, pero también, análoga- 
mente, “dolor” del mundo. En el hom- 
bre y a través del hombre, también el 
mundo se ha salvado, en Cristo, del 
mal/dolor. La esperanza de la per- 
fecta liberación del hombre no puede 
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menos de afectar también al mundo. 
Toda la creación “sufre” con el hom- 
bre, pero también toda la creación 
espera ansiosamente la liberación de 
los hijos de Dios y de ella misma, 


VIT. CONCLUSIÓN. En reali- 
dad, no intentamos “concluir” la re- 
flexión sobre el mal/dolor con una 
pretenciosa teoría resolutiva. Hemos 
recorrido las etapas fundamentales 
de la “narración” bíblica del dolor 
humano hasta el misterio del Dios 
crucificado. Nos gustaría simplemen- 
te recordar aquí el “hilo rojo” de la 
reflexión bíblica. En primer lugar, 
hay que preguntarse si es admisible 
una teodicea preocupada de “justifi- 
car” a Dios frente al dolor o si no 
habrá que asumir la verdadera “teo- 
dicea” bíblica, es decir, la de Dios 
que se “justifica” a sí mismo en su 
entrega incondicionada para “salvar” 
al hombre y liberarlo, hacerlo justo 
y, en consecuencia, llevar a cumpli- 
miento su deseo ilimitado de vida y 
de felicidad. El mal/dolor tiene que 
colocarse entonces entre el deseo de 
Dios de vivir feliz con el hombre y el 
deseo sin cumplir, a menudo fracasa- 
do, del hombre por vivir feliz como 
aspiración y exigencia de significado 
y de amor. Por consiguiente, la Biblia 
declara ilegítimo todo intento de ha- 
cer plausible y “justificado” el mal / 
dolor, proponiendo la “resistencia” 
contra él como camino para vencer- 
lo, y al mismo tiempo la “rendición” 
ante Dios como fuerza de vida capaz 
de hacer vivir en el dolor y a través 
del dolor en el camino de esperanza 
hacia la vida sin mal y sin dolor. 
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A. Bonora 


MALAQUÍAS 


Sumario: L El mensajero. 11. El libro y su 
mensaje. 


I. EL MENSAJERO. Malaquías 
(en hebreo, Mal'akiyah, “ángel de 
Yhwh>”) es el nombre del último libri- 
to (tres capítulos) numerado entre 
los doce profetas menores; pero es 
opinión común que nunca existió un 
profeta con este nombre; en ningún 
otro sitio de la Biblia se lee el nombre 
propio mal'akí. El redactor de los li- 
bros de los doce profetas menores lo 
puso al frente de estos últimos capí- 
tulos, tomándolo de 3,1: “Yo enviaré 
mi mensajero (mal'akí)”, como si fue- 
ra un nombre propio. El motivo de 
este comportamiento del redactor es 
muy probablemente su voluntad de 
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llegar al número de “doce” profetas 
menores. La versión griega lleva este 
título: “Oráculo de la palabra del Se- 
ñor por mano de su ángel”; así enten- 
dió también el título hebreo el tar- 
gum, que añade: “... cuyo nombre es 
Esdras, el escriba”. Según una tradi- 
ción, que sigue también Jerónimo, el 
libro se le atribuía realmente a Es- 
dras; algunos padres de la Iglesia co- 
nocen además al autor del libro como 
“Angel” (así, p.ej., Clemente de Ale- 
jandría, Tertuliano, etc.). La verdad 
es que del autor no se sabe nada. 
Dada esta constatación, dado el he- 
cho de que el libro comienza: “Orá- 
culo. Palabra del Señor...”, es decir, 
lo mismo que Zac 9,1 y 12,1, se piensa 
ordinariamente —y con razón— que 
los tres capítulos eran un librito anó- 
nimo, lo mismo que los otros dos 
libritos con que termina el librito de 
Zacarías (es decir, los cc. 9-11 y 12- 
14) [/ Zacarías 111]. 

Este libro no presenta problemas 
literarios de especial interés. La in- 
mensa mayoría de los autores coloca 
cronológicamente el libro en la pri- 
mera mitad del siglo v, es decir, entre 
Ageo-Zacarías y Esdras-Nehemías, 
entre el 520 y el 400; este período está 
indicado, entre otras cosas, por el 
hecho de que el templo ya se ha eri- 
gido y se practica allí el culto a pleno 
ritmo, porque en la vida de la comu- 
nidad judía y en el ejercicio del culto 
se han señalado ciertas deficiencias 
que serán duramente combatidas por 
Esdras y Nehemías y porque en este 
período se encuadra bastante bien el 
contenido positivo del mensaje de 
Malaquías. 


II. EL LIBRO Y SU MENSA- 
JE. En el original hebreo el librito 
tiene tres capítulos; pero en la versión 
griega y en la latina consta de cuatro, 
que se han obtenido dividiendo en 
dos el capítulo 3 (el texto del hebreo 
3,19-24 es presentado por las versio- 
nes como 4,1-6). La división en siete 
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secciones corresponde tanto al con- 
tenido como a la presentación estilís- 
tica. La primera (1,2-5) tratu del 


amor de Dios a Jacob (Israel) y de su 
diferente comportamiento con lsuú 
(Edón): “Yo amé a Jacob y odié a 
Esaú” (texto citado por san Pablo en 
Rom 9,13). La segunda (1,6-2,9) va 
dirigida a los sacerdotes, a quienes se 
reprocha el que ofrecen sacrificios de 
poco valor y con muy poco cuidado, 
y termina lanzando contra ellos terri- 
bles amenazas: “Los labios del sacer- 
dote deben guardar la ciencia y de su 
boca se viene a buscar la enseñanza, 
porque él es el mensajero del Señor 
todopoderoso. Pero vosotros os ha- 
béis apartado del camino, habéis ser- 
vido de tropiezo a muchos...”(2,7-8). 
La tercera (2,10-16) es una condena- 
ción de la costumbre, que se va ex- 
tendiendo cada vez más entre los ju- 
díos, de divorciarse de las mujeres 
hebreas para casarse con mujeres pa- 
ganas del lugar: “El Señor es testigo 
entre ti y la esposa de tu juventud, a 
la que tú fuiste infiel, siendo así que 
ella era tu compañera, tu elegida”. 
En la cuarta (2,17-3,5) el profeta res- 
ponde a los que dudaban del inmi- 
nente “día de Yhwh”: el Señor vendrá 
ciertamente como juez para castigar 
(a los adúlteros, a los adivinos, a los 
falsarios, a los injustos con los obre- 
ros, las viudas, los huérfanos y los 
forasteros) y para recompensar y pu- 
rificar; el profeta es el que tiene la 
misión de hacer que sea agradable su 
venida: “Yo enviaré mi mensajero a 
preparar el camino delante de mí; 
pronto vendrá a su templo el Señor, 
a quien vosotros buscáis; el ángel de 
la alianza, por quien tanto suspiráis, 
ya está para llegar...” La quinta (3,6- 
12) llama la atención del pueblo so- 
bre el hecho de que la invasión de las 
langostas y la escasez de las cosechas, 
que afectan a todos, se deben a una 
causa mny concreta, es decir: no se 
pagan por entero los diezmos al tem- 
plo, sino solamente en parte. La sec- 
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ción sexta (3,13-21) es una protesta 
contra el desaliento de los justos: “Es 
inútil servir a Dios; ¿qué hemos ga- 
nado con guardar sus mandamientos 
o con andar en duelo ante el Señor 
todopoderoso? Por eso llamamos fe- 
lices a los orgullosos, que, aun ha- 
ciendo el mal, progresan, provocan a 
Dios y quedan sin castigo”. ¡No!, res- 
ponde el profeta: aquel día se les pa- 
gará la recompensa a los justos y que- 
darán destruidos los impíos; los arro- 
gantes serán quemados por el fuego 
que ya está llegando; “en cambio, 
para vosotros, los que respetáis mi 
nombre, brillará el sol de justicia con 
la salvación en sus rayos...” El librito 
termina con la exhortación a obser- 
var la ley de Moisés y todo lo que 
habrá de proclamar el profeta Elías, 
cuya venida es inminente, antes de 
que sobrevenga el día del Señor, 
“grande y terrible”: “Recordad la ley 
de Moisés, mi siervo... Yo os enviaré 
al profeta Elías...” Este texto, que va 
mucho más allá de la escatología ju- 
día posterior, es citado por Jesús (Mt 
17,10-13) cuando hace el elogio del 
Bautista, señalando en él precisa- 
mente al Elías que era objeto de las 
esperanzas del pueblo (y es concreta- 
mente el presente texto el único que 
recuerda la esperanza en la vuelta de 
Elías); la última frase es citada en el 
evangelio de Lucas, cuando se des- 
cribe la misión del Bautista que está 
a punto de nacer (Le 1,17). Puesto 
que la última frase —que es significa- 
tiva en un semejante contexto— sue- 
na: “Para que cuando yo venga no 
tenga que exterminar la tierra”, en la 
lectura sinagogal, a fin de evitar que 
la Biblia termine con una amenaza, 
se repite el versículo anterior: “Yo os 
enviaré al profeta Elías...” 

El mensaje del último de los pro- 
fetas menores tiene un significado 
doble y denso que lo relaciona con 
los anteriores: humildad delante de 
Dios, observancia escrupulosa de las 
normas de culto, deber de mantener 
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en toda su pureza la sangre de la raza 
hebrea, la inminencia del “día del Se- 
ñor” (cf Jl, Sof y Ag). Tiene, además, 
la acentuación mesiánico-escatológi- 
ca que caracteriza a los demás profe- 
tas posteriores al destierro, y que en 
Malaquías se manifiesta con más cla- 
ridad. Quizá por eso mismo, a pe- 
sar de su brevedad, en el NT se le 
llega a citar hasta doce veces; y el 
concilio de Trento vio en un texto 
suyo (“En todo lugar se ofrece a mi 
nombre un sacrificio desde oriente a 
occidente...”: 1,11) la visión profética 
del sacrificio mesiánico y de la misma 
eucaristía. 
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Sumario: I. Notas sobre la historia de su in- 
terpretación. 1. Temas dominantes y estructura 
general. UI. Conclusiones. 


Il NOTAS SOBRE LA HISTO- 
RIA DE SU INTERPRETACIÓN. 
En la antigúedad cristiana, Mc, aun- 
que envuelto en el halo prestigioso de 
Pedro, no fue muy valorado, sobre 
todo debido a que no es un evangelio 
tan completo como los de Mateo y 
Lucas. No sufrió la suerte de la fuen- 
te Q, que desapareció después de la 
publicación de los escritos más com- 
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pletos; pero al menos en un punto se 
sintió la necesidad de poner remedio 
asus lagunas añadiéndole una nueva 
conclusión (16,9-20), para no termi- 
nar con el desconcierto de las mujeres 
ante el anuncio del ángel junto a la 
tumba vacía (16,8), sino con la apa- 
rición del resucitado, lo mismo que 
en los paralelos. Tampoco ayudó 
mucho a cambiar su suerte la hipóte- 
sis de Agustín que veía en él al “cria- 
do y compendiador” de Mt (De con- 
sensu evangelistarum l, 2,4: CSEL 
43, 4,125). 

Por el contrario, en el siglo XIX, 
una vez reconocido en Mc el evange- 
lio más antiguo, fuente de Mt y de Le 
[/ Evangelios sinópticos 11], la situa- 
ción cambió de signo: de la vía muer- 
ta en donde habia estado aparcado 
durante mucho tiempo, Mc pasó a 
ocupar una posición clave. La exége- 
sis liberal, pero también sus oposito- 
res tanto en el terreno católico como 
en el protestante, pensaban que era 
posible reconstruir con facilidad, gra- 
cias a Mc, la “vida de Jesús”. Llama- 
dos a engaño por su estilo simple y 
popular, pensaban que tenían delan- 
te de si un informe inmediato e inge- 
nuo de los hechos; los liberales esta- 
ban convencidos de que podian sacar 
de él los rasgos de aquel Jesús total- 
mente humano que estaban buscan- 
do, ensombrecidos tan sólo acá y allá 
por la imagen divina del Jesús de la 
fe cristiana pospascual (una revivis- 
cencia de este enfoque, a pesar del 
aparato estructuralista, ha tenido lu- 
gar en nuestros días en la lectura 
“materialista” de F. Belo). 

Pero esta ilusión hizo crisis entre 
los mismos liberales por obra de 
W. Wrede. Partiendo de la constata- 
ción de que todo el relato marciano 
está atravesado por unos cuantos te- 
mas que aparecen continuamente, 
como la prohibición de revelar la 
identidad de Jesús (1,34; 3,11s; 8,30; 
9,9), la idea de las parábolas como 
lenguaje oscuro explicado aparte a 
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los discípulos (4,1-34; 7,14-23), 1 
desconcertante falta de inteligencia 
de los discípulos (4,13; 6,52; 7,18; 
8,14-21; 9,95.315), Wrede rechazó li 
exégesis liberal que no había captado 
la unidad de todos estos temas, sino 
que había creido posible dar en cada 
caso una explicación, siempre de tipo 
histórico y psicológico (progresión 
pedagógica de Jesús, precaución 
para evitar explosiones de mesianis- 
mo político, etc.). Para Wrede, por el 
contrario, estamos frente a elementos 
poco fiables desde el punto de vista 
histórico (p.ej., ¿cómo era posible 
mantener en secreto la resurrección 
de una niña después de saber todos 
que había muerto?); se trata de un 
esquema único, de carácter teológico, 
que pretende subrayar cómo la ver- 
dadera identidad de Jesús no pudo 
ser comprendida durante toda su 
vida terrena, sino sólo con la pascua 
(cf 9,9). Así pues, Mc, a pesar de ser 
el evangelio más antiguo, no es his- 
toria, sino que es ya teología, lo mis- 
mo que Jn. Para una reconstrucción 
histórica se lo puede utilizar, no tanto 
por lo que cuenta de Jesús como por- 
que a través de esas torpes superpo- 
siciones que crean contradicciones en 
el texto deja traslucirse involuntaria- 
mente la imagen más original, la de 
un Jesús que no se consideraba el 
mesías, sino únicamente un maestro 
y un reformador religioso. La mesia- 
nidad prepascual secreta es el expe- 
diente con que la comunidad cristia- 
na intentó ocultar esta contradicción 
de la mejor manera que pudo. 
Wrede señaló los problemas cen- 
trales para la interpretación de Mc, 
aun cuando sus soluciones serían re- 
chazadas por la mayor parte de los 
autores. Desde el punto de vista his- 
tórico, el redescubrimiento de la di- 
mensión escatológica hará abrir de 
nuevo el problema de la mesianidad 
de Jesús, expresada al menos implí- 
citamente ya en el ministerio prepas- 
cual. Pero también desde el punto de 
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vista de la interpretación de Mc, 
Wrede deja abierto el problema. Si 
Mec no es historia, sino teología, ¿a 
qué se deben esas incoherencias? 
¿Hay que atribuirlas a las escasas do- 
tes del evangelista, o bien al interés 
positivo que se seguía atribuyendo a 
los datos históricos? ¿En qué sentido 
es entonces teología, y de qué teolo- 
gía se trata? Todos los estudios suce- 
sivos, hasta nuestros días, seguirán 
estando dominados por estos inte- 
rrogantes, con continuas oscilaciones 
entre el esfuerzo por captar en Mc 
una coherencia teológica, o bien, al 
no lograrlo, caer de nuevo en la idea 
de una obra más histórica que teoló- 
gica, simple colección de las tradicio- 
nes precedentes, 

La Formgeschichte deja abierto el 
problema. Bultmann ve en Mc la fu- 
sión entre kerigma pascual y tradicio- 
nes sobre el Jesús prepascual maestro 
y taumaturgo, pero no consigue expli- 
car el porqué, También Dibelius deja 
sin resolver esta tensión, hablando 
de “historización del kerigma” y de 
“libro de las epifanías secretas”. Un 
punto de vista unitario es el que pro- 
pone, en cambio, H.J. Ebeling: la 
unidad de Mc está dada por el kerig- 
ma, entendido como proclamación 
de la salvación en el presente. Pero 
no qluere ser una reconstrucción del 
pasado, del ministerio prepascual de 
Jesús (reconstrucción ficticia según 
Wrede, válida según sus adversarios), 
sino sólo proclamación de la salva. 
ción que el resucitado ofrece a los 
Creyentes. El verdadero tema sería, 
no ya el ocultamiento de entonces, 
sino la actual epifanía; las prohibi- 
Clones, hechas tan sólo para ser in- 
mediatamente violadas (1,445; 7,36), 
serían tan sólo un recurso literario 
para subrayar la irrefrenable epifanía 
del Hijo de Dios; la falta de inteligen- 
cla de los discípulos serviría para sub- 
rayar, no ya la oscuridad de entonces 
que fue vencida más tarde por la luz 
Pascual, sino la oscuridad de ahora, 
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debida a la grandeza trascendente del 
misterio divino, que sigue siendo tal 
incluso después de revelado. 

La Redaktionsgeschichte marcia- 
na nace con la intervención de W. 
Marxsen, que recoge la tesis de H.J. 
Ebeling, pero atribuyendo esa teolo- 
gía no a la tradición kerigmática, sino 
a una opción teológica del evangelis- 
ta, dirigida a prevenir una indebida 
historización del kerigma. Mientras 
que Mt y Le con las apariciones pas- 
cuales “cierran” el relato, y de esa 
manera cualifican todas las páginas 
anteriores como historia pertenecien- 
te ya al pasado, Mc, por su parte (en 
la forma original, sin el añadido de 
16,9-20), terminaba no con una apa- 
rición pascual, sino con el anuncio de 
la futura parusía; efectivamente, éste 
sería el sentido de la promesa de ver 
de nuevo a Jesús en Galilea (14,28; 
16,7). En consecuencia, el Jesús des- 
crito en Mc no sería, como en Mt y 
en Lc, el Jesús prepascual en camino 
entonces hacia la cruz y la resurrec- 
ción, sino siempre y sólo el Resucita- 
do, en camino ahora hacia la parusía 
con su comunidad. 

Esta interpretación no ha tenido 
muchos seguidores; pero esta reduc- 
ción de la narración a una envoltura 
simbólica ha sido aceptada también 
por otras posiciones, que ven en Mc 
una polémica del evangelista contra 
algún grupo de la Iglesia de su tiem- 
po, representado en los discípulos 
duros de cabeza e infieles (Trocmé, 
Tagawa, Weeden, Kelber...); una pa- 
rénesis sobre la vida cristiana (Perrin) 
—aquí entran también aquellos que 
insisten unilateralmente en el carác- 
ter “incompleto” (open-ended)del re- 
lato, que se traduciría en una invita- 
ción al lector a concluir él mismo, a 
tomar personalmente posición, como 
Tannehill, Donahue—, o un apoca- 
lipsis, como los apocalipsis judíos, 
donde los elementos narrativos se di- 
rigen al mensaje de salvación orien- 
tado hacia el futuro (Kee). 
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Pero la mayor parte de los auto- 
res rechaza este intento de sacrificar 
por completo el interés por el pasado 
en aras del presente. Para muchos, 
como E. Schweizer, en el centro de la 
teología marciana está la cruz. Las 
prohibiciones de divulgar el milagro 
o de proclamar prematuramente la 
mesianidad de Jesús, el tema de la 
ceguera del hombre, que ni siquiera 
perdona a los mismos discípulos, 
todo esto intenta subrayar que la sal- 
vación se realiza no a través del mi- 
lagro, no a través de la enseñanza ni 
a través de la organización de una 
comunidad, sino únicamente a través 
de la muerte redentora: sólo en ese 
instante quedará vencida la ceguera 
humana, como lo subrayará la excla- 
mación del centurión, que reconoce 
finalmente en Jesús al Hijo de Dios 
(15,39). 

Pero sigue en pie el interrogante: 
¿Por qué entonces tanto espacio al 
ministerio prepascual, a la relación 
con los discípulos, a los milagros? 
Vuelve a aflorar así, en nuestros días, 
el interrogante de si todos estos as- 
pectos pueden colocarse dentro de 
una visión cristológica unitaria, que 
combine el acontecimiento pascual 
con el ministerio terreno (Minette de 
Tillesse, Koch, Stock, Fusco, We- 
ber...), o si han de reducirse a cristo- 
logías heterogéneas, que el redactor 
“conservador” se habría limitado a 
yuxtaponer sin alcanzar una síntesis 
coherente; son muchos los que vuel- 
ven a disolver el “secreto mesiánico” 
en una pluralidad de temas que hay 
que explicar uno por uno (Roloff, 
Ráisánen, Pesch, Best...). Se impo- 
ne un replanteamiento metodológico 
que corrija las unilateralidades de la 
primera Redaktionsgeschichte, pero 
sin perder su fruto; resulta necesario, 
antes de formular hipótesis más o 
menos legítimas sobre la prehistoria 
del material y sobre la situación his- 
tórica del evangelista, comprender en 
primer lugar el texto mismo como 
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unidad dotada de sentido; por consi- 
guiente, se necesita una lectura sín- 
crónica, pero de tipo estructural, es 
decir, dirigida a captar la unidad del 
texto no como superposición confu- 
sa, sino como unidad articulada, en 
la que cada elemento recibe sentido 
de la función que desarrolla dentro 
del todo. Una aproximación estruc- 
tural que a su vez, en nuestro caso, 
debe ser de tipo narrativo, es decir, 
orientada a captar el “punto de vista” 
del narrador, los efectos que éste de- 
sea provocar en el lector, el entrama- 
do, las tensiones que con su creación 
y su resolución determinan la diná- 
mica más profunda del relato hasta 
el desenlace final (Petersen, Boo- 
mershine, Tannehill, Rhoads-Mi- 
chie, Klauck...). 


M. TEMAS DOMINANTES Y 
ESTRUCTURA GENERAL. Desde 
las primeras líneas se proclama la 
identidad de Jesús a la luz plena de 
la fe cristiana, algo así como en el 
prólogo de Jn: Jesús es el Cristo (1,1), 
el Hijo muy amado sobre el que el 
Padre derrama su Espíritu (1,9-11), 
aquel que superando las tentaciones 
se revela como el vencedor de Sata- 
nás (1,125); él es el “más fuerte” pre- 
anunciado por el Bautista (1,2-8). 
Pero en Mc, a diferencia de Jn, es 
como un relámpago que ilumina sólo 
por un instante el rostro de Jesús, 
para dejar luego la escena en la pe- 
numbra. La voz celestial y la victoria 
sobre el maligno no tienen testigos 
humanos; el Bautista habla en futu- 
ro, y no señala a Jesús. Cuando Jesús 
empieza a predicar (1,145), el mensa- 
je se refiere expresamente sólo a la 
aproximación del reino y a la urgen- 
cla de la conversión; se silencia la 
identidad de su proclamador. 

Frente a la autoridad manifestada 
a través de la palabra y de los gestos, 
empieza enseguida a oírse el interro- 
gante: ¿Qué es todo esto (1,27)? ¿Por 
qué habla éste así (2,7)? ¿Quién es 
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éste (4,41)? ¿De dónde le vienen estas 
cosas y qué es esta sabiduría que se 
le ha dado y los milagros tan grandes 
que se realizan a través de sus manos 
(6,25)? ¿Con qué autoridad hace esto 
(11,28)? Los hombres dan varias res- 
puestas, más o menos malévolas o 
benévolas: es un loco (3,21), un ende- 
moniado (3,22), el Bautista que ha 
vuelto a la vida, Elías o alguno de los 
profetas (6,14-16; 8,275). Pero Jesús 
se abstiene de responder; más aún, 
cada vez que su identidad corre el 
peligro de ser desvelada, interviene 
decididamente para impedirlo, im- 
poniendo silencio a los endemonia- 
dos (1,34; 3,11s), a los discípulos 
(8,30; 9,9), apartándose de la gente 
antes de realizar ciertos milagros y 
prohibiendo luego su divulgación 
(1,445; 5,37.40.43; 7,33.36; 8,23.26). 
Respecto al imperativo completamen- 
te opuesto que está en vigor después 
de los días de pascua, el de proclamar 
a Jesús a todos los hombres (13,10; 
14,9), el contraste no puede ser más 
chocante. 

No basta con decir que todo esto 
intenta crear una fuerte tensión na- 
rrativa hacia el instante de la revela- 
ción. Si tenemos presente al “lector 
implícito” de Mc, que es un lector 
cristiano, ya al corriente de la iden- 
tidad de Jesús como mesías e Hijo de 
Dios (1,1-13), la verdadera pregunta 
no es: “¿Quién es Jesús?”, sino más 
bien: “¿Por qué no se manifestó en- 
seguida? ¿Por qué tuvo que ser y él 
mismo quiso ser un mesías escondi- 
do? Puesto que el mesías estaba ya 
presente entre los hombres, ¿por qué 
no podía ser proclamado? ¿Qué le 
faltaba todavía?” Por consiguiente, 
la tensión no es sólo del pasado hacia 
el presente, sino también del presente 
hacia el pasado. El ministerio terreno 
de Jesús se presenta no como una 
prehistoria ya superada, sino como 
algo hacia lo cual debe dirigirse ince- 
santemente la fe cristiana. 

Un primer ámbito narrativo (1,14- 
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3,6), aunque comienza con la llama- 
da de los primeros discípulos (1,16- 
20), considera en primer plano las 
relaciones de Jesús con el judaísmo 
contemporáneo, descritas primero en 
términos de asombro, de admiración, 
de afluencia de la gente (1,21-45), y 
luego en términos de una hostilidad 
cada vez más evidente (2,1-3,6). El 
escenario predominante es el interior 
de las sinagogas (1,21-28.39; 3,1-6); 
las reacciones que se subrayan son 
las de la gente y los adversarios; los 
discípulos de momento no desempe- 
ñan ninguna función activa especial. 
La secuencia termina con la dolorosa 
constatación de la “ceguera” de los 
adversarios (3,5) y con su decisión de 
acabar con él (3,6). Con ellos el dis- 
curso se cierra, la atmósfera es ya de 
un relato de pasión, las ulteriores 
confrontaciones tendrán el sabor de 
una inútil repetición. En cambio, con 
los discípulos apenas está iniciado el 
discurso. Por eso el relato sigue des- 
plazando cada vez más el objetivo 
hacia estos otros protagonistas. 

Un segundo ámbito narrativo (3,7- 
6,64) tiene como escenario predomi- 
nante el espacio abierto, las orillas 
del lago. Jesús vuelve a enseñar y a 
hacer milagros mayores que los ante- 
riores, pero sin lograr hacer mella 
en la incredulidad de sus contempo- 
ráneos; también esta secuencia se cie- 
rra dolorosamente, como la primera, 
con el fracaso de Nazaret (6,1-6a). 
Pero el hecho nuevo, que se convierte 
en el hilo conductor de esta parte del 
relato, es la aparición de los doce 
formando un grupo especial (3,13- 
19) y destinatarios de una enseñanza 
privilegiada aparte (4,1-34). En los 
creyentes reconoce Jesús ya a su ver- 
dadera familia (3,20-35). Pero tam- 
bién en ellos manifiesta todo su peso 
la ceguera humana, que Jesús tiene 
que reprocharles amargamente (4,13. 
41). De momento no se dibuja la vic- 
toria ni de la ceguera ni del esfuerzo 
de Jesús por iluminarlos; el choque 
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entre estas dos fuerzas antagonistas 
incrementa la tensión del relato. 

Un tercer ámbito narrativo (6,6b- 
8,30), la “sección de los panes”, seña- 
la un progreso ulterior. La manifes- 
tación de Jesús alcanza su culmina- 
ción en el signo de la multiplicación 
de los panes, cuya repetición incluso 
en territorio pagano deja vislumbrar 
ya la participación de los paganos en 
el banquete mesiánico, como invoca 
ejemplarmente la mujer siro-fenicia 
(7,24-30). Pero a este ensanchamien- 
to del horizonte corresponde su res- 
tricción y concentración, de manera 
casi obsesiva, en las relaciones entre 
Jesús y los doce, obstaculizadas más 
que nunca por su obcecación inaudi- 
ta, que les impide comprender el sen- 
tido mesiánico de la multiplicación 
de los panes (6,52; 8,14-21). Su cre- 
ciente asociación a la obra de Jesús 
(la sección se abre con su envío a 
misionar, que señala un paso adelan- 
te respecto a las dos escenas de la 
vocación y de la institución de los 
doce con que se abrían las secciones 
precedentes) contrasta con el aumen- 
to de su falta de inteligencia. Estamos 
ante una situación sin salida. La in- 
tensificación de las “epifanias” de Je- 
sús no parecen surtir más efecto que 
el de poner de relieve lo radical de la 
ceguera humana, incluso en los dis- 
cípulos. En esto se apoya la interpre- 
tación de E. Schweizer: también esta 
tercera secuencia, en paralelo con las 
anteriores, terminaría con el fracaso; 
pero esta vez se trata de un fracaso 
mayor, porque son los discípulos los 
afectados; en este punto ya no hay 
más grupos sobre los que dirigir el 
objetivo, no hay más triunfos; sólo 
queda el camino de la cruz. 

En realidad esta tercera sección, 
después de recalcar tan fuertemente 
la ceguera (3, 14-21), como si quisiera 
subrayar la gratuidad y la grande- 
za del don de Dios, sigue narrando 
la curación de un ciego (8,22-26) 
—ciertamente no casual en este sitio, 
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incluso por estar en paralelo con la 
curación de un sordo (7,31-37), pre- 
cisamente para recordar la sordera y 
la ceguera que se les reprocha a los 
discípulos de Jesús (8,18) — e, inme- 
diatamente después, la escena de Ce- 
sarea, en donde Jesús es reconocido 
finalmente como el mesías (8,27-29). 
Aquí es donde concluye la sección, 
que por lo demás se había abierto 
insistiendo una vez más en la pregun- 
ta sobre la identidad de Jesús y men- 
cionando las opiniones de la gente, 
que veía en él al Bautista, a Elías o a 
alguno de los profetas (cf 8,27-29 
con 6,14-16); y con ella se cierra toda 
la primera parte del relato marciano. 
Poco después, en la transfiguración 
(9,1-9), la proclamación de Pedro 
tendrá una confirmación mucho más 
autorizada en la voz del Padre. 

La prohibición de divulgar la iden- 
tidad de Jesús (8,30; 9,9) equivale, 
sin embargo, a decir que no hemos 
llegado todavía al tiempo de la pro- 
clamación. La tensión se hace más 
fuerte. ¿Por qué estos hombres, que 
han comprendido finalmente la iden- 
tidad de Jesús, no pueden procla- 
marla al mundo? Si lo que antes les 
faltaba era la comprensión, ¿qué les 
falta ahora? La respuesta se da inme- 
diatamente con toda solemnidad: es 
el misterio de la necesidad de la pa- 
sión (8,31). El punto de llegada, tan 
largamente esperado y tan fatigosa- 
mente alcanzado, se transforma en 
un punto de partida. Ni siquiera por 
un instante es lícito ver en Jesús al 
mesías sin precisar enseguida: el me- 
sías crucificado. 

Ante el anuncio de la cruz vuelve 
a surgir inmediatamente la falta de 
inteligencia de los discípulos: Pedro 
es objeto de una reprimenda por que- 
rer apartar a Jesús de su destino do- 
loroso (8,32s). Esto no significa que 
no tenga ningún valor el reconoci- 
miento de la mesianidad de Jesús, el 
camino de fe recorrido hasta ahora. 
Pero la iluminación plena está toda- 
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vía lejos; Cesarea marcó una etapa 
necesaria, pero todavía insuficiente. 

Se abre así la segunda parte del 
relato, que desde el primer anuncio 
de la muerte y resurrección del mesías 
(8,31) nos llevará hasta su realización 
(cc. 14-16). 

Una primera secuencia amplia 
(8,27-10,52), hasta la entrada en Je- 
rusalén, muestra a Jesús siempre en 
camino junto con los discípulos. El 
escenario, reiteradamente subraya- 
do, es el del camino (8,27; 9,33s; 
10,17.32,46.52). Este término asume 
un alcance más profundo que el pu- 
ramente material: el camino que Je- 
sús recorre al frente del grupo (10, 
32), invitando a todos a seguir sus 
pasos (8,34; 10,21.28,32.52), es el ca- 
mino de la cruz. En efecto, el camino 
está marcado por el anuncio de la 
pasión, repetido tres veces (8,31; 9,31; 
10,32-34). Ante él los discípulos reac- 
cionan en cada ocasión con su in- 
comprensión y su recelo (8,32s; 9,32- 
34; 10,35-41), pero Jesús replica 
siempre con la exhortación a su se- 
guimiento: negarse a sí mismo, car- 
gar con la cruz, perder la propia vida 
(8,34-9, 1), hacerse el último y hacerse 
servidor (9,35); hacerse servidor, lo 
mismo que Jesús que vino a servir y 
a dar su propia vida por todos (10,42- 
45). Aquí es donde el evangelista re- 
coge además cierto número de ense- 
ñanzas de Jesús relacionadas todas 
ellas con problemas concretos de la 
vida del cristiano y de la comunidad: 
acogida de los pequeños, comporta- 
miento con los extraños, adverten- 
cias contra la discordia y el escándalo 
(9,36-50), doctrina sobre el matrimo- 
nio y el divorcio (10,1-12), no alejar 
a los niños (10,13-16), pobreza y ri- 
queza (10,17-31), autoridad como ser- 
vicio (10,35-45). Es siempre la actitud 
de Jesús, sus opciones de servicio, de 
pobreza, de humildad, lo que se pro- 
pone a la comunidad cristiana como 
criterio para solucionar todos sus pro- 
blemas: el itinerario de Jesús se con- 


1118 


vierte en el itinerario de la Iglesia y de 
todo creyente. La curación de otro 
ciego, que una vez recobrada la vista 
“seguía a Jesús en el camino” (10,46- 
52), adquiere un valor simbólico, ce- 
rrando la sección con una nota de 
esperanza: la ceguera podrá ser ven- 
cida, el seguimiento será posible, por- 
que no es únicamente esfuerzo moral 
del hombre, sino milagro de Dios, 
don de la gracia. 

Después de la entrada en Jerusalén 
se pueden distinguir: los últimos días 
de actividad de Jesús, con el choque 
definitivo con el judaísmo oficial 
(cc. 11-12); el discurso escatológico a 
los discípulos, para el futuro de la 
Iglesia (c. 13), y, finalmente, el relato 
de la última cena, de la pasión y de 
la resurrección (cc. 14-16). Pero hay 
un hilo conductor que unifica todo el 
relato: el tema de la transición del 
antiguo templo al nuevo templo espi- 
ritual abierto para todos los pueblos. 
Jesús alude a él cuando purifica el 
templo de los mercaderes (11,15-19); 
detenido, es acusado de querer des- 
truirel templo para sustituirlo en tres 
días por otro nuevo no hecho por 
manos de hombre (14,58); estas dos 
indicaciones le hacen comprender al 
lector cristiano que esta acusación, 
aunque de una manera retorcida, ma- 
nifiesta una misteriosa verdad. Por 
último, en la crucifixión se burlan 
precisamente de esta pretensión suya 
(15,29); pero en el mismo momento 
de su muerte, el desgarrón de la cor- 
tina del templo confirma esta verdad 
(15,38). Enefecto, este signo coincide 
con el otro, el grito del centurión, un 
pagano, que reconoce en el hombre 
que muereen la cruz al Hijo de Dios 
(15,39). Es importante señalar que 
hasta entonces este título no se lo 
habían atribuido a Jesús los hombres 
(excepto los endemoniados, a través 
de los cuales hablaban los demonios 
y alos que se imponía silencio: 3,11s.; 
5,7), sino sólo el Padre; pero la voz 
del Padre en el bautismo sólo se ha- 
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bía dirigido al mismo Jesús (1,11), y 
en la transfiguración, sólo a los dis- 
cípulos, acompañada de la prohibi- 
ción de divulgar lo que había ocurri- 
do (9,7.9). Solamente al pie de la 
cruz, en el mismo instante de la muer- 
te de Jesús, es vencida la ceguera hu- 
mana y el Hijo de Dios es proclama- 
do sin reserva alguna ante el mundo, 
anticipando simbólicamente la pro- 
clamación pospascual de la Iglesia. 

Bajo el aspecto cristológico, el re- 
lato alcanza aquí su punto culminan- 
te. Pero hasta entonces había sido 
también un relato eclesiológico, y 
también en este aspecto concluye po- 
sitivamente: no con el abandono de- 
finitivo de los discípulos (Wreden), 
sino con el encuentro en Galilea con 
el resucitado, que en la redacción ori- 
ginal —aunque no se narraba— se 
preanunciaba con toda claridad en 
tono profético por Jesús (14,275), y 
que el evangelista sin duda alguna 
presupone realizado. 


MI. CONCLUSIONES. Así 
pues, Mc distingue el pasado del pre- 
sente (Strecker, Roloff), aunque esto 
no impide que en el pasado pueda 
estar ya a veces prefigurado con ma- 
yor o menor transparencia también 
el presente. Incorpora la parénesis 
(sobre todo en 8,27-10,52), incorpora 
un apocalipsis, dirigido proféticamen- 
te hacia el futuro (c. 13); pero no 
puede reducirse a ellos. El relato se 
cumple y se concluye plenamente en 
el mesías crucificado y resucitado, 
aun cuando queda sin completar en 
la Iglesia que camina todavía por el 
mundo. El Esperado es aquel que ya 
ha venido. 

Pero Mc tampoco puede ser con- 
siderado, al revés, como una narra- 
ción puramente histórico-biográfica. 
No hay que excluir del todo cierto 
contacto con este tipo de escritos, ya 
que se trata de describir una salva- 
ción que se realizó a través de una 
persona concreta, que nació y vivió 
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entre los hombres; pero la dilerencia, 
tanto respecto a los modelos greco- 
romanos como respecto a los judios 
(biografías de los profetas, de los jus- 
tos), está en el hecho de que el pasado 
no se reconstruye simplemente sobre 
la base de la experiencia que van ha- 
ciendo poco a poco los testigos, sino 
sobre la base de la iluminación pas- 
cual. La resurrección no es sólo un 
apéndice, como la apoteosis de los 
héroes helenistas, sino la clave de 
comprensión que lo ilumina todo re- 
trospectivamente. 

Por consiguiente, carecen de fun- 
damento las interpretaciones de Mc 
que, de diversas maneras, separan el 
presente del pasado, la Iglesia del Je- 
sús terreno, o bien desvinculan el pa- 
sado del presente, al Jesús terreno de 
la Iglesia. El misterio de Jesús sólo es 
legible a la luz de la pascua; pero lo 
que se hace legible en la pascua es el 
misterio de Jesús, es la cruz, es lo que 
era ya entonces sin ser comprendido. 
La tensión entre epifanía y oculta- 
miento (Beda: “Et taceri jussit et ta- 
men taceri non potuit”. CCL 120, 
452,597-612) no es una tensión entre 
dos cristologías centradas la una en 
la encarnación y la otra en la reden- 
ción, sino una tensión —en el sentido 
mejor de la palabra— dentro de una 
única cristología, que une indisolu- 
blemente el acontecimiento pascual 
y la persona de Jesús. 

Por tanto, esta cristología no pue- 
de disociarse de una eclesiología. 
Todo tiende hacia la cruz y la resu- 
rrección; pero pasando por Cesarea, 
pasando a través de la experiencia 
prepascual de los discípulos. Todo 
tiende hacia el kerigma pascual; pero 
este kerigma remite a su vez al Jesús 
terreno y permanece indisolublemen- 
te ligado a él a través de la mediación 
de los doce; en este sentido es un 
kerigma fuertemente marcado por la 
nota de la “apostolicidad”. 

Aqui radica la coherencia, la uni- 
dad teológica e histórica de Mc, uni- 
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dad en un nivel más profundo, que 
no excluye en unos niveles menos 
profundos cierta falta de homogenei- 
dad, ciertas fracturas y tensiones en- 
tre esquemas diversos. Sigue siendo 
lícito preguntarse por la prehistoria 
del material, bien remontándose más 
atrás hasta Jesús, bien interrogándo- 
se por las tradiciones cristianas que 
confluyeron en Mc. En el estado ac- 
tual de las investigaciones sobre Je- 
sús, es lícito ver en la unidad cristo- 
lógica de Mc el reflejo de una unidad 
original. Más difícil resulta, por el 
contrario, reconstruir las circunstan- 
cias inmediatas de la obra, los moti- 
vos contingentes que pueden haber 
estimulado al evangelista a presentar 
en esta forma unitaria elementos que 
anteriormente, en Pablo, por ejem- 
plo, o en Q, se presentaban por sepa- 
rado: la muerte y resurrección, las 
enseñanzas, los milagros. Sin excluir 
la influencia de factores más contin- 
gentes, hay que subrayar que este 
proyecto teológico y literario refleja 
de todos modos el movimiento in- 
trínseco a la fe cristiana, el mismo 
que anima la celebración eucarística: 
la memoria de Jesús que se hace pre- 
sencia y esperanza. 
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jer” de Ap 12? VI. Conclusión. 
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A) MARÍA EN EL AT. La per- 
sona y la misión de María, madre de 
Jesús, están prefiguradas de varias 
maneras en el AT. Para verificar estu 
afirmación, tomaremos como guía a 
los autores del NT. En efecto, fueron 
ellos los primeros que vislumbraron 
la figura de la Virgen en las personas 
y en las instituciones de la antigua 
alianza. 

Adoptando este criterio herme- 
néutico se obtienen múltiples resul- 
tados, que convergen todos ellos en 
considerar a María como el cumpli- 
miento de Israel en camino hacia el 
mesías redentor. 

A lo largo de la presente voz pon- 
dremos de relieve la manera en que 
Mateo, Lucas y Juan releyeron en 


clave mariana diversas páginas del 
AT 


L MARÍA, HEREDERA DE 
LA FE DE ISRAEL EN EL SINAÍ. 
l. EL “sí” DE LA ALIANZA EN EL. Si- 
NAÍ. El pacto entre Dios y el pueblo 
de Israel sancionado en el monte Si- 
naí (Éx 19-24) es como el evangelio 
del AT, 

En Ex 19,3-8 se nos describe un 
fragmento de aquella escena. El Se- 
ñor, mediante su portavoz Moisés, 
habló de esta forma al pueblo reuni- 
do en las faldas del Sinaí: “Habéis 
visto cómo he tratado a los egipcios 
y cómo os he llevado sobre alas de 
águila y os he traído hasta mí. Si 
escucháis atentamente mi voz y guar- 
dáis mi alianza, vosotros seréis mi 
especial propiedad entre todos los 
pueblos; porque mía es toda la tierra; 
vosotros seréis un reino de sacer- 
dotes, un pueblo santo” (Éx 19,4-6a). 

Moisés entonces explicó a sus her- 
manos y hermanas de fe el contenido 
del mensaje que les había transmitido 
Dios (Ex 19,6b-7). Con su enseñanza 
procuró que se hicieran conscientes 
del alcance de las exigencias inheren- 
tes ala propuesta que les había hecho 
el Señor. En efecto, Dios propone, 
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pero no impone. La libertad, don de 
Dios creador, es esencial al diálogo 
de la alianza. 

Después de que Moisés les aclarase 
los términos de la voluntad divina, 
todo el pueblo respondió a coro: 
“Nosotros haremos todo lo que cl 
Señor ha dicho” (Ex 19,8a; cf 24,3.7). 
Estas palabras fueron como el fiat, 
como el “sí” con que Isracl aceptaba 
unirse a Yhwh, su Dios, como espo- 
sa al esposo. De esta manera quedó 
concluido el desposorio de la alianza 
(cf Ez 16,8). 

Aquella profesión de fe incondi- 
cionada mereció las complacencias 
del Señor, que confiaba luego a Moi- 
sés: “He oido las palabras de este 
pueblo. Todo lo que te ha dicho está 
bien. ¡Oh, si tuvieran siempre ese 
mismo corazón, siempre me teme- 
rían, guardarían mis mandamientos 
y serían felices ellos y sus hijos!” (Dt 
5,28b-29; cf vv. 23-28a). 

Efectivamente, se puede decir que 
cada una de las generaciones del pue- 
blo hebreo recordó asidua y celosa- 
mente aquella promesa de fidelidad 
pronunciada en el Sinaí “el día de la 
reunión” (Dt 4,10), es decir, el día en 
que Israel nació como pueblo de 
Dios. De hecho, el contenido de 
aquella frase se repetía cada vez que 
la comunidad israelita renovaba las 
obligaciones de la alianza del Sinaí. 
En semejantes circunstancias vuelve 
a la escena el mediador, que puede 
ser un profeta (Jer 42,1-43,4: Jere- 
mías), un rey (2Re 23,1-3: Josías; 
2Crón 15,9-15: Asá), un jefe del pue- 
blo (Jos 1 y 24,1-28: Josué; Neh 5,1- 
13: Nehemías; | Mac 13,1-9: Simón), 
un sacerdote (Esd 10,10-12 y Neh 9- 
10: Esdras). Su función, a semejanza 
de la de Moisés, sigue siendo la de 
catequizar a sus hermanos, provo- 
cando quizá interpelaciones y res- 
pondiendo a eventuales preguntas y 
objeciones. Después de lo cual el pue- 
blo respondía: “Serviremos al Señor” 
(Jos 24,24); o bien: “Haremos lo que 
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nos dices”, es decir, lo que les dice el 
mediador en nombre de Dios (Esd 
10,12; Neh 5,12; IMac 13,9). 

Pasando a la literatura intertesta- 
mentaria, vemos que el fiat de Israel 
en el Sinaí es celebrado con acentos 
conmovidos por Filón (De confusio- 
ne linguarum, 58-59); más aún, el re- 
cuerdo de ese fiat aparece con fre- 
cuencia en la literatura rabínica (A. 
Serra, Contributi..., 182-215). Y los 
monjes de Qumrán formulaban im- 
plícitamente este voto: ¡ojalá el pue- 
blo de la nueva alianza mostrase ante 
el esperado mesías la misma docili- 
dad que mostró en el Sinaí el antiguo 
Israel ante Moisés! (4Q Testimonia, 
líneas 1-8). 


2. FEL“sí”DE MARÍA EN LA ANUN- 
CIACIÓN Y EN CANÁ. A la luz de lo 
expuesto anteriormente, quizá poda- 
mos comprender mejor la actitud de 
María ante el anuncio del ángel y en 
las bodas de Caná. 

La anunciación. Esta página tan 
conocida del evangelio de Lucas 
(1,26-38) guarda ciertas analogías 
con la ratificación de la primitiva 
alianza estipulada en el Sinaí (Éx 
19,3-8). Lo mismo que para la alianza 
del Sinaí hubo un mediador que ha- 
blaba en nombre de Dios, así para el 
anuncio de María está el ángel (Ga- 
briel), enviado por Dios (Lc 1,26). 
En calidad de portavoz de su Señor, 
Gabriel le revela a María cuál es el 
proyecto que Dios tiene sobre ella: 
“Has encontrado gracia ante Dios. 
Concebirás y darás a luz un hijo...” 
(vv. 30-33). Por consiguiente, a esta 
mujer de su pueblo Dios le pide que 
sea madre de su Hijo, el cual, here- 
dando las promesas hechas al rey Da- 
vid (2Sam 7), reinará para siempre 
sobre la nueva “casa de Jacob”, que 
es la Iglesia. 

¿Cómo procede María ante esta 
revelación inaudita? Su actitud es la 
reacción típica del pueblo del que es 
hija. Efectivamente, Israel es una co- 
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munidad de fe a la que Dios había 
educado en la atención a su palabra; 
atención que se transforma en diálo- 
go sabio e inteligente, que pone en 
movimiento todos los recursos de la 
persona: “Ama al Señor, tu Dios, 
con todo tu corazón, con toda tu 
alma y con todas tus fuerzas” (Dt 
6,5). Desde el momento en que pro- 
puso la alianza en el Sinaí, Dios quiso 
que Moisés explicase rectamente a la 
asamblea las implicaciones de su de- 
signio. 

Y así ocurrió en Nazaret. Por me- 
dio de su ángel, Dios habla tres veces 
a María: “Alégrate...” (v. 28); “No 
tengas miedo...” (vv. 30-33); “El Es- 
píritu Santo vendrá sobre ti...” 
(vv. 35-37). Y por tres veces se des- 
cribe la reacción de María. Al prin- 
cipio permanece turbada y se pre- 
gunta qué significaría tal saludo 
tv. 29). Luego presenta una obje- 
ción, casi como para implorar un 
poco de luz sobre el modo con que 
tendría que colaborar en un aconte- 
cimiento humanamente imposible: 
¿cómo podrá ser madre una mujer 
que ha decidido permanecer virgen? 
(v. 34). Y después de que el ángel la 
tranquilizase sobre la forma en que 
podrá acontecer lo increíble (“El Es- 
píritu Santo vendrá sobre ti...”), Ma- 
ría se pone en manos de Dios, dicien- 
do: “Aquí está la esclava del Se- 
ñor; hágase en mí según tu palabra” 
(v. 388). 

En la respuesta de María adverti- 
mos el eco indudable de las fórmulas 
que todo el pueblo de Israel solía 
pronunciar cuando prestaba su pro- 
pio consentimiento a la alianza: “Nos- 
otros haremos todo lo que el Señor 
ha dicho” (Éx 19,8; 24,3.7); “Servire- 
mos al Señor, nuestro Dios, y le obe- 
deceremos” (Jos 24,24); “Haremos lo 
que nos dices” (Esd 10,2; Neh 5,12; 
lMac 13,9). En el diálogo de María 
con el ángel vuelve a vivirse el dina- 
mismo de las interpelaciones entre la 
asamblea de Israel y sus mediadores, 
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cuando se trataba de vincularse al 
pacto. En la intención del evangelis- 
ta, esto significa que la fe de Israel 
madura en los labios de María. Real- 
mente ella es “hija de Sión”. Y para 
coronar la escena, Lucas escribe que 

“el ángel la dejó” (v. 38b), como para 
llevar la respuesta a Dios, según ha- 
bía hecho Moisés en el Sinaí (cf Éx 
19,8b). 

Las bodas de Caná. Juan introdu- 
ce este episodio con el inciso “tres 
días después” (Jn 2,1). Al hablar así 
manifiesta su propósito de querer en- 
cuadrar el relato también en la óptica 
de la alianza sinaítica, con las si- 
guientes correspondencias básicas: 
en el Sinaí, “tres días después”, Yhwh 
reveló su gloria, dando la ley de la 
alianza a Moisés, para que el pueblo 
creyese también en él (Ex 19,10.11. 
16); en Caná, “tres días después”, Je- 
sús reveló su gloria dando el vino 
nuevo, símbolo de su evangelio, que 
esla ley de la nueva alianza, y los dis- 
cípulos creyeron en él (Jn 2 1-10. 

En el ámbito de estas mutuas ana- 
logías entre el Sinaí y Caná tiene 
igualmente su puesto la sugerencia 
de María a los criados de las bodas: 
“Haced lo que él os diga” (v. 5), que 
es eco muy cercano de la declaración 
de fe emitida por Israel en el Sinaí: 
“Nosotros haremos todo lo que el 
Señor ha dicho” (Éx 19,8; cf 24,3.7). 

Es sintomático el hecho de que 
Juan ponga en labios de la Virgen las 
palabras que el pueblo elegido pro- 
nunció en el Sinaí. Tenemos aquí una 
identificación, aunque sea indirecta, 
entre la comunidad de Israel y la ma- 
dre de Jesús. Y puesto que en el len- 
guaje bíblico-judío el pueblo está re- 
presentado a menudo bajo la imagen 
de una “mujer” (A. Serra, Contribu- 
tí..., 409-410), se puede comprender 
cómo Jesús, al dirigirse a su madre, 
usa el término “mujer” (Jn 2,4), des- 
acostumbrado ciertamente en un diá- 
logo entre madre e hijo. Sería ésta la 
versión que hace Jn del tema lucano 
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de María “hija de Sión”. En otras 
palabras, Jesús ve en su madre la 
encarnación ideal del antiguo Israel, 
que ha llegado a la plenitud de los 
tiempos. 


HU. MARÍA, ARCA DE LA 
NUEVA ALIANZA. l. “ALIAN- 
ZA” Y “ARCA” ENELAT. Las tradicio- 
nes del AT asocian estrechamente la 
noción de / alianza con la de arca. 
En efecto, apenas se firmó la alianza 
entre Dios y el pueblo de Israel en el 
monte Sinaí, el Señor dio esta orden: 
“Me harán un santuario y habitaré 
en medio de ellos” (Ex 25,8). 

Entonces los israelitas levantaron 
la “tienda de la reunión” y dentro de 
ella —siempre por orden del Señor— 
pusieron el arca de la alianza. Tenía 
forma de un cofre rectangular hecho 
de madera de acacia; podía medir 
unos 112 cm de larga y 66 tanto de 
ancha como de alta (Éx 25,10). Den- 
tro de este templete se guardaban las 
dos tablas que llevaban grabados los 
diez mandamientos dados por Dios a 
Moisés en el Sinaí [/ Decálogo], co- 
mo documento-base para regular la 
alianza (Ex 25,16; 31,18; Dt 10,1-5). 
Así pues, el arca se convirtió en el 
signo visible de la presencia de Dios 
en medio de su pueblo, como conse- 
cuencia del pacto sinaítico: “Estable- 
ceré mi morada en medio de vosotros 
y nunca os aborreceré. Marcharé en 
medio de vosotros, seré vuestro Dios 
y vosotros seréis mi pueblo” (Lev 
26,11-12). 

Para representar esta “morada” de 
Dios en el seno de su pueblo (la Je- 
kinah), los libros del AT emplean 
con frecuencia la imagen de la nube. 
Con el uso de este elemento figurati- 
vo-simbólico hablan de Dios que 
baja a morar en el monte Sinaí (Ex 
24,16), en la tienda de la reunión (Ex 
40,34-35) y, finalmente, en el santo 
de los santos del templo de Jerusalén 
(Re 8,10-12; cf 2Crón 5,13b). Aquí 
el arca tuvo su colocación definitiva, 
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tras el asentamiento de Israel en Pa- 
lestina. 


2. EL SENO DE MARÍA, TABER- 
NÁCULO DE Dios. Las líneas disper- 
sas de las tradiciones sobre el arca 
encuentran una singular convergen- 
cia en María. Especialmente Lucas 
nos servirá de guía para esta relectura 
mariana del simbolismo relacionado 
con el arca. 

En primer lugar, la anunciación. 
En efecto, Le 1,35 (a juicio de muchos 
exegetas) parece ser una copia de Ex 
40,34-35. En este último trozo leemos 
que “entonces la nube cubrió la tien- 
da de la reunión, y la gloria del Señor 
llenó el tabernáculo... La nube del 
Señor se posaba (epeskíazen) de día 
sobre el tabernáculo y durante la no- 
che brillaba como fuego”. Así pues, 
la nube que envolvía la tienda era 
como una señal de que dentro de ella 
moraba la “presencia” del Señor. De 
forma análoga, en Lc 1,35 se dice que 
la nube del Espíritu vendrá a posarse 
sobre María (episkiásei soi), y como 
efecto de esta “sombra” (skía), su 
seno se llenará de la presencia de un 
Ser divino: el Santo, Hijo de Dios. 

Después de la anunciación, en el 
texto lucano viene la visita de María 
a Isabel. Esta página está modelada 
visiblemente sobre el capítulo 6 del 
segundo libro de Samuel, en donde 
se narra el traslado del arca de la 
alianza desde Baalá de Judá a Jeru- 
salén, por orden de David. Y he aquí 
algunas de las semejanzas que se dan 
entre los dos relatos: a) Los dos epi- 
sodios tienen lugar en la región de 
Judá, casi como teatro de la acción 
(2Sam 6,1-2; Le 1,39). b) Los dos via- 
jes se caracterizan por manifestacio- 
nes de júbilo: del pueblo y de David, 
que danza delante del arca (2Sam 
6,5.12.14.16); de Isabel y de Juan 
Bautista, que “salta de alegría” en el 
seno materno (Lc 1,41.44). c) La pre- 
sencia delarca en casa de Obededón 
y la entrada de María en la casa de 
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Zacarías son motivo de bendición 
(Sam 6,11.12; Lc 1,41). d) David ex- 
clama: “¿Cómo entrará el arca en mi 
casa?” (2Sam 6,9). E Isabel: “¿Y 
cómo es que la madre de mi Señor 
viene a mí?” (Lc 1,43). En la compa- 
ración de los dos textos impresiona 
el paralelismo entre “el arca del Se- 
ñor” y “la madre de mi Señor”, Aho- 
ra la nueva arca es María, Frente a 
ella —como ocurría antes frente al 
arca antigua— uno advierte el 
sentido de su propia indignidad y del 
respeto debido a lo sagrado. e) El 
arca permaneció en casa de Obede- 
dón tres meses (2Sam 6,11); María se 
queda al lado de Isabel unos tres me- 
ses (Lc 1,56). 

Del conjunto de estos parecidos 
entre los dos episodios se deduce el 
siguiente mensaje. Con su “sí” al 
anuncio divino, María acoge la pro- 
puesta de la alianza nueva que Dios 
le revela mediante el ángel Gabriel; 
por consiguiente, con Jesús en su 
seno ella se presenta como el arca 
donde reposa Dios hecho hombre. 
Por tanto, reaparecen actualizados 
en María los conceptos de alianza y 
de arca, tan estrechamente vincula- 
dos ya en la teología del AT. 


II. MARÍA, PERSONIFICA- 
CIÓN DE JERUSALÉN. La ciudad 
de Jerusalén, corazón de Israel, pre- 
para la tipología de María al menos 
bajo dos aspectos: como “hija de 
Sión” y como “madre universal”. 


1. “HIJA DE SIÓN”. a) Origen 
y sentido de un título. Jerusalén, ciu- 
dad puesta sobre los montes, tenía 
su propia roca o ciudadela, llama- 
da Sión. Sobre esta cima, hacia el 
nordeste, el rey Salomón (por el 970- 
930 a.C.) construyó el conjunto del 
templo y del palacio real (2Sam 
24,16-25; cf 2Crón 3,1). Dentro del 
templo, concretamente al santo de 
los santos, hizo trasladar el arca (1Re 
8,1-8). Desde entonces, con el nom- 
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bre de Sión se quiso indicar sobre 
todo el monte del templo (Is 18,7; Jer 
26,18; Sal 2,6 y 48,2-3). Por tanto, 
Sión era considerado como la zona 
más sagrada de Jerusalén, puesto que 
allí moraba simbólicamente el Señor, 
en su casa. Por eso la colina de Sión 
pasó a designar toda Jerusalén (Is 
37,32; 52,1; Jer 26,18; 51,35; Sof 3,16) 
y también a veces a todo Israel (Is 
46,13; Sal 149,2), en cuanto que Je- 
rusalén era el centro religioso y polí- 
tico de la comunidad judía. 

Hay que señalar además que el len- 
guaje bíblico, para designar a una 
nación o a una ciudad y a sus habi- 
tantes, utiliza la expresión “hija de”, 
seguida del nombre del respectivo 
país o localidad: hija de Babilonia 
(Sal 137,8; Jer 50,42), hija de Edón 
(Lam 4,21), hija de Egipto (Jer 
46,11)... Igualmente, la expresión 
“hija de Sión” significa la ciudad de 
Jerusalén y cuantos moraban dentro 
de sus murallas (2Re 19,21; Is 10,32; 
37,22; 52,2; Jer 6,2ss; Lam 2,13); o 
bien, aunque más raras veces, indica- 
ba el suelo y el pueblo de Israel (Sof 
3,14; Lam 2,1). 

Hay tres oráculos célebres de los 
profetas Zacarías (2,14-15; 9,9-10), 
Sofonías (3,14-17) y Joel (2,21-27), 
en los que se invita a la “hija de Sión” 
a alegrarse intensamente. El motivo 
de tanto júbilo es que su Dios habita 
en medio de ella; por eso no ha de 
tener miedo: el Señor es su rey y su 
salvador. Con estas palabras los pro- 
fetas citados revelaban a sus herma- 
nos el estado de felicidad que vendría 
después de la desolación del destierro 
en Babilonia, 

Además hemos de destacar que, en 
tiempos del NI, sobre todo el texto 
de Zac 9,9 se había convertido en un 
lugar clásico de la esperanza judía, 
orientada hacia la redención mesiá- 
nica. Una prueba indudable de este 
hecho la tenemos, por ejemplo, en 
Mt 21,5 y Jn 12,15, 

b) Aplicación mariana. Según al- 
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gunos exegetas modernos, en las pa- 
labras del ángel Gabriel a María ha- 
bría un eco bastante claro del men- 
saje que los profetas mencionados 
dirigían a la “hija de Sión”. En efecto, 
también a María se le invita a ale- 
grarse (Lc 1,28: “Alégrate, llena de 
gracia”). No ha de tener miedo (Lc 
1,30), ya que el Hijo de Dios pondrá 
su morada en ella (Lc 1,31-32a), ha- 
ciendo de su seno como un nuevo 
templo. El será rey y salvador de la 
nueva casa de Jacob (Le 1,32b-33; 
cf 2,11), que es la Iglesia. 

En otras palabras, Lucas, con un 
juego sutil de alusiones, aplicaría a la 
Virgen las profecías que Zacarías, 
Sofonías y Joel dirigían a la hija de 
Sión. Mediante este procedimiento 
literario (que es una forma de midras) 
intenta identificar a María con la 
“hija de Sión”, es decir, con Jerusalén 
y con todo el pueblo de Israel, puri- 
ficado de la prueba del destierro y 
heredero de las promesas de salva- 
ción. La virgen de Nazaret, en su 
persona individual, sería por tanto el 
tipo representativo del “resto de Is- 
rael”, es decir, de ese “pueblo humilde 
y pobre” que confía en el nombre del 
Señor (Sof 3,12-13). El antiguo Is- 
rael, en camino hacia el mesías re- 
dentor desde hacía siglos, se realiza 
perfectamente en esta hija suya. ¡Ma- 
ría es la flor de Israel! 


2. JERUSALÉN, MADRE UNIVER- 
SAL. a) La doctrina del AT, espe- 
cialmente en los profetas. El tema de 
Jerusalén, “madre de todas las gen- 
tes”, interesa a una amplia área del 
AT, de forma particular a la literatu- 
ra profética. Guarda relación con el 
maravilloso florecimiento de la na- 
ción hebrea, previsto como posterior 
al regreso del destierro en Babilonia. 
El mensaje se articula de esta manera. 
El destierro es consecuencia de la in- 
fidelidad a Dios y a su ley (Dt 4,25- 
27; 28,62-66). Este es el motivo por el 
que el Señor permitió que Israel fuera 
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desarraigado de su tierra. Los judíos 
se convierten entonces en “los hijos 
dispersos de Dios”. El destierro, fruto 
del pecado, es la dispersión por exce- 
lencia; es la diáspora, el desmembra- 
miento del pueblo de Dios. 

Pero el Señor no abandona a los 
suyos. Sigue enviando profetas a los 
desterrados (Dt 4,29-31; 30,1-6). Y 
cuando el pueblo se convierte a su 
predicación, Dios reúne a sus hijos 
de la diáspora. Por medio de su sier- 
vo, el siervo doliente de Yhwh (Is 
49,5-6), los conduce de nuevo a su 
tierra, los congrega en la unidad (Jer 
23,8; Ez 39,26-29...). Y les agrega 
además a los paganos, que se conver- 
tirán a Yhwh como único verdadero 
Dios (Is 14,1; 60,3ss; Jer 3,17). 

Sobre el fondo de esta grandiosa 
restauración adquieren un relieve 
muy singular Jerusalén y el templo, 
reconstruidos de las ruinas. El tem- 
plo es el lugar privilegiado de la re- 
unificación (Ez 37,21.26-28; 2Mac 
1,27-29; 2,18...). Dentro de su perí- 
metro, tanto los judíos como los pa- 
ganos convertidos se confundirán en- 
tre sí para adorar al mismo Señor; de 
ahora en adelante todos los pueblos 
son miembros de la alianza nueva, 
que Dios ofrece y extiende a la hu- 
manidad entera (Is 14,1b; $56,6-7; 
66,18-21...). Dice Zac 2,15: “En aquel 
día muchos pueblos se unirán al Se- 
ñor. Ellos serán también mi propio 
pueblo. Yo habitaré en medio de ti”. 
Jerusalén, además, es saludada como 
“madre” de estos hijos innumerables 
que Dios ha introducido dentro de 
sus murallas (Is 49,21; 60,1-9; Sal 87; 
Tob 13,11-13...). Este recinto amura- 
llado se miraba efectivamente como 
un seno que encerraba el templo y a 
todos los reunidos en él para adorar 
al único Dios. 


b) Relectura mariana. Como 
consecuencia de la obra salvífica de 
Jesús, los autores del NT traspo- 
nen a un nivel cristológico-mariano 
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los mencionados temas. Juan parece 
ofrecer la síntesis más orgánica, que 
podemos resumir de este modo. 

Jesús, con su muerte, es el que re- 
une alos hijos dispersos de Dios (Jn 
11,51-52). Pero los dispersos no pue- 
den ser solamente los judíos, sino to- 
dos los hombres, en cuanto que están 
expuestos a las asechanzas del lobo, 
es decir, del maligno, que arrebata y 
dispersa (Jn 10,12; cf 16,32). Sin em- 
bargo, pueden librarse de él acogien- 
do a Cristo y su palabra; con esta 
condición se convierten en hijos de 
Dios, como escribe Jn 1,12: “A todos 
los que lo reciben les da el ser hijos 
de Dios” (cf también 1Jn 5,1). Y Cris- 
to, siervo doliente del Padre, el “Cor- 
dero de Dios que quita el pecado del 
mundo” (cf Jn 1,29,36) reúne a la hu- 
manidad dispersa en otro templo y 
en otra Jerusalén. 

El verdadero templo es la persona 
misma de Jesús, muerto y resucitado 
(Jn 2,19-22). En él el Padre y el Hijo 
son una sola realidad (Jn 10,30); son 
el santuario de la nueva alianza: “No 
vi en ella (en la nueva Jerusalén) nin- 
gún templo, porque su templo es el 
Señor, Dios todopoderoso, y el cor- 
dero” (Ap 21,22). 

Y la verdadera Jerusalén está cons- 
tituida por el rebaño de los discípu- 
los, es decir, la / Iglesia, en la que 
Jesús reúne y acoge tanto a los judíos 
como a los gentiles (Jn 10,16; 11,51- 
52; 12,32-33). María es la personifi- 
cación y la figura ideal de esta nueva 
Jerusalén-madre universal. En efec- 
to, si el profeta decía a la antigua 
Jerusalén: “Alza en torno los ojos y 
contempla: todos se reúnen y vienen 
a ti” (Is 60,4; Bar 4,27; 5,45), ahora 
Jesús, que muere por reunir a los 
hijos dispersos de Dios, dice a su ma- 
dre: “Mujer, ahí tienes a tu hijo” (Jn 
19,26). En aquel instante confiaba a 
sus cuidados maternales al discípulo 
amado, que representaba a todos sus 
discípulos de todos los tiempos. Así 
lo ha interpretado una antigua e in- 
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cesante tradición de la Iglesia, basada 
en el sentido literal de Jn 19,25-27. 
En otras palabras, los títulos y las 
imágenes de la Jerusalén terrenal son 
referidos por Juan a la madre de Je- 
sús. Jerusalén era representada como 
mujer-madre de Israel y de las nacio- 
nes, reunidas finalmente por la mis- 
ma fe en el templo que surgía dentro 
de sus murallas (Ez 16,8.20; 23,2-4; 
Jer 2,2; Sal 86,5 LXX; Ap. Baruc 
10,7; IV Esd. 9,38-10,57...). En ver- 
sión mesiánica, la Virgen es mujer- 
madre universal de los discípulos de 
Jesús, es decir, de esos “hijos disper- 
sos de Dios”, unificados en el templo 
místico de la persona de Cristo, a 
quien ella revistió de nuestra carne 
en su seno maternal. El seno de Jeru- 
salén es ahora el seno de María. 


IV. DESDE ISRAEL, PUE- 
BLO DE LA “MEMORIA”, HAS- 
TA MARÍA, QUE “LO CONSER- 
VA TODO EN EL CORAZON”. 
“Su madre guardaba todas estas 
cosas en su corazón” (Lc 2,51b; 
cf v. 19): este célebre estribillo del 
evangelio de Lucas nos revela hasta 
qué punto María había hecho suya la 
espiritualidad de Israel, pueblo al que 
pertenecía. 


1. LA “MEMORIA” EN EL AT. En 
efecto, a lo largo de todo el AT se le 
indica al pueblo la obligación de re- 
cordar y de meditar en su propio co- 
razón todo lo que Dios ha hecho en 
su favor. Es célebre, en este sentido, 
la exhortación del Deuteronomio: 
“Pon atención, y no te olvides de lo 
que has visto con tus ojos ni lo dejes 
escapar nunca de tu corazón. Antes 
bien, enséñaselo a tus hijos y a tus 
nietos. Recuerda... Guardaos, pues, 
de olvidar la alianza que el Señor, 
vuestro Dios, ha hecho con vos- 
otros”... (Dt 4,9-10.23.32). 

El memorial al que tiene que apli- 
carse todo piadoso israelita com- 
prende toda la historia de la salva- 


] 
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ción: los días del antiguo templo (Dt 
32,7a; 4,32a), los años lejanos (Dt 
32,7b), los tiempos pasados desde el 
principio (Sal 78,2; Is 46,9), desde el 
día en que Dios creó al hombre sobre 
la tierra (Dt 4,32b). No debe caer en 
el olvido nada de lo que el Señor ha 
hecho por los suyos. He aquí algunos 
de los aspectos más inculcados de 
esta “anamnesis”, congénita a la fe de 
Israel, 


a) Memoria y sabiduría. La tra- 
dición bíblica define como sabio a la 
persona que “recuerda”, que “guarda 
en el corazón” los innumerables ges- 
tos salvíficos que ha mostrado el Se- 
ñor en todas las épocas. Entre los 
personajes de la historia bíblica que 
han encarnado este ideal está el Sirá- 
cida, que reevoca los episodios de la 
historia de los padres de Israel (Si 
44,1-50,21; 50,27.28). Está Judit cuan- 
do exhorta a sus hermanos a recordar 
las pruebas por las que Dios quiso 
que pasaran Abrahán, Isaac y Jacob 
(Jdt 8,26.29). Está también el escriba 
que, al tener que estar siempre en 
contacto con los libros sagrados en 
virtud de su profesión, “se aplica a 
meditar la ley del Altísimo, estudia la 
sabiduría de todos los antiguos y con- 
sagra sus ocios al estudio de los pro- 
fetas...: será lleno de espíritu de inte- 
ligencia, derramará las palabras de 
su sabiduría y en su oración alabará 
al Señor” (Si 39,1b-6bc). 


b) Memoria y actualización. La 
memoria de que habla la Biblia tiene 
siempre un objetivo dinámico. No es 
académica, ni erudita o nocional. Al 
contrario, mira hacia el pasado para 
entender mejor el presente. Dios se 
ha revelado en los acontecimientos 
transcurridos de la historia de Israel. 
Por consiguiente, volver con la mente 
a aquellos hechos significa conocer 
cada vez mejor quién es el Señor y 
cuál es su voluntad para la hora que 
se está viviendo. Todo ello brota de 
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esta convicción: lo que el Señor reali- 
zó en el pasado por sus elegidos es la 
garantía de que hará otro tanto en las 
circunstancias presentes y en las ve- 
nideras, ya que su amor es inmutable. 
Filón de Alejandría (t por el 45 d.C.) 
tenía razón cuando escribía: “La fe 
en el porvenir proviene de todo lo 
que aconteció en los tiempos pasa- 
dos” (De vita Moysis IL, 288). Por 
ejemplo, tras las vicisitudes experi- 
mentadas durante los cuarenta años 
del desierto, Israel podrá reconocer 
efectivamente que Dios lo corrige 
como un padre (Dt 8,2.5). Si luego el 
Señor se mostró compasivo con Is- 
rael, rescatándolo de la esclavitud del 
faraón, Israel tendrá que albergar a 
su vez sentimientos de benignidad 
con el esclavo, el forastero, el huér- 
fano y la viuda (Dt 5,14-15; 15,12-15; 
24,17-22). Incluso de sus propias in- 
fidelidades tendrá que acordarse Is- 
rael: demuestran que Dios es siempre 
el primero en amar, por pura gracia 
y no por nuestros méritos (Dt 9,4-7; 
Mig 6,3-4.5; Ez 20,43-44; 36,31-32). 


c) Memoria en la hora del sufri- 
miento. De los libros del AT, espe- 
cialmente de los más tardíos, y del 
judaísmo contemporáneo al NT po- 
demos deducir de qué manera el pue- 
blo elegido y cada uno de sus miem- 
bros comprometía su propia fe en los 
momentos de grave tribulación. Pues- 
to frente a la prueba, cuando parece 
cerrada toda vía de escape, Israel se 
dirige al pasado para recordar las 
numerosas liberaciones que Dios con- 
cedió a los padres (Sal 22,5-6) en los 
tiempos antiguos (Sal 44.2; 77,6.12; 
143,5; Is 63,11), en las generaciones 
pasadas, desde la eternidad (Si 2,10; 
51,8; I|Mac 2,61). 

La memoria privilegiada es siem- 
pre la del éxodo de Egipto, verdadero 
arquetipo de todas las sucesivas re- 
denciones de Israel. Lo mismo que 
Dios liberó a su pueblo de las ma- 
nos del faraón, así lo liberará tam- 


1129 


bién de toda otra angustia (Dt 7,17- 
19), puesto que es eterno su amor 
(Sal 136, 1ss). 

La memoria de los hechos va unida 
a la memoria de los padres, es decir, 
de las personas que fueron sus prota- 
gonistas. Ellos conocieron muchas tri- 
bulaciones, pero el Señor los socorrió 
como respuesta a su constancia en la 
fe. Dice el Sal 22,5-6 (el salmo que 
Jesús recitó en la cruz): “En ti espe- 
raron nuestros padres, esperaron en 
ti, y tú los liberaste; a ti clamaron y 
quedaron libres, esperaron en ti, y no 
fueron defraudados”. 

Contemplando las numerosas li- 
beraciones que Dios había concedido 
a los padres, Israel consolidaba la 
esperanza de que Dios habria de vi- 
sitar y redimir a su pueblo mediante 
el mesías (cf Lc 1,67-79). 


2. ACTUALIZACIÓN MARIANA. Pues 
bien, la que había sido la reflexión 
sapiencial de todo Israel y de cada 
Israelita fue también herencia de Ma- 
ría. Para comprender quién es Jesús, 
ella repite en su interior el itinerario 
espiritual del pueblo del que descien- 
de. En efecto, ¿cómo se comporta la 
Virgen ante todo lo que hace y dice 
Jesús, “sabiduría de Dios”? (cf 1Cor 
1,24.30). Ella “conserva” el recuerdo 
de aquellos hechos y de aquellas pa- 
labras (Lc 2,19a.51b); pero no de una 
forma estática, puesto que se esfuerza 
en profundizar en su sentido, medi- 
tándolas (literalmente: “confrontán- 
dolas”) en su corazón” (Lc 2,19b: 
symbállousa). 

El verbo symballo, utilizado por 
Lucas en el pasaje mencionado, sig- 
nifica interpretar, dar la recta expli- 
cación, hacer la exégesis. Esta semán- 
tica de symballo se ve rubricada por 
numerosos pasajes de la literatura 
griega, sobre todo del género oracu- 
lar. Es frecuente el caso de que una 
respuesta dada por la divinidad en 
algún santuario contenga algo oscu- 
ro. Le corresponde entonces al cres- 
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mólogo, es decir, al intérprete de los 
oráculos, iluminar el enigma. Y la 
actividad del cresmólogo en casos se- 
mejantes se designa habitualmente 
con el verbo symballo, el mismo que 
emplea Le 2,19a. 

He aquí, por consiguiente, el des- 
arrollo dinámico de la fe de María: 
recordar para profundizar, para ac- 
tualizar, para interpretar. En este pro- 
ceso de crecimiento ella se dirigía tam- 
bién al AT, como sugiere el Magni- 
ficat, el himno en que la Virgen, a 
semejanza del escriba sabio, “derra- 
ma las palabras de su sabiduría, y en 
su oración alaba al Señor” (Si 39,6). 

En particular, María “conserva en 
el corazón” incluso las palabras de 
Jesús que de momento no compren- 
de. Por ejemplo, cuando —junto con 
José— encuentra a Jesús en el tem- 
plo, se desahoga con una queja, indi- 
cio de un intenso sufrimiento: “Hijo, 
¿por qué has hecho esto? Tu padre y 
yo te hemos estado buscando muy 
angustiados” (Lc 2,48). Pero ni ella 
ni José comprendieron la respues- 
ta de Jesús (v. 50). A pesar de ello, 
subraya el evangelista, “su madre 
guardaba todas estas cosas en su co- 
razón” (v. 51b): a semejanza, se diría, 
de los sabios, que se recogen en me- 
ditación para rumiar los enigmas de 
la palabra de Dios (A. Serra, Sapien- 
za..., 111-119, y 72,88). Y de esta ma- 
nera, como dice el Vaticano Il, la 
Virgen avanzaba en la peregrinación 
de la fe (LG 58). 

Llegarán más tarde los días en que 
Jesús anunciará de antemano que ten- 
drá que sufrir, morir y resucitar al 
tercer día (Lc 9,22.43-44; 18,31-33; cf 
24,6-7.26-27.44-46). Lucas, aunque 
de forma indirecta, nos hace saber 
que María era una oyente atenta de 
la palabra de Dios predicada por Je- 
sús (Lc 8,19-21; 11,27-28). Entonces 
es de presumir que ella, educada en 
la fe de sus padres, hiciese memoria 
activa de aquellos oráculos abiertos 
a la muerte y resurrección de su hijo. 


María 


Como hemos visto, Israel interpelaba 
a su propio pasado en los momentos 
oscuros y calamitosos. Pues bien, si 
Dios en los tiempos antiguos había 
redimido a su pueblo y había libera- 
do a su pueblo y a los justos de an- 
gustias mortales, también ahora pue- 
de dar cumplimiento a la promesa de 
que Cristo resucitaría de entre los 
muertos. La catequesis de los Hechos 
de los Apóstoles declara efectiva- 
mente que “el Dios de Abrahán, de 
Isaac y de Jacob, el Dios de nuestros 
padres” (He 3,13; 5,30) liberó del rei- 
no de los muertos a su hijo Jesús, el 
santo y el justo, entregado a la muer- 
te por los impios (He 2,22-24,27-28. 
31-32; 3,14-15; 7,52; 10,38). 


V. MARÍA, “PROFÉTICAMEN- 
TE BOSQUEJADA” EN EL AT. 
Por el conjunto de elementos que he- 
mos condensado en las columnas an- 
teriores y por todo lo que diremos en 
estas últimas, aparecerá quizá más cla- 
ro en qué sentido puede decirse que 
María está “proféticamente bosqueja- 
da” (LG 55) en los tres célebres orácu- 
los de Is 7,14; Mig 5,2 y Gén 3,15. 


1. 15 7,14: CONTEXTO ORIGINAL. 
La profecía de Is 7,14 se encuadra en 
el episodio de la guerra promovida 
por Rasín y Pécaj, reyes, respectiva- 
mente, de Damasco y de Israel, con- 
tra Acaz, rey de Judá, recién subido 
al trono a la edad de veinte años. 
Estamos en el 734-733 a.C. (Is 7,1; 
2Re 16,1-17; 2Crón 28,5-25). 

La “mujer joven” (hebreo, “almah) 
a la que alude el profeta es Abía, 
mujer de Acaz (cf 2Re 18,2). El hijo 
que dará a luz es Ezequías, llamado 
con el nombre inaugural de “Ema- 
nuel”, es decir, “Dios con nosotros”: 
título que sonabacomo una promesa 
en las circunstancias críticas del mo- 
mento. Y Dios mostrará realmente 
que “está con su pueblo” (cf Is 8, 10). 
Gracias a Ezequías no se extinguirá 
la casa de David. 
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Ezequías, según los cómputos más 
fiables, nace en el invierno del 733- 
732. También él tendrá que alimen- 
tarse de “cuajada y miel” (v. 15a). 
Del contexto próximo de Is 7,22-25 
se deduce que la cuajada y la miel son 
los únicos alimentos que produce un 
suelo empobrecido por la guerra en 
curso y abocado al abandono de la 
agricultura. Sin embargo, este régi- 
men no durará mucho tiempo. En 
efecto, los dos reyes atacantes, que 
ponen sitio a Jerusalén, fueron de- 
rrotados cuando Ezequías tenía poco 
más de un año (Damasco cae en ma- 
nos de Teglatfalasar el 732). En aque- 
lla edad, el niño podía ya “rechazar 
el mal y elegir el bien” (v. 16a): frase 
ésta que, comparada con el precioso 
paralelo de Is 8,4, significa “decir 
papá y mamá”, y por tanto “manifes- 
tar los primeros signos de la discre- 
ción” (cf Gén 4,11). 


2. INTERPRETACIÓN MATEANA. 
Mateo relee en sentido pleno el 
oráculo de ls 7,14. Jesús —descen- 
diente de la casa de David mediante 
la paternidad legal de José, hijo de 
David (Mt 1,20)— es el verdadero 
“Emanuel-Dios con nosotros” (Mt 
1,23; cf 28,20). La Iglesia fundada 
por él (Mt 16,18) es la nueva casa de 
David (cf Lc 1,32-33). Goza de esta- 
bilidad perpetua, a pesar de las ase- 
chanzas de las fuerzas del mal (Mt 
16,18: *...las fuerzas del infierno no 
prevalecerán contra ella”). En efecto, 
Jesús ha prometido: “Yo estoy con 
vosotros (¡he aquí el Emanuel!) todos 
los días hasta el fin del mundo” (Mt 
28,20) 

A suvez, María es la “virgen” (grie- 
go, parthénos), madre del Emanuel- 
Cristo, que reina eternamente en el 
reino de David (Mt 16,18-20; cf Lc 
1,32-33). Si en el caso de Abía el 
término '“almah (traducido por los 
LXX con par:hénos) significaba sim- 
plemente “mujer joven”, que concibe 
según las leyes normales de la natu- 
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raleza, en la situación de María se 
verifica un cambio totalmente impre- 
visto: ella es “virgen” en sentido es- 
tricto, en cuanto que concibe sólo 
por la virtud del Espíritu Santo (Mt 
1,18-25). 

Se ve, por consiguiente, cómo el 
NT se encuentra en línea de continui- 
dad conel AT, pero al mismo tiempo 
lo supera (cf Mt 5,17). 


3. MIQ $.2: CONTEXTO ORIGI- 
NAL. Después de la tribulación del 
destierro en Babilonia, semejante a 
los dolores de una mujer en parto, el 
Señor rescatará a Jerusalén, “hija de 
Sión”, de la opresión de sus enemigos 
(Miq 4,9-10). Sobre el Ofel, el barrio 
regio de la ciudad, volverá a estable- 
cerse la antigua monarquía (la de la 
casa de David, al parecer) (Mig 4,8). 
De esta manera Dios vuelve a rei- 
nar para siempre en el monte Sión 
(Mig 4,7). 

Esta renovada realeza de Yhwh so- 
bre Israel se lleva a cabo mediante 
un jefe que habrá de nacer en Belén 
de Éfrata, la menos brillante de las 
numerosas ciudades de Judá (Mig 
5,la). Sus orígenes son bastante re- 
motos (Mig 5,1b), puesto que (así 
parece sugerirlo el texto) se remontan 





Miqueas 


María 


a la antigua casa de David (cl Miy 
4,8 y 2Sam 5,4-10; 7,1-17). 

El nacimiento del futuro libertador 
se vislumbra para el final del destic- 
rro. El Señor ha permitido que el 
pueblo se viera abandonado en ma- 
nos de los extranjeros; esta situación 
—dice el profeta— durará “hasta el 
tiempo en que dé a luz la que ha de 
dar a luz” (Miq 5,2a). El vidente in- 
dica aquí a la madre del esperado rey 
de Judá. El pondrá fin al cisma, re- 
uniendo con el resto de sus hermanos 
a todos los hijos de Israel (v. 3b). En 
resumen, su presencia y su obra son 
sinónimo de “paz” (v. 4). 

En tiempos del NT el oráculo de 
Mig 5,1-2 era referido seguramente 
al rey-mesías, tanto por parte de los 
sacerdotes y de los escribas (cf Mt 
2,5-6) como por parte de la gente del 
pueblo (cf Jn 7,40-42). 


4. RELECTURA MARIANA. En la 
parte que se refiere a la madre del 
mesías (“la que ha de dar a luz”), 
parece ser que la profecía menciona- 
da encuentra eco en Le 2,6-7. Tal es 
la opinión de no pocos exegetas, que 
proponen la siguiente confrontación 
entre el texto de Miqueas y el de 
Lucas: 


Lucas 





5,1. “Y tú Belén, Éfrata, 


la más pequeña 
entre los clanes de Juda... 


2.  ... hasta el tiempo 
en que dé a luz 
la que ha de dar a luz... 


3. Élse alzará y pastoreará 
el rebaño 
con la fortaleza del Señor, 
con la gloria (LXX) del 
nombre del Señor, su Dios... 





Él mismo será la paz. 


También José... fue... a Judea, 
a la ciudad de David, 
que se llama Belén. 


6-7. ...se cumplió el tiempo 
del parto 
y dio a luz a su hijo 
primogénito... 

8-9. Había en la misma 


región unos pastores 
y la gloria del Señor los 
envolvió con su luz... 


14. ...y paz y en la tierra...”. 





María 


En conclusión: como ocurrió ya 
con los textos de la “hija de Sión” y 
para 2Sam 6, también en el presente 
caso Le transcribe el AT casi al pie de 
la letra. No lo cita expresamente, 
pero alude a él con toda claridad. 


S. GÉN 3,15: CONTEXTO ORIGI- 
NAL. «El Señor Dios dijo a la serpien- 
te: “Por haber hecho esto maldita seas 
entre todos los ganados... te arrastra- 
rás sobre tu vientre y comerás del 
polvo de la tierra todos los días de tu 
vida. Yo pongo enemistad entre ti y la 
mujer, entre tu linaje y el suyo; él te 
aplastará la cabeza y tú sólo tocarás 
su calcañal”». En la economía del re- 
lato de Gén 2,18-3,21 la “mujer” es 
Eva. El “linaje de la serpiente” designa 
a los que se dejan llevar por el seduc- 
tor, haciéndose así hijos suyos, grega- 
rios suyos, siguiendo las instigaciones 
del mal (cf Sab 2,24; Jn 8,44). Por 
exclusión, el “linaje de la mujer” está 
constituido por los que se mantienen 
fieles a los caminos de Dios. A esta 
descendencia de la mujer Dios le pro- 
mete la victoria definitiva sobre los 
seguidores de la serpiente, o sea, sobre 
las fuerzas del maligno. Pero en el 
texto hebreo queda incierto cuál es la 
descendencia de la mujer: puede ser 
una colectividad, un grupo (el “linaje” 
de la casa real de David) o bien una 
persona singular. Los autores vacilan 
en Su respuesta. 

Para la versión griega de los LXX 
(siglos 1-1 a.C.) se trata de un per- 
sonaje individual: “El te aplastará la 
cabeza”. La falta de concordancia del 
pronombre masculino autós (=él) 
con el sustantivo neutro spérma (= li- 
naje, semilla), al que se refiere, da a 
entender que en los ambientes de los 
LXX la esperanza mesiánica se refe- 
ría a un mesías personal. El “linaje- 
descendencia” de la mujer se concreta 
en un individuo, 

La versión aramea del targum pa- 
lestino (fácilmente de época precris- 
tiana) da lugar ala siguiente paráfra- 
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sis instructiva: “Yo pondré enemistad 
entre ti y la mujer, entre los descen- 
dientes de tus hijos y los descendien- 
tes de sus hijos. Y sucederá que, cuan- 
do los hijos de la mujer observen los 
preceptos de la ley (mosaica), la em- 
prenderán contra ti y te aplastarán la 
cabeza. Pero cuando se olviden de 
los preceptos de la ley, serás tú la que 
les aceches y les muerdas en el talón. 
Sin embargo, para ellos habrá un re- 
medio, mientras que para ti no habrá 
remedio. Ellos encontrarán una me- 
dicina (?) para el talón el día del rey 
mesías” (recensión del Pseudo-Jona- 
tán, sustancialmente idéntica a la del 
cód. Neofiti y a la del targum frag- 
mentario). 

Así pues, siguiendo esta relectura, 
el “linaje” de la mujer asume una 
connotación muy concreta. Es iden- 
tificado en aquellos que observan (o 
no observan) la ley de Moisés. La 
mención de la ley mosaica remite al 
lector al pueblo de Israel, el único 
pueblo que conoce y se rige por las 
ordenaciones de aquella ley. Cuando 
los israelitas observan las prescrip- 
ciones mosaicas, aplastan la cabeza 
de la serpiente y su linaje; pero cuan- 
do faltan a ellas, es la serpiente la que 
les muerde en el calcañal. Pero se 
trata de una victoria parcial. En efec- 
to, en los días del mesías los israelitas 
quedarán curados de la herida en el 
calcañal, mientras que para la ser- 
piente no habrá ningún remedio. Se- 
gún los elementos de esta paráfrasis 
targúmica, se deduce que la mujer de 
Gén 3,15 representa no tanto a la 
humanidad en general como a la co- 
munidad de Israel en camino hacia la 
redención mesiánica. En una pala- 
bra, al pueblo elegido con su mesías. 
Se perfila ya el cuadro de Ap 12. 


6. RELECTURA NEOTESTAMENTA- 
RIA EN AP 12. Entre los escritos del 
NT, Ap 12 transcribe el vaticinio de 
Gén 3,15 en versión cristológico-ecle- 
siológica. Son evidentes los contactos 
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entre Ap 12 y Gén 3,15. En efecto, el 
dragón es calificado como “... la ser- 
piente antigua, que se llama “Diablo” 
y “Satanás”, el seductor del mundo 
entero” (Ap 12,9). Pelea abiertamen- 
te contra la mujer. Primero intenta 
devorar a su hijo recién engendrado 
(v. 4); fracasado este ataque inicial 
(vv. 5.12), persigue a la mujer (v. 13), 
vomita tras ella como un río de agua 
(v. 15), que es absorbido, sin embar- 
go, por la tierra, que abre su boca 
(v. 16). Entonces el dragón desahoga 
su irritación contra la mujer, desen- 
cadenando la persecución contra 
“...el resto de su descendencia, los 
que guardan los mandamientos de 
Dios y son fieles testigos de Jesús” 
(v. 17). 


a) ¿Quién es la “mujer vestida de 
sol”? Es la “mujer-esposa”, que re- 
presenta al pueblo de Dios de ambos 
Testamentos. Es la Iglesia de la anti- 
gua alianza, formada por las doce 
tribus de Israel (Ap 12,1: las doce 
estrellas). Y es también la Iglesia de 
la nueva alianza que, como prolon- 
gación de las doce tribus de Israel 
(Ap 21,12), está fundada sobre los 
doce apóstoles (Ap 21,14) y com- 
prende a todos los otros discípulos 
de Cristo (Ap 21,17). 

La mujer es presa de los dolores de 
parto (v. 2). El dragón se pone delan- 
te de ella para devorar al niño que va 
a nacer (v. 4b). Y ella “dio a luz un 
hijo varón, el que debía regir a todas 
las naciones con una vara de hierro. 
El hijo fue arrebatado hacia Dios y a 
su trono” (v. 5). ¿De quién se trata? 

Los dolores de la parturienta y el 
rapto del recién nacido al trono de 
Dios no describen el nacimiento de 
Jesús en Belén, sino el misterio pas- 
cual, o sea la “hora” de la pasión y 
resurrección de Cristo. 

Esta lectura simbólica del gran sig- 
no de Ap 12,5 está rubricada ante 
todo por Jn 16,21-22, pasaje en que 
el mismo Jesús habla del dolor y del 
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gozo que siente la mujer cuando da 
a luz una criatura, y aplica esta ale- 
goría a la aflicción que estaba a punto 
de invadir a los discípulos por causa 
de su muerte y al pozo que luego 
experimentarían al ver de nuevo al 
maestro resucitado. 

Al lado de la tradición joanea se 
sitúa la lucana de los Hechos, cuando 
habla de la resurrección de Jesús en 
términos de “generación”. En efecto, 
el Sal 2,7 (“Tú eres mi hijo, yo mismo 
te he engendrado hoy”) es referido 
por Pablo a la acción del Padre, que 
resucita al Hijo de entre los muertos 
(He 13,32-34). 

En tercer lugar, en Ap 12,5a(“... un 
hijo varón, el que debía regir a todas 
las naciones con una vara de hierro”), 
tenemos una cita del Sal 2,8.9, mien- 
tras que en el v. 5b (“El hijo fue arre- 
batado hacia Dios y a su trono”) pa- 
rece confluir una reminiscencia del 
Sal 110,1 (“Palabra del Señor a mi 
Señor: “Siéntate a mi derecha, hasta 
que haga de tus enemigos estrado de 
tus pies””). Pues bien, sabemos que el 
Sal 2 y el 110 son de los más utiliza- 
dos en el NT para el anuncio de la 
resurrección de Cristo. De rechazo, 
el empleo combinado de los dos sal- 
mos mencionados en Ap 12,5 podría 
inducir a una lectura simbólico- 
pascual del parto de la “mujer” de 
Ap 12. 

Por consiguiente, ese parto sería 
un modo figurado de representar la 
angustia profunda que sumergió a la 
comunidad de los discípulos de Jesús 
cuando el poder de las tinieblas les 
arrebató violentamente a su maestro 
(Jn 16,21a.22a; cf Mc 2,20; Mt 9,15; 
Le 5,35; 22,53). El rapto del niño 
junto al trono de Dios es una imagen 
plástica que hay que referir al poder 
del Padre, que al liberar a su Hijo de 
las ataduras de la muerte (cf He 2,24) 
lo hace “renacer” a la condición glo- 
riosa de resucitado y le confiere la 
realeza universal (Ap 12,5.9-10a; 
cf 1,18; 3,21; 5,9-13; 19,11-16...). 
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Una interpretación alternativa de 
Ap 12 (que, por otra parte, no parece 
excluir la que ya hemos esbozado) es 
la que propone U. Vanni (1978). La 
mujer es cada iglesia cristiana que 
vive en el tiempo. Los dolores de par- 
to expresan eficazmente la tensión, la 
fatiga que cada una de las comunida- 
des eclesiales experimenta a la hora 
de dar a luz a Cristo en su propio 
seno. En otras palabras, cada grupo 
de discípulos del Señor está llamado 
a dar testimonio del evangelio, a en- 
gendrar a Cristo para hacerle crecer 
en nosotros hasta que adquiera su 
talla perfecta (cf Gál 4,19; Ef 4,13; Mc 
3,35 y par de Mt 12,50 y Lc 8,21). 
Pero, como es sabido, ésta es una 
vocación ardua, llena de tribulacio- 
nes, que choca continuamente con 
las fuerzas del maligno (el dragón). 
Pues bien, a pesar de las muchas ad- 
versidades, la Iglesia llega a dar a luz 
a su Cristo, es decir, a realizar su 
compromiso de vida evangélica. Fren- 
te a todos los aparatos imponentes y 
terroríficos del mal, los resultados de 
sus esfuerzos parecen débiles, frági- 
les, lo mismo que un niño recién na- 
cido. Pero, concluye Vanni, *... el gru- 
po sabe que todo lo que manifiesta 
de positivo queda como asumido y 
hecho propio por la trascendencia 
divina, ya desde ahora...; todo lo que 
consigue realizar ahora se sitúa en la 
línea del triunfo escatológico, com- 
pletado incluso históricamente, que 
Cristo sabrá llevar a cabo al final de 
todo” (U. Vanni, La decodificazio- 

e..., 149). 

Lo que queda de Ap 12,13-18 des- 
cribe la persecución que la serpiente 
sigue provocando contra la mujer, y 
la ayuda divina que le da alientos en 
el desierto de las pruebas de este 
mundo. Pero también esa persecu- 
ción tiene un límite; efectivamente, 
sólo dura... “por un tiempo, dos tiem- 
pos y medio tiempo” (v. 14), es decir, 
la mitad del número siete, que es la 
cifra de la totalidad. Por consiguien- 
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te, una plenitud mediada. Por muy 
largos y terroríficos que parezcan, 
los días del poder de las tinieblas es- 
tán contados. Satanás sabe que dis- 
pone de “poco tiempo” (Ap 12,12). 
En efecto, llegará la consumación de 
la historia cuando la mujer que pere- 
grina por el desierto se convierta en 
la “mujer-esposa” del cordero (Ap 
21,5), brillando sobre un monte ex- 
celso y elevado con el semblante de la 
nueva Jerusalén (Ap 21,2.10), en la 
cual“... no habrá más muerte, ni luto, 
ni llanto, ni pena, porque el primer 
mundo ha desaparecido” (Ap 21,4). 
De este modo terminarán los días de 
luto (cf Is 60,20). 

Por consiguiente podríamos con- 
cluir con esta impresión de fondo. 
Ap 12 transcribe en código simbólico 
el misterio pascual de Cristo, actua- 
lizado en la Iglesia. Se verifica así el 
dicho de Jesús: “Si a mí me han per- 
seguido, también os perseguirán a 
vosotros... En el mundo tendréis tri- 
bulaciones; pero tened ánimo, que 
yo he vencido al mundo” (Jn 15,20; 
16,33). 


b) ¿Queda sitio también para Ma- 
ría en la “mujer” de Ap 12? La gran 
mayoría de los exegetas responde: la 
“mujer” de Ap 12 simboliza en pri- 
mer plano, directamente, a la Iglesia 
formada por el pueblo de Dios de 
ambos Testamentos; indirectamente, 
casi “in obliquo”, puede también in- 
cluirse en ella a la Virgen. ¿En qué 
sentido? He aquí algunos intentos en 
esta dirección. 

1) Si el parto de la mujer evoca 
de forma simbólica la pasión y la 
resurrección de Jesucristo, la mente 
del lector corre espontáneamente a la 
escena de Jn 19,25-27. De aquellas 
líneas podemos deducir que en la 
hora en que Jesús pasaba de este mun- 
do al Padre, la comunidad mesiánica 
situada al pie de la cruz estaba repre- 
sentada por el discípulo amado y por 
algunas mujeres (quizá cuatro). Entre 
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ellas, el evangelista concede un lugar 
privilegiado a la madre de Jesús. En 
aquella hora Jesús revela a su madre 
que ella tiene unas funciones mater- 
nales también para con el discípulo, 
figura de todos sus discípulos (cf Ap 
12,17: “...se fue a hacer la guerra al 
resto de su descendencia...”). 

2) La mujer vestida de sol remite 
ala Virgen de Nazaret, saludada por 
el ángel como kejaritoméne, “llena 
de gracia” (Lc 1,28). Ella está envuel- 
ta en la complacencia y el favor mi- 
sericordioso de Dios, su salvador (Le 
1,47b.48a.49a). 

3) Una vez establecido que la 
mujer de Ap 12 es una figura simbó- 
lica del pueblo de Dios, del cual des- 
ciende el mesias, deberíamos recor- 
dar que en el plano de la historia 
Israel engendra de su seno al mesías 
solamente a través de la maternidad 
física de María, la “hija de Sión”. Por 
consiguiente, en sentido amplio, se- 
cundario y derivado, el parto descrito 
por Ap 12,5 puede de alguna manera 
referirse al parto de Belén. 

4) Enlainterpretación de U. Van- 
ni, como hemos visto, el dolor desga- 
rrador de la mujer señala con vigor 
incisivo las dificultades con que tro- 
pieza la Iglesia para acoger y vivir el 
mensaje del evangelio, en medio de 
las tribulaciones de este mundo. Pues 
bien, también en esta perspectiva es 
oportuno observar que la misma ma- 
dre de Jesús, según indica el Vaticano 
II, “... avanzó en la peregrinación de 
la fe” (LG 58). María era discípula 
atenta para escuchar las palabras de 
su Hijo (cf Lc 8,19-21). Pero aquéllas 
eran unas palabras que a veces María 
no lograba comprender, como, por 
ejemplo, la respuesta que Jesús le ha- 
bía dado en el templo en un contexto 
de intenso sufrimiento para ella y 
para José (Lc 2,48,50.51b). Eran pa- 
labras que anunciaban de antemano 
la muerte y la resurrección del Hijo 
del hombre (Lc 9,22,44; 11,27-28). 
Por tanto, también la fe de María iba 
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madurando en el sufrimiento, 1 se- 
mejanza del grano de trigo, que, una 
vez caído en tierra, tiene que morir 
para producir mucho fruto (cl Jn 
12,24). 

5) Pensando en la mujer-Iglesia, 
perseguida por Satanás en el desierto 
y alentada por la presencia divina, el 
creyente no se olvida de que María, 
la mujer-madre de Jesús, formaba 
parte de la Iglesia de Jerusalén (He 
1,14): una Iglesia que tuvo que cono- 
cer también la hostilidad del mundo 
y la fuerza alentadora del Señor re- 
sucitado (cf He 4,5-31; 5,17-41; 6,9- 
7,60; 8,1-3; 9,1-2; 12,1-9). 

6) Levantando, finalmente, la 
mirada hacia la mujer-Iglesia, espo- 
sa del cordero, plenamente glorifica- 
da en los cielos nuevos y en la tierra 
nueva de la Jerusalén celestial (Ap 
21,1-22,5), es natural asociar a esta 
figura la persona de María, asumida 
por el Hijo a la gloria celestial. En 
ella, redimida en la integridad de su 
ser, la comunidad de los creyentes 
saluda y contempla con gozo la 
prenda de la salvación perfecta, que 
la pascua de Cristo tendrá que derra- 
mar sobre toda criatura en la vida del 
mundo venidero. 


VI. CONCLUSIÓN. Los temas 
esbozados en esta voz demuestran 
que también por lo que atañe a la 
persona y a la misión de María el AT 
prepara el NT, y el NT, lejos de 
abrogar el AT, lo lleva a su cumpli- 
miento (cf Mt 5,17). 

Recientemente, K. Stock hacía la 
siguiente consideración a propósito 
de algunas de sus investigaciones 
sobre Le 1,26-38: “La luz que irradia 
del AT sobre el texto lucano puede 
de alguna forma ser demasiado con- 
centrada y demasiado densa. Pero 
no parece que haya otro camino para 
una justa valoración y consideración 
de los elementos del texto lucano que 
la confrontación con los modos de 
hablar del AT, paralelos en su estruc- 
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tura y en Sus contenidos. En esta 
confrontación hay que precisar su 
tenor exacto. Por eso puede ser que 
haya sobrecargas expresivas, pero 
difícilmente habrá oscuridades 0 
errores de interpretación. Sin embar- 
go, puede ser que se den oscuridades 
recortes del texto si se considera 
demasiado poco su trasfondo vetero- 
testamentario” (K. Stock, La voca- 
zione di Maria: Lc 1,26-38, en Ma- 
rianum 45 (1983) 113, nota 41; la 
cursiva es mía). De bucna gana 
subrayo este criterio, yue puede 
extenderse sin dificultad a todos los 
pasajes marianos del NT. 
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A. Serra 


B) MARIA ENELNT. 1 IN- 
TRODUCCIÓN. Durante largos 
siglos la doctrina mariana en la 
Iglesia católica se había ido desarro- 
llando sin grandes discusiones. Pero 
desde hace unos treinta años, espe- 
cialmente después del Vaticano II, la 
mariología ha entrado profunda- 
mente en crisis. Son tres las razones 
principales: a) la atención se había 
concentrado demasiado en la perso- 
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na singular de María y en sus “privi- 
legios”, de esta manera la teología 
mariana se había convertido en un 
tratado independiente, aislado de la 
visión de conjunto de misterio cris- 
tiano; b) el contexto ecuménico ha 
hecho a los teólogos católicos, y más 
aún a los biblistas, muy sensibles a 
las críticas de los protestantes; c) la 
mariología bíblica reciente ha estado 
demasiado dominada por el uso del 
método histórico-crítico. 

La línea a seguir para responder a 
este triple desafío es muy clara: hay 
que profundizar en lo que la misma 
Sagrada Escritura nos dice sobre 
María; pero no hay que hacerlo con 
un método reductivo, limitándose a 
reconstruir los hechos históricos (lo 
cual resulta muchas veces aleatorio), 
sino que hay que destacar plenamen- 
te los textos mismos de los evange- 
lios, intentando además profundizar 
en ellos a la luz de la tradición. Así 
se sale al encuentro del segundo y 
tercer desafío. El primero afecta más 
al teólogo. Pero también la teología 
bíblica tiene que abrir los horizontes 
de la historia de la salvación y mos- 
trar el lugar que en ella ocupa María, 
la “hija de Sión”, en el conjunto del 
camino del pueblo de Dios. Además, 
la mariología toma todo su verdade- 
ro sentido de la cristología, aunque 
debe integrarse también en la eclesio- 
logía, como quiso el Vat. II (LG, 
c. VII). Para el equilibrio y la fecun- 
didad de la mariología siempre será 
necesario proponerla con este triple 
esfuerzo de integración teológica: en 
el AT, en el misterio de Cristo, piedra 
angular y único mediador, y en el de 
la Iglesia. 


II. PREPARACIÓN A LA EN- 
CARNACIÓN. Dos versículos del 
relato de la anunciación muestran 
que María había sido ya preparada 
por Dios para la misión única que 
habría de desempeñar en la encar- 
nación. 
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1. “LLENA DEGRACIA” (Lc 1,28). 
Después de una invitación a la “hija 
de Sión” para que entre en el gozo 
escatológico (jaíre; cf Sof 3,14; Jl 
2,21.23; Zac 9,9), el ángel se dirige a 
la Virgen con el título de “llena de 
gracia”, que es la versión tradicional 
de kejaritoméne (participio perfecto 
pasivo de jaritó0). Los verbos en -óo 
tienen valor causativo (typhlóo, 
p.ej., quiere decir volver a uno ciego, 
typhlós); el verbo jaritóo significa 
que la gracia transforma a una per- 
sona, haciéndola graciosa y amable; 
así, por ejemplo, en el texto paralelo 
de Ef 1,6: “La gracia maravillosa que 
nos ha concedido por medio de su 
amado Hijo” (lit., “con que nos ha 
agraciado”) significa que “nos ha 
hecho dignos de amor” (J. Crisósto- 
mo). El título dado a María en Le 
1,28 describe el cambio ya operado 
en ella por la gracia de Dios: había 
sido “purificada de antemano” (So- 
fronio, Or. II in Ann., 25: PG 87/3, 
3248). Según la interpretación que 
ha pasado a ser tradicional, “llena de 
gracia” describe la santidad de María 
realizada en ella por la gracia como 
preparación para el acontecimiento 
de la encarnación. Tenemos una 
confirmación de ello en el género 
literario, muy parecido al de la 
vocación de Gedeón en Jue 6,11-24: 
el ángel de Yhwh anuncia a Gedeón 
que tendrá que salvar a Israel de 
manos de los madianitas con su fuer- 
za, es decir, con la fuerza que posee 
ya, pero también con la ayuda del 
Señor. 

El caso es análogo para María: es- 
taba ya transformada por la gracia 
de Dios, no sólo para convertirse 
en la madre del mesias, sino para 
serlo permaneciendo virgen. Así 
pues, del contexto se deduce que 
aquella gracia era ante todo la de 
la virginidad. Sólo así se explica la 
reacción de María cuando recibe el 
anuncio de su maternidad inmi- 
nente. 
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2. EL DESEO DE PERMANECER 
VIRGEN (Lc 1,34). Según la exégesis 
tradicional (san Gregorio de Nisa, 
san Agustín, etc.), María, con las 
palabras: “¿Cómo será esto, pues no 
tengo relaciones?”, expresa su pro- 
pósito de permanecer virgen. Esta 
interpretación, que mantienen hoy 
muchos (S. Lyonnet, S. Zedda, C. 
Ghidelli...), no satisface del todo: el 
“no tengo relaciones” (lit., “no co- 
nozco varón”) expresa normalmente 
un hecho, no una intención; y no se 
comprende entonces el matrimonio 
de María con José. Varios autores 
ven en este versículo un artificio 
literario; serviría tan sólo para intro- 
ducir el anuncio del versículo 35. 
Pero es improbable que Lucas haya 
hecho decir a María una frase casi 
vacía de sentido; por lo demás, en los 
relatos de este género, la persona 
interpelada opone una verdadera 
dificultad al anuncio divino (cf Jue 
6,13); y es éste el caso también aquí, 
puesto que el ángel responde a la 
dificultad de María (“No hay nada 
imposible para Dios”: v. 37). 

Se necesita, por tanto, un análisis 
más atento del texto. Del examen 
completo de la fórmula “no conocer 
varón” en el AT'se deduce que expre- 
sael estado de virginidad de la mujer; 
cf, por ejemplo, el caso de la hija de 
Jefté, que antes de morir recibió 
permiso para ir por los montes para 
“llorar su virginidad”, ya que “no 
había conocido varón” (Jue 11,38s; 
cf 11,37; 21,12). En Le 1,34 el sentido 
de la palabra de María es “Soy 
virgen”. Sin embargo, la fórmula que 
aquí se usa es nueva; más aún, es 
única en toda la Biblia: jamás se usó 
esta expresión para afirmar la condi- 
ción virginal de la mujer de una 
forma tan clara e inequívoca (M. 
Orsatti). Además, María es la única 
mujer que utiliza el verbo en presen- 
te, y no en pasado; en otros lugares 
se trata de jóvenes no casadas, pero 
María está ya unida en matrimonio 
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con José; sin embargo, no habla de él 
como de su marido (cf en el caso 
paralelo de Mt 1,20: “tu esposa”, 
sino que excluye genéricamente que 
“conozca varón”. 

Para respetar todos estos matices, 
parece necesario presentar una solu- 
ción parcialmente nueva, pero que 
sigue estando dentro del espíritu de 
la tradición. No se trata de una 
decisión de María de no tener rela- 
ciones conyugales (¿cómo podría 
explicarse entonces su matrimonio?), 
sino de su estado de ánimo existen- 
cial, de su deseo de la virginidad. 
Esta era más o menos la interpre- 
tación de santo Tomás (S. TA., II, 
q. 28, a. 4); y san Ambrosio decía que 
María era virgen “no sólo en el 
cuerpo, sino también en el ánimo” 
(“etiam mente”: De virginibus 1, 2,7: 
PL 16,220). Así también, entre los 
modernos, R. Guardini (La Madre 
del Señor, 35-52): la Virgen expresa 
aquí “la orientación más profunda 
de su vida”; no había decidido nada, 
porque eso no era posible en el 
cuadro social de aquel tiempo; pero 
la actitud que toma, “caracterizaba a 
María en su ser y en su intimidad”. 
Su respuesta entonces ha de ponerse 
en relación con el título dado al 
principio: siendo “llena de gracia”, 
María responde espontáneamente al 
ángel: “Soy virgen”. El kejaritoméne 
del versículo 28 expresaba no tanto, 
en general, la “plenitud de gracia” de 
María (su “santidad”) cuanto más 
bien “la gracia de la virginidad”, 
como había intuido ya san Bernardo 
(De laudibus Virg. Matris MI, 3, 
Opera 1V, 38). Puede aplicársele a 
María la descripción paulina de la 
virginidad (1Cor 7,29-35): aunque 
ligada a un hombre, María vive 
“como si no” lo estuviera (v. 29); 
vivía “mirando a lo más perfecto y a 
lo que os unirá enteramente con el 
Señor” (v. 35). El ideal cristiano de 
la virginidad, ciertamente, sólo será 
proclamado años más tarde por 
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Jesús, pero era vivido ya por María 
de una forma todavía escondida e 
ignorada; este párrafo de Lc describe 
la virginitas cordis de María. Por 
tanto, puede decirse que “la hora de 
la concepción de Cristo es la hora del 
nacimiento de la virginidad cristiana” 
(Guardini). 


II. MADRE DE JESÚS Y 
VIRGEN. Desde el punto de vista de 
María, la encarnación implicaba dos 
aspectos, expresados en la profesión 
de fe tradicional: “Natus est de Spi- 
ritu Sancto ex Maria virgine” (DS 
10); María era en sentido pleno la 
madre de Jesucristo; sin embargo, 
fue y siguió siendo virgen. Es ésta la 
enseñanza inequívoca de los evan- 
gelios. 


1. EL ANUNCIO A MARÍA (Lc 
1,26-38). Hemos de volver ahora al 
párrafo ya examinado desde el punto 
de vista de la maternidad de María. 
El texto presenta un doble mensaje 
del ángel. 


a) Maternidad mesiánica y divi- 
na (vv. 3155). “Concebirás y darás a 
luz un hijo (...). El Señor le dará el 
trono de David, su padre”; María se 
convertirá en la madre del mesías. 
Pero a su hijo “se le llamará Hijo del 
Altísimo” (v. 32) y “se le llamará Hijo 
de Dios” (v. 35). Estos titulos, en el 
judaísmo, podían tener un sentido 
simplemente humano y mesiánico. 
Pero aquí, después del epíteto “gran- 
de” (en sentido absoluto, vale sólo 
para Dios), designan la filiación divi- 
na del que va a nacer: la madre de 
Jesús será la madre del Hijo de Dios. 


b) Maternidad virginal (vv. 3555). 
Pero se respetará plenamente su de- 
seo de virginidad. El ángel le explica 
a María que su concepción será vir- 
ginal, ya que se debe a la acción del 
Espiritu Santo; el poder del Altísimo 
la “cubrirá con su sombra” (v. 35a): 
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es una alusión a la nube (simbolo de 
lo divino) que cubría la tienda de la 
reunión (Ex 40,35) y señalaba el arca 
de la alianza como el lugar de la pre- 
sencia de Jhwh. María será como una 
nueva arca de la alianza: llevará en su 
seno al Hijo de Dios. Pero hay más 
todavía: el ángel le anuncia también 
a María un parto virginal. Se dice 
con frecuencia que esta enseñanza no 
está contenida con claridad en la Es- 
critura (de Le 2,61 no se puede dedu- 
cir mucho). Pero la encontramos en 
Lc 1,35b, si se le interpreta correcta- 
mente, como hizo la tradición anti- 
gua. Hoy las dos formas más comu- 
nes de traducir este versículo son: “El 
niño que nazca será santo y se le 
llamará Hijo de Dios” (Leccionario), 
y “Lo que nazca será llamado santo, 
Hijo de Dios” (Utet). Pero la primera 
traducción inserta indebidamente el 
verbo “será” (que no está en el texto); 
la segunda deja el título “Hijo de 
Dios” en suspenso, sin función algu- 
na, aunque se encuentre en posición 
enfática (cf el paralelismo con el 
v. 32). Mas en la lectura tradicional 
“santo” se leía como el predicado de 
“nacerá” (cf la Vulgata): “Lo que na- 
cerá santo (=santamente) será lla- 
mado Hijo de Dios” (cf 11 parto ver- 
ginale, 163-170). La “santidad” del 
parto (cf Lev 12,4,7) significa aquí la 
incontaminación. San Cirilo de Je- 
rusalén lo explicaba de este modo: 
“Su nacimiento fue puro e inconta- 
minado. En efecto, donde respira el 
Espíritu, allí se quita toda mancha. 
Por consiguiente, fue incontaminado 
el nacimiento del Unigénito de la Vir- 
gen” (Catech. 12,32: PG 33,765A). 
Para los demás hombres, el parto 
virginal de Jesús se convertirá en el 
signo de su filiación divina (“Por 
eso... se le llamará Hijo de Dios”). 
Esta lectura de Lc 1,35b se verá con- 
firmada por el análisis de Jn 1,13. 


2. ELANUNCIOA JosÉ (MT 1,18- 
25). En Lc la encarnación se le anun- 
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ciaba a María; en Mt encontramos el 
punto de vista complementario, el de 
José. Desde el principio Mt quería 
hacer comprender que Jesús era “hijo 
de David, hijo de Abrahán” (Mt 1,1), 
es decir, el mesías que se esperaba en 
Israel. Con esta finalidad se inserta 
aquí la lista genealógica de 1,2-17. La 
descendencia davídica llegaba hasta 
José, “hijo de David” (1,20; cf 1,[6a). 
¿Pero cómo podía alcanzar también 
esta descendencia a Jesús, si no era el 
hijo de José? Este hecho, es decir, 
que José no era el verdadero padre 
de Jesús, se afirma con claridad en 
Mt: después de la repetición monó- 
tona de los 39 “fue padre de” (vv. 2- 
16a), la cadena se rompe bruscamen- 
te en el versículo 16b; aquí no se dice 
que “José fue padre de Jesús”, sino 
que la atención se desplaza a María: 
“Jacob fue padre de José, el esposo 
de María, de la cual nació Jesús, que 
es el Mesías”. La pericopa siguiente 
explica cómo, en este caso, Jesús po- 
día ser hijo de David (“El nacimiento 
de Jesús como Cristo fue asi”: v. 18). 
Entre las diversas explicaciones de 
las dudas de José, la mejor es decir 
que él sabía cómo había tenido lugar 
el embarazo de María: al no ser el 
padre de la criatura que iba a nacer, 
creyó que debería separarse de ella. 
Pues bien, el anuncio pretende preci- 
samente hacerle comprender que tie- 
ne que asumir la paternidad legal del 
niño, cuyo carácter mesiánico queda 
entonces asegurado. Por eso se de- 
signa a José como “hijo de David” 
(v. 20). Según una larga tradición 
(Pseudo-Origenes, Basilio, Bernar- 
do, Tomás), él sentía aquí un temor 
reverencial, que puede compararse 
con el sentimiento de indignidad de 
Isabel (Lc 1,43), del centurión (Mt 
8,8), de Pedro (Lc 5,8). La filología 
ofrece una confirmación (cf el uso de 
las partículas gár..., dé...); el mensaje 
probablemente debe entenderse así: 
“Es verdad, lo que se ha concebido 
en ella viene del Espíritu Santo; pero 


1140 


ella te dará un hijo y tú le pondrás 
por nombre Jesús”. 

Así pues, este párrafo se interesa 
ante todo por la situación de José, 
pero es igualmente importante para 
María: la concepción virginal no se le 
anuncia a José como un hecho que él 
ignorase, sino que se presenta como 
una situación ya conocida por él, 
pero que le creaba dificultades; por 
eso se necesitaba la intervención del 
ángel. Para Mt la concepción virginal 
es, por tanto, un hecho indiscutible, 
que se presupone en todo el episodio. 
El evangelista vuelve de nuevo dos 
veces sobre el tema: primero con la 
cita de Is 7,14: “La Virgen concebirá 
y dará a luz...”; luego, en la conclu- 
sión, que destaca dos puntos: la im- 
portancia decisiva de la función legal 
de José (él le dio el nombre) para la 
inserción de Jesús en la descendencia 
mesiánica, y el hecho de que él no 
“conoció” a María (el “hasta que”, 
según el uso semítico, no significa 
que la conociera después: cf 2Sam 
6,23). 


3. CONCEPCIÓN Y PARTO VIRGI- 
NAL DEL HIJO DE Dios (JN 1,13). Va- 
rios autores dicen que Jn y su comu- 
nidad ignoraban todavía el hecho de 
la concepción virginal o no mostra- 
ban por él ningún interés especial. 
Esto es ya a priori poco verosímil, 
puesto que en el centro de la teología 
Joanea está precisamente el misterio 
de la encarnación del Hijo de Dios. 
Es verdad que Jesús es llamado por 
dos veces “hijo de José” (1,45; 6,42); 
pero aqui el evangelista recoge sim- 
plemente la opinión de la gente, sin 
compartirla, como lo muestra el aná- 
lisis: para él, Jesús “viene del cielo” 
(6,415); no es “hijo de José”, sino 
Hijo de Dios (cf 1. de la Potterie, La 
Mere de Jésus..., 45-49). Pero el texto 
más importante para esta cuestión es 
un pasaje del prólogo (1,13). De or- 
dinario se lee el verbo en plural: “los 
cuales no fueron engendrados de san- 
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gre..., sino de Dios” (Leccionario). 
Pero un número cada vez mayor de 
críticos reconocen actualmente que 
hay que leer probablemente en sin- 
gular: “él, que no nació ni de sangre 
ni de carne..., sino de Dios”: se trata 
entonces de la generación divina de 
Cristo (a.c., 60-69). Es verdad que los 
manuscritos recogen el plural. Pero 
el problema crucial es el estado del 
texto en el siglo 11. Pues bien, todos 
los manuscritos son posteriores. Por 
el contrario, los testimonios más an- 
tiguos (los padres del siglo 11) leían el 
texto en singular. Según Tertuliano e 
Ireneo, el paso al plural se debe a las 
especulaciones gnósticas. También la 
crítica interna (vocabulario, estilo, 
teología) está en favor del singular. 
Por tanto, el texto puede leerse así: 
“No de sangre, ni de carne, ni de 
voluntad de hombre, sino de Dios 
(él) fue engendrado; sí, el Verbo se 
hizo carne...” (1,13-14). La estrecha 
conjunción de los dos versículos (cf 
kaí) supone, por asi decirlo, que des- 
de 1,13 se hablaba ya de la generación 
humana y del nacimiento de Cristo 
(egennethe indica las dos cosas: “fue 
engendrado” y “nació”). 

Esta lectura cristológica del pasa- 
je nos ofrece dos indicaciones im- 
portantes sobre las modalidades con- 
cretas de la encarnación. Jesucristo 
(cf 1,17) no fue concebido “de volun- 
tad (= deseo) de hombre..., sino de 
Dios”: esto significa que fue una con- 
cepción virginal. Más difícil resulta 
la primera de las tres negaciones del 
versículo 13: “No de sangres” (en plu- 
ral). Esta expresión siempre ha sus- 
citado perplejidades. Pero el estudio 
de P. Hofrichter (Nicht aus Blut...) 
parece haber indicado el camino jus- 
to hacia la solución: hay que remon- 
tarse a la tradición bíblica y judía, es 
decir, a las leyes levíticas de la puri- 
ficación de la mujer: el plural “san- 
gres”, en este contexto, designa la 
sangre que la mujer pierde en el parto 
o en la menstruación (Lev 12,4-7; 
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20,18). Sobre este fondo la primera 
negación de Jn 1,13 podría interpre- 
tarse así: el verbo de Dios hecho car- 
ne nació “sin efusión de sangre”. En- 
tendido en este sentido, el versículo 
de Jn 1,13, como Le 1,35b, conten- 
dría una indicación sobre el parto 
virginal de María (la virginitas in par- 
tu). Del contexto se deduce además 
cuál era el sentido teológico de la 
concepción y del parto virginal: era 
un signo, un signo necesario para ha- 
cer comprender a los hombres que el 
hijo de María era el Hijo de Dios, el 
“unigénito venido del Padre” (1,14). 
La semejanza de este versículo (sobre 
el modo concreto de la encarnación 
y para su sentido) con el de Le 1,35b 
(que lo anunciaba) es una confirma- 
ción de la interpretación propuesta 
para los dos textos. 


IV. LA MADRE DEL ME- 
SÍAS. Las otras tres pericopas ma- 
rianas que tenemos en Lc 1-2 presen- 
tan aspectos de la manifestación de 
Jesús-mesías. 


1. La vIsITACIÓN: MARÍA, ARCA 
DELA ALIANZA (Lc 1,39-56). Después 
del paralelismo entre el anuncio del 
nacimiento del precursor y el del na- 
cimiento de Jesús (1,5.25.26.38), el 
relato de la visitación presenta el en- 
cuentro de sus madres. Los temas 
fundamentales de este párrafo son la 
proclamación profética de la venida 
del mesías y la exultación mesiánica; 
las dos estaban preparadas en los dos 
anuncios precedentes (cf 1,15; 1,38). 
La “prisa” de María por acudir al 
lado de Isabel es la expresión de su 
gozo (“festina pro gaudio”: Ambro- 
sio). Ya en el relato de la anuncia- 
ción, la concepción de Isabel, cono- 
cida por todos como estéril, se le ha- 
bía presentado a María como signo 
de que iba a concebir permaneciendo 
virgen (1,365). Aquí se prolonga el 
paralelismo entre Isabel (vv. 41-45) y 
María (vv. 46-56); pero se extiende 
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igualmente a los niños que las dos 
llevan en su seno. 

Ante el saludo de María, Isabel 
siente en su seno la exultación del 
niño que va a nacer: comprende que 
él, “lleno de Espíritu Santo” (1,15), 
es el “profeta del Altísimo... para pre- 
parar los caminos del Señor” (1,76); 
en efecto, desde el seno de Isabel 
(vv. 41.44), él revela a su madre la 
presencia misteriosa del Señor en el 
seno de María (“Exultavit ratione 
mysterii”: Ambrosio). Entonces Isa- 
bel, llena también de Espíritu Santo, 
dirige a María una doble bendición 
(vv. 42-45); el tono kerigmático y li- 
túrgico de la introducción, “alzando 
la voz” (expresión única en el NT), 
que hace eco probablemente a la ce- 
lebración de Israel ante el arca de la 
alianza (anaphoneín: 1Crón 15,28; 
16,4.5.42; 2Crón 5,13), permite en- 
contrar aquí el tema del arca de la 
alianza escatológica ya presente en 
1,35 (cf 1Sam 6,2-11) y recogido va- 
rias veces por los padres, por ejemplo 
san Ambrosio: “¿Qué cosa es el arca 
sino santa Maria?” (Sermo 42,6: PL 
17,689). El mensaje esencial de este 
párrafo está, sin embargo, en la doble 
proclamación profética de Isabel: 
“La madre de mi Señor viene a mi” 
(donde Kyrios designa al mesías, 
pero aludiendo a su trascendencia); 
“¡Dichosa la que ha creído!” (a través 
del uso de la tercera persona se siente 
ya la confesión de la comunidad cris- 
tiana); María no habría llegado a ser 
la madre del mesías si no hubiera 
sido la primera creyente, 

El Magnificat es el himno en que 
María alaba a Dios por la obra reali- 
zada en ella y en todo el pueblo de 
Dios. Pero para ella no se dice, como 
para Juan Bautista, Zacarías e Isabel 
(1,15.41.67), que estuviera llena de 
Espíritu Santo, porque el Espíritu 
había bajado ya sobre ella en la anun- 
ciación (1,35). El himno está com- 
puesto en gran parte de citas bíblicas; 
se notan sobre todo contactos con el 
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cántico de Ana (ISam 2,1-10); la si- 
tuación de María, como veremos, no 
era sólo semejante a la de la madre 
del precursor, sino también a la de la 
madre de Samuel. El Magnificat com- 
prende dos partes: la primera (vv. 46- 
50) concierne a la situación personal 
de María; la segunda (vv. 51-55) in- 
dica el sentido del acontecimiento 
para Israel; en esta segunda parte 
María habla como la “hija de Sión” 
escatológica, que ve realizarse ahora 
todo lo que Dios hizo en el pasado 
por su pueblo. Pero en la primera 
parte se observan algunos vínculos 
concretos con los sucesos recientes 
de la anunciación y de la visitación. 
La frase inicial del himno (“Glori- 
fica..., se regocija...”) va seguida de 
un doble “porque”, que explica su 
sentido; el segundo (“porque el todo- 
poderoso ha hecho conmigo cosas 
grandes [mégala]: v. 49) corresponde 
a la palabra de introducción del him- 
no: “Magnificat (megalynei)”, por su 
parte, el primer “porque” (“porque 
se ha fijado en la humilde condi- 
ción de su esclava”: v. 48) forma con- 
traste con lo que precede inmediata- 
mente (“Dios, mi salvador”: v. 47b), 
pero recuerda también a la “esclava 
del Señor” de la anunciación (1,38). 
¿Qué era aquella “humilde condi- 
ción” (tapeínósis) de María? Se pien- 
sa de ordinario en la condición hu- 
milde de los “pobres de Yhwh”. Pero 
aqui María habla de sí misma; y en 
la Biblia griega tapeínosis significa 
siempre “humillación” (p.ej., Gén 
16,11; 29,32; 31,42; Dt 26,7), espe- 
cialmente la de una mujer estéril, 
como la madre de Samuel (1Sam 
1,11), o la “hija de Sión”, “humillada” 
y “estéril” después de la destrucción 
del templo (4 Esdras 9,41-45; 10,7. 
455). Pues bien, las palabras de María 
son por un lado una cita concreta de 
las de Ana, y por otro son también 
paralelas a las de Isabel (Le 1,25): 
dos mujeres que sentían el “oprobio” 
de su esterilidad. El versículo 48 ex- 
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presa el efecto de lo que María decía 
en el versículo 34: con su deseo de 
permanecer virgen, María se había 
orientado hacia una condición social 
de humillación, la de ser considerada 
como una mujer estéril. Pero ahora 
“Dios, su salvador, se ha fijado en el 
oprobio de su sierva”; el Omnipoten- 
te ha hecho por ella “cosas grandes”, 
por eso, “desde entonces la llamarán 
dichosa todas las generaciones” 
(v. 48): dichosa por aquella humil- 
dad suya, dichosa por su fe (v. 45) y 
dichosa también por haberse conver- 
tido así “para todas las generaciones” 
en la madre del Señor. 


2. MARÍA EN EL TEMPLO (Lc 
2,22-40.41-52). Después del nacimien- 
to y de la circuncisión de Jesús (2,1- 
21), los dos últimos párrafos del 
evangelio lucano de la infancia se 
desarrollan en el templo. Su tema 
central es la manifestación del miste- 
rio de Jesús, el cumplimiento de Mal 
3,1: “Pronto vendrá a su templo el 
Señor, a quien vosotros buscáis”; en 
el templo Jesús era reconocido como 
mesías, En 2, 22-40 (la presentación), 
su madre aparece en una actitud de 
verdadera creyente. Aunque había 
concebido y dado a luz a su hijo de 
forma virginal, se somete a las nor- 
mas legales sobre la purificación de 
la parturienta (v. 22; cf Lev 12,1-8); 
y para cumplir con la obligación de 
consagrar a Dios todos los primogé- 
nicos (Ex 13,2.11-16), lleva a su hijo 
al templo para presentárselo al Se- 
ñor. Aquí Simeón y Ana celebran la 
venida de la “gloria de Israel” (v. 32), 
de la “liberación de Israel” (v. 38). 
Pero Simeón predice también que el 
salvador será un signo de contradic- 
ción (vv. 34s). En este anuncio se in- 
serta una profecía análoga relativa a 
María. El texto de Ez 14,17 sobre la 
espada que “dividirá” a Israel se le 
aplica a ella, la “hija de Sión”: “Y a 
ti una espada te atravesará el cora- 
zón” (v. 35b). No se trata aquí de los 
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sufrimientos de la mater dolorosa al 
pie de la cruz ni del dolor provocado 
en María por la división de Israel 
frente a Jesús; el texto implica una 
cierta participación de María misma 
en la experiencia de su pueblo (cf 
“también a ti”); la “espada” es una 
metáfora de la “división” experimen- 
tada por María; está dividida entre la 
fe (1,45), el asombro (2,33.47) y la 
incomprensión (2,49s) ante las pri- 
meras revelaciones públicas del mis- 
terio de su Hijo, Jesús. Pero mientras 
que en Israel la incomprensión se 
convertiría en incredulidad y provo- 
caría la ruina de muchos, en María 
permanecía ligada a su fe profunda: 
“María, por su parte, guardaba todas 
estas cosas, meditándolas en su cora- 
zón” (2,19). 

Esta dialéctica (revelación/incom- 
prensión) se prolonga en 2,41-52, 
cuando el mismo Jesús, a los doce 
años, se manifiesta en el templo. 
Toda la perícopa está centrada en sus 
palabras: “¿No sabíais que yo debo 
ocuparme en las cosas de mi Padre?” 
(v. 49). Cuando habla de Dios como 
de su Padre, Jesús se revela como el 
Hijo de Dios. La traducción clásica 
“en la casa de mi Padre” ha sido cam- 
biada a menudo modernamente por 
“en las cosas de mi Padre”. Pero la 
exégesis contemporánea ha mostra- 
do la exactitud y la profundidad teo- 
lógica de la versión tradicional. Des- 
de estas primeras palabras de Jesús 
se expresa el dinamismo que impreg- 
nará todo el tercer evangelio: el “ca- 
mino” de Jesús (v. 41), su “subida” 
(v. 22; cf 18,31) a la ciudad santa 
Terousalem (cf 9,51; aquí: 2,41.43,45), 
al templo, al misterio pascual y a la 
ascensión; en esta perspectiva las dos 
expresiones “Yo debo” (=“es nece- 
sario”) (def; cf también 9,22; 13,33; 
17,25; 24,7.26.44) y “a los tres días” 
(2,46; cf 9,22; 13,33; 24.7.21.45), así 
como la mención explícita de la fiesta 
de la pascua (2,41; cf 22,1-15), ad- 
quieren una resonancia especial: la 
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presencia “necesaria” de Jesús en la 
casa de su Padre es ya una anticipa- 
ción, un simbolo, de su destino futu- 
ro y de su entrada en la gloria (24,26); 
es un indicio de que “después del tri- 
duo de su pasión triunfal tenía que 
resucitar y presentarse a nuestra fe en 
su sede celestial y en el honor divino” 
(Ambrosio). Es verdad que María y 
José no sabían todas estas cosas; “no 
comprendieron” (2,49s), porque aquí 
había un triple equívoco: María ha- 
bía dicho “tu padre (José) y yo”, pero 
para Jesús “mi Padre” tenía otro sen- 
tido; había declarado que tenía que 
estar en la casa de su Padre (el tem- 
plo), pero se volvió con ellos a la casa 
de Nazaret; además, María no podía 
comprender las alusiones a la pasión 
y a la glorificación (cf para los discí- 
pulos: 9,45; 18,34). Pero también 
aquí María era la perfecta creyente: 
“guardaba todas estas cosas en su 
corazón” (2,51), esperando con fe 
comprender mejor algún día lo que 
se iba revelando progresivamente so- 
bre su hijo. 


V. ESPOSA DE LAS BODAS 
MESIÁNICAS EN CANA (Jn 2,1- 
12). Entramos ahora en la vida pú- 
blica de Jesús. La primera perícopa 
mariana con que nos encontramos es 
el relato de Jn sobre las bodas de 
Caná, que ocupa un lugar importante 
en el cuarto evangelio: es el párra- 
fo con que concluye la sección prime- 
ra (1,19-2,11), que se centra en el 
tema de la “manifestación” de Jesús 
(cf phaneroún: 1,31; 2,11). Esta ma- 
nifestación comienza aquí: por eso 
Jn llama a este episodio “el comienzo 
de los signos”. Pero si las bodas de 
Caná son fundamentalmente un “sig- 
no” (semeton), deberán interpretarse 
a nivel simbólico. Por otra parte, si 
este pasaje es ante todo cristológico, 
es también uno de los grandes textos 
mariológicos de Jn (el otro es 19,25- 
27: / infra, VI, 1). Así pues, desde el 
punto de vista teológico hay que dis- 
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tinguir aquí el aspecto cristológico y 
el aspecto mariológico. El tema cris- 
tológico fundamental es la manifes- 
tación mesiánica de la “gloria” de 
Jesús (2,11): el “vino bueno” conser- 
vado hasta ahora (v. 10) representa 
la revelación mesiánica, la “gracia de 
la verdad” presente en Jesús (1,17), 
“su evangelio” (Agustín, ln Joh. 9,2: 
PL35,1459); por medio del simbolis- 
mo de las bodas, él se manifiesta 
como el esposo de la nueva comuni- 
dad mesiánica (cf también 3,285). Es 
ésta la exégesis más difundida en la 
tradición antigua (p.ej., Gaudencio 
de Brescia, Tract. VW, 23: CSEL 
68,66; en el antiguo breviario, antí- 
fona de laudes de la epifanía: “Hoy 
la Iglesia se ha unido al esposo celes- 
tial”). 

También el tema mariológico ha 
de interpretarse en este nivel simbó- 
lico. La palabra de Jesús: “¿Qué hay 
entre tú y yo, mujer?” (v. 4), indica 
que se ha superado ya el tiempo de 
sus relaciones puramente familiares; 
Jesús invita a su madre a situarse con 
él en la perspectiva de su misión me- 
siánica. El título “mujer” no es una 
alusión a la mujer del Protoevangelio 
(Gén 3,15.20), sino una referencia a 
la “hija de Sión”, aquella figura fe- 
menina que en la tradición bíblico- 
judía simbolizaba a Israel (cf Os 1-3; 
1s 62,11; Zac 9,9). María es designada 
como “la figura de la sinagoga” (san- 
to Tomás), la madre-Sión de la nueva 
alianza. Esto explica que sus pala- 
bras a los sirvientes: “Haced lo que él 
os diga” (2,5), “parezcan hacer eco a 
la fórmula usada por el pueblo de 
Israel para sancionar la alianza del 
Sinaí (cf Ex 19,8; 24,3.7; Dt 5,27)” 
(Pablo VI, Marialis cultus, 57). Caná 
es un simbolo de la nueva alianza. 
Este simbolismo mesiánico, que aquí 
se especifica en el de las bodas mesiá- 
nicas, no vale solamente para Jesús, 
sino también para María: “En sus 
gestos y en su diálogo, la Virgen y 
Cristo, superando ampliamente los 
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festejos locales, sustituían a los jóve- 
nes esposos de Caná para convertirse 
en el esposo y la esposa espirituales 
del banquete mesiánico” (J.P. Char- 
lier, Le signe de Cana..., 77). Pero 
María, la esposa, desempeña tam- 
bién aquí una función maternal: esta 
exhortación suya a los “sirvientes” 
(no doúloi, sino diákonoi; cf 12,26: 
“servir” a Jesús), que es la última 
palabra de María en los evangelios, 
suscita en ellos la diakonía, la perfec- 
ta docilidad a la palabra de Jesús 
(2,78), que es la verdadera actitud 
que deben tomar en la alianza nueva. 
María se convierte así en “madre de 
los miembros (de Cristo) que somos 
nosotros, ya que cooperó con su ca- 
ridad al nacimiento de los fieles en la 
Iglesia” (san Agustín, De S. Virgini- 
tate 6: PL 40,399). 


VI. MARÍA Y LA IGLESIA. 
Los dos últimos pasajes que quedan 
por considerar tienen en común que 
su aspecto mariológico forma parte 
de un contexto manifiestamente ecle- 
siológico. 


l. La MADRE DE LOS DISCcÍ- 
PULOS: MARÍA, IGLESIA NACIENTE 
(JN 19,25-27). A diferencia de los pa- 
dres (que veían aquí tan sólo un gesto 
de piedad filial de Jesús), los moder- 
nos, prolongando la exégesis medie- 
val, interpretan cada vez más esta 
escena de la “hora” de Jesús como el 
moinento del nacimiento de la Iglesia 
y el comienzo de la maternidad espi- 
ritual de la madre de Jesús. Esta orien- 
tación mesiánica y eclesiológica de 
nuestra perícopa se deriva de tres in- 
dicios literarios convergentes: el pa- 
ralelismo con las bodas de Caná, sím- 
bolo de las bodas mesiánicas; la rela- 
ción con la túnica “sin costura” 
(19,23-24), que simboliza la unidad 
del pueblo de Dios en la época mesiá- 
nica, y la fuerte vinculación con 
19,28, que muestra en nuestro episo- 
dio el último acto de Jesús: el cum- 
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plimiento de su misión mesiánica (te- 
télestai) y la observancia perfecta de 
la Escritura. Además, se utiliza «aquí 
el llamado “esquema de revelación” 
(cf 1,29.36.47); en las palabras de .Je- 
sús a su madre y al discípulo amado 
se revela que tendrán ahora unas re- 
laciones nuevas: “la madre de Jesús” 
(v. 25), presentada luego como “la 
madre” (v. 26), tiene que convertirse 
en la madre del discípulo (v. 27), y 
éste será su hijo. Por tanto, “la ma- 
ternidad corporal de María con el 
Hijo de Dios hecho carne da funda- 
mento a una maternidad espiritual, 
que es su cumplimiento” (P. Grelot, 
María, en DSAM X, 420). No se tra- 
ta sólo de relaciones personales; nin- 
guna de las dos personas presentes es 
designada con su nombre; es su fun- 
ción lo que cuenta, ya que personifi- 
cana dos grupos. El discípulo amado 
representa a todos los creyentes. La 
madre de Jesús, llamada “mujer” (cf 
ya 2,4), es la imagen de la “hija de 
Sión”. Las palabras de Jesús: “Ahí 
tienes a tu hijo”, parecen hacer eco al 
anuncio profético a la madre-Sión, 
que ve volver del destierro a sus hijos: 
“Alza en torno los ojos y contempla: 
todos tus hijos (tékna) se reúnen y 
vienen a ti; tus hijos (hyoí) llegan de 
lejos” (1s 60,4 LXX; cf Bar 4,37; 5,5). 
En María se realiza, por tanto, la 
comunidad mesiánica; pero la madre 
de Jesús, en su función maternal, se 
convierte también en la Iglesia na- 
ciente, “el nuevo comienzo de la Igle- 
sia santa” (Gerhoh de Reichersberg, 
De glor. et hon. Fil. hom. X, 1: PL 
194,1105). 

Este progresivo ensanchamiento 
de la perspectiva hacia la Iglesia mues- 
tra que está fuera de lugar pensar 
aquí solamente en las preocupacio- 
nes personales y exteriores del discí- 
pulo por la madre de Jesús (cf el 
Leccionario: “Se la llevó a su casa”); 
tiene que acoger espiritualmente a 
aquella que se ha convertido en su 
madre: “Desde aquella hora el dis- 
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cípulo la acogió en su intimidad (in 
sua)” como dice el versículo 27b 
(cf 1. de la Potterie, “Et á partir de 
cette heure...”). “El alcance inagota- 
ble de este simbolismo relaciona ín- 
timamente el misterio de la Iglesia 
con el misterio de María” (P. Grelot, 
1.c.). Desde aquella “hora” se les cxige 
una acogida como la del discípulo a 
“todas las generaciones de discípulos 
y de cuantos confiesan y aman a Cris- 
to” (Juan Pablo Il, Redemptor ho- 
minis 22). Pero si María es aquí “ima- 
gen y principio de la Iglesia” (LG 68), 
es al mismo tiempo “madre de la Igle- 
sia, es decir, de todo el pueblo de 
Dios” (Pablo VI); “la madre de los 
miembros de Cristo, que somos nos- 
otros” (san Agustín, 0.c.), porque se 
convierte en la madre de todos los 
discípulos de Jesús. 

¿En qué consiste esta maternidad 
espiritual suya? Podemos precisarlo 
observando que esta escena es el úni- 
co pasaje del cuarto evangelio en que 
se habla justamente de la madre de 
Jesús y del don del Espíritu (para Lc, 
cf 1,35). Los dos temas están relacio- 
nados entre sí: el versículo 28, por 
una parte, remite al episodio ante- 
rior, el nuestro (19,25-27); pero con- 
tiene también las palabras de Jesús: 
“Tengo sed”, que encuentran luego 
su cumplimiento en los dos pasajes 
siguientes (el don del Espíritu, v. 30; 
el agua que sale del costado traspa- 
sado, símbolo del Espíritu, v. 34; 
cf 7,39). La acogida espiritual de la 
“mujer” (la madre de Jesús, la Iglesia) 
precede, por tanto, a la efusión del 
Espíritu sobre la Iglesia casi como 
una condición: María ejerce una es- 
pecie de mediación entre Jesús y el 
Espíritu. Lo mismo se deduce de la 
progresión que se observa en tres pa- 
sajes en los que Juan utiliza el verbo 
lambánein para describir el itinerario 
del verdadero discípulo: al principio 
tenía que “acoger” a Jesús (1,12); 
ahora debe “acoger” también a la ma- 
dre de Jesús “en su intimidad” 
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(19,27); así es como podrá “recibir el 
Espíritu Santo” (20,22; cf 19,30.34), 
hacerse un hombre de fe (20,27), un 
hermano de Jesús (20,17). En este 
camino lo precede la madre de Jesús, 
como madre suya, esto es, como “fi- 
gura y egregio modelo en la fe” (LG 
53; cf Jn 2,5). Así la “mujer” que 
había sido la madre de Jesús se con- 
vierte en la madre espiritual de los 
hermanos de Jesús, haciéndolos “con- 
formes con la imagen de su Hijo” 
(cf Rom 8,29), es decir, semejantes a 
Cristo. En este sentido se orientaba 
ya la exégesis origeniana de este pá- 
rrafo: “No hay más hijo de María 
que Jesús... (Su palabra:) “Ahí tienes 
a tu hijo”..., equivale a decir: “Este es 
Jesús, al que tú das a luz”. En efecto, 
el que es perfecto “ya no vive él”, sino 
que en él “vive Cristo”; y puesto que 
en él vive Cristo, por eso se le dice a 
María: “Ahí tienes a tu hijo”, es decir, 
a Cristo” (In Ev. Joh. l, 23: PG 
14,32). 


2. La “MUJER” DEL APOCALIP- 
sIs (12,1-18), IMAGEN DE LA IGLESIA. 
En la historia de la exégesis, la inter- 
pretación de Ap 12,1-18 ha conocido 
diversas variaciones. Sin embargo, 
prevalecen dos grandes líneas inter- 
pretativas: la interpretación eclesio- 
lógica y la mariológica. La primera 
era corriente en tiempos de los pa- 
dres, y lo sigue siendo en la exégesis 
moderna; la segunda se encuentra es- 
pecialmente en la exégesis monástica 
de la Edad Media y en la liturgia. 
Pero muchos piensan actualmente 
que la interpretación mariológica 
debe integrarse de algún modo en la 
misma interpretación eclesiológica. 
Es la línea que parece corresponder 
mejor a los datos que surgen de la 
estructura del libro y de los diversos 
símbolos que aparecen eneste párra- 
fo; es decir, se requiere una interpre- 
tación al mismo tiempo colectiva e 
individual. Que el simbolismo de este 
fragmento es ante todo eclesiológico 
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se deduce ya de su situación literaria. 
Después de la introducción de los 
capítulos 1-3 (las cartas a las Iglesias; 
la gloria de Cristo), el libro puede 
dividirse en dos grandes partes: 
a) visiones proféticas sobre la histo- 
ria de la salvación; juicio del mundo 
(cc. 4-11); b) la comunidad de Cristo 
perseguida; su victoria final (cc. 12- 
22). Así pues, el capítulo 12 abre la 
gran sección eclesiológica, lo mismo 
que el capítulo 4 abría la primera 
parte con la visión del trono de Dios. 
Este paralelismo entre Dios y la mu- 
jer sugiere ya la relación bíblica fun- 
damental de la alianza: la que existe 
entre Dios y su pueblo. La mujer es 
el simbolo del pueblo de Dios en su 
situación escatológica. Por otra par- 
te, la figura femenina del capítulo 12 
está en contraposición con la prosti- 
tuta de los capítulos 17-19; pero se 
convertirá luego en los capítulos 19 y 
21 en la esposa del cordero, la Jeru- 
salén celestial. 

Veamos primero la interpretación 
colectiva. El hijo varón, “el que debía 
regir a todas las naciones con una 
vara de hierro” (v. $: cita de Sal 2,9), 
es sin duda el mesías. La mujer que 
lo da a luz es presentada como una 
figura cósmica y celestial: revestida 
de sol, con la luna bajo sus pies y con 
una corona de doce estrellas en la 
cabeza (v. 1). El texto se inspira pro- 
bablemente en Is 60, donde se descri- 
be a la “hija de Sión” mesiánica, res- 
plandeciente toda ella con la gloria 
de Dios (Is 60,1.19-20, con influen- 
cias también en Cant 6,10: “bella 
como la luna, distinguida como el 
sol”). Las doce estrellas representan 
a “las doce tribus de los hijos de Is- 
rael” (Ap 21,12). Por consiguiente, la 
mujer es ante todo la Iglesia. Los 
dolores de parto (12,2) son una me- 
táfora clásica para describir la ma- 
ternidad escatológica de Sión (Mig 
4,10; Is 26,175; 66,7-9; Jn 16,21; 1QH 
3,7-10). No se alude aquí al nacimien- 
to temporal del mesías; esos dolores 
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son un símbolo de la Iglesta, que debe 
dar aluz a la totalidad de los hijos de 
Dios en medio de sufrimientos du- 
rante todo el tiempo escatológico, El 
dragón, “la serpiente antigua” (v. 9), 
remite a Gén 3: es el enemigo de la 
mujer y de su linaje, que aquí es lla- 
mado “Diablo” y “Satanás”; repre- 
senta a las fuerzas diabólicas que se 
oponen al pueblo de Dios. El hijo de 
la mujer es arrebatado al cielo (12,5: 
indica la glorificación de Cristo); 
pero ella encuentra refugio en el de- 
sierto, “donde tiene un lugar prepa- 
rado por Dios” (vv. 6.14.16): se trata 
de la Iglesia, protegida y alimentada 
por Dios durante todo su caminar 
por la tierra. 

Cabe preguntarse entonces si que- 
da sitio todavía para una interpreta- 
ción mariológica de Ap 12. Este se- 
gundo tipo de lectura no sólo es po- 
sible, sino necesario, si se lee este 
trozo en el contexto más amplio de 
los demás textos del NT sobre María 
[/ supra, Y-VI, 1]. Adviértase ante 
todo el símbolo de la mujer: tanto en 
Lc (1,28) como en Jn (2,4; 19,26), 
María era considerada ya como la 
“hija de Sión”, y precisamente por 
eso era llamada por Jesús “mujer” 
(en Caná y al pie de la cruz). María 
era ya la imagen del pueblo de Dios 
mesiánico, la imagen de la Iglesia. 
Esta dimensión eclesiológica del sim- 
bolo se desarrolla luego plenamente 
en el Apocalipsis; pero no se puede 
olvidar que en la tradición joanea 
este símbolo tenía ya una referencia 
a María, precisamente como imagen 
de la Iglesia: “La mujer que da a luz 
del Apocalipsis es la comunidad me- 
siánica, que en el evangelio de Juan 
estaba representada por la madre de 
Jesús” (T. Vetrali, La donna..., 168). 
Dos indicios literarios apoyan esta 
forma de ver las cosas. Hemos visto 
que las palabras de Jesús en Jn 19,26 
son una repetición del texto de ls 
60,4s sobre la “hija de Sión”, que 
contempla reunidos en torno a sí a 
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todos sus hijos. Pues bien, Ap 12 
remite precisamente a este mismo 
trasfondo literario de Is 60 sobre el 
esplendor de la Jerusalén mesiánica 
(1s 60,1.19s). En el contexto más am- 
plio de esa perspectiva escatológica y 
eclesial no es ilegítimo leer en el ver- 
sículo de Ap 12,1 la glorificación de 
la mujer (la asunción de María, “uni- 
da a la metamorfosis corporal de su 
hijo”: P. Grelot, a.c., 421). Por otra 
parte, como hemos visto más arriba, 
el “discípulo amado”, en Jn 19,25-27, 
era el símbolo de todos los discípulos 
de Cristo, que se hacen hijos de la 
madre de Jesús. De manera semejan- 
te, la “mujer” de Ap 12 no es sólo la 
madre del mesías (v. 5; cf Jn 19,25: 
“la madre de Jesús”), sino también 
de todo el “resto de su descendencia, 
los que guardan los mandamientos 
de Dios y son fieles testigos de Jesús” 
(Ap 12,17). Estos otros hijos de la 
mujer son precisamente los que ha- 
bían sido confiados por Jesús a su 
madre, según Jn 19,25-27. El hijo va- 
rón del Apocalipsis se prolonga por 
tanto en los demás descendientes de 
la mujer; así también, el símbolo de 
la “mujer” del libro apocalíptico es la 
prolongación, en sentido colectivo y 
eclesial, de lo que era ya la “mujer” 
del evangelio, la madre de Jesús, la 
“hija de Sión”, como figura de la Igle- 
sia. Esta perspectiva eclesial del mis- 
terio mariano ha sido muy bien ex- 
presada en un texto litúrgico reciente: 
María es “comienzo e imagen de la 
Iglesia, esposa de Cristo, llena de ju- 
ventud y de limpia hermosura” (pre- 
facio de la misa de la Inmaculada). 


VI. CONCLUSIÓN. Por todo 
lo dicho se ve con toda claridad el 
vínculo tan estrecho que hay entre 
María y la / Iglesia. La madre de 
Jesús es presentada en la Escritura 
como la imagen de la Iglesia; pero 
esto implica además que “toda la 
Iglesia es mariana” (card. Journet) 
y nos invita cada vez más a descu- 
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brir “el rostro mariano de la Iglesia” 
(H. Urs von Balthasar). 

Esta síntesis de la mariología bíbli- 
ca podría tener cierta importancia en 
el diálogo ecuménico. Por desgracia, 
sigue siendo verdad que la doctrina 
católica sobre María es aún uno de 
los puntos principales de desacuerdo 
con los protestantes [/ supra, 1]. Pero 
en la teología católica posconciliar se 
ha intentado mostrar cada vez mejor 
“el lugar bíblico de la mariología” (J. 
Ratzinger, La figlia de Sion, Milán 
1979, 9-28); este “lugar” es la teología 
de la “hija de Sión”, que expresa el 
misterio de la alianza entre Dios y su 
pueblo. Ciertamente no se puede ne- 
gar que la alianza está en el centro de 
la Escritura. Pues bien, María repre- 
senta precisamente al pueblo de Dios 
que dice “sí” a su Dios y que se con- 
vierte de este modo en el modelo per- 
manente para toda la Iglesia. 
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en el fondo de la historia de la salvación; 
2. Desde Israel a la Iglesia. 111. La acentuación 
ética: Jesús como maestro, legislador y juez: 
1. Los cinco grandes discursos; 2. El compromi- 
so ético como tema dominante en Mt. IV. Mr 
como evangelio: 1. Pasión y resurrección como 
acontecimiento de salvación; 2. La acción salvi- 
fica de Jesús en la “transparencia” de los episo- 
dios narrativos. V. Conclusiones. 


I. NOTAS SOBRE LA HISTO- 
RIA DE LA INTERPRETACIÓN, 
En la Iglesia antigua Mt ocupó siem- 
pre una posición privilegiada, muy 
superior a la de los otros sinópticos 
y no inferior siquiera a la de Jn; de 
todos los evangelios, es el más co- 
mentado, el más citado y el más usa- 
do en los leccionarios litúrgicos. 

No es difícil comprender las razo- 
nes de este éxito. A Mc le aventajaba 
por una mayor riqueza de las ense- 
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ñanzas de Jesús, una muyor exten- 
sión incluso en el aspecto narrativo, 
una eclesiología más explicita y una 
cristología más evolucionada, con 
una imagen de Jesús más trascenden- 
te y majestuosa. A Lc, que en reali- 
dad es más amplio, le aventajaba por 
una mayor organicidad —aquel “or- 
den” que ya destacaban los padres— 
y una más esmerada distribución de 
las enseñanzas de Jesús en los cinco 
grandes discursos. 

Solamente fuera de la Iglesia fue 
Mt objeto de críticas: el fuerte acento 
ético, expresado sobre todo en el ser- 
món de la montaña, provocó contra 
él la hostilidad de los gnósticos, para 
quienes Jesús había venido a abolir 
la ley, pero también, por el lado con- 
trario, el reproche de los judíos de 
que presentaba preceptos irrealiza- 
bles, superiores a las posibilidades 
del hombre (Justino, Dial. c. Tryph. 
10). Sin embargo, la Iglesia nunca 
albergó la menor duda sobre su “rea- 
lizabilidad”: incluso los más arduos, 
como el amor a los enemigos, hay 
que tomarlos al pie de la letra, si uno 
quiere ser cristiano. Pero, al mismo 
tiempo, la Iglesia antigua mantenía 
vivo un sentido de finitud, de tensión 
escatológica; y espontáneamente in- 
tegraba a Mateo con Pablo, la nece- 
sidad de las obras con la prioridad de 
la gracia y de la fe. Serán solamente 
los pelagianos quienes interpreten la 
llamada a la perfección (5,48) en tér- 
minos de puro esfuerzo humano y se 
apliquen a sí mismos ya en esta vida 
la bienaventuranza de los limpios de 
corazón (5,8), que para los padres 
conserva siempre un matiz escato- 
lógico. 

Lutero, a su vez, percibió fuerte- 
mente el problema del radicalismo 
ético del sermón de la montaña, más 
exigente aún que la ley antigua 
(Mosissimus Moses: ¡un Moisés más 
riguroso todavía!); pero cree que 
puede resolverlo aplicándole tam- 
bién a él la interpretación paulina de 
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la ley: el sermón de la montaña se nos 
habría dado no para que lo pusiéra- 
mos en práctica, sino para hacer- 
nos experimentar nuestra impoten- 
cia, nuestra pecaminosidad innata y 
para que nos abriéramos a la acogl- 
da de una salvación gratuita median- 
te la fe. El problema estaba destinado 
a replantearse en la exégesis protes- 
tante moderna, primero como rela- 
ción Pablo-Jesús y más tarde —con 
la Redaktionsgeschichte [/ Evange- 
lios 1, 3] también como relación 
Pablo-Mateo. 

En el siglo XIX se da por sentado 
que Mt es un evangelio más tardío, 
que combinó la narración de Mc con 
las enseñanzas de Jesús recogidas por 
la fuente Q [/ Evangelios II, 1]; pero 
se recurre ampliamente a estas ense- 
ñanzas para reconstruir el mensaje 
de Jesús, que la teología liberal in- 
terpreta en términos puramente éti- 
co-religiosos y contrapone a la teolo- 
gía de Pablo. Muy pronto, sin em- 
bargo, caen en la cuenta los autores 
de que aquella ética hay que encua- 
drarla en el horizonte escatológico; 
surge entonces el problema de si este 
ésjaton toca al presente sólo como 
amenaza inminente que hace más ur- 
gente la conversión (A. Schweitzer: 
ética del ínterim) o también como 
experiencia de salvación ya en acto, 
don de vida nueva que ya irrumpe 
(J. Schniewind). 

Con la aparición de la Redaktions- 
geschichte, que en el campo mateano 
está representada por los estudios ya 
clásicos de G. Bornkamm y sus discí- 
pulos, de G. Strecker y del católico 
W. Trilling, el radicalismo ético de 
Mt no se mira ya solamente como 
eco del de Jesús, sino también como 
una respuesta del evangelista a los 
problemas de la Iglesia de su tiempo. 
Se abre camino la hipótesis de que 
con esta radicalización ética el autor, 
además de contraponerse a la inter- 
pretación judía de la ley, había tenido 
ante la vista un segundo frente dentro 
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de la Iglesia: una caída de tensión 
moral (24,11s: el enfriamiento de la 
caridad); más aún, probablemente, 
tuvo que oponerse a ciertas herejías 
de tipo “libertinista” que, extrapo- 
lando las afirmaciones de Pablo so- 
bre el fin de la ley y sobre la gratuidad 
de la salvación, minaban por su base 
el compromiso ético de los cristianos 
(7,21-23). 

Prescindiendo de estas hipótesis 
históricas, el problema de fondo de 
Mt es sin duda alguna el de las rela- 
ciones entre la fe y las obras, el com- 
promiso ético del hombre y la gracia, 
el “imperativo” moral y el “indicati- 
vo” que proclama la acción salvífica 
de Dios realizada en el Cristo cruci- 
ficado y resucitado. La teología pro- 
testante, tan sensible desde siempre a 
este problema, se ve obligada a pre- 
guntarse si en Mt queda salvaguar- 
dada todavía, aunque con categorías 
distintas de las de Pablo, la prioridad 
de este “indicativo” (G. Barth), o bien 
si ha quedado ya totalmente absorbi- 
do en el “imperativo” (G. Strecker); 
últimamente se le discute a Mt la 
calificación de “evangelio”, ya que el 
Jesús de Mt sería solamente el Jesús 
del pasado, el maestro que nos ha 
dejado unas enseñanzas que practi- 
car, y no una presencia salvífica siem- 
pre actual (W. Marxsen). 

Así pues, el problema de fondo 
para la interpretación de Mt es captar 
correctamente la relación que existe 
entre el Jesús que enseña en los cinco 
grandes discursos y el Jesús que ac- 
túa, presente en toda la trama narra- 
tiva, que desemboca en la pasión y en 
la resurrección. Examinemos prime- 
ro por separado estos dos aspectos, 
para preguntarnos luego sobre su re- 
lación. 


NI. LA ESTRUCTURA NA- 
RRATIVA. 1. JESÚS EN EL FON- 
DO DE LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN. 
La vida de Jesús que nos narra Mt se 
presenta como el segmento central y 
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decisivo de una historia más amplia, 
que comenzó ya en el pasado y que 
está destinada a cumplirse en el fu- 
turo. 

El enlace con el pasado se realiza 
desde el principio con la genealogía 
(1,1-17) y se reitera continuamente 
con las citas veterotestamentarias 
(50, contra 23 en Mc y 23 en Lo), 
entre las que destacan las que se co- 
mentan con la fórmula: “Todo esto 
sucedió para que se cumpliera lo que 
el Señor había dicho por medio del 
profeta...” (1,22; 2,5s.15.18.23; 3,3; 
4,12-16; 8,17; 12,17-21; 13,35; 21,4; 
27,98). No solamente la muerte y la 
resurrección (como en 1Cor 15,3-5), 
sino toda la vida terrena del mesías, 
incluso a veces en los más pequeños 
detalles, está bajo el signo del cum- 
plimiento de las Escrituras. Como 
muestran también las construcciones 
mateanas evangelio del reino (4,23; 
9,35; 24,14), palabra del reino (13, 
19), doctrina del reino (13,52), Mt 
subraya que el gran tema que unifica 
toda la predicación de Jesús es el 
reino de Dios, epicentro de las espe- 
ranzas salvíficas de Israel. 

A este enlace retrospectivo con que 
se abre el libro recapitulando toda la 
historia de Israel corresponde el en- 
lace con el futuro que concluye el 
libro, preanunciando la acción de la 
Iglesia entre todos los pueblos hasta 
el fin del mundo presente (28, 16-20). 
También este aspecto asomaba ya a 
través de todo el relato, que pue- 
de leerse como una reconstrucción 
del itinerario, altamente dramático, 
que llevó desde Israel hasta la Igle- 
sia (W. Trilling, El verdadero Israel, 
107-139.202-208). 


2. DESDE ISRAEL A LA IGLESIA. 
Jesús se presenta a Israel reser- 
vándole todo su ministerio terreno 
(10,5s; 15,24); manifiesta su autori- 
dad a través de la enseñanza (cc. 5-7) 
y a través de las obras (cc. 8-9), y 
asocia a su misión también a los doce 
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(e. 10). Pero Israel lo rechaza (cc. 11- 
12), exceptuando el pequeño grupo 
de los creyentes, a los que Dios ha 
concedido el don de comprender los 
misterios del reino (c. 13); el rechazo 
se verifica también simbólicamente 
en la tierra misma de Jesús, Nazaret 
(13,53-58). Jesús entonces, a su vez, 
empieza a distanciarse de la masa, 
dedicándose cada vez más al grupo 
de discípulos: la “sección de los pa- 
nes” (cc. 14-16) culmina en Cesarea 
de Filipo, no simplemente con el re- 
conocimiento de la mesianidad de Je- 
sús, como en Mc, sino con la respues- 
ta de Jesús a Pedro y la promesa de 
la Iglesia; lo que en Mc era un itine- 
rario cristológico, y sólo implicita- 
mente eclesiológico, en Mt —aunque 
sobre el fondo del interrogante cris- 
tológico— se convierte en un itinera- 
rio hacia la Iglesia. También la sec- 
ción del camino a Jerusalén (16,21- 
20,16), que ya en Mc tenía un aspecto 
eclesial, lo asume más decididamente 
en Mt por la inserción del “discurso 
comunitario” (c. 18). Llegado final- 
mente a Jerusalén, Jesús sostiene in- 
útilmente la última confrontación 
con los adversarios, mientras que con- 
fía a sus discípulos sus enseñanzas 
sobre los acontecimientos futuros 
(20,17-25,46). Se encamina así hacia 
la pasión (cc. 26-27) y la resurrección 
(c. 28), donde Mt subraya por una 
parte la cima de la incredulidad de 
Israel (cf 27,15-26; 28,11-15), y por 
otra el comienzo de la nueva comu- 
nidad abierta a todos los pueblos 
(28,16-20). 

En esta reconstrucción, en que el 
paso desde Israel a la Iglesia asume 
a veces el aspecto de una “sustitu- 
ción” (cf 21,43), es innegable una sis- 
tematización polémica, que corre el 
peligro de simplificar en demasía una 
realidad mucho más compleja tanto 
histórica como teológicamente, se- 
gún aparece en Lc-Hechos y en Pa- 
blo. Pero no es justo hablar de “an- 
tisemitismo”, ya que se trata de una 
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confrontación no racial, sino exclu- 
sivamente cristológica y eclesiológi- 
ca, centrada en la mesianidad de Je- 
sús y en el derecho de la Iglesia a 
colocarse en la continuidad de las 
promesas veterotestamentarias. 


TI. LA ACENTUACIÓN ETI- 
CA: JESUS COMO MAESTRO, 
LEGISLADOR Y JUEZ. 1. Los 
CINCO GRANDES DISCURSOS. La ca- 
racteristica más inconfundible de Mt 
son, sin embargo, los cinco grandes 
discursos de Jesús. La tradición le 
ofrecía ya núcleos (cf Lc 6, 17-49; Mc 
4, 1-34; 6,7-13; 9,33-50; 13,1-37); pero 
fue Mt el que valoró hasta el máxi- 
mo esta idea, completándolos con 
otro material, introduciéndolos den- 
tro de una solemne escenografía (5,1- 
2; 13,1-3) y concluyéndolos con una 
fórmula fija, que recalca el carácter 
especial de estas secciones y su distin- 
ción de las narrativas: “Cuando aca- 
bó Jesús estos discursos...” (7,28 y 
19,1), “... estas instrucciones” (11,1), 
“...estas parábolas” (13,53), “... todos 
estos razonamientos” (26,1). 

Salta inmediatamente a la vista, en 
cada uno de los discursos, el conte- 
nido eminentemente ético, sosteni- 
do por el anuncio amenazador del 
Juicio final, en el cual culminan los 
cinco (G. Bornkamm, Uberlieferung, 
13-212). La alternativa hacer/no ha- 
cer, a la que corresponde la de la sal- 
vación/condenación, resuena como 
un martilleo constante, hasta llegar 
al grandioso fresco del juicio uni- 
versal, centrado todo él en el amor 
efectivo a los hermanos (25,31-36; 
W. Trilling, El verdadero Israel, 
132ss; J. Zumstein, La condition, 
284-350). 

No es posible subrayar más fuerte- 
mente el aspecto ético. Á esta luz se 
comprende en qué sentido vino Jesús 
a “dar cumplimiento” a la ley, y no 
a abolirla (5,17-19). En concreto, 
esto puede implicar también la supe- 
ración de ciertas normas mosaicas 
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(5,21-48; 15,1-20; 19,1-9); pero no 
para atenuar, sino para realizar más 
plenamente la voluntad de Dios en 
su intención original (19,8). Conden- 
sada en el amor, que ya era central en 
el AT (7,12; 9,13; 12,7; 22,34-40; 
23,23; 25,31-46), la ley no queda dis- 
minuida, sino que manifiesta ahora, 
en la interpretación que le da Jesús, 
toda la radicalidad de sus exigencias. 


2. EL COMPROMISO ÉTICO COMO 
TEMA DOMINANTE DE MT. El aspecto 
ético se presenta subrayado de mane- 
ra tan enérgica que subordina a sí 
todos los demás temas. 

En la escatología, más aún que el 
“ya”, se subraya el “todavía no”, el 
inminente juicio futuro. El premio y 
el castigo se ilustran con gran riqueza 
de formulaciones y de imágenes, que 
hacen de Mt el evangelio más rico en 
material para una catequesis sobre 
los novísimos: recompensa, palingé- 
nesis, gozo, vida eterna..., castigo, 
gehenna, fuego eterno, expulsión a 
las tinieblas, llanto y rechinar de 
dientes. 

También la eclesiología se contem- 
pla desde esta perspectiva. Este juicio 
riguroso cae en primer lugar sobre la 
misma Iglesia. Si ella ha sustituido a 
Israel, es para que a su vez dé los 
frutos que el propietario espera de su 
viña (21,43). Se le exige una justicia 
más radical todavía que la que soña- 
ban los fariseos (5,20), una perfección 
que refleje la perfección misma del 
Padre (5,48). La pertenencia a la Igle- 
sia no garantiza ni mucho menos la 
salvación: muchos entraron en la sala 
del banquete, pero el que no esté ves- 
tido con el traje nupcial será echado 
fuera (22,1-14: obsérvese la última 
escena, totalmente nueva respecto a 
Ec 14,15-24). No basta la fe, aun for- 
mulada de la manera más ortodoxa: 
no entrará en el reino el que invoca 
a Jesús como Kyrios, sinosólo el que 
haga la voluntad del Padre (7,21). El 
cristiano debe sentirse un “llamado”, 
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y no un “elegido” (20,16; 22,14). En 
definitiva, de la pertenencia a la Igle- 
sia parece derivarse más bien un in- 
cremento de responsabilidad que una 
prenda de salvación. La Iglesia de 
Mt aparece como una Iglesia sub spe- 
cie judicii, corpus mixtum más que 
corpus mysticum (G. Bornkamm): su 
relación con el reino, más que en tér- 
minos de continuidad —y mucho me- 
nos de identificación y de posesión— 
se ve en términos de distancia, que se 
traduce en tensión ética. 

La misma cristología asume este 
especial colorido ético. Aunque se 
recoge ampliamente toda la lista de 
títulos tradicionales (mesías, Hijo del 
hombre, Hijo de Dios...), el Jesús de 
Mt se presenta sobre todo como maes- 
tro, no tanto por la aparición de este 
nuevo título (23,8), como por la ima- 
gen en su conjunto. Es verdad que no 
se trata de un maestro puramente 
humano; pero los rasgos majestuosos 
y divinos, lejos de oponerse a esta 
fisonomía del maestro, lo refuerzan 
todavía más. Se trata de un maestro 
superior a todos los demás maestros 
de Israel (7,285); superior al mismo 
Moisés (cf 5,21-48: “Sabéis que se 
dijo a los antiguos... Pero yo os 
digo...”; se presenta incluso como le- 
gislador definitivo; más aún, deja que 
se vislumbre su identidad con el juez 
eterno, cuyo tono asume de forma 
imprevista (cf 7,23: “Entonces yo les 
diré: Nunca os conocí. Apartaos de 
mí, agentes de injusticias...”). 

De aquí el aspecto más majestuo- 
so, que se obtiene incluso eliminando 
algunas de las indicaciones de Mc 
sobre la psicología humana de Jesús: 
dolor e ira, admiración, desconcierto 
(cf Mt 12,12 con Mc 3,5; Mt 16,1 con 
Mc 8,12; Mt 13,58 con Mc 6,6; Mt 
26,37 con Mc 14,33), y añadiendo, 
por el contrario, indefectiblemente 
tres pequeños elementos que trans- 
forman todo contacto con Jesús en 
un pequeño ceremonial cortesano: el 
acercarse, es decir, detenerse a cier- 
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ta distancia esperando ser admitidos 
(52 veces, contra cinco en Me y 10 en 
Lo), la inclinación profunda (1) ve- 
ces, contra dos y tres), el tratamiento 
con el título de “Señor” (44 veces, 
contra seis y 23), tres elementos que 
originalmente son posibles incluso 
como forma de cortesía, pero que en 
Mt sólo se reservan a los creyentes, 
mientras que los extraños lo llaman 
Rabbi (cf Mt 20,20 con Mc 10,35; Mt 
8,25 con Mc 4,38); ellos hacen que 
resplandezca más fuertemente ya en 
el Jesús terreno el Kyrios glorioso. 

También en la pasión se subraya el 
aspecto ético: la pasión es la tenta- 
ción última (cf 27,40,42 con 4,3.6), a 
la que responde Jesús con una extre- 
ma obediencia a la voluntad del Pa- 
dre (26,42). Y hasta el resucitado con- 
serva la fisonomía del maestro: no 
envía a los doce, como en los parale- 
los, a dar testimonio de su resurrec- 
ción, a proclamar el evangelio o a 
comunicar el Espíritu Santo para el 
perdón de los pecados (cf Mc 16,15; 
Lc 24,47; He 1,8; Jn 20,21-23), sino 
a hacer discípulos suyos (mathe- 
téuein: no simplemente instruir, sino 
hacer discípulos) a todos los hom- 
bres, enseñándoles a observar todo 
lo que en su tiempo había mandado 
Jesús (28,195). El verbo, en pasado, 
remite a las enseñanzas del Jesús te- 
rreno: en concreto, los cinco grandes 
discursos recogidos en Mt. Se diría 
entonces que para Mt la resurrección 
misma, más que colocar a Jesús en 
una función salvífica, no había hecho 
otra cosa más que recalcar la imagen 
de maestro-legislador, integrándola 
de forma más explícita en la imagen 
regia del juez eterno. 

Estos dos aspectos se compenetran 
en una sola imagen, coherente y com- 
pacta, que en la iconografía cristiana 
recuerda sobre todo al Pantokrátor 
sentado en su trono de los ábsides 
bizantinos o de los pórticos de las 
catedrales románicas: una figura lle- 
na de majestad, que es posible cierta- 
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mente reconocer como Jesús; pero 
un Jesús con rasgos regios, un tanto 
severos, que tiene abierto en una 
mano el libro de los evangelios, mien- 
tras que levanta la otra en un gesto 
que no es sólo de enseñanza o de 
bendición, sino también —al menos 
en parte— de juicio soberano. 


IV. MATEOCOMO EVANGE- 
LIO. 1. PASIÓN Y RESURRECCIÓN 
COMO ACONTECIMIENTO DE SALVA- 
CIÓN. Ahora se comprende fácilmen- 
te que esta enérgica acentuación ética 
de Mt plantee aquellos grandes in- 
terrogantes teológicos que advertía 
sobre todo la exégesis protestante. 
¿Qué trae en definitiva a los hombres 
el Jesús de Mt? ¿El don de la salva- 
ción o solamente una radicalización 
de las exigencias expresadas ya por 
la ley? ¿Qué ocurre con el valor de 
redención de su muerte y de su resu- 
rrección? 

El problema viene a entrelazarse 
de manera muy estrecha con el de la 
estructura de la obra. Hoy parece 
estar en vías de superación la hipóte- 
sis de una estructura esencialmente 
doctrinal, basada en los cinco dis- 
cursos, con las partes narrativas re- 
ducidas simplemente a premisas o 
apéndices o ilustraciones de las ense- 
ñanzas de Jesús. Las secciones narra- 
tivas, como ya hemos indicado, re- 
sultan dinámicamente encadenadas 
entre sí en una sola secuencia, alta- 
mente dramática, que reconstruye la 
transición desde Israel hasta la Igle- 
sia. Actualmente, el problema es más 
bien el de aclarar cuál es el sentido 
que asumen en esta estructura narra- 
tiva la pasión y la resurrección. ¿Se- 
ñalan únicamente la ruptura definiti- 
va con Israel? ¿No añaden nada más 
para los creyentes que una mayor 
insistencia en la autoridad de Jesús 
maestro-legislador-juez y una exigen- 
cia más honda de poner en práctica 
sus “mandamientos” (cf 28, 18-20)? 

Mirándolo bien, no es así. Después 
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del imperativo de observar sus man- 
damientos, el resucitado añade: “... Y 
sabed que yo estoy con vosotros to- 
dos los días hasta el fin del mundo” 
(Mt 28,20). Es la fórmula que se re- 
pite en el AT cada vez que Yhwh, al 
confiar una misión arriesgada, quería 
asegurar también su presencia Ope- 
rante, salvífica. El acento de la con- 
clusión de Mt recae en estas palabras 
de promesa, que desean infundir con- 
fianza. Y su importancia queda con- 
firmada por el hecho de que ya en el 
principio del libro resonaban ciertas 
expresiones análogas (1,23: “Le pon- 
drán por nombre Emanuel, que signi- 
fica Dios con nosotros””), formando 
así una inclusión que abarca toda la 
obra (H. Frankemólle, Jahwebund, 
7-83). La promesa veterotestamenta- 
ria del Dios-con-nosotros, que reso- 
naba en el anuncio del nacimiento de 
Jesús, encuentra así su realización en 
la presencia salvífica del resucitado 
en su Iglesia hasta el fin de los tiem- 
pos. Esta misma promesa es la que 
afloraba ya en el discurso comunita- 
rio, dentro de una conexión muy Sig- 
nificativa con el poder de perdonar 
los pecados (18,15-20). 

Pero, a su vez, este aspecto salví- 
fico de la resurrección no puede se- 
pararse del aspecto salvífico de la 
cruz. Desde el principio Jesús es anun- 
ciado como el que habría de salvar a 
su pueblo de sus pecados (1,21); y 
esta salvación se lleva a cabo a través 
de su muerte, como se proclama du- 
rante el viaje a Jerusalén (20,28), y 
luego en la última cena (26,28), que 
sirve de premisa a todo el relato de la 
pasión. El carácter decisivo, escato- 
lógico, de la muerte de Jesús se su- 
braya luego con la inserción del epi- 
sodio de la apertura de los sepulcros 
(27,51b-54): el final del viejo mundo 
y la irrupción del nuevo se cumplen 
no ya en el momento de la resurrec- 
ción, sino en el de la muerte de Jesús. 

No cabe duda de que, en compara- 
ción con el continuo martilleo sobre 
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el “hacer” del hombre, estas indica- 
ciones sobre la acción salvífica de 
Dios resultan más discretas, apenas 
perceptibles. Es fácil suponer que 
Mt, a diferencia de Pablo y en ana- 
logía con Sant 2,14-26, tenía que con- 
traponerse no a los que exaltaban las 
obras a costa de la fe, sino a los que 
exaltaban la fe a costa de las obras. 
La urgencia de contraponerse a este 
error no lo llevó, sin embargo, a 
arrinconar la prioridad de la obra 
salvífica de Dios; las indicaciones, 
aunque no numerosas desde un pun- 
to de vista cuantitativo, resultan bas- 
tante fuertes desde un punto de vista 
estructural; la enseñanza moral de 
Jesús no es independiente de lo de- 
más, sino que se inserta en una es- 
tructura narrativa profundamente 
cristológica, que culmina en la pasión 
y en la resurrección, en correspon- 
dencia con el “indicativo” salvífico 
que proclama Pablo. Aunque Mt no 
presenta, como Pablo, la temática de 
la impotencia de la ley para sanar al 
hombre de su pecaminosidad, sin em- 
bargo también él distingue en el AT 
dos elementos: no solamente la ley, 
sino también los profetas, las prome- 
sas de salvación; pues bien, tanto la 
ley como las promesas de salvación 
encuentran su cumplimiento en Je- 
sús. Es ésta la perspectiva de fondo 
que le permite contraponerse eficaz- 
mente a las desviaciones libertinas, 
pero sin caer por ello en una posición 
de tipo judío o farisaico. 

Además, la acción salvífica de 
Dios no sólo se indica con unas afir- 
maciones explícitas. En una lectura 
más atenta se percibe que el misterio 
de la salvación que se ha realizado en 
la pasión y resurrección de Jesús no 
es solamente una parte del relato, 
por muy culminante y decisiva que 
ésta sea, sino que es el contenido más 
profundo de toda la narración, ya 
desde las primeras páginas. 


2. LA ACCIÓN SALVÍFICA DE JE- 
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SÚS EN LA “TRANSPARENCIA” DIE LOS 
EPISODIOS NARRATIVOS. Todo Mt ha 
de leerse no únicamente en la dimen- 
sión del pasado ni únicamente en la 
dimensión del presente, sino simultá- 
neamente en ambas dimensiones: 
como reconstrucción de aquel mo- 
mento dramático que marcó la mani- 
festación de Jesús a Israel y como 
presentación de lo que Jesús pide 
—¡y da! — ahora a su Iglesia. 

No sólo en los cinco discursos re- 
suena la voz del Señor, que autoriza- 
damente se dirige a su comunidad 
y le indica el camino que tiene que 
seguir ahora. También en las seccio- 
nes narrativas, particularmente en 
los milagros, el relato se hace “trans- 
parente”, es decir, deja vislumbrar 
la experiencia actual de la Iglesia, 
totalmente pendiente de la acción 
salvifica de su Señor. La redacción 
mateana de los milagros tiende a un 
máximo de transparencia: caen los 
detalles tan vivaces de Mc, desapare- 
cen los personajes secundarios, se 
disipan las circunstancias de tiempo 
y de lugar, vuelven al anonimato los 
protagonistas; sólo queda en primer 
plano el encuentro de salvación, las 
palabras que el enfermo dirige a Je- 
sús y las que Jesús dirige al enfermo: 
el encuentro de salvación en la fe, en 
el que cada uno de los lectores se 
siente llamado a reconocer su propio 
encuentro con Cristo, su experiencia 
actual de salvación. 

De esta manera adquiere un valor 
ejemplar la descripción de los discí- 
pulos. Mientras que en Mc se les re- 
prochaba seguir siendo ciegos, en Mt 
se les reprocha su poca fe. Y es sig- 
nificativo que este tema salga a relu- 
cir siempre en situaciones cargadas 
de alusiones eclesiales: la tempestad 
calmada (8,26), Pedro que se hunde 
(14,31), la incapacidad para dar de 
comer a la gente (16,8) o echar los 
demonios (17,20). De aquí se deduce 
toda una eclesiología, toda una vi- 
sión de la existencia cristiana, en la 
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cual lo que se pide a los discípulos no 
es solamente que “hagan”, sino ante 
todo que tengan fe: una fe humilde, 
orante, a través de la cual la debilidad 
humana puede. revestirse de la fuerza 
misma de Dios. 


V. CONCLUSIONES. De todas 
estas indicaciones, tanto explícitas 
como alusivas, surge la que podría- 
mos llamar la “otra cara” del Jesús 
de Mateo. Y con ella, la “otra cara” 
del reino, de la Iglesia, de Israel, de 
cada cristiano. 

Jesús no es solamente el que pasó 
un día entre los hombres como maes- 
tro-legislador, para reaparecer luego 
a su debido tiempo como juez, sino 
que es ante todo el salvador, el que 
lleva a cumplimiento el AT no sólo 
como ley, sino como promesa, como 
esperanza de salvación; el que en su 
muerte y resurrección nos salva del 
pecado y, presente en la comunidad 
reunida en su nombre, nos da tam- 
bién hoy la reconciliación. 

El reino no es sólo juicio que nos 
acecha, sino también misteriosa pre- 
sencia salvífica ya incipiente, como 
se subraya además en el discurso en 
parábolas (c. 13). 

La Iglesia, aun en su condición pe- 
regrinante y penitente, no vive una 
situación repetitiva de la situación 
veterotestamentaria, sino una situa- 
ción nueva. No es solamente lugar de 
tensión ética, sino realidad “sacra- 
mental”, presencia indefectible de la 
vida y de la salvación, que su Señor 
no dejará nunca de darle momento a 
momento, preservándola de la victo- 
ria de las potencias enemigas (16,16- 
20; 18,15-20). 

El mismo /srael, a pesar de la as- 
pereza de la contraposición, no apa- 
rece eliminado para siempre de la 
historia de la salvación; también Mt 
conserva aquella alusión misteriosa: 
“... Os digo que ya no me veréis hasta 
que digáis: ¡Bendito el que viene en 
nombre del Señor!” (23,39). 
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El cristiano, finalmente, no es el 
que sesalva por sí solo a través de sus 
buenas obras, sino el que en Jesús ha 
experimentado el perdón gratuito e 
inesperado, y precisamente por eso 
llega a encontrarse con un compro- 
miso más radical con los hermanos 
(cf 18,21-35). 

Así pues, no es posible reducir a 
Mt a una simple colección de ense- 
ñanzas y de normas, como la Regla 
de Qumrán o la Didajé. La analogía 
con el / Pentateuco, en la que han 
hecho pensar los cinco discursos, po- 
dría ser válida sólo con la condición 
de subrayar que los cinco libros de 
Moisés, a su vez, son esencialmente 
narración, historia de la intervención 
salvífica de Dios para Israel, en la que 
llegan a insertarse también las sec- 
ciones legislativas que describen la 
respuesta humana a la alianza. 

En la fusión entre Mc y Q ha pre- 
st pues, Mc. Mt no “rejudai- 

» la fe cristiana ni se limitó a con- 
Sera tan sólo la enseñanza ética de 
Jesús, como si no hubiera tenido lu- 
gar el, giro pascual proclamado por el 
kerigma. Pero el kerigma, la pascua, 
remite a su vez al Jesús terreno; la fe 
en el Kyrios glorioso se realiza en el 
seguimiento del Jesús terreno, humi- 
llado y crucificado, en la obediencia 
a sus enseñanzas. Para este estrecho 
entramado de pasado y de presente, 
de memoria y de proclamación, el 
título más adecuado sigue siendo el 
de “evangelio”, que la Iglesia le atri- 
buyó sin vacilación alguna desde la 
antigiedad. 
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Sumario: l. Ideal y realidad en el matrimonio: 
1, Sombras...; 2. ... Y luces en la experiencia ma- 
trimonial. 11. La enseñanza matrimonial de los 
profetas: 1. La alegoría nupcial para expresar la 
alianza de Dios con Israel; 2, Alcance teológico 
de la alegoría; 3. El matrimonio como alianza. 
HI. La literatura sapiencial: 1. El “don” de los 
hijos; 2. La mujer virtuosa y la mujer adúltera; 
3. El mensaje nupcial del Cantar de los Cantares. 
IV. El proyecto original de Dios sobre el matri- 
monio: 1. La tradición yahvista; 2. La tradición 
sacerdotal. V. La doctrina sobre el matrimonio 
en el NT: 1. El interés de Jesús por la familia; 
2. La familia puede trascenderse; 3. Matrimonio 
y divorcio en el pensamiento de Jesús. VI. El 
matrimonio en la doctrina de san Pablo: |. La 
dignidad del matrimonio; 2. “Privilegio pau- 
lino”: ¿excepción a la ley de la indisolubili- 
dad?;, 3. Matrimonio y virginidad; 4. Matrimo- 
nio como signo sacramental de la unión de Cristo 
con la Iglesia; 5. Pastoral familiar en san Pablo; 
6. Interés por las viudas. Conclusión. 


La constitución pastoral Gaudium 
et spes, del Vaticano II, enfrentándo- 
se con algunos problemas urgentes 
de la sociedad contemporánea, co- 
mienza precisamente por el matri- 
monio y por la familia: “La salvación 
de la persona y de la sociedad huma- 
na y cristiana va estrechamente unida 
a una situación feliz de la comunidad 
conyugal y familiar”. Pero inmedia- 
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tamente después afirma que “no en 
todas partes brilla con la misma cla- 
ridad la dignidad de esta institución, 
ya que está oscurecida por la poliga- 
mia, la plaga del divorcio, el llamado 


amor libre y otras deformaciones” 
(n. 47). 


Il. IDEAL Y REALIDAD EN 
EL MATRIMONIO. Podemos decir 
que algo parecido encontramos en la 
Biblia, donde se nos ofrece induda- 
blemente un cuadro teológico muy 
elevado del matrimonio y de la fami- 
lia, que se deriva del matrimonio y se 
fundamenta en él; pero nos hace ver 
además cómo no siempre se realiza 
ese ideal, tan difícil de conseguir. Así 
que en la Biblia coexisten el “proyec- 
to ideal”, que es en el que insistiremos 
más, ya que es el mensaje teológico 
válido para siempre, y la “realidad”, 
que, sobre todo en el AT, es más bien 
decepcionante. 

Por otra parte, la experiencia bi- 
blica quiere ser didáctica y pedagógi- 
ca al mismo tiempo: lentamente, a 
través de errores y de abusos de per- 
sonajes incluso de relieve (pensemos 
en David), Dios quiere enseñar a los 
creyentes el verdadero sentido del ma- 
trimonio y de la familia, hasta llegar 
al altísimo mensaje del NT. 


1. SOMBRAS... Procederemos só- 
lo por breves alusiones, al menos en 
lo que se refiere al aspecto histórico 
de la experiencia matrimonial y fa- 
miliar. 

Inmediatamente después de des- 
cribir el cuadro ideal del matrimonio, 
Gén nos describe el asesinato de Abel 
a manos de Caín: ¡el hermano mata 
al hermano! En la familia de Caín, su 
hijo Lamec es el primero en violar la 
ley de la monogamia tomando dos 
mujeres (Gén 4,19). Pero, a diferen- 
cia de Lamec y de los llamados “hijos 
de Dios” (Gén 6,1-4), que se entregan 
sin ningún recato a las intemperan- 
cias sexuales, Noé es monógamo y 
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tiene tres hijos (5,32; 8,15). Preci- 
samente por su bondad y rectitud 
Dios, justo juez, lo salva del diluvio 
“con toda su familia” (7,1), a la que, 
como germen y símbolo de la huma- 
nidad nueva, renueva la bendición 
que ya se había concedido a la pri- 
mera pareja humana: “Sed fecun- 
dos, multiplicaos y llenad la tierra” 
(9,1; cf 1,28). 

Con Abrahán comienza una cade- 
na directa de familias, que pasa a 
través de la de David, para desembo- 
car en la de Nazaret. 

Gén tiene como espina dorsal tres 
familias: las de Abrahán, Isaac y Ja- 
cob. Al presentar a estas tres familias, 
el autor sagrado se muestra más in- 
teresado en hacer resaltar el plan di- 
vino a través de ellas que su ejempla- 
ridad. 

Así, por ejemplo, Abrahán practi- 
ca una especie de poligamia uniéndo- 
se a la esclava Agar para tener un 
hijo, Ismael. Tampoco es correcto su 
comportamiento al presentar a Sara 
como hermana suya, y no como es- 
posa, a fin de no tener problemas 
cuando se la piden para satisfacer los 
apetitos de Abimelec (Gén 12,10-20) 
o del faraón (Gén 20). 

Menos ejemplar todavía es la fa- 
milia de Jacob, a quien Dios mismo 
cambió el nombre por el de Israel 
(Gén 32,23-32; 35,10) para convertir- 
lo en patriarca de su pueblo; sus hi- 
jos, que dan origen a las doce tribus, 
nacen de dos mujeres de primer gra- 
do, Lía y Raquel, y de otras dos de 
segundo grado, Zilpa y Bihlá (Gén 
29,15-30). 

Si pasamos a David, la situación 
es peor todavía. Valiente soldado y 
guerrillero, hábil diplomático, de 
fuerte religiosidad, se siente, sin em- 
bargo, fácilmente atraido por la se- 
ducción de las mujeres y es débil con 
sus hijos. Tuvo consigo un verdadero 
“harén” de mujeres y concubinas 
(Sam 3,2-5.15; 1. ,2-27; 15,16). Sus 
numerosos hijos, que fueron causa 
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de enormes sufrimientos para el pa- 
dre, más que las virtudes heredaron 
sus vicios: Amnón viola a su herma- 
nastra Tamar (2Sam 13,1-22), a la 
cual venga Absalón asesinando a su 
hermano (12,23-38). Absalón se re- 
bela contra su padre, disputándole el 
trono y obligándole a huir de Jerusa- 
lén (cc. 15-19). Del rey Salomón se 
dice que tenía 700 mujeres y 300 con- 
cubinas (1Re 11,3). 


2. ... Y LUCES EN LA EXPERIEN- 
CIA MATRIMONIAL. Pero junto a estas 
familias que hemos recordado hay 
otras que viven el matrimonio de ma- 
nera ejemplar, con todas las riquezas 
de amor, de fidelidad, de fecundidad 
y de educación de los hijos que se 
derivan del proyecto original de 
Dios. Pensemos en la familia de Rut, 
que se nos describe en el libro homó- 
nimo. O pensemos en el elevado sen- 
tido del matrimonio que respira el 
libro de Tobías. Es especialmente sig- 
nificativa la plegaria que Tobías y 
Sara dirigen al Señor al comienzo de 
su convivencia nupcial: “Tú creaste a 
Adán y le diste a Eva, su mujer, como 
ayuda y compañera; y de los dos ha 
nacido toda la raza humana... Ahora, 
Señor, yo no me caso con esta mujer 
por lujuria, sino con elevados senti- 
mientos. Ten misericordia de los dos 
y haz que vivamos larga vida” (Tob 
8,6-7). 

¿Y qué decir de la madre de los 
Macabeos (2Mac 7), que con gran 
fuerza de ánimo exhorta a sus siete 
hijos para que arrostren el martirio 
antes que ceder a los halagos del ti- 
rano profanador Antíoco IV Epí- 
fanes? 

Esto significa que, a pesar de las 
muchas sombras debidas al ambiente 
cultural que rodeaba al mundo he- 
breo, el ideal del matrimonio mono- 
gámico, vivido en el amor y en la 
alegría de los hijos, no sólo era sen- 
tido por algunos, sino que se practi- 
caba normalmente en Israel. 
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IL. LA ENSEÑANZA MATIRI- 
MONIAL DE LOS PROLEFI1AS, 
Para que este ideal permaneciera 
siempre limpio, los profetas se encar- 
garon de ofrecer una aportación de- 
cisiva, presentando la alegoría nup- 
cial como expresión de las relaciones 
de amor y de fidelidad entre Dios y 
el pueblo de Israel. 

Si es ésta la imagen que utilizan 
los profetas con mayor frecuencia, 
hay que decir que, en realidad, todas 
las imágenes que emplean para ex- 
presar las relaciones entre Dios y el 
pueblo están de algún modo sacadas 
del ambiente familiar. Así, para anun- 
ciar de antemano la salvación inespe- 
rada y la repoblación de Jerusalén, 
Isaías hace decir al Señor: “¿Iba yo a 
abrir el seno para no hacer nacer?... 
O yo, que hago nacer, ¿lo iba a ce- 
rrar?” (1s 66,9). Dios se presenta aquí 
como una madre que da a luz a sus 
hijos. En otro texto, el amor de Dios 
por Israel se compara de nuevo con 
el de una madre: “¿Puede acaso una 
mujer olvidarse del niño que cría, no 
tener compasión del hijo de sus en- 
trañas? Pues aunque ella lo olvidara, 
yo no me olvidaría de ti” (Is 49,15). 
Para expresar la alegría de la libe- 
ración del destierro, se pone el ejem- 
plo de la exultación nupcial (Is 61,10; 
cf 62,5). 


1. LA ALEGORÍA NUPCIAL PARA 
EXPRESAR LA ALIANZA DE DIOS CON 
ISRAEL. Este último texto nos de- 
vuelve a la imagen nupcial, que los 
profetas utilizan preferentemente 
para describir las relaciones de Dios 
con Israel: él es el “esposo”, o tam- 
bién el “novio”, siempre fiel; mientras 
que Israel es la “esposa” o la “novia”, 
que con frecuencia cae en la infide- 
lidad. 

Oseas es el primero en emplear esta 
imagen, partiendo quizá de su propia 
experiencia matrimonial fracasada. 
En efecto, su mujer, Gomer, se entre- 
ga ala prostitución (Os 1,2). La “pros- 
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titución” de la mujer se convierte en 
simbolo de la infidelidad de Israel, 
que llega incluso a rendir culto a las 
divinidades extranjeras, lo cual solía 
llevar consigo auténticas aberracio- 
nes sexuales. Pero Dios, siempre fiel, 
no se rinde y proyecta un nuevo no- 
viazgo con su pueblo: “Pero yo la 
atraeré y la guiaré al desierto, donde 
hablaré a su corazón” (Os 2,16). 

El recuerdo del “desierto” nos trae 
a la memoria el período del enamo- 
ramiento, cuando Israel seguía más 
de cerca a su Dios. El nuevo noviaz- 
go, sin embargo, no deberá ya rom- 
perse por nuevas infidelidades: “En- 
tonces me casaré contigo para siem- 
pre, me casaré contigo en la justicia 
y el derecho, en la ternura y el amor; 
me casaré contigo en la fidelidad, y 
tú conocerás al Señor” (Os 2,21-22). 

Jeremías recoge este mismo tema 
de Yhwh esposo, pero de una forma 
todavía más tierna, recordando sobre 
todo las efusiones del primer amor: 
“Me he acordado de ti, en los tiempos 
de tu juventud, de tu amor de novia, 
cuando me seguías en el desierto, en 
una tierra sin cultivar” (Jer 2,2), Pre- 
cisamente por esto es más agudo el 
reproche que se dirige al pueblo infiel 
(Jer 2,32). 

Esta imagen es recogida por Eze- 
quiel, que nos presenta a Israel bajo 
la imagen de una muchacha abando- 
nada, de la que Dios se enamora has- 
ta hacerla suya: “Yo pasé junto a ti y 
te vi. Estabas ya en la edad del amor; 
entonces extendi el velo de mi man- 
to sobre ti y recubrí tu desnudez; lue- 
go te presté juramento, me uní en 
alianza contigo, dice el Señor Dios, 
y tú fuiste mía” (Ez 16,8). 

Esta imagen aparece todavía con 
mayor frecuencia en el Segundo y en 
el Tercer Isaías, en donde las dificul- 
tades tanto del destierro como del 
reasentamiento en la patria se ven 
suavizadas precisamente por el re- 
cuerdo de que Yhwh es el esposo, y 
por tanto no podrá abandonar a su 
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pueblo: “No temas, pues no tendrás 
ya que avergonzarte... Pues tu esposo 
será tu creador, cuyo nombre es Se- 
ñor todopoderoso; tu redentor, el 
santo de Israel, que se llama Dios de 
toda la tierra” (Is 54,4-6; cf 62,4-5; 
etcétera). 


2. ALCANCE TEOLÓGICO DE LA 
ALEGORÍA. La imagen nupcial es im- 
portante por un doble reflejo: por un 
lado, Dios no habría podido tomar 
como simbolo de su amor a Israel la 
realidad matrimonial si esta realidad 
no hubiera sido sentida y vivida, al 
menos normalmente, como realidad 
de amor y de fidelidad total. El sím- 
bolo es siempre algo aproximativo; 
pero carecería de sentido si, en prin- 
cipio, tuviera ya alguna cosa que ob- 
nubilase la comprensión de la com- 
paración. Por otro lado, Dios quiere 
dar una auténtica enseñanza sobre el 
matrimonio: el matrimonio tiene sig- 
nificado en la medida en que refleja 
las “costumbres” de Dios, imita sus 
actitudes, asume sus valores. Se da 
una recíproca trabazón entre la “rea- 
lidad” matrimonial tomada como 
símbolo y el “proyecto” matrimonial 
que Dios propone a los creyentes. 


3. ELMATRIMONIOCOMO“ALIAN- 
ZA”. Quizá sea precisamente por este 
motivo por lo que Malaquías, en un 
pasaje que ofrece no pocas dificulta- 
des de crítica textual, presenta el ma- 
trimonio como “alianza”. 

Efectivamente, recriminando al 
pueblo, que se lamenta de no ser es- 
cuchado a pesar de que ofrecía sa- 
crificios irreprensibles, Dios le acusa 
precisamente de infidelidad en el ma- 
trimonio: “Y decis: ¿Por qué?” Por- 
que el Señor es testigo entre ti y la 
esposa de tu juventud, a la que tú 
fuiste infiel, siendo así que ella era 
tu compañera y la mujer de tu alian- 
za (berít)...” (Mal 2,14-15). De este 
modo la alianza, que es la espina dor- 
sal de las relaciones entre Dios y su 
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pueblo, se proyecta, y de alguna ma- 
nea se encarna, en la familia. 


II. LA LITERATURA SA- 
PIENCIAL. Todo el filón de la lite- 
ratura sapiencial exalta, incluso con 
referencias a la vida cotidiana, los 
valores del matrimonio y de la fa- 
milia. 


1. EL “DON” DE LOS HIJOS. Así 
el Sal 127 afirma que la “bendición” 
de Dios está en la base de la familia 
y que los hijos son un “don”: “Si el 
Señor no construye la casa, en vano 
trabajan los que la construyen... Los 
hijos son un regalo del Señor; el fruto 
de las entrañas, una recompensa” 
(Sal 127,1.3-4). 

A propósito de los hijos, se insiste 
mucho tanto en el deber de educarlos 
— incluso con rigor, si es necesario— 
como en la obligación que ellos tie- 
nen de respetar a sus padres: “El que 
ama a su hijo no le escatimará los 
azotes, para que al fin pueda compla- 
cerse en él. El que educa bien a su 
hijo se gozará en él, y en medio de sus 
conocidos podrá enorgullecerse” (Si 
30,1-2; cf Prov 1,8). “Porque el Señor 
honra al padre en sus hijos, y confir- 
ma el derecho de la madre sobre las 
hijas. El que honra al padre repara su 
pecado, el que honra a su madre 
amontona tesoros” (Si 3,2-4). 


2. LA MUJER VIRTUOSA Y LA MU- 
JER ADÚLTERA. El Sirácida exalta la 
felicidad del hombre que ha encon- 
trado una mujer virtuosa: “Dichoso 
el marido de una mujer buena; el 
número de sus días se duplicará. La 
mujer animosa es la alegría del ma- 
rido, que llenará de paz sus años. La 
mujer buena es una gran herencia; 
será dada en dote a los que temen al 
Señor” (Si 26,1-3). 

Al mismo tiempo condena con 
toda severidad el adulterio, tanto si 
proviene del hombre como de la mu- 
jer: “El hombre infiel al lecho conyu- 
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gal, que dice para sí: ¿Quién me ve? 
La oscuridad me envuelve y las parc- 
des me ocultan; ¿qué tengo que te- 
mer? De mis pecados no se acordará 
el Altísimo”, sólo teme los ojos de los 
hombres, pero no advierte que los 
ojos del Señor son mil veces más cla- 
ros que el sol, ven todos los pasos de 
los hombres y penetran los rincones 
más secretos” (Si 23,18-19). 

Más duro es todavía el juicio sobre 
la mujer adúltera: “Así también la 
esposa que abandonó a su marido y 
tuvo un hijo con otro. Porque, pri- 
mero, desobedeció la ley del Altísi- 
mo; en segundo lugar, pecó contra su 
marido; en tercer lugar, se manchó 
con adulterio dándole hijos de otro 
hombre” (Si 23,22-23). 

El libro de los Proverbios habla 
con frecuencia del peligro que repre- 
sentan las seducciones de la mujer 
“extraña” (zarah) y de la mujer “fo- 
rastera” (nokriyyah), términos que 
deberían expresar la misma cosa, es 
decir, la mujer que pertenece a otro 
hombre. Pero si la “sabiduría” entra 
en el corazón del hombre, Dios lo 
librará “de la mujer ajena, de la des- 
conocida que halaga con palabras; 
ella ha abandonado al compañero de 
su juventud, se ha olvidado de la 
alianza (berít) de su Dios” (Prov 
2,16-17). En una palabra, la mujer 
“forastera” tiene que ser evitada por 
el hecho de que el matrimonio guarda 
relación con la afianza; y como no es 
lícito traicionar la alianza sinaítica, 
tampoco es posible violar la matri- 
monial. 


3. EL MENSAJE NUPCIAL DEL 
CANTAR DE LOS CANTARES. Pero 
hay en la literatura sapiencial un li- 
bro dedicado por completo al amor 
humano, al impulso del deseo que 
desembocará luego en el matrimo- 
nio: el Cantar de los Cantares. 

Entre los exegetas no reina unani- 
midad sobre la clave interpretativa 
de este pequeño poema, que es todo 
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él un diálogo entre dos “enamora- 
dos” que se buscan mutuamente con 
gozo y con temblor: ¿se trata de la 
exaltación del amor humano o bien 
de una alegoría del amor de Dios a 
Israel? Nosotros creemos que se trata 
a la vez de ambas cosas, lo cual hace 
todavía más grande el amor, al vin- 
cularlo con el tema de la alianza. Por 
esto precisamente el amor no puede 
menos de ser duradero, como se ex- 
presa la esposa al final con imágenes 
atrevidas: “Ponme como sello sobre 
tu corazón, como sello sobre tu bra- 
ZO; porque es fuerte el amor como la 
muerte; inflexibles, como el infier- 
no, son los celos. Flechas de fuego 
son sus flechas, llamas divinas son 
sus llamas. Aguas inmensas no po- 
drían apagar el amor ni los ríos aho- 
garlo” (Cant 8,6-7). Las últimas pa- 
labras se refieren a las aguas del caos 
primitivo, amenazantes y destructo- 
ras: ¡pero ni siquiera esas aguas po- 
drían extinguir las “llamas” del amor 
auténtico! 

Es un mensaje indudablemente 
muy profundo, en el que se funden 
entre sí la experiencia humana, capaz 
ya de vislumbrar las exigencias del 
amor verdadero, que es preciso puri- 
ficar y reforzar continuamente, y el 
mensaje profético, que asumió esta 
experiencia como símbolo del amor 
indefectible de Dios a su pueblo. 


TV. EL PROYECTO ORIGI- 
NAL DE DIOS SOBRE EL MA- 
TRIMONIO. Una visión tan elevada 
del amor conyugal, incluso en sus 
elementos de atracción física, tal 
como nos lo transmite el Cantar de 
los Cantares, corresponde al proyec- 
to original de Dios, que encontramos 
delineado en el segundo relato de la 
creación transmitido por el libro del 
/ Génesis (2,18-23). 


1. LATRADICIÓN YAHVISTA. Este 
relato se remonta a la tradición yah- 
vista (siglo x a.C.) y nos atestigua 
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cómo durante algún tiempo se refle- 
xionó en Israel sobre el sentido de la 
sexualidad y sobre la misteriosa fuer- 
za de atracción entre el hombre y la 
mujer. Todo ello expresado con el 
lenguaje plástico del yahvista, que 
con su simbolismo expresa unas rea- 
lidades teológicas muy profundas. 

En primer lugar, el hombre es lla- 
mado a salir de su soledad: “No es 
bueno que el hombre esté solo; le 
daré una ayuda apropiada” (2,18). 
Pero los animales que Dios crea y 
pone a disposición del hombre no 
son una ayuda adecuada para él. 
“Entonces el Señor Dios hizo caer 
sobre el hombre un sueño profundo, 
y mientras dormía le quitó una de sus 
costillas, poniendo carne en su lugar. 
De la costilla tomada del hombre, el 
Señor Dios formó a la mujer y se la 
presentó al hombre” (vv. 21-22). 

Está claro que el lenguaje, todo él 
cargado de imágenes, no intenta na- 
rrar un suceso histórico, sino afirmar 
simplemente que la mujer no es ex- 
traña al hombre, que es más bien una 
parte de él, con la misma dignidad, 
capaz de dialogar y de amar. Por eso 
el hombre entona lo que se ha lla- 
mado el primer “canto nupcial” de 
la humanidad: “Esta sí que es hueso 
de mis huesos y carne de mi carne; 
ésta será llamada hembra porque ha 
sido tomada del hombre” (v. 23). La 
última frase contiene en hebreo un 
juego de palabras que no puede re- 
producirse adecuadamente en caste- 
llano: 1s = hombre, 'issah = mujer. 
Incluso con esta asonancia lingiiís- 
tica el autor intenta expresar la uni- 
dad de los dos sexos, a pesar de su 
distinción. 

El versículo final describe, en estilo 
sapiencial, no sólo el hecho de la mu- 
tua atracción del hombre y de la mu- 
jer, sino sobre todo el sentido deesta 
atracción: “Por eso el hombre deja a 
su padre y a su madre y se une a su 
mujer, y son los dos una sola carne” 
(v. 24). Aunque se exalta sobre todo 
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el amor, que en la unión sexual tiende 
casi simbólicamente a reconstruir la 
unidad primordial (“carne de mi car- 
ne”), no está ni mucho menos ausente 
la dimensión procreativa. Sobre todo 
se pone de relieve la unicidad exclu- 
siva de las relaciones (contra la poli- 
gamia) y su indisolubilidad: la frase 
“son los dos una sola carne” expre- 
sa una situación permanente de uni- 
dad de los espíritus, más allá de los 
cuerpos. 


2. LA TRADICIÓN SACERDOTAL. 
El primer relato de la creación, que 
se remonta a la tradición sacerdotal 
(por el siglo vI a.C.), expresa de una 
forma más solemne todavía la unidad 
del hombre y de la mujer, aun dentro 
de la diferenciación de los sexos, que 
es querida por Dios en primer lugar 
para la procreación del género hu- 
mano. Por eso mismo el sexo es una 
realidad “integradora”, que se com- 
prende sólo en diálogo con la pareja. 

En efecto, como coronación de la 
obra de la creación, Dios crea al 
“hombre”, que es tal solamente en 
cuanto macho-hembra: ““Hagamos 
al hombre a nuestra imagen y seme- 
janza. Domine sobre los peces del 
mar, las aves del cielo, los ganados, 
las fieras campestres y los reptiles de 
la tierra”. Dios creó al hombre a su 
imagen, a imagen de Dios lo creó, 
macho y hembra los creó. Dios los 
bendijo y les dijo: “Sed fecundos y 
multiplicaos, poblad la tierra...”” 
(Gén 1,26-28). 

Sin entrar en detalles exegéticos, 
nos interesa aquí poner en evidencia 
dos cosas en relación con el tema que 
estamos tratando. 

La primera es que el hombre es 
“imagen de Dios” en la dualidad de 
“macho y hembra”: ni el varón ni la 
mujer, tomados por separado, son 
imagen de Dios. El carácter “dialo- 
gal” de los sexos distintos abre ya al 
don, al amor, a la fecundidad, repro- 
duciendo de este modo la “imagen de 
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Dios”, que es esencialmente ¿mor 
que se da. 

Lo segundo que hay que subrayar 
es la orden de tener hijos: “Sed fecun- 
dos y multiplicaos...”. Esto significa 
que la sexualidad tiene indicado aqui 
su desenlace y su finalidad específica, 
es decir, la transmisión de la vida; 
función ésta tan grande que, para 
realizarla, tiene necesidad de la “ben- 
dición” de Dios. 

Aunque acentúa la finalidad pro- 
creativa, este texto no excluye la fi- 
nalidad afectiva, que se subraya de 
manera particular, como hemos vis- 
to, en el yahvista: “Y son los dos una 
sola carne”. El hecho de que Dios 
haya creado al hombre a su “imagen” 
precisamente em cuanto “macho y 
hembra” incluye necesariamente en 
sí la fuerza atractiva del amor. 

Es el equilibrio de estos dos ele- 
mentos (unitivo y procreativo) lo que 
debe marcar para siempre al matri- 
monio, tal como Dios lo ha concebi- 
do en su designio original. 

Pero sabemos que el pecado “ori- 
ginal” rompió este equilibrio alteran- 
do la serenidad de las relaciones entre 
el hombre y la mujer; efectivamente, 
también la sexualidad quedará apar- 
tada de sus propios fines, como se 
insinúa poco después, al describirse 
el castigo de Dios a la mujer: “Mul- 
tiplicaré los trabajos de tus preñieces. 
Con dolor parirás a tus hijos; tu de- 
seo te arrastrará hacia tu marido, que 
te dominará” (Gén 3,16). En vez de 
ser don recíproco y sereno, la sexua- 
lidad se convertirá en instrumento 
para tiranizarse mutuamente. 

Sobre este fondo de pérdida de 
sentido de la sexualidad se explican 
todas las desviaciones que marcaron 
la historia de Israel y de la humani- 
dad en general: poligamia, divorcio, 
explotación de la mujer, violencia se- 
xual, etc., tal como recordábamos al 
principio. 


V. LA DOCTRINA SOBRE EL 
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MATRIMONIO EN EL NT. Cristo, 
como revelador último de la volun- 
tad del Padre, nacido entre los hom- 
bres para llevar a cabo nuestra salva- 
ción, será sobre todo el que intentará 
situar de nuevo el matrimonio dentro 
del proyecto original de Dios. 


I. EL INTERÉS DE JESÚS POR LA 
FAMILIA. En este sentido resulta ya 
interesante el hecho de que Jesús 
acepte nacer dentro de una familia, 
aunque sea una familia muy particu- 
lar, en donde el elemento determi- 
nante es la aceptación de la voluntad 
de Dios, como medida de las acciones 
y de los comportamientos de los 
miembros que la componen. 

Pensemos en María, que ante el 
anuncio asombroso de su materni- 
dad virginal pronuncia unas palabras 
que manifiestan una fe incondiciona- 
da: “Aquí está la esclava del Señor, 
hágase en mí según tu palabra” (Lc 
1,38). O pensemos también en José, 
que en todas las circunstancias, in- 
cluso las más embarazosas, obedece 
a las palabras del ángel: “José, hijo 
de David, no tengas ningún reparo 
en recibir en tu casa a María, tu mu- 
jer, pues el hijo que ha concebido 
viene del Espiritu Santo” (Mt 1,20- 
24). El mismo Jesús, en el episodio de 
su extravío en el templo, relvindicará 
para sí la primacía absoluta de la 
voluntad de Dios, incluso frente al 
sufrimiento de sus padres (Lc 2,49). 

Así pues, la familia de Jesús es una 
familia en la que la palabra de Dios 
goza de una primacía absoluta y en 
la que el amor, totalmente desintere- 
sado, es la regla para todos. 

Incluso en su actividad pública, Je- 
sús manifestará todo su interés por 
la familia, demostrando que conoce 
sus ventajas y sus defectos, sus gozos 
y sus sufrimientos. 

Pensemos en el episodio de las bo- 
das de Caná, donde su presencia no 
es solamente bendición, sino también 
ayuda material para que no se viera 
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turbada la alegría de aquel día (Jn 
2,1-11): el primero de sus milagros es 
para una pareja de esposos. Es igual- 
mente conmovedora su amistad con 
Lázaro y con sus hermanas: amistad 
que él exalta resucitando incluso al: 
hermano muerto (Jn 11,1-44). Cura 
también a la suegra enferma de Pedro 
(Mc 1,29-31). Conoce el drama de un 
padre que se ve abandonado por el 
hijo para seguir los caminos de la 
perversión, como lo demuestra la pa- 
rábola del hijo pródigo (Le 15,11- 
32). Ama a los niños con un cariño 
más que maternal y reprende a los 
discípulos cuando intentan apartar- 
los; más aún, los propone como ejem- 
plo para todos los que quieran entrar 
en el reino de los cielos: “Os aseguro 
que el que no reciba el reino de Dios 
como un niño no entrará en él” (Mc 
10,13-16). 


2. LA FAMILIA PUEDE TRASCEN- 
DERSE. A pesar de ello, Jesús no hace 
de la familia un absoluto; quiere que 
la familia esté abierta a las exigencias 
superiores de Dios, que puede inclu- 
so exigir en algunas ocasiones aban- 
donarla o, de todas formas, subordi- 
narla siempre a sus proyectos. Es lo 
que responde a quien le anuncia que 
su madre y sus parientes lo estaban 
buscando: “¿Quiénes son mi madre y 
mis hermanos?... El que hace la vo- 
luntad de Dios, ése es mi hermano, 
mi hermana y mi madre” (Mc 3,31- 
35 y par). 

Con esto Jesús asienta las premisas 
de una opción de vida distinta del 
matrimonio: si la familia es la máxi- 
ma expresión del amor entre los 
hombres, ¿por qué no va a ser posible 
renunciar a la propia familia para 
cooperar en la formación de la “fa- 
milia” más amplia de los hijos de 
Dios, en la que todos puedan ser para 
mí “hermanos, hermanas y madres”? 


3. MATRIMONIO Y DIVORCIO EN 
EL PENSAMIENTO DE JESÚS. Peroexa- 
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minemos ahora el texto clásico en 
que Jesús manifiesta su pensamiento 
sobre el matrimonio, en la redacción 
de Mt, incluso por las dificultades 
particulares que plantea esta redac- 
ción. Durante su viaje a Jerusalén, 
algunos fariseos, “para ponerlo a 
prueba”, le preguntan si está permi- 
tido al hombre repudiar a su mujer 
“por cualquier motivo” (Mt 19,3). La 
insidia de la pregunta estaba en el 
intento de obligar a Jesús a tomar 
partido por una de las dos escuelas 
que se enfrentaban a propósito de la 
interpretación de la ley sobre el di- 
vorcio (Dt 24,1): la de Hillel, más 
rigurosa, y la de Sammai, más ancha, 
que admitía prácticamente el divor- 
cio “por cualquier motivo”. 

Pero Jesús se sitúa por encima de 
toda controversia y, apelando al 
“principio”, proclama que no es lícita 
ninguna forma de divorcio: “¿No 
habéis leido que el Creador desde el 
principio los hizo macho y hembra, 
y que dijo: Por esto el hombre dejará 
a su padre y a su madre y se unirá a 
su mujer y serán los dos una sola 
carne? De tal manera que ya no son 
dos, sino una sola carne. Por tanto, 
lo que Dios ha unido que no lo separe 
el hombre”. Le replicaron: “Entonces, 
¿por qué Moisés ordenó darle el acta 
de divorcio cuando se separa de ella?” 
Les dijo: “Moisés os permitió separa- 
ros de vuestras mujeres por la dureza 
de vuestro corazón, pero al principio 
no era así. Por tanto, os digo que el 
que se separe de su mujer, excepto en 
el caso de concubinato, y se case con 
otra, comete adulterio” ” (Mt 19,4-9). 

Las afirmaciones más destacadas 
de este párrafo son tres. La primera 
es que el matrimonio estable entra en 
el proyecto primordial de Dios, el 
cual no prevé ninguna excepción a la 
indisolubilidad, precisamente por es- 
tar inscrita en la naturaleza misma 
del hombre y de la mujer en cuan- 
to que son seres complementarios. 
Citando los dos pasajes de Gén 1,27 
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y 2,24, Jesús intenta referirlo todo al 
cuadro original. La segunda utir 
mación es que la disposición mosal 
ca sobre el divorcio (Dt 24,1) tenía 
un valor transitorio, y mostraba no 
tanto una condescendencia de Dios 
como la “dureza” de corazón de los 
hebreos, cerrados a las exigencias de 
la voluntad auténtica divina. La ter- 
cera afirmación es que el divorcio, 
con la transición a otro matrimonio, 
es simplemente “adulterio”, bien sea 
el hombre el que da este paso o bien 
la mujer, como se especifica mejor en 
Mc 10,11-12. Y el adulterio está ex- 
presamente prohibido por el sexto 
mandamiento (Éx 20,14; Dt 5,18). 

Pero el texto de Mateo parece pre- 
ver una excepción a la ley de la indi- 
solubilidad (“excepto en el caso de 
concubinato””, en contra de lo que se 
dice en Marcos (10,11-12), en Lucas 
(16,18) y en Pablo (2Cor 7,1f0-1D, 
que no conocen ninguna excepción. 
Este testimonio concorde en contra 
de Mt nos puede ayudar a compren- 
der mejor el texto mateano: en reali- 
dad, no debería tratarse de una ex- 
cepción, sino más bien de un caso 
particular que se verificaba en la co- 
munidad a la que Mateo dirige su 
evangelio. Por tanto, se trataría de 
un añadido introducido por el evan- 
gelista. 

El término griego que se emplea en 
esta ocasión no es moijeía (adulterio), 
sino porneía (“excepto en el caso de 
porneía”, cf también 5,32), que tiene 
un significado más genérico y puede 
designar cualquier unión ilegítima, 
debida, por ejemplo, a un cierto gra- 
do de parentesco (cf Lev 10,6). Estas 
uniones, consideradas como legíti- 
mas entre los paganos y toleradas 
por los mismos judíos en relación 
con los prosélitos, debieron crear al- 
gunas dificultades, cuando algunas 
de esas personas se convirticron, en 
algunos ambientes judeo-cristianos le- 
galistas, como el de la comunidad de 
Mateo; de aquí la orden de romper 
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esas uniones irregulares, que eran so- 
lamente falsos matrimonios, es decir, 
una especie de “concubinato”, que 
debía simplemente ser eliminado. 
Sin embargo, para algunos se tra- 
taria de una auténtica excepción, y se 
referiría al adulterio; en ese caso, por 
respeto a la sacralidad del matrimo- 
nio (C. Marucci), debería disolverse 
la unión conyugal. Ésta es también, 
al menos en parte, la interpretación 
de las Iglesias ortodoxas y protestan- 
tes; interpretación que, a nuestro jui- 
cio, no logra dar razón del texto, y 
sobre todo va en contra de la línea 
rigurosa de los otros evangelistas, y 
especialmente de Pablo, el cual, a 
pesar de introducir ciertas mitigacio- 
nes en la praxis del matrimonio, no 
conoce una excepción de este género. 


VI. ELMATRIMONIO EN LA 
DOCTRINA DESAN PABLO. San 
Pablo había del matrimonio para res- 
ponder a una pregunta que le habían 
planteado los cristianos de Corinto, 
entre los que parece ser que cundía 
cierta forma de encratismo, tendente 
a despreciar el matrimonio y a privi- 
legiar la virginidad. Aun exaltando 
la virginidad por sus valores de liber- 
tad interior y de anticipación de la 
situación escatológica, Pablo reafir- 
ma la dignidad del matrimonio y re- 
cuerda sus derechos y sus deberes, 
entre los que se encuentra el deber de 
la fidelidad y de la indisolubilidad. 


1. LA DIGNIDAD DEL MATRIMO- 
NIO. “Sobre lo que me habéis escrito, 
os digo lo siguiente. Está bien renun- 
ciar al matrimonio; pero para evitar 
la lujuria, que cada uno tenga su mu- 
jer, y cada mujer su marido. Tanto el 
marido como la mujer deben cumplir 
la obligación conyugal. La mujer no 
es dueña de su cuerpo, sino el marido; 
igualmente, el marido no es dueño de 
su cuerpo, sino la mujer. No os ne- 
guéis el uno al otro esa obligación, a 
no ser de común acuerdo y por cierto 
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tiempo, para dedicaros a la oración... 
A los casados les mando (es decir, no 
yo, sino el Señor) que la mujer no se 
separe del marido; y si se separa, que 
no se case O que se reconcilie con su 
marido; y que el marido no se divor- 
cie de la mujer” (1Cor 7,1-10). 

En este texto, por lo que a nosotros 
se refiere, hay que destacar dos cosas: 
La primera es que el marido y la 
mujer tienen los mismos derechos y 
deberes, y por tanto deben sentirse 
cada uno de ellos como parte del 
otro; no son ya dos seres, sino un 
solo ser. La segunda es que el apóstol 
se refiere a una orden expresa de Je- 
sús: “A los casados les mando (es 
decir, no yo, sino el Señor)...” (v. 10), 
para recalcar la condenación del di- 
vorcio; la única solución, en caso de 
emergencia, es la “separación”, que 
debería ser tan sólo temporal. La 
meta final sigue siendo la “reconci- 
lación” con el marído (v. (1). 


2. “PRIVILEGIO PAULINO”: ¿EX- 
CEPCIÓN A LA LEY DE LA INDISOLUBI- 
LIDAD? Otro caso, totalmente espe- 
cial, pero que podía verificarse fácil- 
mente en una Ciudad como Corinto, 
era el del matrimonio con un pagano 
o una pagana. San Pablo lo admite, 
y admite incluso una cierta sacrali- 
dad del mismo, previendo sus ries- 
gos. Pero en la hipótesis de que la 
parte pagana no consienta ya la con- 
vivencia con la parte cristiana, se 
pueden “separar”, La iniciativa tiene 
que partir del cónyuge no cristiano: 
“Si el cónyuge no cristiano se separa, 
que se separe; en ese caso el otro 
cónyuge creyente queda en plena li- 
bertad, porque el Señor nos ha lla- 
mado a vivir en paz” (vv. 15-16). 

Se trata del llamado “privilegio 
paulino”, que todavía sigue vigente 
enel derecho canónico (can. 1143). A 
nuestro juicio, aunque da la impre- 
sión de ser una excepción a la ley de 
la indisolubilidad, de hecho no lo es, 
en el sentido de que debería tratarse 
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de una situación tan anormal que la 
parte cristiana no se encuentre ya en 
condiciones de vivir su propio matri- 
monio; en este punto se hace como 
nulo, precisamente por estar privado 
de un significado cristiano, que la 
otra parte quizá había reconocido 
inicialmente, pero que ahora no re- 
conoce. La fe es un hecho determi- 
nante también en el matrimonio. 


3. MATRIMONIO Y VIRGINIDAD. 
Igualmente resulta determinante la 
fe para captar el razonamiento que 
hace Pablo sobre la / virginidad pre- 
cisamente en conexión con el matri- 
monio; si éste es un “don” (járisma), 
lo es mucho más aún la virginidad, 
que permite ampliar los espacios del 
amor y trabajar, “sin estar dividido”, 
por el reino de los cielos. 

No es nuestro propósito en esta 
ocasión desarrollar el tema de la “vir- 
ginidad”, sino señalar simplemente 
cómo el apóstol lo pone en relación 
con el tema del matrimonio, no ya 
para contraponerlo a él, sino como 
superación; tanto el uno como la otra 
se han de desarrollar en la línea del 
amor, aun cuando la virginidad, 
como ofrenda total de uno mismo a 
Dios y a los hermanos, se abre a un 
amor “más grande”. 

Por lo demás, san Pablo no hace 
otra cosa que proponer de nuevo la 
enseñanza de Jesús, quien, precisa- 
mente frente a ciertas dificultades de 
los apóstoles relativas al matrimonio, 
propone una meta más elevada: 
“Porque hay eunucos que nacieron 
así del vientre de su madre, los hay 
que fueron hechos eunucos por los 
hombres y los hay que a sí mismos se 
hicieron tales por el reino de Dios. 
¡El que sea capaz de hacer esto, que 
lo haga!” (Mt 19,13). Si hay algunos 
que “por el reino de Dios” se hacen 
voluntariamente “eunucos”, es decir, 
renuncian al matrimonio, los que vi- 
ven en el matrimonio deberían supe- 
rar con mayor facilidad las dificulta- 
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des inherentes a su estado. la vupi 
nidad se convierte de este modo en 
estímulo para vivir mejor el mismo 
matrimonio. 


4. MATRIMONIO COMO SIGNO SA 
CRAMENTAL DE LA UNIÓN DE CRISTO 
CON LA IGLESIA. Pero hay otro texto 
en san Pablo en donde nos ofrece 
una teología más profunda todavía 
del matrimonio. 

Al hablar de los deberes de la fa- 
milia cristiana, en la carta a los Efe- 
sios comienza precisamente por los 
deberes mutuos entre los esposos: 
“Respetaos unos a otros por fideli- 
dad a Cristo. Que las mujeres sean 
sumisas a sus maridos como si se 
tratara del Señor... Maridos, amad a 
vuestras esposas, como Cristo amó a 
la Iglesia y se entregó él mismo por 
ella, a fin de santificarla por medio 
del agua del bautismo y de la pala- 
bra... Así los maridos deben también 
amar a sus mujeres como a su propio 
cuerpo. El que ama a su mujer se ama 
así mismo. Porque nadie odia jamás 
a su propio cuerpo, sino que, por el 
contrario, lo alimenta y lo cuida 
como hace Cristo con la Iglesia, pues 
somos miembros de su cuerpo. Por 
eso el hombre dejará a su padre y a 
su madre y se unirá a su mujer, y los 
dos serán una sola carne. Este es un 
gran misterio (mystérion), que yo 
aplico a Cristo y a la Iglesia...” (Ef 
5,21-33; cf Col 3,18-19; lPe 3,1-8). 

Este texto es muy denso en teolo- 
gía y no podemos analizarlo detalla- 
damente. Subrayemos tan sólo algu- 
nos de los conceptos que nos parecen 
más relevantes. 

En primer lugar, hay que decir que 
el discurso sobre el matrimonio se 
desarrolla por completo bajo el signo 
del amor; por eso mismo la “sumi- 
sión” del uno al otro no es signo de 
dependencia de esclavitud, sino de 
dependencia en e: amor, de la que 
ninguno se escapa, ni siquiera el ma- 
rido, a pesar de que se le presenta 
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abiertamente como “cabeza de la mu- 
jer” (v, 23). 

En segundo lugar, la relación 
marido-mujer se define sobre la rela- 
ción Cristo-Iglesia, que es esencial- 
mente una relación de amor: “Cristo 
amó a la Iglesia y se entregó él mismo 
por ella” (v. 25). ¿Qué significa esto? 
¿Solamente que la relación Cristo- 
Iglesia se convierte en un modelo de 
amor recíproco entre los esposos? ¿O 
bien que, además de esto, Cristo asu- 
me el amor humano de los bautiza- 
dos, lo hace fermentar desde dentro, 
lo purifica de todas las escorias ine- 
vitables que lleva consigo todo amor 
humano, para convertirlo en un re- 
flejo, en una imagen de su relación 
con la Iglesia? Creo que éste es exac- 
tamente el pensamiento de Pablo. 

Y he aquí entonces la tercera idea 
que se deriva del texto: el matrimonio 
cristiano se sumerge en el / “miste- 
rio” mismo de Dios (v. 32), el cual, 
según el lenguaje paulino, es su pro- 
yecto de salvación que culmina en la 
encarnación, de la que es dilatación 
la Iglesia en cuanto “esposa” de Cris- 
to. Por eso mismo el matrimonio no 
es un asunto privado, sino que entra 
en la dimensión de la “eclesialidad” y 
tiene que servir para el crecimiento 
de la Iglesia, de la que es como un 
comienzo en la medida en que sabe 
crear relaciones de amor y de fe entre 
todos sus miembros. Es aquí donde 
se perfila la “sacramentalidad” del 
matrimonio cristiano, como fuente y 
reserva de gracia para vivir en el 
amor y educar en el amor [/ Iglesia 11]. 


5. PASTORAL FAMILIAR EN SAN 
PABLO. Me parece que en esta direc- 
ción se mueve san Pablo en los ver- 
sículos siguientes al dirigirse a todos 
los demás miembros de la familia, 
incluidos los esclavos: “Hijos, obede- 
ced a vuestros padres por amor al 
Señor, porque esto es de justicia... Y 
vosotros, padres, no exasperéis a 
vuestros hijos, sino educadlos en la 
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disciplina y en la corrección como 
quiere el Señor. Esclavos, obedeced 
a vuestros amos temporales con res- 
peto, lealtad y de todo corazón, como 
si fuera a Cristo... Y vosotros, amos, 
haced con ellos las mismas cosas, de- 
jándoos de amenazas, considerando 
que vosotros y ellos tenéis un mismo 
amo en el cielo, para el que todos son 
iguales” (Ef 6,1-9). 

Como se ve, no se olvida a nadie; 
la familia no se agota en la pareja, 
sino que se abre necesariamente a los 
hijos,como fruto del amor mutuo, a 
los que hay que dar también una justa 
“educación” que responda a las exi- 
gencias de la fe cristiana: “Educadlos 
en la disciplina y en la corrección 
como quiere el Señor” (v. 4). Con la 
educación cristiana los padres engen- 
dran por segunda vez a sus hijos. 

También las relaciones, no siempre 
fáciles, entre amos y esclavos se en- 
señan dentro del marco familiar, 
cuya ley fundamental es el amor: aun 
permaneciendo esclavos, se exalta su 
dignidad de hijos de Dios, que ha de 
ser reconocida por los “amos”, que 
tienen también “un mismo amo en el 
cielo”, el cual no siente preferencias 
por nadie. En este punto es evidente 
que el problema de la esclavitud que- 
da abierto a una solución radical. 

La valoración de la familia en su 
conjunto, para que se desarrolle ar- 
moniosamente en el amor, se pone de 
relieve en un párrafo de la carta a 
Tito, donde se ofrece una verdadera 
“Catequesis” familiar, dirigida a las 
diversas categorías de personas que 
componen la familia: “Que los ancia- 
nos sean sobrios, hombres pondera- 
dos, prudentes, sanos en la fe, en el 
amor, en la paciencia; que las ancia- 
nas, igualmente, observen una con- 
ducta digna de personas santas; que 
no sean calumniadoras ni dadas a la 
bebida, sino capaces de instruir en el 
bien, a fin de que enseñen a las mu- 
jeres jóvenes a amar a sus maridos y 
a sus hijos, a ser prudentes, honestas, 
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cuidadosas de los quehaceres domés- 
ticos, buenas, sumisas a sus maridos, 
de modo que no den ocasión a que se 
blasfeme contra la palabra de Dios. 
A los jóvenes, de la misma manera, 
exhórtalos a que sean prudentes en 
todo, presentándote como ejemplo... 
Los esclavos, que se muestren sumi- 
sos en todo a sus amos..., para hacer 
honor en todo a la doctrina de Dios, 
nuestro salvador” (Tit 2,1-9). 

El motivo de esta conducta integra 
de los diversos miembros de la fami- 
lia es esencialmente religioso: “Hacer 
honor a la doctrina de Dios” (v. 10), 
“no dar ocasión a que se blasfeme 
contra la palabra de Dios” (v. 5). 
Esto presupone, lógicamente, que la 
gracia matrimonial impregna a toda 
la familia, derramándose de los espo- 
sos sobre las demás personas que la 
componen.. 


6. INTERÉS POR LAS VIUDAS. Na- 
die queda excluido de esta preocupa- 
ción “pastoral” por la familia; espe- 
cialmente las viudas son objeto de 
atención por su situación precaria y 
llena de peligros, sobre todo si son 
Jóvenes, 

La 1Tim considera tres categorías 
de viudas. Las que tienen familia y 
viven con ella; se les recomienda so- 
bre todo que cumplan con sus obli- 
gaciones familiares (5,4). Las que son 

“verdaderamente viudas”, es decir, 
que están solas, y que por eso mismo 
necesitan ser asistidas por la Iglesia 
(5,5-16). Finalmente, las viudas que, 
asistidas o no , desempeñan funciones 
particulares en la Iglesia, y por eso 
mismo deben tener cualidades espe- 
ciales (5,9-15). 

Estas sugerencias concretas tienen 
la finalidad de valorar a la viuda, que 
estaba bastante marginada en la so- 
ciedad de la época, dentro de la ac- 
tividad pastoral, abriéndola a la pre- 
ocupación de aquella otra familia 
mayor que es la Iglesia. De esta ma- 
nera podrá recuperar la confianza en 
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sí misma y descubrirá que puede ser 
útil a muchos de sus hermanos. 


CONCLUSIÓN. Si es verdad que 
la sociedad es normalmente el espejo 
de la familia, la Biblia nos enseña 
cómo es posible darle un nuevo fun- 
damento, inspirándole aquel aliento 
de amor totalmente gratuito y desin- 
teresado que es el único capaz de 
hacer más humano el mundo en que 
vivimos. 
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MESIANISMO 


Sumario: l. Definición de mesianismo. M1. La 
palabra “mesías” y su significado. 1. Modelos 
y hermenéutica del mesianismo: 1. Premesianis- 
mo veterotestamentario: a) La promesa de Gén 
3,15, 6) La profecía de Jacob en Gén 49,10, c) El 
oráculo de Balaán en Núm 24,17; 2. Mesianismo 
real dinástico: a) La profecía de Natán en 2Sam 
7, b) Relecturas de la profecía de Natán en el 
Salterio, c) Visión mesiánica en los profetas, 
d) El “resto” fiel, e) Mesianismo real en el ju- 
daísmo, f) Jesús, mesías e hijo de David; 3. Me- 
sianismo profético: a) El profeta escatológico, 
nuevo Moisés, b) El profeta escatológico, siervo 
del Señor, c) Jesús, profeta escatológico y Siervo 
del Señor; 4, Mesianismo apocalíptico: a) El 
hijo del hombre de Dan 7,13, b) Jesús, Hijo del 
hombre. IV, Mesianismo sin mesías. V. Mesia- 
nismo como principio-esperanza. 


I. DEFINICIÓN DE MESIA- 
NISMO. Ántes de comenzar una ex- 
posición sobre el mesianismo es in- 
dispensable precisar bien el significa- 
do de este término. Hoy, normalmen- 
te, la palabra mesianismo no indica 
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solamente la esperanza de una salva- 
ción realizada por un mesías futu- 
ro en el ámbito de la religión judeo- 
cristiana, sino que comprende todos 
aquellos movimientos políticos y re- 
ligiosos que tienden a renovar la so- 
ciedad y a dar una respuesta a todos 
los problemas de incertidumbre y de 
angustia que la oprimen. Como dire- 
mos más adelante [/ V], es un prin- 
cipio de esperanza para todos los 
hombres. El mesianismo se presenta 
como modelo universal de organiza- 
ción socio-religiosa. 

El término “mesianismo” sigue uti- 
lizándose por su densidad bíblica, 
aunque algunas veces se refiere más 
a lo escatológico, es decir, a lo que 
habrá de suceder en el futuro, pres- 
cindiendo incluso de un mediador de 
salvación de carácter real, profético 
o sacerdotal, “consagrado” para una 
misión. Veremos el sentido de la pa- 
labra hebrea masiah-mesías, que co- 
rresponde al término griego Jristós- 
Cristo. 

Entre las muchas definiciones que 
se han dado en este siglo del mesia- 
nismo bíblico —desde la de P. Volz 
(1897), según la cual “el mesías es el 
rey israelita de los tiempos de la sal- 
vación”, hasta la de J. Coppens 
(1981), que ve justamente una com- 
pleja articulación en la concepción 
mesiánica del AT, es decir, un mesia- 
nismo con un triple aspecto: real, 
profético y apocalíptico, y dice que 
el mesías es algo así como el rey- 
lugarteniente de Dios que, en el tiem- 
po escatológico, inaugurará, o por lo 
menos gobernará, el reino de Dios en 
la tierra, o mejor aún: el mesías es el 
rey ideal de los últimos tiempos, por 
medio del cual se realizarán las pre- 
dicciones proféticas, universalizadas 
y espiritualizadas—, nosotros prefe- 
rimos inspirarnos en la definición 
dada por A. Rizzi (1981), que nos 
parece más completa incluso por su 
talante existencial: “(El mesianismo) 
es la utopía de un mundo justo y fe- 
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liz (dimensión antropológica), que 
la promesa de Dios transforma en 
posibilidad objetiva (dimensión teo- 
lógica) y que la obediencia del hom- 
bre, victoriosamente renovada por el 
Espíritu (dimensión ético-teologal), 
está llamada a traducir en la reali- 
dad” (A. Rizzi, Messianismo nella 
vita quotidiana, 57). 

La primera dimensión es la antro- 
pológica, el deseo de todo ser huma- 
no, especialmente en tiempos de cri- 
sis y de desengaño, de un mundo me- 
jor, en el que triunfe la armonía del 
universo, en el que abunde la / paz y 
la prosperidad, en el que las relacio- 
nes interpersonales estén marcadas 
por el amor; el deseo de un tiempo de 
reconciliación universal con Dios, 
con la naturaleza, entre los hombres, 
“los tiempos mesiánicos” de la Biblia, 
la “utópica edad de oro” de algunos 
escritores. ¿Quién puede realizar una 
época semejante? 

El hombre por sí solo no lo puede 
conseguir; necesita un don de Dios. 
Y ésta es la dimensión teológica: Dios 
le ofrece al hombre esta posibilidad 
a través de la alianza, de la promesa. 
Pero el hombre debe prestar además 
su colaboración activa, que, desgra- 
ciadamente, está manchada por la 
culpa, por el pecado, que hace perder 
al hombre la posibilidad concreta de 
realizar su felicidad: desde la primera 
negativa en el paraiso terrenal hasta 
la no observancia de la ley, condición 
de la alianza, y hasta la infidelidad 
continua a Dios “dimensión ética). 
Pero el amor de Dios renueva y re- 
crea por medio del Espíritu el cora- 
zón corrompido del ser humano 
(dimensión teologal) y lo pone en 
disposición de realizar esta paz me- 
siánica. Es el hombre nuevo, que 
nace de esta acción recreadora del 
Espíritu. 

He aquí los ritmos del mesianis- 
mo bíblico: Dios-pecado-perdón-paz 
mesiánica. Pero éstos son también 
los ritmos de aquel “mesianismo en 
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la vida cotidiana” que el hombre está 
llamado a realizar. 

Ni Dios solo ni el hombre solo, 
sino Dios y el hombre juntamente. El 
mesianismo en la vida cotidiana bro- 
ta del encuentro entre el Espíritu de 
Dios y la voluntad del hombre. La 
concepción cristiana del mesianismo 
no se encuentra en el AT. Aquí el 
mesías es un personaje regio, que ha 
recibido una unción, es decir, la in- 
vestidura propia del rey. Lo mismo 
que en Egipto, en Israel el mesías era 
ungido, es decir, consagrado para ser 
el visir, el vasallo, el vice-Dios en la 
tierra. 

La concepción cristiana, por el con- 
trario, nació paulatinamente, al tér- 
mino del desarrollo del mesianismo 
veterotestamentario, después de ha- 
ber universalizado y espiritualizado 
la esperanza mesiánica de un rey sal- 
vador por parte de Israel. La concep- 
ción cristiana prevé dos niveles: el de 
un rey ideal futuro y el del siervo de 
Y hwh y del Hijo del hombre. Prime- 
ro es la realización humilde y terrena 
de la misión del siervo, y luego la 
revelación de un mesías glorioso, 
Hijo del hombre y rey para siempre. 

La concepción judía del mesianis- 
mo es distinta de la cristiana. Para 
decirlo con G. Scholem, “el judaísmo 
ha considerado siempre y en todas 
partes la redención como un aconte- 
cimiento público, destinado a verifi- 
carse en la escena de la historia y 
dentro de la comunidad judía... Al 
contrario, el cristianismo considera 
la redención como un acontecimien- 
to que se verifica en una esfera espl- 
ritual e invisible, un acontecimiento 
que se produce en el alma; en otras 
palabras, en el universo personal del 
individuo”. 


ll. LA PALABRA “MESÍAS” 
Y SU SIGNIFICADO. En la Biblia, 
la palabra masiah, “mesías”, aparece 
38 veces. Es más frecuente en los Sal- 
mos y en los libros de Samuel. De 
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ordinario se refiere al rey, Para com- 
prender el sentido de esta palabra, 
que de suyo es un adjetivo, una forma 
pasiva de la raíz masah, que quiere 
decir “ungir”, y por tanto “que ha 
sido ungido”, hay que interrogar ante 
todo a los libros de Samuel. Pero es 
mejor indicar enseguida que la ex- 
presión más común en los textos bí- 
blicos es “el mesías de Yhwh”. Era un 
título que por eso mismo ponía a 
quien lo llevaba en relación directa 
con Dios: “el ungido de Dios”. 

Los targumím, que son las tra- 
ducciones populares de la Biblia en 
arameo, vierten siempre este térmi- 
no por “rey mesías”. En los libros 
de Samuel, efectivamente, se refie- 
re siempre al rey (Saúl, David), pero 
no en cuanto persona, sino en rela- 
ción con su oficio y con su dignidad. 
El pasaje más interesante es 1Sam 
26,16, en donde aparece con claridad 
la relación del mesías con el Señor, 
de cuya santidad participa: “Vive el 
Señor, que merecéis la muerte por no 
haber guardado a vuestro señor, el 
ungido del Señor”. 

Pero el término se aplica también 
a los sacerdotes (p.ej., en Lev 4,3.5. 
16; Dan 9,25-26) y a los patriarcas 
(Abrahán, Isaac, Jacob). El término 
con artículo, como nombre propio, 
indicó con el tiempo al rey ideal del 
futuro escatológico, al liberador de- 
finitivo de Israel. Pero para llegar a 
este significado habrá que esperar a 
los Salmos de Salomón, escritos apó- 
crifos del siglo 1 a.C. 

De los escritos de Qumrán y del 
NT se deduce que en tiempos de Je- 
sús existía la espera de un mesías 
real, entendido en el sentido que de- 
clamos. 


TI. MODELOS Y HERME- 
NEUTICA DEL MESIANISMO. 
1. PREMESIANISMO VETEROTESTA- 
MENTARIO. Dios dirige la historia y le 
impone una finalidad que él va reali- 
zando poco a poco a través de sus 
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promesas, las cuales van manifestan- 
do progresivamente su designio mis- 
terloso. 

Resulta difícil captar los diversos 
momentos y las varias etapas de esta 
historia, pero lo cierto es que quienes 
las registraron en la Escritura tenían 
una concepción teleológica de la his- 
toria. En cada una de las etapas, los 
acontecimientos se polarizan hacia 
una finalidad secreta. “De cuando en 
cuando se alza la punta del velo y se 
descubre un poco de la naturaleza de 
esta finalidad, gracias a las promesas 
divinas que jalonan el curso de la 
historia... De hecho los narradores 
acostumbran, como procedimiento li- 
terario, conceder amplio espacio a 
secciones de estilo profético que des- 
tacan esta polarización de la historia 
y abren, en los puntos cruciales, pers- 
pectivas hacia el futuro; a estas sec- 
ciones pertenecen los oráculos de 
Isaac (Gén 27,27-29), de Jacob (Gén 
49), de Balaán (Núm 23-24), de Moi- 
sés (Dt 33) y de algunos hombres 
anónimos (1Sam 3,27-36; 1Re 13, 
2)... Remontando el curso del tiempo 
mucho más allá incluso del primer 
antepasado de Israel, estos narrado- 
res colocan en el arranque mismo de 
la historia santa un oráculo que tra- 
duce en términos velados la idea axial 
del designio de Dios (Gén 3,14-19). 
Estas secciones reflejan también, a su 
manera, un conocimiento profético 
de la historia, que no tiene como fi- 
nalidad exclusiva la exploración del 
futuro en orden a conocer por ade- 
lantado sus caminos, sino que intenta 
también proyectar la luz sobre el in- 
terior de todos los acontecimientos 
del presente y del pasado... Después 
de cada consecuencia del objetivo se- 
ñalado, el horizonte se dilata y un 
nuevo objetivo se presenta. Y así pro- 
gresa la historia santa... El cumpli- 
miento histórico de las promesas no 
agota nunca su contenido total... En 
una palabra, la historia de Israel es 
una idea en marcha, que puede lla- 


1173 


marse ya desde ahora la idea de la 
salvación; el ésjaton, fin de la histo- 
ria, traerá su realización plena; el ob- 
jeto de las promesas divinas se centra, 
más allá de estos acontecimientos pró- 
ximos, en aquel acontecimiento de la 
salvación final” (P. Grelot, Sentido 
cristiano del AT, 337-338). 

Si se estudia en su conjunto la tra- 
dición J, se percibe que presenta una 
historia de la salvación y de la salva- 
ción mesiánica. Hay tres textos que 
corresponden a tres momentos parti- 
culares, cuya confrontación resulta 
muy interesante. 


a) La promesa de Gén 3,15. Pro- 
toevangelio es el nombre que se ha 
dado al anuncio enigmático de Gén 
3,15, en donde se habla de un com- 
bate entre la mujer y la serpiente. Es 
un evangelio, una buena nueva anun- 
ciada al hombre después de la caída: 
“Yo pongo enemistad entre ti y la 
mujer, entre tu linaje y el suyo; él te 
aplastará la cabeza y tú sólo tocarás 
su calcañal”. 

El término “linaje”, semilla, des- 
cendencia (zera'), aparece dos veces. 
Puede entenderse en sentido colecti- 
vo o individual. El sentido individual 
es preferido por muchos por estar 
confirmado además por la traduc- 
ción griega de los LXX, que traduce 
el hebreo hú4'con el masculino autós: 
“El te aplastará la cabeza”. Todos lo 
consideran un oráculo de carácter me- 
siánico, en el que se mezclan en una 
sola visión el pasado, el presente y el 
futuro. 


b) La profecía de Jacob en Gén 
49,10. En el capítulo 49 del Génesis 
se recogen las bendiciones de Jacob 
a sus hijos y se concede un lugar am- 
plio a la bendición de Judá; se dice 
que “el cetro no será arrebatado de 
Judá, ni el bastón de mando de entre 
sus pies hasta que venga aquel a 
quien pertenece y a quien los pueblos 
obedecerán”. Es la bendición más so- 
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lemne, ya que de la tribu de tutá 
nacerá David. Este versículo hu nido 
leido siempre como una alusión al 
mesías por la tradición judía. Á ente 
propósito dice R. Le Déaut que “lu 
interpretación mesiánica de síloh se 
encuentra en todas las recensiones 
targúmicas, apoyada por la guema- 
tría; ...es conocida en Qumrán y en 
los frescos de Dura-Europos”. Cite- 
mos sólo el Targum Onkelos Gén 
49,10b que traduce asi: “... hasta que 
venga el mesías, al que pertenece la 
realeza, y las naciones le obedece- 
rán”. También los LXX han acen- 
tuado el carácter mesiánico del ver- 
sículo 10d cuando dicen que él será la 
“prosdokía (esperanza) de las nacio- 
nes”. Es significativo lo que escribe 
H. Cazelles: “Gén 49,10 no es todavia 
el oráculo mesiánico del Sal 72, pero 
expresa ya las funciones salvíficas del 
heredero de los patriarcas con rasgos 
más concretos que las promesas an- 
teriores”. 


c) El oráculo de Balaán en Núm 
24,17. El cuarto oráculo de Balaán 
(Núm 24,15-24) es particularmente 
importante para las relecturas mesiá- 
nicas hechas por el judaísmo y por el 
cristianismo. En todo el oráculo se 
percibe un aire de misterio, una pro- 
yección en el futuro. En este oráculo 
casi llega a desaparecer Israel para 
dar sitio a un misterioso personaje 
que habrá de derrotar a los enemigos 
de Israel: “Lo veo, pero no ahora; lo 
contemplo, pero no de cerca; una es- 
trella se destaca de Jacob, surge un 
cetro de Israel. Aplasta las sienes de 
Moab y el cráneo de los hijos de Set”. 

¿Quién es este misterioso personaje 
que el adivino Balaán otea a lo lejos? 
Hay dos imágenes en el texto que 
quizá nos ayuden un poco a concre- 
tarlo. Se habla de una estrella (ko- 
kab) que “se destaca de Jacob” y de 
un cetro (Sebet) que “surge de Israel”. 
En el versículo 19 se dice aún más 
claramente: “De Jacob saldrá un do- 
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minador que acabará con los que 
queden en la ciudad”. ¿De quién se 
trata? 

Se sabe que en la cultura del medio 
Oriente los soberanos eran compara- 
dos frecuentemente con las estrellas, 
y especialmente con el sol. Tenemos 
un ejemplo de ello en la misma Biblia, 
en Isaías, en el poema sobre la cuída 
del rey de Babilonia: “¿Cómo has caí- 
do del cielo, brillante estrella, hijo de 
la aurora?” (Is 14,12). Por otra parte, 
el cetro era la enseña-simbolo del po- 
der real, como se recuerda en el texto 
mesiánico de la bendición de Jacob 
sobre Judá (Gén 49,10). Quizá sea 
interesante señalar que los LXX tra- 
ducen Jebet por “hombre”. El Tar- 
gum Onkelos va todavía más allá 
cuando, en lugar de “cetro”, traduce 
incluso por “mesías”. También Qum- 
rán lo aplica expresamente al mesías. 

En la sublevación judía del 132- 
135 d.C. contra Adriano, el caudillo 
de los rebeldes, un judío llamado Si- 
món ben Koseba, del que sus segui- 
dores creían que era el mesías prome- 
tido (la historia de Israel está plagada 
de mesías y de libertadores), recibió 
de R. Aqgiba el nombre de Bar- 
Kokeba, es decir, “hijo de la estrella”, 
con evidente alusión a Núm 24,17. 
De los judíos esta lectura mesiánica 
pasó a los cristianos. 

Los autores del NT están en la lí- 
nea del mesianismo tradicional cuan- 
do ven en el mesías una luz nueva que 
despunta por el oriente. 


2. MESIANISMO REAL DINÁSTICO. 
Una primera observación es que el 
mesianismo real no agota la concep- 
ción de las creencias y de las esperan- 
zas futuras del pueblo judío en el AT, 
sino que es una representación entre 
otras muchas. Dios quiere salvar a su 
pueblo, y para lograrlo se sirve de 
intermediarios, representantes suyos, 
que son ante todo los reyes: de ahí el 
meslanismo real. Los reyes son ungi- 
dos “mesías” y se les confía la misión 
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de promover los intereses de Yhwh: 
realizar su reino. Ellos cumplen esta 
misión directamente o por medio de 
sus sucesores. Por eso mismo esta 
misión, más que confiársela a cada 
uno de ellos personalmente, se la con- 
fía a la realeza que ellos representan; 
por consiguiente, no se trata de una 
tarea personal, sino dinástica. 

J. Coppens, en su estudio sobre el 
mesianismo real, muestra cómo el 
pueblo de Israel, tras los éxitos al- 
canzados por David y las promesa 
que le hizo el profeta Natán, confió 
su futuro a los descendientes de este 
rey, considerados como vasallos de 
Yhwh, y especialmente para los tiem- 
pos escatológicos con la llegada de 
un rey ideal, descendiente de la di- 
nastía davídica, que habría de reali- 
zar la salvación definitiva de la na- 
ción en una era de paz y de bienestar 
universal. 


a) La profecía de Natán en 
28am 7. El punto de partida del me- 
sianismo real, llamado también di- 
nástico, coincide con el momento en 
que David sube al trono, cuyo re- 
cuerdo fue fijado más tarde en el cé- 
lebre texto de 2Sam 7,1-16 [/ Samuel 
III, 1]. Todos los exegetas reconocen 
en los versículos 1-7 el núcleo más 
antiguo, y en los versículos 8-11.12. 
14-15 el fruto de una relectura poste- 
rior. La palabra-clave del párrafo es 
el término bayit, que en hebreo tiene 
un doble significado: casa (templo) y 
familia (dinastía). Natán da la vuelta 
a las palabras según las cuales el rey 
habría de construir un templo: no 
será David el que construya una bayit 
(templo) al Señor, sino el Señor el 
que construye una bayit (dinastía) a 
David. 

El rey aparece como el depositario 
de la hesed (misericordia) divina 
(v. 15), como el mediador de la bere- 
kah de Dios. El versículo 14 insinúa 
la adopción divina del rey: el sucesor 
de David será hijo de Yhwh, que se 
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mostrará con él como un padre: “Yo 
seré para él un padre y él será para mí 
un hijo. Si hace mal, yo lo castigaré 
con varas de hombre y con castigos 
corrientes entre los hombres. Pero 
no le retiraré mi favor, como se lo 
retiraré a Saúl, a quien rechacé de mi 
presencia. Tu casa y tu reino subsis- 
tirán por siempre ante mí, y tu trono 
se afirmará para siempre” (vv. 14- 
16). Además, la relectura deuterono- 
mista de los versículos 23-24 com- 
prendió la promesa hecha a David en 
el contexto de una alianza divina, 
integrada en la ajianza sinaítica de 
Dios con todo el pueblo. El rey es 
presentado en esta profecía como el 
vasallo de Yhwh para asegurar al 
pueblo el derecho y la justicia de Dios 
y para procurar la paz y el bienestar. 


b) Relecturas de la profecía de 
Natán en el Salterio. “Los / salmos 
(IV-VD no olvidan nada de la antigua 
doctrina sobre el rey. Registran y en- 
grandecen la filiación divina del rey 
entronizado. Evocan continuamente 
el simbolismo real. No se olvidan de 
las exigencias de derecho y de justicia 
que el heredero ha de practicar y ha- 
cer que se practiquen en el país. El 
rey gobierna ahora en virtud de la 
elección y de la gracia de un Dios 
reconocido no sólo como nacional, 
sino como universal. La doctrina me- 
siánica del Salterio es sumamente 
rica y coherente” (H. Cazelles, /Imes- 
sia della Bibbia, 153). Hay algunos 
salmos en particular que parecen re- 
coger los motivos de la promesa de 
Natán a David, como el Sal 89, que 
subraya el motivo de la alianza; el 
Sal 132, que relaciona la elección de 
David con la elección de Sión; el Sal 
72, que desarrolla el tema de la mi- 
sión del rey, que debe ser una misión 
de justicia. De los salmos reales en 
particular, el Sal 2 y el Sal 110 releen 
mesiánicamente la profecía, y se re- 
piten continuamente en la tradición 
Judía y en la cristiana. 
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El Sal 89 tiene como núcleo cen 
tral, en sus partes más antiguas, la 
promesa daviídica tal como se formu- 
la en 2Sam 7. Es una promesa con- 
dicionada a la fidelidad de los des- 
cendientes de David e incondiciona- 
da en lo que se refiere a la sustancia 
de la promesa. El salmista se plantea 
el problema serio que ya se habían 
planteado Gén 18, Ex 32, etc.: ¿cómo 
compaginar la crisis general de su 
tiempo con la promesa de Dios a 
David y a sus descendientes? Y res- 
ponde poniendo la solución en un 
futuro mesiánico: “El salmo 89 hizo 
pasar la promesa dinástica a través 
de una noche oscura, de la que podrá 
salir radiante como la aurora de un 
porvenir mesiánico cada vez más lu- 
minoso”(J.C. McKenzie, The dynas- 
tic oracle: 2Sam 7... 214). 

También el Sal 132 alude en los 
versículos 11-12 a la profecía de Na- 
tán y ala inmutabilidad de la prome- 
sa divina: “El Señor ha jurado a Da- 
vid, promesa firme de la que no se 
vuelve atrás: Si tus hijos guardan mi 
alianza y los preceptos que voy a en- 
señarles, también sus hijos se senta- 
rán siempre en tu trono”. El salmo 
muestra la elección de David vincu- 
lada a la de Sión, que garantiza la 
continuidad de la dinastía davídica. 

Todos los salmos reales (2; 20; 21; 
22; 45; 72; 89; 100; 110; 132) son can- 
tos del mesianismo real, “bivalentes 
a partir de su misma composición” 
(R. de Vaux). Hay tres que merecen 
una atención particular: el Sal 72, el 
Sal 2 y el Sal 110. 

El Sal 72 es un verdadero salmo 
mesiánico. Subraya cuál debe ser la 
misión del rey-mesías: el ejercicio de 
la justicia. El carácter mesiánico del 
salmo está asegurado también por el 
targum, que traduce así los versicu- 
los 1 y 17: “Oh Dios, da al rey-mesías 
las sentencias de tus juicios...; $u nom- 
bre será celebrado para siempre; él 
era ya conocido antes de que el sol 
fuese creado y por sus méritos serán 
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bendecidos todos los pueblos de la 
tierra”. También el gran comentador 
judío Rasi decía: “El salmo 72 debe 
entenderse todo él del mesías”. Ha- 
gamos nuestra la conclusión de Ra- 
vasi sobre el Sal 72: “El salmo 72 es, 
por consiguiente, un canto real de la 
época moderna isajana o del siglo vil 
a.C., en donde la tipología del sobe- 
rano adquiere contornos cada vez 
más nobles y religiosos, preparando 
así el camino a las sucesivas reinter- 
pretaciones” (G. Ravasi, 11 libro dei 
Salmi 1, 467). 

El Sal 2 presenta la investidura ofi- 
cial del rey. Algunos piensan que se 
trata de una traducción litúrgica y 
lírica de la profecía de Natán. Quizá 
fue compuesto con ocasión de la co- 
ronación de un rey. Ese día es consi- 
derado como el del nacimiento del 
rey: “Te he engendrado hoy”. El rey 
descendiente de David es llamado 
hijo de Dios, porque Dios lo ha ele- 
gido, lo ha consagrado y ha estable- 
cido con él una alianza eterna. La 
tradición judeo-cristiana ha dado 
siempre a este salmo un sentido me- 
siánico. 

El rey del que se habla es el futuro 
mesías, mediador de la alianza entre 
Dios y el pueblo, y por eso llama- 
do hijo de Dios. Se trata de la elec- 
ción de un rey descendiente de David 
y heredero de las promesas divinas. 
La mirada se prolonga hacia el futu- 
ro: la realeza que pertenece al me- 
sías adquiere dimensiones sacerdota- 
les, proféticas, escatológicas, que van 
más allá de la realidad histórica de 
Israel. El NT, especialmente los He- 
chos de los Apóstoles, describen el 
triunfo de Jesús, Hijo de Dios, Señor 
y rey, después de su pasión, como 
una investidura real, precisamente 
con el esquema del Sal 2. 

El Sal 110, por su parte, es muy 
parecido al Sal 2. Se acostumbra di- 
vidirlo en un díptico de dos oráculos 
proféticos: el primero es el otorga- 
miento del poder real (vv. 1-3), y el 
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segundo del poder sacerdotal (vv. 4- 
7). Así pues, Dios le confiere al nuevo 
rey en su investidura estos dos pode- 
res: real y sacerdotal (para algunos, 
también el militar, según los vv. 5ss). 
Las palabras del versículo 4: “Tú eres 
sacerdote para siempre a la manera 
de Melquisedec” nos dicen que el rey 
era también sacerdote. Es una idea 
nueva, que no encuentra eco en el 
AT. El salmo debió nacer en la época 
antigua, cuando todavía permanecía 
vivo el recuerdo de Melquisedec, rey 
y sacerdote de Jerusalén; por consi- 
guiente, el salmista quiere exaltar al 
rey descendiente de David, recordan- 
do que será también sacerdote a la 
manera de Melquisedec. 

En resumen, la esperanza de Israel 
desde David en adelante se identifica 
con la dinastía davídica. El rey es 
presentado como el elegido, el vasa- 
llo de Dios, el mesías, el aliado, el 
bendito de Dios. Parece como si to- 
das las características que tenía Is- 
rael, como compañero de la alianza 
antes de la época monárquica, se en- 
contrasen ahora en el rey. Y no sólo 
esto, sino que el salmista las ve en el 
descendiente de David, el mesías-rey 
que empieza a ser idealizado y que 
alcanza su norma más dura de idea- 
lización en los profetas. 


c) Visión mesiánica en los profe- 
tas. La esperanza mesiánica en un 
futuro mediador de salvación, visto 
como rey, hijo de David, ungido de 
Yhwh, se fue idealizando cada vez 
más con el tiempo y pasó a ser una 
figura central en los oráculos del 
Proto-Isaías, pertenecientes al llama- 
do “libro del Emanuel” (Is 6-12), y en 
un texto atribuido a Miqueas, con- 
temporáneo de Isaías [/ Isaías 11, 2]. 

Los dos pasajes de Os 3,5 —“Des- 
pués los israelitas volverán a buscar 
al Señor, su Dios, y a David, su 
rey..."— y de Am 9,11-15 —“En 
aquel día levantaré la choza caída de 
David, repararé sus brechas, reedifi- 
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caré sus ruinas...”—, quizá de época 
posexílica, siguen estando en el ám- 
bito de lo que es considerado como 
el mesianismo real dinástico y son 
probablemente Un signo de que esta 
concepción mesiánica perdura inclu- 
so después del destierro. 

En el Proto-Isaías hay tres orácu- 
los que muestran cómo el profeta se 
sitúa en la línea de aquel filón mesiá- 
nico que atraviesa todo el AT. Desde 
sus orígenes Israel estuvo convencido 
de que tenía para todos los hombres 
una palabra de salvación y de bendi- 
ción. Isaías continuó esta reflexión 
sobre la salvación concebida como 
una obra de Yhwh que él habría de 
realizar a través de un representante 
y con la colaboración de Israel. Los 
trozos más estrictamente mesiánicos 
de Isaías pertenecen precisamente al 
“libro del Emanuel”. 

El primer oráculo se encuentra en 
Is 7,10-14: el gran profeta promete al 
rey 'Acaz en nombre de Dios un sig- 
no, que consistirá en la concepción y 
el nacimiento de un niño misterioso 
llamado “Emanuel”, expresión de la 
presencia de Dios en medio de su 
pueblo. Un signo que tendrá tres ca- 
racterísticas: interesará a la casa de 
David, interesará al reino de Judá y 
será indicio de salvación y de castigo. 
Ciertamente en la base de esta pro- 
mesa está el oráculo de Natán a Da- 
vid. Este niño, rey futuro, es el tipo 
de la presencia ideal continua de Dios 
en la historia de la salvación. En esta 
tensión se inserta la lectura mesiánica 
vislumbrada por el mismo Isaías. Es- 
tamos por el año 734 a.C., en tiempos 
de una importante campaña militar 
del rey de Asiria Teglatfalasar III. 

Unos años más tarde, cuando des- 
pués de un período de silencio em- 
prende Isaías otra vez su predicación, 
anuncia de nuevo el nacimiento de 
un niño. El oráculo del capítulo 9, al 
decir que ese niño comenzará un rei- 
nado de salvación y de paz, completa 
todo lo que se había anunciado ante- 
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riormente: el niño de 7,14, que lleva 
por nombre Emanuel, puede identi- 
ficarse con el “niño que nos ha naci- 
do” de 9,5. Con este versiculo co- 
mienza la descripción del niño, del 
mesías, de la alegría de Israel y de su 
liberación. Gracias a él van a difun- 
dirse la gloria (8,23), la luz (9,1), la 
alegría (9,2). Se trata de la liberación 
de un enemigo opresor (9,3), de la 
inauguración de la paz (9,4); en pocas 
palabras, del reinado eterno de la jus- 
ticia sobre el trono de David. Es la 
obra de Dios. Está claro que, si en el 
primer plano de la descripción del 
profeta está Ezequías, el futuro mo- 
narca, hay algo que va más allá de él, 
hacia un reino eterno y glorioso. Es 
el mesianismo, que avanza cada vez. 
más. El profeta nos ofrece un nuevo 
retrato, más preciso y más rico que el 
primero, de ese niño misterioso, 

El tercer oráculo del Emanuel es el 
de 1s 11,1-9, donde se habla de un 
brote que sale del tronco de Jesé: es, 
por tanto, un descendiente de David, 
como lo era el Emanuel de 7,14 y de 
9,6. Se trata de un oráculo paralelo 
y complementario al de ls 9,4-6, con 
el que tiene en común diversos moti- 
vos: la justicia como fundamento del 
reino, la paz universal. El Emanuel, 
que había sido presentado por el pro- 
feta como el signo de una inminente 
liberación de un peligro inmediato y 
como el indicador de una época que 
habría de renovar los signos glorio- 
sos de David y de Salomón (7,16-17), 
que será posteriormente el artífice de 
una liberación (9,3-4) y la causa de 
un gran gozo (9,1-2), el iniciador de 
un reinado glorioso (9,6), aparece 
ahora como el rey justo por excelen- 
cia, rico en todos los dones del espí- 
ritu, que restituirá la felicidad de los 
orígenes antes del pecado. 

En / Miq 5,1-5 se recogen algunos 
de los motivos de Isaías: la salvación 
llegará a través de un niño, descen- 
diente de David; hablando a las tri- 
bus del norte, Miqueas les anuncia 
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que el mesías saldrá de “Belén Éfra- 
ta”, del clan de Jesé, y que sus “orí- 
genes” se remontan a los tiempos an- 
tiguos. En el versículo 2 se alude a la 
madre de este niño: “El Señor los 
abandonará hasta el tiempo en que 
dé a luz la que ha de dar a luz. En- 
tonces el resto de sus hermanos vol- 
verá a los hijos de Israel”. Hay aquí 
una referencia no sólo a la madre del 
rey, el Emanuel de Is 7,14, sino tam- 
bién a la “que va a dar a luz” de Mig 
4,9-10, donde se habla del parto do- 
loroso de la hija de Sión, es decir, de 
los desterrados, que tendrán que su- 
frir los dolores de parto antes de ser 
liberados del destierro de Babilonia. 
En este momento el rey volverá a 
encontrar a sus hermanos, cuando 
los israelitas desterrados vuelvan a 
reunirse con los que se habían queda- 
do en la tierra de sus padres. 

El profeta / Jeremías (IL, 3b) re- 
laciona la idea del mesianismo real 
con su concepción de la alianza nue- 
va. De ordinario se indica el oráculo 
de Jer 23,5-6 para señalar un mesia- 
nismo directo: “Vienen días —dice el 
Señor— en que yo suscitaré a Da- 
vid un vástago legítimo, que reinará 
como verdadero rey, con sabiduría, y 
ejercerá el derecho y la justicia en la 
tierra. En sus días se salvará Judá, e 
Israel vivirá en seguridad. Y éste será 
el nombre con que le llamarán: “El 
Señor nuestra justicia”, En este texto 
se encuentra la idea del mesianismo 
real, para el que el rey futuro será un 
descendiente del iniciador de la di- 
nastía. Jeremías recoge un concepto 
tradicional de la literatura profética 
y le da un significado más espiritual. 
Para él el nombre del rey Sedecías 
(“mi justicia es Yhwh”), que se hizo 
indigno de la realeza, pasará a todo 
Israel cuando realmente reinen el de- 
recho y la justicia por obra del “vás- 
tago legítimo” de David. Este mis- 
mo símbolo será recogido más tarde 
en la época de posdestierro por Za- 
carías (Zac 3,8-10). Son de enorme 
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importancia los oráculos de Jer 30- 
31, y sobre todo el oráculo que anun- 
cia una alianza nueva y definitiva 
(31,31-34). 

También / Ezequiel (V, 5) recuer- 
da al nuevo David, sobre todo en los 
oráculos de 17,22-24; 34,23 y 37,24. 
Ezequiel tiende a subrayar la depen- 
dencia del futuro rey respecto a Dios. 
El rey ideal sólo en dos ocasiones se 
llama melek (37,22.24), mientras que 
el término nasí” (“príncipe”) aparece 
con más frecuencia (45,7-12.17; 46,8- 
18) en la última parte del libro, don- 
de se describe la comunidad futura 
como purificada y santa y se dice que 
en ella habita el Señor como un tem- 
plo ideal reconstruido. En los textos 
proféticos que hablan del mesianis- 
mo davídico impresiona la tendencia 
que tienen a acentuar el carácter de 
renovación moral y religiosa del 
tiempo mesiánico anunciado y espe- 
rado. En todas las figuras vislumbra- 
das se perfila el retrato de un sobera- 
no ideal del porvenir. Algunos textos 
subrayan preferentemente la relación 
del rey con el reino de Dios y con la 
manifestación escatológica de este rei- 
no, dando lugar a una reinterpreta- 
ción cada vez más espiritualizante del 
mesianismo real. 


d) El“resto” fiel. Es éste un tema 
común en los profetas. Plenamente 
convencido de la fidelidad de Yhwh 
a sus promesas, Isaías se encuentra 
con una constatación desalentadora: 
el pueblo de las promesas rechaza el 
don de la santidad, rompe el pacto, 
se entrega a la idolatría y a todo tipo 
de injusticias y se ve duramente azo- 
tado por el castigo divino; se perfila 
así la amarga experiencia del destie- 
rro. El profeta no puede resignarse y 
mira hacia el final: alguien compren- 
derá su delito y se convertirá a Yhwh. 
De aqui la visión profética del “resto 
de Israel”, con el que Yhwh volverá 
a proponer una alianza definitiva y 
total. 
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Los profetas anteriores al destie- 
rro, cuando hablan del “resto” en- 
tienden dos cosas. El llamado “resto 
histórico”, es decir, aquella parte del 
pueblo que sobrevive a una catástro- 
fe concreta: así, por ejemplo, en Am 
5,15, donde de la destrucción del pue- 
blo parece surgir un germen de espe- 
ranza. Y también el “resto escatoló- 
gico”, que se salvará al final de los 
tiempos y que es llamado “santo”, 
naturalmente, esta concepción está 
presente de forma particular en 
Isaías, donde el “resto” es llamado 
“santo” porque participa de aquella 
santidad que pertenece sólo a Dios. 
El mesías futuro será el rey de este 
“resto”. A menudo el “resto” y el me- 
sías se describen en Isaías con los 
mismos términos. 

Después del destierro aparece un 
tercer concepto, el de “resto fiel”: 
aquella parte del pueblo que vive 
bajo los ojos de Dios y que es llamada 
también siervo de Yhwh, como vere- 
mos más específicamente, sobre todo 
en la segunda parte del profeta Isaías, 
ya que cumple con la misión que Dios 
le ha confiado [infra, / 1, 3]. 


e) Mesianismo real en el judaís- 
mo. La tradición del mesianismo real 
se ha conservado también en el ju- 
daísmo, como aparece en los Salmos 
de Salomón (17 y 18,7-9) y, natural- 
mente, en los textos rabínicos. Que el 
mesías davídico es trascendente res- 
pecto a los reyes precedentes, se afir- 
ma de diversas maneras: en el ideal 
de perfección religiosa y moral que 
ha de encarnar; en la paz y la felicidad 
que su reinado traerá a los hombres; 
en la universalidad y perpetuidad de 
la salvación que va a proporcionar. 
Pero se trata siempre de un reina- 
do terreno, aun cuando la lógica 
rabínica lo vea ya como una prepa- 
ración inmediata para el reino esca- 
tológico. Con alguna que otra excep- 
ción, incide en la experiencia históri- 
ca de Israel. Pero hay excepciones. Y 
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son aquellos textos en los que la figu- 
ra del descendiente de David va uni- 
da a la del Hijo del hombre, como 
ocurre en las Parábolas de Henoc. Al 
contrario, en el poema que el Targum 
Yerusalmi añade a Ex 12,42 es la 
figura del hombre que viene sobre las 
nubes del cielo la que se une a la del 
mesías davídico (unida a su vez a un 
Moisés redivivo). 


1) Jesús, mesías e hijo de David. 
En todos los escritos del NT hay hue- 
llas del mesianismo real, especial- 
mente en aquellos libros en los que el 
término “mesías”, en griego jristós, 
conserva su valor de título mesiáni- 
co. Pablo prefiere considerar a Jesús 
como el Hijo, el Señor, la imagen del 
Padre, la Sabiduría, el nuevo Adán, 
concediendo poca importancia al tí- 
tulo “Cristo”. 

J. Coppens (Le messianisme royal, 
153-155) descubre cinco relecturas 
del mesianismo real en el NT. La 
primera relectura explícita del me- 
sianismo real se encuentra en los He- 
chos de los Apóstoles. Los evangelios 
de la infancia conservan una teología 
muy arcaica, rica en esperanzas me- 
siánicas populares y heredera del me- 
sianismo real clásico, por lo que Je- 
sús, “Cristo Señor”, pone de relieve 
la dignidad real del mesías. La relec- 
tura joanea del cuarto evangelio con- 
serva los temas del mesianismo real, 
pero trasladados a un plano superior, 
espiritual, que el mismo evangelio ca- 
racteriza con el concepto de “ver- 
dad”. La relectura sacerdotal del me- 
slanismo real está presente ya en 
Juan, que intenta valorizar las tradi- 
ciones judías del mesianismo sacer- 
dotal; pero está atestiguada sobre 
todo en la carta a los Hebreos. La 
quinta relectura, la más importante y 
explícita, se encuentra en el Apoca- 
lipsis de Juan: se pone el acento en el 
aspecto real del mesías y en la in- 
fluencia de su obra en el curso de la 
historia, incluso profana. 
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Estas relecturas sitúan la realeza 
de Cristo en el más allá, proclamando 
a Jesús rey, especialmente a partir de 
la resurrección y de la parusía. Luego 
ponen el reino en su totalidad al final 
de los tiempos, cuando coincidirán el 
reinado de Dios con el reinado de 
Cristo. Y, finalmente, tienden a espi- 
ritualizar el reino del Señor y asacra- 
lizar el reino del mesías, especialmen- 
te la carta a los Hebreos. 

En conclusión, la comunidad cris- 
tiana primitiva ve en Jesús el cumpli- 
miento de las profecías mesiánicas 
veterotestamentarias: naturalmente, 
a través de la reflexión hecha por la 
tradición, incluso oral, durante la que 
hoy se ha dado en llamar la época 
intertestamentaria. J. Coppens habla 
de la realización de las “intenciones” 
profundas de la revelación bíblica, 
que se pueden captar a la luz de una 
lectura total de las Escrituras, a la 
luz de las “armonías de los dos testa- 
mentos”. 

Sobre la concepción del Jesús “me- 
sías”, como decíamos, estuvieron 
siempre divididos los judíos y los 
cristianos. Podemos citar dos ejem- 
plos: uno se remonta a los padres de 
la Iglesia, san Justino, en el Diálo- 
go con Trifón, y el otro moderno, 
D. Flusser, Jesus. 

Siempre ha formado parte de la fe 
cristiana la convicción de la mesiani- 
dad de Jesús, preparada por los 
anuncios mesiánicos del AT. En la 
exégesis actual cambia el modo de 
interpretar las profecías mesiánicas 
del AT. Hoy se prefiere hablar de 
“historia de la tradición” (N. Loh- 
fink) o de “actualización” (A. Drey- 
fus) o de “sentido pleno” (P. Grelot, 
J. Coppens). Se trata de una manera 
distinta de interpretar, pero no de 
anular su significado. La lectura cris- 
tiana del AT no se sitúa al lado de la 
histórica, sino en la lógica interna de 
la lectura histórica. 

Pero queda aún un gran interro- 
gante, que es éste: ¿en qué medida 
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el mismo Jesús se atribuyó a sí mis- 
mo el título de mesías y mostró en 
su persona el cumplimiento de las 
esperanzas mesiánicas tradicionales? 
Para ello tenemos que interrogar a 
los evangelios sinópticos, los cuales, 
leidos con el método histórico-cri- 
tico, están en disposición de darnos 
una respuesta. De ordinario se citan 
tres textos, que merecen una atención 
particular, de los que el más impor- 
tante es el tercero: Mc 12,35-37 y par; 
Mt 22,41-46 y par; Mc 14,61-62 y par 
[/ Marcos II]. 

En Mc 14,61-62 se recoge la res- 
puesta de Jesús al sumo sacerdote 
durante el proceso religioso. Jesús 
responde: “¡Yo soy!, y veréis al Hijo 
del hombre sentado a la diestra del 
Todopoderoso y venir entre las nubes 
del cielo”. La pregunta de Caifás se 
refería ciertamente a las promesas me- 
siánicas. “¿Eres tú el mesías, el Cris- 
to...?” Como se sabe, mesías y Cristo 
son sinónimos. En el mismo texto la 
alusión al personaje misterioso de 
Dan 7.13-14, del que luego hablare- 
mos, muestra cómo Jesús ve el cum- 
plimiento de ambas profecías en su 
persona. 

En el momento en que Jesús co- 
mienza su ministerio, el mesianismo 
real había agotado la tarea que le 
había confiado la Providencia en la 
historia de la salvación. Jesús prefiere 
subrayar otros aspectos del salvador 
esperado. El aspecto del mesías-rey 
va unido al reinado escatológico, 
cuya realización la fe neotestamen- 
tria relaciona con la segunda venida 
de Jesús al final de los tiempos. En la 
época de Jesús la realeza terrena pier- 
de importancia, mientras que la ad- 
quiere la realeza divina. 

Será Dios mismo el que realice 
este acontecimiento futuro. Es ver- 
dad que Dios se servirá de un me- 
diador. Algunos textos hacen pensar 
en un profeta “doliente”, otros en 
un ser “trascendente”. Es lo que 
J. Coppens llama el “relieve proféti- 
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co” y el “relieve apocalíptico” del 
mesianismo. 


3. MESIANISMO PROFÉTICO. Con 
el destierro el mesianismo real entra 
en crisis y se acentúa cada vez más la 
esperanza en un reino que Dios mis- 
mo inaugurará sin necesidad de in- 
termediarios. Es lo que se designa 
como “mesianismo sin mesias”, y que 
trataremos aparte [infra, 7 1V]. Pero 
algunos textos parecen soñar para 
esta época futura con la llegada de un 
profeta ideal, de un profeta escatoló- 
gico con la misión de preparar la lle- 
gada del Señor. Y esto es lo que se 
designa como “mesianismo proféti- 
co”. ese profeta se llamará “nuevo 
Moisés” o “siervo del Señor”. Quizá 
la expresión más importante la ten- 
gamos en los “cantos del siervo”; 
pero ya en las tradiciones deuteronó- 
micas se hablaba de un profeta seme- 
jante a Moisés, y luego, en los escritos 
de / Malaquías, de un mensajero pre- 
cursor del mesías. 


a) Elprofeta escatológico, nuevo 
Moisés. La esperanza en esta figura, 
un profeta del final de los tiempos 
parecido a Moisés, hunde sus raíces 
en el libro del Deuteronomio (Dt 
18,15.18): “El Señor, tu Dios, susci- 
tará de en medio de ti, entre tus her- 
manos, un profeta como yo, al que 
debéis obedecer... Yo les suscitaré de 
en medio de sus hermanos un profeta 
como tú; pondré mis palabras en su 
boca, y él les dirá todo lo que yo le 
mande”. 

Vuelve luego esta esperanza en la 
época intertestamentaria, en la docu- 
mentación de Qumrán y de Flavio 
Josefo. En la Regla de la comunidad, 
por ejemplo, se habla de la “venida 
del profeta” y del mesías de Aarón y 
de Israel. En Qumrán se le identifica 
con el “maestro de justicia”. Flavio 
Josefo habla de dos cabecillas revo- 
lucionarios, Teudas y el egipcio, que 
se presentan como dos profetas y li- 
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beradores. Además, los samiritimos 
pensaban en Dt 18,15.18 como en el 
anuncio del mesías que ellos espera 

ban, el ta'eb o “aquel que vuelve y lo 
restaura todo”. 

Pero también dentro de la Biblia 
se puede pensar que el oráculo del 
Trito-Isaías (Is 61,1-3) se refiere a 
esta esperanza en un profeta ideal, al 
que Dios llenará de su Espíritu y 
mandará a “evangelizar a los po- 
bres”, y que la venida del profeta 
Elías, mensajero escatológico, se re- 
fiere precisamente a la esperanza en 
este Moisés que vendrá a renovar los 
prodigios del éxodo. 


b) Elprofeta escatológico, siervo 
del Señor. La larga serie de figuras 
biblicas del “justo doliente” alcanza 
su cima con las profecías del siervo 
del Señor que da su vida en sacrificio 
(Is 53,10) y de esta forma obtiene la 
justificación para la muchedumbre 
(Is 53,11ss) y una asombrosa glorifi- 
cación (52,13). Estos cantos se en- 
cuentran en la segunda parte de 
Isaías (Is 40-55). Los autores distin- 
guen cuatro pasajes: 41,1-4, 49,1-6; 
50,4-9; 52,13-53,12. Naturalmente, 
no podemos discutir aquí todos los 
problemas que estos cuatro cantos 
plantean a la exégesis [/ Is 111], pero 
nos detendremos brevemente en el 
cuarto (Is 52,13-53,12), para captar 
el papel que se le concede al sufri- 
miento del siervo en la realización de 
la salvación. 

Víctima inocente, se ofrece en sa- 
crificio de expiación (Is 5,10); toma 
sobre sí el pecado de todos, los “jus- 
tifica” (Is 53,11-12). Detrás de esta 
situación de sufrimiento del siervo 
está la experiencia del sufrimiento 
realizada por los 'anawím durante el 
destierro. Fieles a la ley, estos disci- 
pulos de los profetas sufrieron el cas- 
tigo debido por los pecados del pue- 
blo. Su llanto lleno de angustia re- 
suena en más de un salmo (Sal 44; 74; 
79). No cabe duda de que este “res- 
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to” de los justos, verdadera alma de 
la nación, llamados por Dios para 
convertir a sus compatriotas, pero a 
menudo rechazados por ellos (pense- 
mos en Jeremías), entregados a la 
muerte por los pecados de los demás, 
son el verdadero Israel, siervo del 
Señor (Is 41,8-16; cf 49,3). Podrían 
muy bien personificarse con los ras- 
gos del siervo. Este profeta, que expía 
con sus sufrimientos los pecados de 
la muchedumbre (Is 53), tendrá tam- 
bién el papel de mediador de la alian- 
za para el pueblo futuro (Is 42,6). 

Para el targum, por otra parte, este 
profeta es claramente el mesías. Al 
comienzo del canto cuarto se expresa 
con claridad esta identificación: “He 
aquí que mi siervo prosperará” (Is 
52,13); y todo el poema se explica en 
relación con el mesías, aun cuando el 
autor hace todos los esfuerzos posi- 
bles por aplicar al mesías más bien lo 
que se dice de honorífico y glorioso 
y por ver en otro distinto al sujeto de 
los sufrimientos. La interpretación 
del texto del targum es, por tanto, 
muy distinta de la que se encuentra 
en el NT, donde se muestra a Jesús 
“entregado por nuestros pecados” 
(Rom 4,25), “que se entregó a sí mis- 
mo por nuestros pecados” (Gál 1,4), 
que “se entregó a sí mismo por mí” 
(Gál 2,20). 

Pero la plegaria del mesías por su 
pueblo a fin de obtener el perdón de 
los pecados, que encontramos en el 
targum (Is 53,4.6.11.12), es una no- 
vedad que vale la pena subrayar. El 
siervo toma, carga sobre sí e interce- 
de por los pecados del pueblo. El NT 
encontrará en estas expresiones un 
apoyo para elaborar su doctrina so- 
bre la redención, mostrando a Jesús 
solidario con los pecadores. 

Esta tradición cristaliza los da- 
tos de una experiencia y une a los 
“anawím con la pasión de Cristo. Es 
la misma experiencia que se encuen- 
tra en los salmos del sufrimiento; y 
por eso estos salmos y los cantos del 
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siervo convergen para fundamentar 
proféticamente en las Escrituras el 
hecho de la pasión de Cristo. La afi- 
nidad de estos textos ha sido subra- 
yada particularmente por A. Gelin 
(Los pobres de Yavé, Nova Terra, 
Barcelona 1963). 


c) Jesús, profeta escatológico y 
siervo del Señor. Algunos piensan 
que Jesús demostró que tenía con- 
ciencia de ser el profeta parecido a 
Moisés —del que habla Dt 18,5-19— 
en la escena de la transfiguración, 
cuando la voz del cielo dijo: “¡Escu- 
chadlo!”; ésta sería un eco de las pa- 
labras deuteronómicas, que invita- 
ban a escuchar sin reservas al profeta 
escatológico. Otros piensan que la 
identificación de Jesús con el profeta 
de Dt 18, que se encuentra en el NT 
por primera vez en dos textos de los 
Hechos (3,22-23 y 7,3755), es de ori- 
gen redaccional. El primer texto de 
los Hechos se refiere al discurso de 
Pedro al pueblo de Jerusalén después 
de la curación del cojo en la Puerta 
Hermosa del templo; en él se recogen 
las palabras de Moisés refiriéndolas 
a Cristo. El segundo, por el contra- 
rio, pertenece al discurso de Esteban, 
que ve realizadas en Jesús las pala- 
bras sobre el profeta que había de 
venir. No se dice que Jesús haya te- 
nido conciencia clara de ser el profeta 
escatológico esperado; pero la verdad 
es que interpretó su misión a la luz de 
la esperanza del mesías escatológico, 
cuya esperanza era muy viva en su 
tiempo. 

Es significativo que en la sinagoga 
de Nazaret, precisamente al comien- 
zo de su misión, Jesús muestre que se 
cumplen en él las palabras del Trito- 
Isaías sobre el profeta ideal esperado 
(Le 4,16-21). En cambio, por lo que 
se refiere a la profecía del siervo del 
Señor, notemos cómo, para el evan- 
gelista Marcos, Jesús es el “justo do- 
liente”, según demuestran las múlti- 
ples referencias a los cantos del siervo 
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que se encuentran en el relato de la 
pasión. Para Marcos Jesús es el últi- 
mo (ésjaton) enviado por el Padre, el 
“hijo querido” (12,6). Muere por ha- 
berse declarado “hijo del Bendito” 
(14,61), y como tal es reconocido en 
la muerte (15,39). El sufrimiento y la 
muerte de Jesús son la realización de 
la tradición del “justo doliente”. 

Es la tradición bíblica la que sub- 
raya la necesidad del sacrificio perso- 
nal y su fecundidad en el marco del 
designio de Dios: Isaac conducido al 
sacrificio; José vendido por sus her- 
manos y convertido luego en su sal- 
vador; Moisés rechazado por aque- 
lios a los que quería liberar. Moisés 
no sufre el martirio, pero está dis- 
puesto a aceptarlo para salvar a su 
pueblo, por el cual intercede conti- 
nuamente. Él parece la figura más 
cercana al “varón de dolores”, al “jus- 
to” que padece un sufrimiento y acep- 
ta una expiación vicaria. Están los 
profetas perseguidos, los justos que 
sufren, de cuya oración está lleno el 
Salterio. Está Jeremías, que, según la 
doctrina de los padres, constituye un 
verdadero “tipo” del mesías y de un 
mesías doliente. Según algunos exe- 
getas, la vida del profeta Jeremías 
sirvió al Déutero-Isaías para trazar 
el cuadro dramático del siervo del 
Señor, perseguido hasta la muerte 
(cf 1s 53 > 4 y Jer 11,19). Hoy se hace 
cada vez más insistente la idea de la 
dependencia de varios salmos del li- 
bro del profeta Isaías. La pasión de 
Jesús se describe con el lenguaje de 
los cantos del siervo del Señor; éstos, 
a su vez, se basan en los famosos 
textos de las confesiones de Jere- 
mías. 

El NT subraya los dos aspectos 
principales del mesianismo profético; 
uno muy realista: el destino trágico 
de Jesús; el otro más espiritual: el 
sentido de su vida y de su muerte. De 
esta forma Jesús podrá hacer de él en 
cierto modo el programa de su vida, 
relacionando su anuncio evangélico 
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4, MESIANISMO APOCALÍPTICO. 
a) El hijo del hombre de Dan 7,13. 
En la tradición apocalíptica, Daniel 
ve aparecer en visión al “hijo del 
hombre” sobre las nubes del cielo 
(Dan 7,13), recibiendo el imperio 
universal (Dan 7,14). De todo el con- 
texto se deduce que la conclusión y el 
paso de los cuatro reinos humanos al 
reino de Dios no se llevaría acabo sin 
la colaboración de un enviado parti- 
cular por parte de Dios. Por tanto, la 
visión no es sólo escatológica, sino 
mesiánica. Pero en la visión se habla 
de la colaboración que el “anciano” 
recibirá de un hijo del hombre y de 
los santos. 

El problema más discutido es éste: 
¿hay que entender al hijo del hombre 
en sentido colectivo, es decir, de los 
Santos, o es una persona particular y 
distinta, que quizá haya que relacio- 
nar con el mesías? La interpretación 
tradicional ve en el hijo del hombre 
una colectividad, la personificación 
de los ángeles, a los que, como dice 
J. Coppens, se recuerda también a 
menudo en otras partes del libro de 
Daniel. Esta interpretación no es in- 
fundada si se piensa en la categoría 
bíblica de la llamada “personalidad 
corporativa”. Pero no tiene debida- 
mente en cuenta, además del gran 
uso que de ella hace Jesús (sólo en 
Mec se encuentra 14 veces), otros mu- 
chos datos de orden personal que aflo- 
ran en el texto. 

A. Feuillet piensa que Daniel se 
refiere a la tradición bíblica prece- 
dente, de manera particular a Eze- 
quiel y al uso notable (hasta 93 ve- 
ces) que él hace de ben adam (hijo 
del hombre). Y concluye así: “El per- 
sonaje misterioso del hijo del hom- 
bre es una especie de manifestación 
visible del Dios invisible...; pertene- 
ce a la esfera de lo divino y es como 
una encarnación de la gloria divina, 
como la imagen humana contempla- 
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da por Ezequiel” (A. Feuillet, Le Fils 
de homme de Daniel et la tradition 
biblique, en “RB” 60 [1953] 189). 

El paso continuo de una concep- 
ción colectiva a una concepción per- 
sonal prosigue en la literatura bíblica 
del judaismo, también en lo relativo 
al mesianismo. El Déutero-Isaías, 
durante el destierro, comunica la per- 
suasión de que el depositario de las 
promesas mesiánicas es el pueblo de 
Israel (Is 55,1-5). La idea de un me- 
sías personal se expresa en la espera 
del hijo de David y en la concepción 
del autor de los cantos del siervo de 
Yhwh, que está tan cerca de la del 
hijo del hombre de Daniel. La figura 
del hijo del hombre en sentido perso- 
nal aparece, después del libro de Da- 
niel, en el libro (etiópico) de Henoc, 
llamado el Libro de las parábolas 
(cc. 37-7D). 

La interpretación colectiva del hijo 
del hombre guarda cierta afinidad 
con la interpretación colectiva del 
siervo de Yhwh. Se ha hecho una 
comparación bastante sugestiva en- 
tre ls 52,13-53,12 por una parte y 
Dan 11,32-35 y 12,1-12 por otra. Efec- 
tivamente, el final del “apocalipsis” 
de Dan presenta a un grupo de justos 
y de doctos (maskilim) que enseñan 
a la gente y la conducen al cumpli- 
miento de la justicia (12,3), pero caen 
bajo la espada y son arrojados a las 
llamas (11,33); pero éste los purifica 
(11,35; 12,10) y les permite conocer 
la gloria de la resurrección (12,3), 
cuando el “mundo futuro” sucede al 
“mundo presente”. Este destino ex- 
cepcional recuerda incluso en algu- 
nos detalles el del siervo doliente. Bas- 
ta pensar en Is 52,13: “He aquí que 
mi siervo prosperará” (o tendrá éxito, 
o actuará con sabiduría: yaskí)). En 
Dan 11-12 el mismo verbo da nombre 
al grupo de los maskilim (doctos). 
También el siervo de Yhwh, herido 
de muerte y eliminado de la tierra de 
los vivos (Is 53,8), ha justificado a 
la muchedumbre (53,11) y ha com- 
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partido el botín con los poderosos 
(53,12). Es fácil pensar que estas dos 
concepciones, a pesar de pertenecer a 
épocas diversas y ados mundos ideo- 
lógicamente diferentes, guardan un 
estrecho parentesco. Una describe la 
fisonomía terrena del “resto de ls- 
rael”, pero insiste en la fecundidad de 
su sufrimiento y en su papel escato- 
lógico. La otra evoca en términos 
simbólicos el destino ultraterreno del 
mismo “resto”: una vez entrado en la 
gloria del “mundo futuro” (cf Dan 
12,2-3), se convierte en depositario 
del reino de Dios. 

Mas también la interpretación per- 
sonal asegura que ni el mesías ni el 
hijo del hombre ni el siervo de Yhwh 
fueron concebidos como un ser divi- 
no, sino como un ser rico en dones y 
en ayudas por parte de Yhwh. Con 
todo, si estudiamos atentamente el 
contexto de la visión de Daniel, ve- 
mos que el hijo del hombre avanza 
hacia el anciano procedente de las 
nubes del cielo (Dan 7,13). 

Conocemos el valor simbólico de 
las nubes en la teología bíblica. Del 
centenar de veces que aparece en la 
Biblia el término “nube”, al menos 
70 veces indica una aparición o una 
presencia de Dios. Ciertamente, Da- 
niel, al utilizar este término, quiso 
expresar la convicción de que en el 
hijo del hombre, en el mesías, había 
un ser que pertenecía a la categoría 
de lo divino. Por eso mismo la pre- 
paración mesiánica recibió con la vi- 
sión daniélica del hijo del hombre 
otro aspecto interesante. Si el mesías 
en cuanto hombre tenía que partici- 
par de los sufrimientos humanos, en 
cuanto manifestación de lo divino te- 
nía que seguir siendo divinamente glo- 
rioso. 

He aquí por qué el título de “Hijo 
del hombre” se convierte en Jesús y 
en los apóstoles en un título particu- 
larmente mesiánico, capaz de mani- 
festar al mesías doliente y al mesías 
glorioso. 
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b) Jesús, Hijo del hombre. Las 
cartas paulinas no hacen mucho uso 
de este título dado a Jesús, quizá tam- 
bién por la ambigiiedad que podía 
crear en los cristianos procedentes 
del paganismo el término ánthropos, 
debido a las especulaciones a que ha- 
bía dado lugar en el mundo helenista. 
Pablo prefiere recurrir al título “Se- 
ñor” y al título “Cristo” dentro del 
marco de una reinterpretación y de 
una relectura del mesianismo real di- 
nástico [/ Jesucristo 111, 2c]. 

En el evangelio de Juan la expre- 
sión aparece 13 veces, y en la tradi- 
ción sinóptica 69 veces. Marcos sobre 
todo hace gran uso de ella cuando 
presenta a Jesús como juez escatoló- 
gico y en el anuncio de la pasión y 
resurrección. Es probable que el mis- 
mo Jesús hiciera una relectura actua- 
lizante y viera realizada en sí mismo 
la visión de Dan 7,13-14. 

Teniendo en cuenta la ciencia hu- 
mana progresiva de Jesús, cuando él 
se dio cuenta con claridad del destino 
trágico que lo aguardaba, pensando 
en las Escrituras descubrió en dos 
libros que le eran bastante familiares, 
el Déutero-Isaías y Daniel, dos figu- 
ras que parecían ser su anticipación. 
La del siervo doliente en Is 52,13- 
53,12 le permitió comprender el mis- 
terio de su muerte sacrificial y medir 
todo su alcance, abriéndole ya la 
perspectiva de una futura glorifica- 
ción. La segunda, la del hijo del hom- 
bre de Dan 7,13-14, le hizo vislum- 
brar de alguna manera una anticipa- 
ción y un anuncio profético de esta 
exaltación. Le permitió además, por 
su cuadro celestial, liberar el mesia- 
nismo real de su carácter terreno. 

Es psicológicamente explicable 
que Jesús sintiera como suyas estas 
dos figuras en el momento en que 
tenía lugar la pasión. La primera se 
perfiló en el rito de la eucaristía; la 
segunda fue evocada por Jesús cuan- 
do reaccionó ante los jueces que lo 
condenaban a muerte anunciando la 
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certeza de un retorno glorioso que 
habría de realizar la visión daniélica 
de un hombre exaltado junto a Dios 
(J. Coppens, Le fils de homme néo- 
testamentaire..., 150). 


IV. MESIANISMO SIN ME- 
SÍAS. El primero en hablar de “me- 
sianismo sin mesías” ha sido L. Ram- 
lot en su artículo sobre el profetismo 
en el DBS VIIL 1180. Es el tema de 
Y hwh-rey que domina en muchos tex- 
tos del AT, en los cuales está ausente 
la esperanza mesiánica, mientras que 
se anuncia al mismo tiempo la inau- 
guración del reino de Dios. Las des- 
ilusiones que frecuentemente habian 
originado los reyes hicieron que el 
pueblo suspirara por una teocracia 
directa. Es la idea de la realeza de 
Dios que, por lo demás, atraviesa 
toda la Biblia y que está presente 
sobre todo en los llamados salmos de 
la realeza de Yhwh [/ Salmos IV, 6]. 
Yhwh es rey de Israel, en el senti- 
do de que interviene eficazmente en 
favor de su pueblo sin ninguna ne- 
cesidad de intermediarios. Por ejem- 
plo, el Sal 24 dice: “¡Oh puertas, al- 
zad vuestros dinteles; alzaos, puertas 
eternas, que entre el rey de la gloria! 
¿Quién es el rey de la gloria? El Señor, 
el héroe, el poderoso; el Señor, el 
héroe de la guerra. ¡Oh puertas, alzad 
vuestros dinteles; alzaos, puertas 
eternas, que entre el rey de la gloria! 
¿Quién es el rey de la gloria? El Señor 
todopoderoso es el rey de la gloria” 
(Sal 24,7-10). En estos versículos nos 
encontramos con tres títulos impor- 
tantes de Dios: melek hakabod (rey 
de la gloria), es decir, el rey de reyes, 
el rey supremo; Yhwh gibbór (el Se- 
ñor héroe), y Yhwh seba ó1 (el Señor 
de los ejércitos). Pero casi una tercera 
parte del Salterio, según algún autor, 
sirvió quizá para la liturgia de entro- 
nización del rey escatológico. 

Profetas de un “mesianismo sin me- 
sías” son Isaías, el Segundo Isaías, 
Zacarías... 
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En el templo Dios se le aparece a 
Isaías como rey supremo, a quien 
obedecen los espíritus celestiales, los 
seres humanos y las cosas todas. El 
vive en un mundo lejano e inaccesi- 
ble; pero también en el templo de 
Jerusalén, servido por los serafines, 
que no se atreven a mirar su rostro y 
proclaman su santidad infinita. Dios 
está presente con su gloria en todas 
partes, pero especialmente en medio 
del pueblo. La visión de Isaías hace 
pensar en una celebración litúrgica, 
quizá en la fiesta de la realeza de 
Yhwh. El Segundo Isaías presenta 
la esperanza meslánica como un re- 
torno a la tierra prometida, y en 
su visión del “segundo éxodo” Dios 
se aparece como único creador del 
mundo y Señor de la historia de Is- 
rael. El mensaje de este profeta, a 
diferencia del de los demás, está cen- 
trado par completa en la persona del 
mismo Señor: “Yo, el Señor, te he 
llamado para la justicia...” (42,6); 
“Esto dice el Señor, tu redendor, el 
Santo de Israel: Yo soy el Señor, tu 
Dios, el que te enseña lo que te da 
éxito y te indica el camino que debes 
seguir...” (48,17). 

Tenemos además una alusión ex- 
plícita también en el profeta Zacarías 
cuando nos describe la aparición so- 
lemne de Yhwh en los valles de Jeru- 
salén y la llegada de las naciones pa- 
ganas que acuden todos los años para 
adorar al rey, al Señor de los ejérci- 
tos, y para celebrar la fiesta de las 
chozas (Zac 2,14-16). 

Estos profetas, que ven la “venida 
de Dios” en persona, están muy cerca 
del misterio de la encarnación. 


V. MESIANISMO COMO PRIN- 
CIPIO-ESPERANZA. Volvamos aho- 
ra a las alusiones hechas al principio 
[supra, / 1]. El mesianismo es la ca- 
tegoría que hoy, más que cualquier 
otra, permite captar y expresar el nú- 
cleo del mensaje bíblico, que tiene 
como finalidad transformar las rela- 
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ciones entre los hombres y el mundo 
mismo. 

Esta situación no es sólo bíblica, 
sino universal; es un fenómeno típico 
de todo grupo o sociedad en trans- 
formación y en crisis. Si se tiene aun- 
que sólo sea un contacto superfi- 
cial con los movimientos mesiánicos 
que han surgido en estos últimos 
años, sobre todo en los países del 
tercer mundo, se ve cómo en el origen 
de toda revolución política o militar 
hay gérmenes de renovación religio- 
sa, que tienen todos ellos unos ele- 
mentos constantes. A. Rizzi (en Es- 
perienze di base, 59-80) los describe de 
este modo: a) la situación de crisis en 
que llega a encontrarse un pueblo; 
b) los que sufren la crisis son sobre 
todo los grupos subalternos, c) ellos 
se expresan a través de la figura de 
un profeta-leader que toma la direc- 
ción del movimiento; d) su mensaje 
está arraigado en el pasado y, en par- 
ticular, en el “mito de los orígenes”, 
mientras que la época mesiánica se 
ve como un retorno a aquellos oríge- 
nes felices y paradisiacos; e) también 
en el cristianismo la tensión mesiáni- 
ca está vinculada al retorno a los orí- 
genes: el fin será como el principio; 
f) estos diversos grupos se unen entre 
sí superando Sus divisiones y consti- 
tuyendo juntos un solo pueblo. 

La situación religiosa que vivió el 
pueblo de Israel vuelve a presentarse 
en todos los pueblos. En la Biblia se 
nos habla de los orígenes felices del 
hombre y del mundo, “qualis esse 
debet”, en Gén 1-2; y, por el contra- 
rio, del mundo como es en realidad, 
aconsecuencia de una culpa original, 
en Gén 3. Por otra parte, la época 
mesiánica se describe siempre en los 
profetas como un retorno al Edén. 
Es interesante observar cómo todas 
las teologías de la liberación más re- 
cientes ven en una intervención de 
Dios el acto determinante de la cons- 
trucción de este mundo nuevo, preci- 
samente como en la historia bíblica. 
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“Los acontecimientos mesiánicos de 
liberación en el AT no fueron el re- 
sultado de la eficiencia humana, sino 
más bien un don, un acto de fuerza, 
que trascendía las posibilidades con- 
cretas de la historia” (R. Alves, Teo- 
logía de la esperanza humana, 144). 

En el AT, el Deuteronomio marca 
la situación existencial histórica de 
Israel: el don de la tierra por parte de 
Dios está condicionado a la adhesión 
ala alianza y a la fidelidad del pueblo 
a la ley. Pero no ha habido un mo- 
mento de su historia en que el pueblo 
haya entrado en la tierra prometida, 
porque no ha habido tampoco un 
solo momento en que el pueblo haya 
sido fiel a la alianza (cf Dt 8). 

Las profecías mesiánicas son un 
relanzamiento de la alianza más allá 
de las caídas y de las desilusiones del 
presente. Ese relanzamiento, que el 
Deuteronomio realiza en el “siempre 
futuro” de cada día (“hoy”), fue luego 
enfatizado por los profetas en el fu- 
turo de una nueva época nacional (y 
universal). 

“La alianza es responsabilidad, es 
humanidad adulta, es felicidad a un 
alto precio” (A. Rizzi, Messianismo 
nella vita quotidiana, 30). Vale para 
todos los hombres lo que dice A. Riz- 
zi de Israel: “El presente es el “ser”, la 
situación de injusticia y de miseria; el 
pasado es el “deber ser” que ha queda- 
do sin actuar; el futuro es el deber ser 
que es propuesto de nuevo como po- 
sibilidad abierta todavía” (ibid, 24). 
De esta forma el mesianismo es un 
principio-esperanza para todos. 


BIBL.: AA.VV., Esperienza di base, Borla, 
Roma 1977; AA.VV., 1I messianismo, Paideia, 
Brescia 1966; CazeLLes H., 1I messia della Bib- 
bia, Borla, Roma 1981; Cimosa M., [saia, l'evan- 
gelista dell'Emmanuele, Dehoniane, Nápoles 
1983, CorreNS J., Le messianisme et sa reléve 
prophétique, Duculot, Gembloux 1974; Ip, La 
releve apocalyptique du messianisme royal, Uni- 
versity Press, Lovaina 1981; Faris R., Mesia- 
nismo escatológico y aparición de Cristo, en 
Diccionario Teológico Interdisciplinar YL, Sí- 
gueme, Salamanca 1982, 497-514; GeLiN A., Le 
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MILAGRO 


Sumario: 1. El hombre frente al milagro: 1. El 
hombre creyente y secularizado; 2. El hombre 
de la Biblia; 3. Ambigiedad del término “mila- 
gro”. II. Antiguo Testamento: 1. Terminología; 
2. La creación y la historia, lugares del milagro: 
a) La concepción del mundo y de la historia, 
b) El milagro en sentido estricto; 3, El milagro 
en la historia: a) Los milagros del éxodo, b) Los 
milagros de los ciclos de Elías y Eliseo; 4. El 
milagro y la fe: a) Necesidad de la fe, b) Origen 
y naturaleza de la Te; 5. Fi mitagro y la palabra; 
6. Mensaje y finalidad del milagro: a) Palabra 
sensiblemente eficaz, b) Al servicio de la te obe- 
diente; 7. Dios, autor del milagro. Ill. Nuevo 
Testamento: 1. Terminología; 2. La concepción 
del mundo: a) Dios y el mundo, b) Jesucristo y 
el mundo; 3. Los milagros y la resurrección de 
Jesús; 4. Los milagros y la fe en Cristo: a) La fe 
pascual, b) La fe de los milagros, c) No se espe- 
cifica la naturaleza de la fe, d) La fe del tauma- 
turgo; 5. Los milagros y la salvación; 6. Los mi- 
lagros y la palabra: a) Ambigiedad de los mila- 
gros, b) Complementariedad de los milagros con 
la palabra, c) Subordinación de los milagros a la 
palabra; 7. Los milagros y su situación literaria 
e histórica: a) Los relatos de milagros y los acon- 
tecimientos, b) Motivos de fiabilidad histórica. 
IV. En la Iglesia: 1. Existencia y función del mi- 
lagro; 2. Sus límites y su continua puesta al día. 
V. Conclusión: 1. Los milagros del AT y del 
NT; 2. Los milagros entre la pascua y la parusía. 


I. EL HOMBRE FRENTE AL 
MILAGRO. 1. EL HOMBRE CRE- 
YENTE Y SECULARIZADO. En la tradi- 
ción cristiana y en su literatura, como 
en otras tradiciones religiosas y sus 
respectivas obras literarias, cl mila- 
gro está universalmente presente, ocu- 
pa en ellas un lugar de relieve y en 
su singularidad es reconocido como 
normal por los creyentes. También 
las religiones no cristianas, como el 
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budismo, dan cabida al fenómeno 
milagroso, y sus libros contienen re- 
latos de milagros. No cabe duda de 
que esta creencia en los milagros 
muestra una mentalidad distinta de 
la nuestra en el terreno científico y en 
el filosófico-religioso. Los antiguos, 
monoteístas y politeístas, tenían una 
concepción animista de la naturaleza: 
detrás de un fenómeno misterioso, 
cotidiano u ocasional, como el salir 
del sol o la caída de la lluvia, favora- 
ble o siniestro, como el nacimiento 
de un niño o una enfermedad, veían 
la intervención benéfica o maléfica 
de seres divinos, buenos o malos. 
Pero más allá de la mentalidad inge- 
nua, precientífica y animista, está la 
convicción de la unidad del cosmos, 
de la integración mutua de todos los 
seres, desde el más grande (Dios) has- 
ta el más pequeño (un cabello de la 
cabeza), y sobre todo la fe en la in- 
fluencia habitual de la divinidad en el 
curso del mundo y de la historia. 
Pues bien, “la apologética clásica 
valoró de manera absolutamente pri- 
vilegiada el argumento de la profecía 
y del milagro en favor de una demos- 
tración de la “divinidad de Cristo”. 
Actualmente, los muchos problemas 
planteados por la exégesis han moti- 
vado una gran perplejidad, de forma 
que es posible comprobar una impo- 
nente falta de interés por ellos, que 
raya en los límites de la desconfianza. 
Parece como si el milagro y la pro- 
fecía se considerasen “medios inge- 
nuos” e insostenibles, que no están a 
la altura de las exigencias culturales 
del hombre moderno” (G. Pattaro, 
Diccionario Teológico Interdiscipli- 
nar 1, 167). El concilio Vaticano II, 
considerando justamente las obras, 
los signos y los milagros de Jesús en 
el contexto de toda la revelación de 
Cristo, les reconoce una función re- 
veladora, al igual que la de la pala- 
bra evangélica, y una función testi- 
monial en favor de la verdad de Cris- 
to y de la autenticidad de su revela- 
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ción (DV 4); pero se limita a recordar 
solamente los milagros evangélicos, 
y tan sólo en pocas ocasiones (LG 5; 
DH 11; cf LG 58). 

Pues bien, la diversa mentalidad 
del hombre moderno y contemporá- 
neo se basa más en principios filosó- 
fico-religiosos que en los puramente 
científicos. De hecho, la ciencia, al 
indagar la naturaleza y el origen de 
ciertos fenómenos —positivos (como 
la inspiración artística) y negativos 
(como la enfermedad)—, restringe 
cada vez más el área de lo misterioso, 
sustrayéndolo a la presunta influen- 
cia de potencias divinas, benignas o 
adversas, e hipotetiza y a veces demues- 
tra las causas de esos fenómenos y las 
leyes que los determinan o regulan. 
Sin embargo, la ciencia en cuanto tal 
sigue siendo neutra respecto a la po- 
sibilidad y al hecho de interferencias 
de potencias superiores al hombre y, 
evitando pronunciarse afirmativa o 
negativamente, se limita a estudiar y 
a señalar el origen inmedito de los 
fenómenos, su naturaleza y sus leyes. 
La filosofía moderna, a su vez, ya 
desde el principio excluyó la inter- 
vención de la divinidad en la natura- 
leza con la finalidad de producir cual- 
quier efecto. Así, B. Spinoza admira- 
ba el milagro de la naturaleza; pero 
considerando a la divinidad como 
alma del mundo en coherencia con 
su panteísmo, consideraba férreamen- 
te necesarios todos los fenómenos na- 
turales y excluía el milagro como 
fenómeno no necesario. Igualmente, 
D. Hume rechazaba el milagro a pe- 
sar de su empirismo, que, permitién- 
dole llegar solamente a la probabili- 
dad de las leyes naturales, habría de- 
bido llevarlo a considerar el milagro 
al menos como probable. A su vez, 
F.M.A. Voltaire rechazaba el mila- 
gro porque lo consideraba un insulto 
a Dios: en el caso de haberlo hecho, 
Dios habría corregido la naturaleza, 
se habría corregido a sí mismo. Pues 
bien, el modo de pensar de estos tres 
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representantes del comienzo de la era 
moderna está sustancialmente pre- 
sente en el técnico, en el científico y 
especialmente en el pensador con- 
temporáneo, que tiene una concep- 
ción secularizada de la naturaleza, 
propugna su total autonomía respec- 
to a Dios y defiende su completa se- 
paración, excluyendo cualquier tipo 
de interferencia entre Dios y el mun- 
do. Y por eso mismo se discute la 
posibilidad del milagro, entendido 
como derogación, violación y sus- 
pensión de las leyes de la naturaleza 
por obra de Dios. 


2. EL HOMBRE DE LA BIBLIA. 
Pues bien, el hombre de la Biblia(AT 
y NT) excluye una visión del mun- 
do cerrado en sí mismo, plenamente 
autosuficiente, celoso de su indepen- 
dencia total, profundamente conven- 
cido de que Dios es extraño a él y 
totalmente dispuesto a tratarlo como 
intruso en el caso de que Dios inter- 
viniera de alguna forma en sus vici- 
situdes. La fe en Dios, creador, señor 
y fin de la creación y del hombre, y 
la concepción del mundo y de la his- 
toria que de allí se deriva, son incom- 
patibles con semejante mentalidad; 
más aún, postulan un diálogo-rela- 
ción permanente entre Dios y el mun- 
do, entre Dios y el hombre. Al domi- 
nio absoluto de Dios, que se extiende 
también al mal, y asu influencia con- 
tinua y vivificante, todas y cada una 
de las criaturas reaccionan con la 
obediencia y la docilidad. Pero, si- 
multáneamente, el hombre de la Bi- 
blia mostraría fuertes reservas res- 
pecto al concepto de milagro como 
“fenómeno de la naturaleza, que tras- 
ciende las causas naturales hasta el 
punto de que ha de ser atribuido a 
Dios” (J.L. McKenzie, 617). Esta de- 
finición de los teólogos fundamenta- 
listas (“Eventus sensibilis praeter cur- 
sum naturae divinitus factus”) presu- 
pone la ciencia y la filosofía de los 
siglos XVII y XIX y, viendo el milagro 


Milagro 


en la óptica de santo Tomás como 
efecto de la exclusión de la criatura 
y su suplencia por obra de Dios, lo 
presenta primordialmente desde el án- 
gulo de lo excepcional, de lo maravi- 
lloso. Pero es una manera de ver uni- 
lateral. 


3. AMBIGUEDAD DEL TÉRMINO 
“MILAGRO”. Por eso los traductores 
modernos, que tienen sobre sus es- 
paldas esta tradición teológica sobre 
el milagro, muestran un evidente ma- 
lestar en el uso del mismo término 
y, sin lograr sustituirlo, lo conservan 
a falta de otro mejor. A este pro- 
pósito, la traducción de La Santa Bi- 
blia (Paulinas, Madrid 1988) es muy 
clarificadora: en los sinópticos dyna- 
mis se traduce por milagro (Mt 7,22; 
11,20.21.23; 13,57; Mc 6,14; 9,39; Le 
10,13), prodigio (Mt 13,54 [mila- 
gro]); fuerza (Lc 6,19; 8,46; Mc 5,30) 
y poder de los milagros (Mt 14,2 = 
Mc 6,14 [milagros])); y en Jn semeíon 
se traduce por milagro (2,11; 4,54), 
señal (2,18; 4,48); prodigios (6,2). 
Pues bien, esta variedad pone de ma- 
nifiesto el mencionado malestar y 
hace comprender que milagro no se 
encuentra en línea recta con los men- 
cionados términos griegos y sus sig- 
nificados. Y lo mismo que los traduc- 
tores italianos, también los de otras 
lenguas tienden a restringir e incluso 
a eliminar (Goodspeed Version) el 
término “milagro”. Sin embargo, éste 
sigue ocupando una posición fuerte, 
ya que los vocablos candidatos a su 
sucesión (signo, actos de poder, 
obras) están privados de la connota- 
ción religiosa y teológica que se de- 
riva de su largo uso. 

Al contrario, los traductores anti- 
guos se mostraron más reservados. 
Así la Vulgata latina, que utiliza sig- 
num, portentum, prodigium, mira- 
culum, mirabile, ostentum, virtus, 
usa “miraculum” sólo en cl AT: una 
vez sola en sentido propio (Is 29,14; 
hebreo pele”, maravilla) y otras pocas 
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veces para traducir palabras hebreas 
que indican signos, temor, terror (Ex 
11,7, Núm 26,10; lISam 14,15; Job 
33,7; 1s 21,4; Jer 23,32; 44,12). En el 
judaísmo precristiano helenista, los 
LXX evitaron la voz griega thaúma 
(prodigio, portento), que orienta ha- 
cia lo maravilloso y lo portentoso, y 
utilizaron sus derivados y afines con 
significados distintos del estricta- 
mente milagroso. Y en esto fueron 
seguidos por los escritores neotesta- 
mentarios. 

Pues bien, esta tendencia de los 
traductores antiguos a evitar el tér- 
mino milagro y el malestar de los 
modernos al usarlo debido a la larga 
tradición cristiana, derivados ante 
todo de su sensibilidad filológica, im- 
ponen considerar la terminología del 
milagro en su misma fuente, es decir, 
en el AT y en el NT, para compren- 
derla mejor en sí misma y sobre todo 
en su significado. 


II. ANTIGUO TESTAMENTO. 
Lógicamente, este significado del mi- 
lagro es el resultado de un conjunto 
de consideraciones que tienen su ori- 
gen en la nomenclatura. 


1. TERMINOLOGÍA. a) El primer 
término es Ót, que en el AT aparece 
78 veces. Aunque de etimología in- 
cierta, equivale a “signo”, natural y 
convencional, habitual y ocasional, 
profano y sagrado; por eso en los 
LXX se traduce casi siempre (75 ve- 
ces de las 78 mencionadas) por se- 
melon, y designa “una cosa, un fenó- 
meno, un acontecimiento que lleva a 
conocer, saber, recordar algo o a per- 
cibir la credibilidad de una cosa” 
(F.J. Helfmeyer, DTAT 1, 183); y, 
cuando indica un milagro, denota un 
signo con el que Dios se revela, acre- 
dita a sus enviados, protege a los su- 
yos y derrota a los enemigos (Ex 
4,85.28; 7,3; 8,19). 

b) Relacionado y sinónimo de Ú1 
es mópet (Dt 13,2s), especialmente 
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en el Dt y en la literatura deuterono- 
mista (Ex 7,3; Dt 4,34; 6,22; 7,19; 
26,8...), y traducido habitualmente 
(34 veces de 36) por téras (prodigio). 
Reservado al ámbito sagrado, indica 
un signo “de ratificación, admoni- 
ción, espanto o presagio” (F.J. Helf- 
meyer, ibid, 181), y referido a los 
prodigios del éxodo (18 veces de las 
36) los designa como juicios (= pla- 
gas) contra los egipcios y liberación 
de los israelitas. También en otras 
partes es en general un signo siniestro 
de castigo (Ez 12,6.11) o de sufri- 
miento (Sal 71,7) con una finalidad 
de conversión (Ex 11,9), y sólo raras 
veces un presagio favorable (1s 8,18; 
Zac 3,8). 

c) Menos frecuentes son los tér- 
minos que acentúan expresamente la 
nota de lo maravilloso y, al mismo 
tiempo, la majestad, la trascendencia 
y la santidad de Dios, que determi- 
nan y se manifiestan en los prodigios. 
El sustantivo colectivo pele*(de pala”, 
es decir, superar lo que se puede com- 
prender o hacer: Ex 15,11; Is 29,14; 
Sal 78,12) y el participio nip“al, plural 
femenino nipla'ót (maravillas: Ex 
34,10; Sal 78,4.11.32; 105,2.5) son si- 
nónimos entre sí (Sal 78,11s) y equi- 
valentes a “signos y prodigios”, que 
se mencionan a cierta distancia (Sal 
78,43). Las maravillas señalan en 
Dios, su autor, lo maravilloso (Is 
25,1); más aún, la misma maravilla, 
que puede hacer y hace incluso lo que 
supera la capacidad y la imaginación 
del hombre (Gén 18,19; Jer 32,17). 

d) Es afín gedulah (plural, gedu- 
lót,cosas grandes, hazañas: Dt 10,21; 
2Sam 7,23; 1Crón 17,19.21), que, 
acentuando la grandeza y la magni- 
ficencia de las intervenciones divinas, 
insinúa la majestad, la omnipotencia 
y la santidad de Dios al castigar a los 
enemigos de su pueblo y al liberar a 
Israel (Dt 10,21.17s; 1Crón 17,19ss). 
De manera semejante las geburót (ac- 
ciones poderosas, empresas), efectos 
de la geburah de Dios (Dt 3,24; Sal 
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71,16; 145,4) ponen de manifiesto la 
omnipotencia de Dios al conceder la 
victoria a pesar de las dificultades 
(Ex 32,18). En este contexto el plural 
ma'aseh, neutral de suyo (= obras), 
se identifica con las victorias (Is 
63,15). Es significativo el pasaje de 
Sal 145,4-6, en donde aparecen jun- 
tos todos estos términos como sinó- 
nimos y complementarios: “Una ge- 
neración ponderará tus obras (ma'a- 
seka) a la otra, proclamarán tus 
proezas (geburóteka), hablarán del 
esplendor de tu gloriosa majestad, 
contarán tus milagros (nipl'óteka), 
publicarán el poder de tus prodigios 
(nore'óteka) y pregonarán tus gran- 
dezas (geburóteka)”. 

Por eso los milagros son sucesos 
de densidad excepcional. “Como sig- 
nos, revelan quién es Dios o legiti- 
man una misión; como prodigios y 
maravillas, manifiestan una interven- 
ción trascendente del Dios escondi- 
do; como acciones poderosas y terri- 
bles, dan a conocer el poder y la san- 
tidad de Dios. La actividad específica 
del Señor, que a veces se llama juicio, 
es una invitación a alabar al Dios de 
los milagros” (L. Sabourin, “Bull- 
BtH” 1 [1971] 246). “El aspecto de 
asombro y de temor sagrado, inhe- 
rente al milagro, expresado en grie- 
go por el sustantivo thaúma y sus 
derivados (thaumázein, thaumatoún, 
thaumásios, thaumastós) y que co- 
rresponden de ordinario al hebreo 
peleh y derivados, describen la con- 
ducta maravillosa de Dios con el jus- 
to” (ibid, 246s). 


2. LA CREACIÓN Y LA HISTORIA, 
LUGARES DEL MILAGRO. a) La 
concepción del mundo y de la histo- 
ria. Este doble aspecto de los signos 
en cuanto maravillas de Dios (em- 
presas, hazañas, cosas grandes) y su 
mensaje al hombre está presente en 
la obra de la creación y en la evolu- 
ción de la historia. Dios es maravillo- 
so cuando llama a la existencia a las 
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criaturas y actúa como el que teje 
continuamente la trama tan compli- 
cada de los fenómenos naturales y de 
los episodios de la historia. El Sal 
136,4-22, celebrando las maravillas 
(nipla'ót) de Dios, une a las obras de 
la creación (Gén 1,1-19) los aconteci- 
mientos del éxodo y de la conquista 
de Canaán (Ex-Jos), es decir, rela- 
ciona la creación del cielo y de la 
tierra con la creación del pueblo de 
Dios. De la misma manera, Elifaz el 
Temanita, motivando sus consejos a 
Job para que se dirija a Dios con la 
oración, le indica sus hazañas y ma- 
ravillas (gedulót, nipla'Ó1), evidentes 
en los fenómenos meteorológicos, y 
su gobierno del mundo moral en fa- 
vor de los buenos y en contra de los 
malos, sin hacer ninguna diferencia 
entre las dos esferas (Job 5,9ss). 

Y como milagro, el universo (el 
cielo, la tierra, cl mar, los seres vi- 
vientes) en su origen y en su devenir 
tiene también un valor de “signo”, 
que le permite al hombre vislumbrar 
los atributos y la naturaleza de Dios, 
y al mismo tiempo la obligación mo- 
ral de la religión, que se deriva de ello 
(Sab 13,1-9; Si 17,8; cf Rom 1,95). 

Milagro es también el hombre bajo 
muchos aspectos: lo es en su crea- 
ción y en su propagación, en su co- 
locación en la cima de las criaturas y 
en su corporeidad, y por tanto tam- 
bién en su sexualidad y en su ordena- 
ción a la familia (Gén 1,265; 2,4-24; 
4,1.25; Sal 8). Lo es también como 
ser moral-espiritual, capaz de diálogo 
personal con Dios y dotado de una 
conciencia (Gén 3,155, Jer 31,31-34); 
y como ser en devenir, protagonista 
del proceso histórico bajo la guía de 
Dios (Sal 23; 91). Lo es también 
como individuo y como pueblo: Is- 
rael, que comienza con una llamada 
y promesa de Dios (Gén 12,1-4), es 
un / pueblo privilegiado, pero no 
único. También los demás pueblos y 
naciones han sido suscitados por 
Dios, que determina su destino, in- 
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cluso con la elección, vocación y mi- 
sión de personas como Ciro (Is 45,1- 
6, Am 9,6), los juzga y a veces los 
castiga. “Entonces bendije al Altísi- 
mo --dice Nabucodonosor—, ala- 
bando y glorificando al que vive eter- 
namente; a aquel cuyo reino es un 
reino eterno, cuyo imperio perdu- 
ra de generación en generación. Ante 
él los habitantes de la tierra no va- 
len nada; él hace lo que quiere con 
las milicias de los cielos y con los 
habitantes de la tierra. No hay na- 
die que pueda detener su mano o le 
diga: ¿Qué haces?” (Dan 4,28: LXX, 
31b-32). 

La raíz de esta mentalidad ha de 
buscarse en la convicción de que el 
mundo, el hombre y la historia deben 
su existencia a la palabra omnipo- 
tente de Dios (Gén l,1ss); y de que su 
actividad, regulada por leyes inma- 
nentes según unos ritmos regulares, 
depende del compromiso, juramento 
y alianza de Dios con el hombre y 
con el mundo: “Mientras dure la tie- 
rra, sementera y cosecha, frío y calor, 
verano e invierno, día y noche no 
cesarán jamás” (Gén 8,22; 9,12.15; 
Jer 33,20.25). Y así, después de cada 
catástrofe provocada por el hombre 
pecador, es él el que reconstruye el 
camino y vuelve a poner en pie al 
hombre caído para que siga cami- 
nando (Gén 3,8ss; 8,215; 9,1ss; 12,1ss; 
Éx 32,7-14; 32,2-27.. ). 


b) El milagro en sentido estricto. 
Sobre este fondo —-manera de pensar 
y fe— hay que colocar, interpretar y 
comprender aquel fenómeno que se- 
ñalamos como “milagro en sentido 
estricto”. Dios, que da la fecundi- 
dad alas parejas fértiles (Gén 4,1. 25), 
es el mismo que se la da a las estéri- 
les y ancianas (Gén 18,10-14; cf Le 
1,26-31.34s). Dios, que imparte nor- 
mas de comportamiento válidas para 
cada uno y para todos (Gén 3,1ss; Éx 
20,1-17), es el mismo que está en el 
origen de las vocaciones extraordi- 
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narias (Éx 3,2ss; Is 6; Ez 1,14-28; Am 
1,1; ISam 3,4ss...). Dios, que es autor 
de las maravillas de la creación, es el 
mismo que realiza maravillas en la 
historia. Por eso, en los milagros 
Dios, que está siempre en actividad 
en, CON y por sus criaturas, actúa con 
mayor intensidad; su presencia resul- 
ta más transparente y el efecto parece 
superar lo que suele suceder. Sola- 
mente para el autor de la Sab, Dios, 
en los sucesos del éxodo, realizó cam- 
bios en la naturaleza y en los anima- 
les para liberar a Israel y castigar con 
misericordia a sus enemigos (19,6- 
12.18-22), restableciendo así la ar- 
monía del universo alterada por el 
mal (2,24ss). Por eso el milagro pue- 
de definirse como “un hecho sensible, 
salvífico, que sorprende a los espec- 
tadores, supera las posibilidades ac- 
tuales del hombre y es interpretado 
como intervención de Dios, que in- 
tenta orientar al hombre hacia él”. 


3. EL MILAGRO EN LA HISTORIA. 
Dejando aparte los prodigios que se 
narran en algunos libros sapienciales 
(Job, Tob, Jon, Jdt...) y apocalípticos 
(Dan), en el AT llaman la atención 
los “signos y prodigios” que se narran 
en relación con el éxodo y los referi- 
dos en los ciclos de Elías y Eliseo. 


a) Los milagros del éxodo. Esin- 
negable que “la historia de los he- 
breos desde la salida de Egipto hasta 
la ocupación de la tierra prometida 
es toda una trama de milagros; no se 
narra ningún suceso importante que 
no sea un milagro. Esta generaliza- 
ción tiene que hacernos precavidos: 
por una parte, hay motivos para des- 
confiar de una generalización seme- 
jante; por otra, la unanimidad entre 
tradiciones muy diversas obliga a ad- 
mitir un verdadero milagro en el ori- 
gen, o al menos un hecho conside- 
rado como tal por sus beneficiarios” 
(A. Lefevre, DBS V, 1302). 

Por diversas razones, la documen- 
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tación, incluida Ya de índole histórica, 
no permite reconstruir los sucesos y 
percibir lo que realmente sucedió, 
aunque sólo sea de forma aproxima- 
tiva. La formación de las tradiciones 
(J, E, P, D), a notable distancia de 
los acontecimientos, hace compren- 
sible el eclipse de demasiados elemen- 
tos históricos y la aparición de los 
maravillosos. La diversidad entre las 
mismas tradiciones (p.ej., sobre el 
número de las plagas de Egipto) y la 
presencia de duplicados en las mis- 
mas confirman esta sensible atenua- 
ción de los datos históricos y la evo- 
lución en dirección hacia lo prodi- 
gioso. También las sucesivas (re)lec- 
turas de los acontecimientos a la luz 
de la fe, que se proponían celebrar la 
intervención divina según los diver- 
sos géneros literarios utilizados en 
Dt, Sal, Sab y hasta en el mismo Ex 
(14 y 15), han contribuido poderosa- 
mente a hacer más opaco el prisma 
literario que existe entre el lector y el 
acontecimiento; en efecto, esas lectu- 
ras intentan descubrir a Dios actuan- 
do en los acontecimientos, el sentido 
de su presencia salvífica y la lección 
que hay que sacar de ello. 

A pesar de esta imposibilidad de 
llegar a los sucesos en sus contornos 
específicos, éstos deben considerarse 
históricamente ciertos en su núcleo 
esencial. Esta certeza histórica atañe 
sobre todo al acontecimiento de fon- 
do, es decir, la salida de Egipto de 
un grupo de hebreos bajo la dirección 
de un jefe (Moisés) en tiempos de la 
XIX dinastía egipcia (siglo XII a.C.), 
que culminó en el asentamiento en 
las tierras de Canaán. Este suceso se 
imprimió profundamente en el áni- 
mo de Israel, que, reevocándolo inin- 
terrumpidamente en su historia suce- 
siva, reconoce en él la intervención 
omnipotente de Dios: “Mi padre era 
un arameo errante, que bajó a Egip- 
to. Allí se quedó con unas pocas per- 
sonas más; pero pronto se convirtió 
en una nación grande, fuerte y nume- 
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rosa. Los egipcios nos maltrataton, 
nos oprimieron y nos impusieron una 
cruel esclavitud. Pero nosotros clu- 
mamos al Señor, Dios de nuestros 
padres, que escuchó nuestra plegaria, 
volvió su rostro hacia nuestra mise- 
ria, nuestros trabajos y nuestra opre- 
sión, nos sacó de Egipto con mano 
poderosa y brazo fuerte en medio de 
gran terror, prodigios y portentos, 
nos trajo hasta aquí y nos dio esta 
tierra que mana leche y miel” (Dt 
26,5b-9). Más aún; en tiempos de de- 
rrota, de dispersión y de destierro, 
aquella acción omnipotente de Dios 
en los comienzos del pueblo se con- 
virtió en el fundamento sólido e in- 
quebrantable de la esperanza en la 
resurrección, en el retorno, en la res- 
tauración y en el nuevo florecimiento 
del pueblo (Is 43,16-21; 48,21; 52,11): 
Dios, que hizo salir a Israel de Egipto 
(Jos 24,17; Am 2,10; 3,1; Mig 6,4), 
castigando duramente a los egipcios, 
favoreciendo extraordinariamente a 
los hebreos (Sal 135,8s; especialmen- 
te 78; 105; Sab 10,15-11,20; 16,19; 
Miq 7,15) y marchando al frente de 
su pueblo (Sal 68,8-9; 77,20-21), es 
considerado como el Dios que realizó 
el primer acto en favor de Israel y se 
lo dio como prenda y como tipo de 
la liberación futura (mesiánica), in- 
cluida la liberación de los pecados (Is 
40,2; 44,21). Obviamente, estas evo- 
caciones y celebraciones, derivadas 
de la fe, ampliadas y transformadas 
en plegarias, reflejan la conciencia de 
todo un pueblo de la intervención 
extraordinaria de Dios al principio 
de su propia historia y respecto al 
elemento esencial, y no pueden me- 
nos de apoyarse en la roca sólida de 
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como una brisa ligera (IRe 19,11- 
13), la teofanía es manifestación de 
Dios como Señor de la naturaleza y 
de la historia para salvar a su pueblo 
y castigar a sus enemigos, y con toda 
probabilidad ambas formas hunden 
sus raíces en las tradiciones del éxodo 
(19,16-19; 33,22; 34,2.5ss; 3,21). 

Por eso, si hemos de renunciar a la 
reconstrucción histórica de los diver- 
sos “signos y prodigios” del / Exodo, 
sigue en pie “el milagro del éxodo”, 
es decir, el nacimiento de Israel como 
pueblo y como pucblo de Dios. Sin 
embargo, incluso para este aconteci- 
miento primordial, el elemento mila- 
groso ha sido captado y destacado 
por la fe y no incluye necesariamente 
proporciones cuantitativamente ex- 
traordinarias. Aunque probablemen- 
te fue una emigración forzada, aná- 
loga a otras muchas de aquel tiempo, 
el acontecimiento fue leído más tarde 
como la intervención salvífica decisi- 
va de Dios, que escogió para sí y creó 
a su pueblo. 


b) Los milagros de los ciclos de 
Elías y de Eliseo. En relación con los 
milagros (= cosas grandes, gedolót: 
2Re 8,4) de / Elías y de Eliseo, por 
una parte hay que observar que 
“Elías se ve obligado a defender el 
mismo principio y fundamento del 
pueblo como pueblo del Señor. No 
se trata de un cambio de régimen, 
sino del peligro de un cambio de 
Dios. Elías ve el peligro, se enfrenta 
con él, lo conjura” (L. Alonso Schó- 
kel, La Biblia l, Marietti, Torino 
1980, 866); y, por otra parte, que 
los relatos de milagros están inspira- 
dos en el amor a lo maravilloso, no 
siempre edificante (2Re 2,23-25), e 
intentan crear el personaje del tau- 
maturgo en los dos profetas. A ex- 
cepción del fuego, que se encendió 
espontáneamente en el sacrificio de 
Elías en el Carmelo, y de la curación 
de Naamán el sirio por obra de Eli- 
seo, que terminan con una confesión 
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de fe en Dios colectiva e individual 
(¡Re 18,39; 2Re 5,15), los otros mi- 
lagros son todos ellos privados, es 
decir, en favor (o en perjuicio) de 
personas, de sus familiares, de los 
profetas mismos y de sus discipu- 
los. Por eso son juzgados de for- 
ma distinta también por los autores 
católicos: demasiado numerosos, a 
veces duplicados evidentes, aficiona- 
dos a lo pintoresco y privados de 
razones suficientes, estos milagros 
son enumerados por algunos entre 
las anécdotas específicas de las leyen- 
das hagiográficas y como medios idó- 
neos para construir la figura del hom- 
bre de Dios y resaltar la importancia 
de ambos profetas (H. Haag, LTK 
X,12); pero, en relación con milagros 
más recientes y bien documentados, 
son juzgados más positivamente por 
otros incluso bajo el aspecto histó- 
rico, a pesar del reconocimiento si- 
multáneo de la magnificación litera- 
ria y de su inclinación a las leyendas 
hagiográficas (A. Lefevre, DBS V, 
1303). 


4. EL MILAGRO Y LA FE: a) Ne- 
cesidad de la fe. Como la fe es la lente 
necesaria para captar a Dios y su 
acción en la creación, también lo es 
para descubrir su intervención en la 
historia y en la institución, y por tan- 
to en el milagro. Los incrédulos bus- 
can milagros inútilmente, ya que son 
incapaces de elevarse a su nivel. Na- 
turalmente, la fe no crea el aconteci- 
miento, pero lo lee e interpreta según 
una óptica propia: consciente de que 
Dios actúa en la creación y en cada 
uno de los seres, en la historia y en 
cada uno de sus momentos, el cre- 
yente capta su presencia activa en 
alguna obra, momento y aconteci- 
miento de mayor intensidad, la juzga 
maravillosa y la presenta como mila- 
grosa, quizá a distancia en el tiempo. 
Las (re)lecturas sucesivas y múltiples 
de los acontecimientos del éxodo (J, 
E, P, D; Sab) son indicativas de esta 
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penetración intelectual de la fe para 
intuir y exaltar la presencia de Dios. 
El creyente capta a Dios en las gran- 
des obras de la creación (Job 5,9s; 
Sal 106,2; 139,14), en las de dimen- 
siones ordinarias (Gén 24,12ss; Éx 
14,21s; 1Sam 14,23.45) y en las de 
proporciones minúsculas, como el 
soplo de la brisa (1Re 19,12). Y lo 
percibe también er. el milagro. Moi- 
sés, los israelitas, Elí, Saúl (Ex 3,12; 
14,31; 1Sam 2,34; 10,9), en virtud de 
su fe reconocen la intervención de 
Dios, presente (Éx 14,32) o diferida 
(Éx 3, 12; 1Sam 2,34; 10,9), salvífica 
o también punitiva (ISam 2,34). El 
faraón, por el contrario, incrédulo 
habitual (Ex 4,21; 7,13); los israelitas, 
fáciles en pecar de incredulidad (Sal 
106,7.13.21), y Acaz, desconfiado en 
un caso concreto (Is 7,12), se cierran 
al reconocimiento del milagro y a su 
beneficio y pueden ver la eventual 
intervención extraordinaria de Dios 
transformarse en juicio contra ellos 
(Gén 15,14; Ex 6,6). 

Además, la fe es necesaria para 
recibir el milagro: los creyentes, 
como Abrahán, Gedeón y Ezequías, 
son premiados con la ayuda excep- 
cional de Dios (Gén 15,6.8; Jue 6,7ss; 
2Re 20,5s.8ss). Los incrédulos, por el 
contrario, lo mismo que los israelitas 
en el desierto (Éx 17,2; Dt 9,22; Sal 
95,85), quedan excluidos y, si preten- 
den el milagro, tientan a Dios. Al 
atenuarse la fe por falta de profetas 
(Sal 74,9; 1Mac 4,46; 9,27), también 
el milagro se hace más raro (Si 36,6) 
y en su lugar se insinúa la sed de lo 
maravilloso. 


b) Origen y naturaleza de la fe. 
De aquí surge el problema del origen 
y de la naturaleza de la fe. Es don de 
Dios, y podría considerarse como un 
aspecto de la sabiduría que ilumina 
al creyente sobre el mundo y su sig- 
nificado (Job 36,22-37,19), sobre el 
hombre, su origen y fin, sobre la his- 
toria, su proceso y su meta y, parti- 
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cularmente, sobre los fenómenos na 
turales, humanos e históricos singu 
lares (Gén 41,385; Dan 2,285.47; 
5,11.14). Y el milagro pertenece a és- 
tos. Entre la predicción de los signos 
a Saúl por medio de Samuel y su 
cumplimiento, Dios “cambia” el co- 
razón de Saúl, por lo que él percibe 
en los sucesos que le ocurren durante 
su regreso a casa signos de que Dios 
lo llama a la realeza teocrática (1 Sam 
10,1-16). Al contrario, los israelitas 
del éxodo no reconocieron los signos, 
porque junto con la experiencia de 
los hechos singulares Dios no les dio 
“inteligencia para entender, ojos para 
ver y oídos para escuchar” (Dt 29,1- 
3), es decir, el corazón nuevo (Ez 
36,265; Jer 31,31-34), Pero a pesar de 
esta insistencia en el don de Dios, la 
fe parece ser el fruto de la iniciativa 
unilateral y gratuita de Dios y de la 
respuesta libre y obediente del hom- 
bre. Los elementos parecen estar pre- 
sentes en la descripción de la obstina- 
ción del corazón del faraón frente a 
los signos del éxodo. Por una parte, 
las proposiciones con verbos causa- 
tivos (hifil: Éx 7,3 [gasah]; 10,1 
[kabed]) o intensivos (piel: Éx 4, 21; 
10,20.27; 11,10; 14,4.8 [hazaq]), que 
tienen a Dios por sujeto, subrayan la 
acción divina, de manera que ésta 
debe considerarse implícita también 
en los verbos en pasivo (nip'al: Ex 
14,5 [fhapaq], entre 14,4 y 14,8) y en 
los verbos simples de estado (gal: Ex 
7,13,22 [Ahazaq], después de 7,3 [qa- 
$ah]). Por otra parte, las frases con 
verbos causativos que tienen como 
sujeto al faraón (hifil: Ex 8,11.28 
[kabed)) ponen de relieve claramente 
su obstinación, de manera que ésta 
puede también percibirse en los ver- 
bos simples (Éx 8,15, qal[hazaq] entre 
8,11 y 8,28 con el mismo verbo en 
hifil; 9, 35: gal [hazag], entre 8,1! y 
8,28 con el mismo verbo en hifil; 9,35: 
gal [hazaq], después de 9,34), espe- 
cialmente tras el reconocimiento por 
parte de los magos de la intervención 
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de Dios en la plaga de los insectos: 
“¡Aquí está el dedo de Dios!” (Ex 
8,15; Vg 19). La incredulidad del fa- 
raón equivale a un rechazo, claro y 
neto (cf 9,2: el paralelismo “recha- 
zas..., retienes...”). La insistencia en 
la acción de Dios denota juntamente 
su soberanía, incluso sobre el pecado 
del hombre, y ante todo su juicio y 
castigo del hombre, que libremente 
rechaza sus signos y palabras; y, com- 
plementariamente, sugiere que la fe 
es don gratuito de Dios y obediencia 
del hombre, es fruto del ofrecimiento 
de Dios y de la responsabilidad hu- 
mana. Al ofrecer el signo-prodigio y 
el corazón para comprenderlo, Dios 
espera que el hombre comprenda, es- 
cuche y obedezca. Y esto es la fe. En 
caso de negativa llega la increduli- 
dad, que cierra la puerta al signo sal- 
vífico o, cuando de todas formas se 
realiza, se abre al signo-juicio. 


5. EL MILAGRO Y LA PALABRA. 
Lo mismo que la sabiduría (Dt 4,6; 
Jer 8,9), la fe es ofrecimiento al hom- 
bre mediante la palabra de Dios, oral 
y escrita. El milagro es en sí mismo 
ambiguo; de hecho, se le atribuye in- 
cluso a personas extrañas o contra- 
rias al designio de Dios (Ex 7,12). La 
palabra, por el contrario, es clara, 
aun cuando se exprese en términos 
figurados. En concreto, la palabra y 
el signo se integran mutuamente y 
son interdependientes, a pesar de la 
variedad de su sucesión cronológica. 
La palabra, intérprete y juez del sig- 
no, puede ser la institucionalizada en 
la comunidad creyente, la interior 
que procede directamente de Dios o 
la exterior pronunciada para la oca- 
sión por un enviado de Dios. Ante 
cualquier signo y su explicación en 
favor de la apostasía, el creyente ha 
de considerarlo como falso o perver- 
so basándose en la fe recibida me- 
diante la palabra de la comunidad 
creyente y que se remonta a los pa- 
dres (Dt 13,1-11). Puesto de manera 
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imprevista ante un signo, Moisés ad- 
vierte inmediatamente la voz (inte- 
rior) de Dios, que lo explica y le pro- 
mete otros signos de confirmación 
(Éx 3,2-4; cf2Re 20,5-11). Informado 
por anticipado del proyecto de Dios 
mediante la palabra de Moisés, el 
faraón reacciona con un rechazo 
abierto y despreciativo: “¿Quién es el 
Señor para que yo obedezca su voz y 
deje ir a Israel? No conozco al Señor 
y no dejaré ir a Israel” (Éx 5 22); y así, 
rechazando la palabra y los signos, se 
cierra la salvación y llega a experi- 
mentar o padecer los signos de casti- 
go (Ex 9,14.29; cf 7,5.17; 14,18). 

En cualquier momento y de cual- 
quier manera que se pronuncie, la pa- 
labra es siempre primaria respecto al 
signo e indispensable en las acciones 
simbólicas de los profetas (Is 8,18; Ez 
4,3), ya que es su clave de interpreta- 
ción: “Lo que motiva la fe no es el 
signo como tal; lo decisivo es la pa- 
labra que lo acompaña. Esta palabra 
dice qué persona o cosa constituye el 
objeto de la fe que pretende suscitar 
el signo. Por eso no se da una reve- 
lación mediante signos sin la corres- 
pondiente revelación por la palabra 
que los interprete” (F.J. Helfmeyer, 
DTAT 1, 190). 


6. MENSAJE Y FINALIDAD DEL MI- 
LAGRO. a) Palabra sensiblemente 
eficaz. A su vez, el signo se convierte 
en palabra visible. Por indicación de 
la palabra, el ojo de la fe, la mente 
atenta y el corazón dócil perciben en 
el milagro sensible a Dios como úni- 
co Dios (Dt 4,34s; Ex 10,2; cf 7,3.5; 
8,18.19), o, mejor dicho, su presencia 
salvífica para los creyentes y de cas- 
tigo para los incrédulos. Tanto a los 
creyentes (Ex 10,25) como a los recal- 
citrantes (Ez 7,5.17), el signo les re- 
vela que Dios ha entrado en acción: 
una vez pasado el mar Rojo, los is- 
raelitas, creyendo en Dios y en su 
siervo Moisés, celebran al Señor: 
“¿Quién igual a ti, Señor, entre los 
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dioses? ¿Quién igual a ti, sublime en 
sabiduría, tremendo en gloria, autor 
de maravillas?” (Ex 15,11; cf Sal 
77,145). Y esta intuición equivale ala 
certeza de captar la intervención sal- 
vífica de Dios, ya que “la conexión 
entre conocimiento y signo es tan es- 
trecha que conocer equivale a cercio- 
rarse de algo por medio de un sig- 
no” y “el conocimiento sigue a la ac- 
ción de Yhwh, la cual es un presu- 
puesto necesario del conocimiento” 
(F.J. Helfmeyer, DTAT l, 184.185). 
Por lo demás, también los no dis- 
puestos advierten una cierta presen- 
cia activa de Dios: los magos egipcios 
reconocen: “¡Aquí está el dedo de 
Dios!” (Éx 8,15); el faraón, a su pe- 
sar, tendrá que reconocer que “Dios 
es el Señor en medio del país” (cf Ex 
8,18), y los israelitas son denunciados 
como ofensores y tentadores de Dios 
por haber visto los signos y haber 
hecho oídos sordos a su mensaje 
(Núm 14,11ss). Además, en particu- 
lar, mediante los signos se vislum- 
bran y se reconocen la gloria (Éx 
15,1.7), la santidad (Éx 15,11) y el 
amor de Dios (Sal 106,7; 107 ,8), que 
actúan poderosamente para “el triun- 
fo del dominio de Dios frente a los 
enemigos del pueblo y frente al mis- 
mo Israel”(F.J. Helfmeyer, DTATI, 
135). De aquí su doble aspecto: por 
una parte, mediante los signos Dios 
visita y da al hombre su salvación y 
su reino; por otra, el hombre entrevé 
a Dios y cree que está cerca de él y 
obrando en su favor. 


b) A!servicio de la fe obediente. 
En los que están bien dispuestos, el 
signo de salvación suscita o aumenta 
la fe: “Israel vio el prodigio que el 
Señor había obrado contra los egip- 
cios, temió al Señor y creyó en él y en 
Moisés, su siervo” (Ex 14,31). La fe, 
a su vez, es el fundamento del reco- 
nocimiento de Dios y de su culto (Dt 
4,34s; Jos 24,17), de la confianza en 
él (Ex 8,18s; Dti ,22-46), del amor a 
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Dios y de la obediencia au sus mnda- 
mientos (Dt 11,1-13). También los 
signos de Elías en el Carmelo y de 
Eliseo en favor de Naamán el sino 
están ordenados a una adhesión re 
novada a Dios y a la fe en él (IRe 
18,38; 2Re 5,15b.17b). De manera 
semejante, los signos de confirma- 
ción favorecen en el creyente la aten- 
ción, la fe, la confianza y la obedien- 
cia a Dios (Ex 3,12; Jue 6,17; 1ISam 
2,34; 2Re 20,5), lo mismo que los de 
legitimación ayudan a escuchar y a 
seguir al enviado de Dios (Éx 4,8- 
9.28-31; 1Sam 2,34). Por eso parece 
ser que 'el ambiente de formación de 
los relatos de los signos y prodigios 
—de su elección, elaboración y trans- 
misión— fue el del culto israelita y 
judío, que tenía la finalidad evidente 
de alimentar en los israelitas la fe en 
Dios y sostener su fidelidad en la 
obediencia a los mandamientos de la 
alianza. 


7. DIOS, AUTOR DEL MILAGRO, 
Siendo Dios principio y fin de los 
signos, generalmente se le señala 
también como el autor de los signos 
y prodigios (Ex 15,11; Sal 77,15). 
Aunque Elías y Eliseo fueron presen- 
tados ordinariaménte con la aureola 
de taumaturgos, y los relatos de sus 
milagros dan paso al género literario 
de las leyendás hagiográficas (Re 
5,8), en principio los siervos de Dios, 
como Moisés, Josué, etc., sólo son 
vistos como mediadores para la sal- 
vación del pueblo de Dios y los mi- 
lagros sirven para legitimar su misión 
(Ex 3,12; 4,8-9.28-31; Jos 3,5). De 
manera semejante, los intérpretes de 
sueños, como José y Daniel, se con- 
sideran y se indican solamente como 
mediadores de la sabiduría que Dios 
les dio (Gén 41,16; Dan 2,19.30). Por 
eso, ni Moisés ni los demás hacen 
milagros para su gloria y utilidad, 
sino para acreditar su misión, para 
ofrecer la salvación de Dios y su vo- 
luntad y para suscitar la fe obediente. 
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II. NUEVO TESTAMENTO. 
El NT está en continuidad con el AT 
en lo que atañe a la terminología del 
milagro, a la concepción de Dios, 
que es su presupuesto, y a la finali- 
dad, que es casi exclusivamente sal- 
vifica. Pero todo ello se presenta en 
una relación vital con la persona de 
Jesucristo. 


1. TERMINOLOGÍA. Prescindien- 
do de los hapax thaumásia (maravi- 
llas, Mt 21,15) y parádoxa (cosas 
prodigiosas, Le 5,26), que orientan 
hacia lo maravilloso, los términos 
que indican el milagro en el NT son 
los cuatro siguientes: dynamis, sé- 
melon, téras y érgon. 

a) El primer vocablo, dynamis 
(119 veces: Mt 12; Mc 10; Lc+ He 
15+ 10; Pablo 36; Heb 6; 1Pe 2; 2Pe 
3; Ap 12), en relación con los mila- 
gros se utiliza activamente (= poder 
milagroso: Mc 5,30 = Lc 8,46; Mc 
6,14 = Mt 14,2; 1Cor 12,10,28.29) y 
pasivamente (= acto de poder), que 
es hecho (poieín, Mc 6,5 = Mt 13,58; 
Mc 9,39; Mt 7,22; He 4,7; 19,11), o 
que sucede (ghínesthai, Mc 6,2; Mt 
11,20.21.23; Le 10,13; He 8,13) por 
obra de Jesús (Mc 6,2) o de otros con 
o sin el uso del nombre de Jesús (Mt 
7,22; Mc 9,39; He 8,13; 19,11; 2Cor 
12,12), o también por el anticristo 
(Tes 2,9). La presencia del término 
en varios filones del NT (sinópticos, 
Pablo, He, Heb) o de la tradición 
evangélica (Mc, Q, Mt, Lc) es ya muy 
significativa. Su ausencia en Jn es 
más bien aparente; de hecho, el cuar- 
to evangelio usa el verbo dynamai 
también en conexión con los signos 
(Jn 3,2; 9,16) y, como los sinópticos, 
hace remontar a Dios el “poder” que 
se le atribuye a Jesús para hacerlos 
(9,33; 10,21; 3,2). Más que con voca- 
blos hebreos que indiquen el milagro 
(y sus voces correspondientes en grie- 
go en los LXX), dynamis dice rela- 
ción al concepto del mesías, revestido 
de poder por el Espíritu de Dios para 
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derrotar en guerra a los enemigos (Is 
11,2) o para proclamar la palabra de 
Dios como su profeta y más que pro- 
feta (Mig 3,8). Esta segunda idea des- 
emboca rectamente en el NT (Le 
24,19 + He 7,22), mientras que la 
primera queda modificada radical- 
mente (Mc 3,27). 

b) El segundo término, semeion 
(signo), menos frecuente que el ante- 
rior (77 veces: Mt 13; Mc 7; Lc + He 
11 + 13; Jn 17; Pablo 8; Heb l; Ap 
7), a través de los LXX está en con- 
tinuidad con el AT, por sí solo 
Ehebreo %t), en la expresión com- 
puesta “prodigios y señales” (Mt, Mc, 
Jn, He, Pablo, Heb; cf Dt 4,34), así 
como también en la variedad de sig- 
nificados como signo de reconoci- 
miento (Mt 26,48; Lc 2,12; 2Tes 
3,17), signo escatológico (Mt 13,4; 
Lc 21,7; Mt 24,3), símbolo y escena 
simbólica (Ap 12,1.3; 15,1), fenóme- 
no natural y sideral (Le 21,11.25). 

Lo mismo que el Dt (13,1-3), tam- 
bién el NT pone en guardia varias 
veces contra los signos, entendidos 
como “prodigios, acciones prodigio- 
sas y sensacionales”, realizados por 
aquellos que tienen la intención de 
seducir y apartar a los creyentes de la 
fe en Cristo, especialmente en el pe- 
ríodo escatológico (Mt 24,24= Mc 
13,22; 2Tes 2,9; Ap 13,13s; 16,14; 
19,20), y presenta negativamente a 
todos los que se los piden a Jesús por 
curiosidad (Lc 23,8), o para tentarlo 
o que de alguna manera están priva- 
dos de apertura y de docilidad a él 
(Mc 8,11s; Mt 12,39; 16,4; Le 11,29; 
cf Jn 2,18; 6,30; 1Cor 1,22). La pre- 
tensión de éstos, equiparada a las su- 
gestiones diabólicas (Mt 4,1-11), al- 
canza su punto más alto en el desafío 
sarcástico de los que pasan junto a la 
cruz (Mc 15,30-32), supone la sed de 
lo sensacional y la intención de evitar 
el camino oscuro de la fe obedien- 
te, y provoca la reacción severa y 
luminosa de Jesús, que la rechaza de 
forma explícita o equivalente (Mc 
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8,11s; 15,30-32), o bien remite al sig- 
no inequívoco de la palabra (Le 
11,295) o al de su resurrección, que 
puede ser acogido solamente en la fe 
(Mt 12,395). 

A pesar de ello, también el NT ve 
positivamente los signos milagrosos. 
Mc 8,38s y 6,34.50s, aunque no uti- 
lizan el término, aluden a los signos 
de Éx 14-16 y presentan las interven- 
ciones de Jesús como actos salvíficos 
suyos que promueven la fe. Final- 
mente, otros textos (Mc 16,17-20; Le 
10,17.19; 1Cor 12-14) en los que se 
usa este vocablo hablan de los signos 
como de indicios que acreditan la 
misión de los discípulos, los efectos 
visibles de la presencia salvífica del 
resucitado y de su Espíritu, y las pri- 
micias de la victoria sobre el mal fí- 
sico y moral. 

Sin embargo, entre los escritores 
del NT se distingue Jn por el uso de 
este término. Es verdad que el am- 
biente joaneo invita a prevenirse con- 
tra los signos engañosos de los seduc- 
tores que operan a lo largo de la his- 
toria, y sobre todo al final de la 
misma (Ap 13,13s; 16,14; 19,20), y 
que el ambiente específico del cuarto 
evangelio tiene en común con los si- 
nópticos y con Pablo la desconfianza 
de los signos y la crítica y el reproche 
de cuantos los pretenden (2,18; 
6,14.30; 4,48) y declara insuficiente 
la fe que se basa más en los signos 
que en la palabra de Jesús (2,235; 3,2; 
6,30ss). Pero Jn subraya de manera 
particular la función positiva de los 
signos. Las alusiones determinadas o 
indeterminadas a su número (2,11; 
4,51; 20,30; 21,25), su distribución 
según un cálculo evidente, la ilustra- 
ción de algunos de ellos con discursos 
o discusiones, la inclusión de las apa- 
riciones del Resucitado entre los sig- 
nos (20,305) son ya indicio del juicio 
positivo de Jn sobre los signos. En 
particular, para él el milagro-signo es 
revelador del origen divino de la mi- 
sión de Jesús, de su dignidad mesiá- 
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nica y de su unidad con el Padre 
(2,23; 3,2; 6,14). Puesto que entre el 
signo y su autor la relación es tías 
estrecha que entre el efecto y la causa, 
se deduce que el signo contiene de 
algún modo a su autor y constituye 
una epifanía del mismo. Manifiesta 
la gloria de Jesús (2,11), que refleja la 
de Dios (11,40); alude a su fuerza y 
esplendor, y revela su ser más pro- 
fundo con singular intensidad; de 
manera que el signo del pan lo señala 
como “el pan de vida”, el de la cura- 
ción del ciego lo manifiesta como “la 
luz del mundo” y el de la resurrección 
de Lázaro lo define como “la resu- 
rrección y la vida” (6,1ss;9,1ss; 
11,1ss). Además, al revelar a Jesús en 
el momento de su cumplimiento, el 
signo preanuncia también el bien sal- 
vífico que concederá cuando llegue 
su hora y pase de este mundo al Padre 
(6,63). Debido a su función revelado- 
ra, el signo orienta positivamente ha- 
cia la fe en él (2,11; 9,35; 11,45; 
20,30ss), por lo cual los incrédulos 
son responsables de su incredulidad 
(9,39s; 12,37ss). Sin embargo, el sig- 
no no es algo clamoroso y sensacio- 
nal, sino algo sensible y milagroso, 
que transmite un mensaje de Jesús y 
sobre Jesús, perceptible a quienes tie- 
nen ojos íntegros para percibirlo 
(9,39s; 12,405) y se colocan ante Jesús 
en una posición de fe, es decir, de 
apertura, de confianza y de disponi- 
bilidad hacia él y hacia su palabra 
(11,40; cf 12,40). 

c) Siempre en plural y unido al 
plural del precedente semeía, y a ve- 
ces también a dynámeis (He 2,22; 
2Cor 12,12; 2Tes 2,9; Heb 2,4; cf He 
6,8; Rom 15,19), encontramos el sus- 
tantivo plural térata (prodigios; 16 
veces: Mt 1, Mc 1; Jn 1; He 9; Pablo 
3; Heb 1). Casi ausente en la literatu- 
ra greco-helenista contemporánea 
del NT —lo mismo que el correspon- 
diente semítico mópet en la literatura 
hebrea de la época—, pero presente 
en la judeo-helenista, a través de los 
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LXX este término se relaciona con el 
AT por su combinación con semeía 
y por su contenido. Los evangelistas 
lo evitan prácticamente, quizá por- 
que lo consideran inadecuado para 
expresar la parte activa de Jesús en la 
actuación de los milagros. Cuando se 
emplea, la expresión “signos y prodi- 
gios” señala los falsos portentos apo- 
calípticos (Mt 24,24 = Mc 13,22; 
2Tes 2,9; cf Dt 13,155), o bien los 
sensacionales que pretenden los ju- 
díos y que les niega Jesús (Jn 4,48). 
Fuera de los evangelios, sin embargo, 
denota también los milagros de Jesús 
(He 2,22) y de sus heraldos (He, pas- 
sim; cf 2 Cor 12,12 Heb 2,4). Final- 
mente, en los Hechos, la locución 
“signos y prodigios” (4,30; 5,12; 14,3; 
15,12) y su forma inversa (2,195.22. 
43; 6,8; 7,36; cf Sab 10,16), que po- 
dría deberse o a una fuente distinta o 
auna variación estilística, pueden in- 
cluir cierto matiz teológico, en el sen- 
tido de poner respectivamente el acen- 
to en Dios, su autor, o en sus efectos 
(cf K.H. Rengstorft, TWNT VII, 
1255). La evocación de los “prodigios 
y signos” del Exodo (7,36) señala en 
Jesús al profeta como Moisés, mien- 
tras que la cita de Jl 3,1-5 (TM 2,28- 
32) indica en la efusión del Espíritu 
y en sus dones la irrupción de los 
bienes escatológicos en la historia en 
virtud de la resurrección de Jesús 
(2,195.33). A pesar de ser Dios el 
autor de los signos y prodigios, él los 
realiza por medio de sus siervos (2,43; 
4,30; 6,8), especialmente de Jesús, an- 
tes y después de pascua (2,22; 4,30; 
14,3), para legitimar su misión y, par- 
ticularmente después de pascua, para 
conducir a la fe en Jesucristo. Tam- 
bién para Pablo los “prodigios y sig- 
nos” acreditan su apostolado y orien- 
tan a la fe en Cristo (Rom 15,19; cf 
Heb 2,4), junto con la paciencia- 
constancia de los apóstoles (2Cor 
12,12). 

d) De forma semejante, en la 
huella de la tradición bíblico-judía se 
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coloca el grupo érgon, ergázesthai y 
poieín (obra [milagrosa], obrar y ha- 
cer milagros). Aunque corresponde a 
varias voces hebreas, el sustantivo 
érgon en el AT griego indica también 
la obra divina de la creación (Sal 8,4) 
y las obras de Dios en la historia de 
la salvación (Ex 34,10; Jos 24,31 [gr. 
29]; Jue 2,7.10), incluidas las mila- 
grosas del éxodo (Sal 66,3.5; 77,12; 
cf Dt 11,3: TM, signos y obras; LXX, 
signos y prodigios; Si 48,14: prodi- 
gios y obras maravillosas). Sin em- 
bargo, las obras siguen siendo reali- 
zadas por Dios a lo largo de la histo- 
ria (Is 5,12.19; 22,11; 28,21; 29,23), 
tanto de Israel como de los demás 
pueblos (Is 45,11), para salvar a los 
creyentes y castigar a los impíos (Sal 
28,5; 46,9; 92,5.6; 95,9). 

El NT continúa esta línea (Heb 
2,7; 1,10; 4,3.4: obras de la creación). 
Jn (9,3) utiliza la expresión “las obras 
de Dios”, mientras que Mt y Lc tie- 
nen el concepto; pero los tres están 
de acuerdo en vincular la acción de 
Dios en la historia a la actividad de 
Jesús, particularmente a sus actos 
milagrosos. Mt, al hablar de las 
“obras de Cristo”, apelando a ls 
(35,5-6a; 26,19; 29,18; 61,1) mencio- 
na las obras milagrosas de misericor- 
dia y la evangelización de los pobres 
(11,2.5s; cf Lc 24,19; He 1,1; 7,22 [de 
Moisés)). Jn, que construye el sus- 
tantivo érgon (plural y singular) con 
poiein, ergázesthai y teleioún (hacer, 
obrar, cumplir: 5,20.36; 7,3.21; 9,3.4; 
10,25.32.37.38; 14,10.11.12; 15,24; 
4,34; 17,2), debe considerarse clásico. 
En su obrar, Jesús participa y revela 
la acción de Dios en la historia de la 
salvación: él ve y cumple las obras 
que el Padre le muestra y que le da el 
poder de obrar (5,17-29). En él y por 
él es el Padre invisible el que las cum- 
ple, y por eso en ellas irradia la gloria 
del Padre y del Hijo (14,10s; 9,35). Y 
son también obras milagrosas, que 
suscitan maravilla (7,21; 7,35), legrti- 
man la misión de Jesús y sobre todo 
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atestiguan la unidad del Hijo con el 
Padre (10,25; 5,36). Además, por 
constituir el testimonio sensible del 
Padre, las obras tienen la finalidad 
de conducir a la fe en Jesús, y me- 
diante la fe a la vida; pero se trans- 
forman en testimonio de acusación y 
de condenación de exclusión de la 
vida para los que se niegan a creer 
(5,17-29). Al igual que los signos, las 
obras son preludio, revelación y as- 
pectos parciales de la obra (4,34; 
17,2) con que Jesús glorifica al Padre 
y es glorificado por él con los plenos 
poderes de dar la vida a todos los 
creyentes y de poner a los discípulos 
en condiciones de hacer “obras” ma- 
yores que las suyas (14,12). Y de este 
modo las “obras buenas” (10,32) que 
el Padre realiza en, por y con Jesús 
son anticipaciones de la obra que él 
lleva a cabo en los que creen en Cris- 
to, también mediante el ministerio de 
los discípulos (14,10), para hacerlos 
partícipes de la vida eterna (6,285). 


2. LA CONCEPCIÓN DEL MUNDO. 
a) Dios y el mundo. La concepción 
que tiene el NT de las relaciones entre 
Dios y la naturaleza, entre Dios y el 
hombre, entre Dios y la historia es 
fundamentalmente idéntica a la del 
AT y del judaísmo, palestino y hele- 
nista, intertestamentario y rabínico. 
Para Jesús y para los predicadores y 
escritores del NT, Dios es creador del 
cielo y de la tierra y de todo, del 
hombre y de la mujer, y de todos los 
hombres; es su señor y ejerce todo 
poder sobre ellos (Mt 11,25; 19,4; 
28,18). Por eso los fenómenos natu- 
rales y meteorológicos, como el salir 
dei sol, el sucederse de las estaciones 
y la lluvia, la vida de las plantas y de 
los animales, se le atribuyen a Dios 
(He 14,17; 17,26; Mt 5,45; Le 12,54- 
56; Mt 6,26ss; Mc 4,26-29). También 
la historia se desarrolla bajo el domi- 
nio, la intervención y la dirección de 
Dios. La humanización de la tierra y 
la evolución de las vicisitudes de los 
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diversos pueblos, especialmente de 
Israel, se llevan a cabo según un de- 
signio de Dios, que los conduce hacia 
una meta común, a saber: Jesús (le 
14,15-17; 17,24-31; 7,2ss; 13,16ss; 
Heb 1,15), definido como la plenitud 
de los tiempos (Mc 1,15; Gál 4,4; Ef 
1,10). Y esto porque el mundo y el 
hombre han sido vistos y queridos en 
Cristo por Dios desde el principio 
(Rom 8,29s; Jn 1,3-5; Ef 1,3ss; Col 
1,15-17; 1Cor 8,6). Esta providencia 
de Dios se extiende a cada uno de los 
vivientes y a cada uno de los peque- 
ños sucesos de su existencia (Mt 
10,29 = Lc 12,65). Por eso mismo la 
creación es reveladora de Dios, de sus 
atributos, particularmente de su bon- 
dad para con el hombre, e indicador 
de la respuesta del hombre a Bios 
(Rom 1,19-21; He 17,27). De forma 
semejante, la historia es lugar y me- 
dio de revelación: la ignorancia, más 
o menos culpable, que se les reprocha 
a los paganos (He 17,30; 14,16), y 
especialmente a los judíos (Mt 16,31; 
Lc 12,56; 19,42; He 3,17; 13,27), su- 
pone la convicción de que Dios actúa 
en la historia de forma ordinaria y 
extraordinaria mediante las personas 
privadas, públicas y hasta indignas 
(Jn 11,51; He 4,275; 2,23). 

Por eso la intervención de Dios 
mediante el milagro (acto de poder, 
signo, prodigio y obra) hunde sus 
raíces en esta fe de que Dios —tras- 
cendente, invisible, omnipotente y 
bueno— es omnipresente, operante, 
benéfico y salvador, particularmente 
con el hombre. Haciendo llegar a su 
debido tiempo a la plenitud y dando 
su reino en Jesucristo, Dios mani- 
fiesta su intervención omnipotente en 
él, incluso con una elevada concen- 
tración de milagros durante su mi- 
nisterio público. La división de los 
milagros evangélicos en milagros de 
naturaleza y milagros antropológicos 
(exorcismos, curaciones, resurreccio- 
nes), descriptiva y derivada de los 
relatos neotes.amentarios, correspon- 
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de a nuestra mentalidad moderna y 
occidental, e incluye en algunos auto- 
res la intención de reconocer que Je- 
sús pudo curar a algunos enfermos, 
especialmente neuróticos, negándole 
todos los demás milagros. Pues bien, 
esta manera de pensar es extraña (y 
contraria) a la mentalidad de los evan- 
gelistas, de sus predecesores y del 
mismo Jesús: Dios, creador y señor 
de los espíritus, de los hombres y de 
la naturaleza material, señor absolu- 
to de la vida y de la muerte, está 
presente en toda criatura y actúa en 
ella, y con su sabiduría, poder y bon- 
dad puede curar a un epiléptico y 
cambiar el agua en vino, resucitar a 
un muerto y calmar el lago duran- 
te la tempestad. Por eso es preferible 
la clasificación puramente literario- 
redaccional [/ M1, 7]. 


b) Jesucristo y el mundo. La re- 
ferencia mencionada del mundo y del 
hombre a Jesucristo y la conexión 
del milagro con su persona constitu- 
yen la novedad específica del NT res- 
pecto al AT y al judaísmo. El acto de 
poder de Jesús, de los discipulos y de 
cuantos creen en él está estrechamen- 
te vinculado a él y a su resurrección. 
Puesto que en él reside una dynamis 
(poder, fuerza) (Mc 5,30), Jesús pue- 
de realizar y realiza de hecho dyná- 
meis, es decir, actos de poder. El po- 
der es Dios mismo (Mc 14,62), y se 
manifiesta de modo particular en la 
resurrección de los muertos (Mc 
12,24), lo mismo que se manifestó en 
la creación (Rom 1,20). Jesús es he- 
cho plenamente partícipe de ese po- 
der en su resurrección (Mc 14,62), 
determina la venida del reino de Dios 
en poder entre la pascua y la parusía 
(Mc 9,1) y lo desplegará de modo 
definitivo cuando vuelva en majestad 
para el último acto de la redención 
(Mc 13,26). Aunque lo posee ya en la 
tierra y antes de pascua, Jesús lo re- 
vela concretamente en los milagros, 
en los que se muestra poderoso (Le 
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24,19; Jn 3,2), realizándolos incluso 
por medio de personas extrañas (Mc 
9,385). 

Pero Jesús fue constituido Hijo de 
Dios “en poder” en la resurrección 
(Rom 1,4): el Espíritu de Dios, que lo 
resucita de entre los muertos, elimina 
la fragilidad de la carne y lo convierte 
en espíritu vivificante (1Cor 15,45), 
lo hace poderoso y capaz de configu- 
rar consigo al creyente incluso en su 
cuerpo resucitado (1Cor 15,49-57; 
Flp 3,10.21). Pero esta realidad “es- 
píritu y poder”, que crea la humani- 
dad de Jesús en el seno de María (Lc 
1,35), está presente en él antes de 
pascua, y en virtud de ella puede lle- 
var a cabo la liberación del hombre 
como taumaturgo y como profeta 
(Lc 4,14-21; He 10,38; cf Le 5,17; 
6,19; 8,46). Y en virtud de su “espíritu 
y poder” podrán igualmente realizar 
milagros los discípulos y los que 
crean en él (Rom 15,19; He 6,5.8; Gál 
3,5). 

Prácticamente sinónimo de dyna- 
mis y sustancialmente idéntica es la 
exousía (poder, autoridad, potestad: 
Lc 4,36; 9,1). Poseyéndola ilimitada- 
mente, Dios dispone con absoluta li- 
bertad el camino, las etapas y la meta 
de su plan de salvación (He 1,7). Je- 
sús está revestido plenamente desde 
su resurrección de ese poder, y en 
virtud del mismo confía a los “once” 
la misión universal, asegurándoles su 
asistencia eficaz a lo largo de toda la 
historia para el éxito de su predica- 
ción y de la afirmación del reino de 
Dios (Mt 28,18-20; 10,7). Sin embar- 
go, también él participa de ese poder 
durante su ministerio (Mc 11,27-33) 
y, como Hijo del hombre en la tierra, 
lo ejerce con su palabra, basada en su 
misterio personal, y por tanto con 
autoridad para enseñar y con eficacia 
para liberar a los hombres de los es- 
píritus inmundos, de las enfermeda- 
des, del pecado y de otros males (Me 
1,21.27; 2,1-12). Más aún, poseyén- 
dola con plenitud, la comunica a sus 
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discípulos para hacerlos capaces y 
válidos colaboradores en la predica- 
ción y en la actividad milagrosa (Mc 
3,15; 6,7; Mt 10,1; Lc 9,1; 10,17). 


3. LOs MILAGROS Y LA RESU- 
RRECCIÓN DE JESÚS. Pues bien, el es- 
píritu, el poder y la autoridad de Dios 
y de Jesús como causa de los milagros 
nos sitúan frente a Jesús resucitado. 
El espíritu, el poder y la autoridad, 
que hacen del resucitado el primogé- 
nito de entre los muertos y capaz de 
salvar a todos los creyentes, incluso 
en el cuerpo, están ya presentes en él 
mientras vive en la tierra y actúa 
como revelador definitivo y como tau- 
maturgo, aun cuando como tauma- 
turgo actúe de modo discontinuo, 
con eficacia parcial y a nivel de signo. 
Por eso la relación entre los milagros 
y (el milagro de) la / resurrección es 
una relación interior, necesaria, múl- 
tiple y complementaria. 

Así la “fe” en la resurrección está 
en el origen de la memoria de los 
milagros. Convertida en la clave de 
interpretación de la identidad verda- 
dera y de la vida, de las acciones y de 
las palabras de Jesús (Lc 24,44s; Jn 
2,22; 12,16), la resurrección reveló a 
los discípulos la naturaleza cristoló- 
gica y salvífica incluso de los suce- 
sos prepascuales, incluidos los mila- 
grosos. Y los milagros tienen necesi- 
dad de ser interpretados a la luz de la 
resurrección: al presentar a los discí- 
pulos de Emaús reconociendo a Je- 
sús como “profeta poderoso en pala- 
bras y en obras” y al mismo tiempo 
como “mesías fracasado” por estar y 
mientras están privados de la fe en 
su resurrección, Lc (24,19-24) hace 
comprender que los milagros evan- 
gélicos fracasan en su objetivo sin la 
resurrección. Al remitir a los judíos, 
que pretenden signos clamorosos, al 
signo de Jonás y al del templo, Mt 
(12,395) y Jn (2,18ss; cf 6,30ss) sugie- 
ren que los milagros reciben su signi- 
ficado profundo solamente a partir 
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de la resurrección. Por otra parte, Jn 
—considerando su libro como una 
antología de signos e incluyendo en 
ellos las manifestaciones pascuales 

es el más explícito a propósito de 
la interdependencia “milagros-resu- 
rrección”. El motivo es claro: al hacer 
de él el Hijo de Dios en poder y el 
primogénito de los muertos —arque- 
tipo, mediador y artífice de la salva- 
ción de todos—, la resurrección per- 
mite captar la concausalidad eficiente 
de Jesús respecto a los milagros, in- 
sinuada por la forma imperativa de 
realizarlos (Mc 1,25; 9,25) y ejercida 
mediante su humanidad creada por 
el espíritu y por el poder de Dios (Le 
1,35). De forma semejante, al revelar 
la función salvifica universal de Jesús 
(Lc 24,465), la resurrección confiere 
a los milagros prepascuales la cuali- 
ficación de primicias de la salvación 
y alos pospascuales la nota de signos 
de la salvación dada ya en el presente 
en Cristo, muerto y resucitado, y la 
de invitaciones a creer en él (He 3,12- 
16; 4,95; Mc 16,15-20). 

A su vez, los milagros prepascua- 
les iluminan la resurrección, lo mis- 
mo que el punto de partida y las eta- 
pas intermedias dejan vislumbrar la 
meta. Jn, distribuyendo estratégica- 
mente los signos evangélicos y desta- 
cando la luz específica que emana de 
algunos de ellos “Yo soy el pan”, 
“Yo soy la luz”, “Yo soy la resurrec- 
ción y la vida” (6,35; 9,5; 11,25)—, 
los señala como etapas hacia el “Yo 
soy” del Hijo del hombre elevado en 
la cruz y en la gloria para atraer a 
todos hacia si y darles la salvación 
(8,28; 12,32). También Lc, basando 
los milagros en el “espiritu y poder” 
de Jesús, prepara al lector a ver en el 
resucitado al que da el poder del Es- 
píritu Santo, alma y motor de la mi- 
sión universal salvífica (1,35; 5,17; 
6,19 y 24,49; He 1,8). Además, al 
presentar los milagros como inter- 
venciones liberadoras de los diversos 
males del hombre (la enfermedad, la 
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muerte, los espíritus malignos, la na- 
turaleza hostil, el pecado), los evan- 
gelistas tienen ante los ojos la am- 
plitud y la densidad de la victoria 
pascual de Jesús en favor de los cre- 
yentes. De modo semejante, la fe, 
condición previa (Mt, Mc, Lc, Jn 
11,40) y consecuencia de los milagros 
(Jn; cf Mt 11,20-24; Mc 5,18-20 = Le 
8,38s; Mc 10,52), alcanza en la pas- 
cua su madurez y pasa a ser explíci- 
tamente confesión (Lc 24,34; Jn 
20,28; 21,7) y anuncio de él (Mc 
16,15s; He 2,22ss...). Al mismo tiem- 
po, la pobreza de los milagros —-es 
decir, su rareza, su carácter reservado 
y la temporalidad de sus efectos—, 
que preservó a los discípulos de la 
milagrería y que hizo posible a Je- 
sús el camino de la cruz y de la muerte 
(Mc 15,29-32), está en armonía con 
el hecho de que el poder de la re- 
surrección, a pesar de que redime, 
transforma y santifica al hombre ya 
desde ahora y hace fermentar evan- 
gélicamente su historia, coexista con 
su debilidad (pecado y sufrimiento, 
2Cor 12,12; Gál 6,3; ICor 15,9; Ef 
3,8), construya al hombre nuevo me- 
diante un proceso de muerte-resu- 
rrección (Rom 6,3ss; 2Cor 4,10ss) y 
sea perceptible solamente a los ojos 
de la fe e inaccesible a los sentidos 
(Col 3,3s; 1Jn 3,2). Es significativa en 
este sentido la fisonomía de la teofa- 
nía en el NT. Prescindiendo de las 
alusiones a las del AT (He 7,30ss; 
Heb 12,18.29), los rasgos teofánicos 
—mejor dicho, epifánicos y apoca- 
lípticos— son cristológicos y pascua- 
les. Ciertos detalles y algunos voca- 
blos especiales en la presentación del 
bautismo y de la transfiguración (Mc 
1,10s; Mt 17,1-7), de los momentos 
anteriores y sucesivos a la muerte de 
Jesús y a la mañana de pascua (Mt 
27,45.51-53; 28,2-4), de la irrupción 
fragorosa del Espíritu Santo (He 2,2- 
4.16-20.33), de la cristofanía a Pablo 
(He 9,3-8) y especialmente de la pa- 
rusía en medio de la convulsión del 
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cosmos (Mt 24,29-30; 26,64; 2Pe 
3,10-13), así como de algunos mila- 
gros (Mt 8,24ss; Jn 6,15-21; Mc 9,14- 
29), son un preludio o una alusión o 
una presuposición del acontecimien- 
to pascual: el día de Yhwh (312,11.31; 
Ap 16,14) se convierte en el día del 
Hijo del hombre, del Señor Jesús, del 
Señor (Lc 17,24.30; He 14,31; 1Tes 
5,1; Ap 6,17 [de Dios y del cordero]). 
Por otra parte, algunos de los térmi- 
nos e€pifánicos (apocalípticos) son 
utilizados y aplicados a la existencia 
terrena de Jesús en su conjunto (Jn 
1,14; 2Tim 1,9s; 4,8; Tit 2,11; 3,4; Le 
1,79; 2,9; Jn 1,5.9). Y las cristofanías 
pascuales están en la línea de las teo- 
fanías antropomórficas del AT (Mt 
28,16-20; cf Gén 18,1ss; Ex 3-4; ISam 
3,1ss). 


4. Los MILAGROS Y LA FE EN 
CRISTO. a) La fe pascual. La resu- 
rrección, el milagro por excelencia, 
es también el más secreto: los testigos 
del NT hablan de él como creyentes. 
Basándose en el indicio del sepulcro 
vacío y en las repetidas experiencias 
del resucitado, todos los que las ha- 
bían tenido y que, a pesar de la muer- 
te en la cruz, mantenían una rela- 
ción interior con Jesús (Mt 28,5; Mc 
16,10; 16,7), reconocen la interven- 
ción de Dios, se sienten radicalmente 
transformados por ella y se convier- 
ten en heraldos suyos. Al contrario, 
los que tentaron a Jesús hasta el final 
procuraron sellarlo en el sepulcro 
(Mt 27,39-43.62-66) y se empeñaron 
en manipular la débil huella del se- 
pulcro vacío según sus propios inte- 
reses (Mt 28,13-15), no fueron objeto 
de ninguna iniciativa divina, sino que 
permanecieron en su propia incredu- 
lidad (cf Le 16,31). 

Pues bien, la fe en la resurrección 
contribuyó a la formación de la tra- 
dición evangélica sobre los milagros 
bajo diversos aspectos. Puso a los 
discípulos en disposición de ver los 
“verdaderos” milagros prepascuales 
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“con ojos nuevos”, es decir, como 
acciones salvificas de Dios y de Jesús 
(He 2,22; 10,38). Igualmente los con- 
dujo a descubrir (Mc 6,45-52) o a 
acentuar (Mc 5,21-24,35-43 y Mt 
9,18-19.23-26) la naturaleza milagro- 
sa de algunas de sus intervenciones, 
a aumentar su número mediante los 
duplicados (Mt 9,27-31 y 20,28-34) y 
los sumarios de generalización (Mc 
1,32-34; 3,7-10), a intensificar sus as- 
pectos maravillosos (Mt 9,35), a an- 
ticipar a su ministerio terreno algu- 
nos de los realizados después de / pas- 
cua (Lc 5,1-11, Jn 21,1ss) y, según 
algunos autores, a transformar tam- 
bién en milagro alguna parábola del 
maestro (Mc 11,12-14.20 y Lc 13,6-9) 
y aplicarles incluso alguna de las le- 
yendas locales (Mc 5,1-20; Jn 2,1- 
11). La influencia iluminadora y am- 
plificadora de la fe pascual parece que 
es cierta, pero no creativa “ex novo”, 
sino más bien basada en la seguridad 
de los discípulos de haber sido testi- 
gos directos de algunos milagros de 
Jesús. 


b) La fe de los milagros. Pero ya 
antes de pascua el milagro es inse- 
parable de una “cierta fe” en Jesús, 
que es condición para reconocerlo y 
alcanzarlo. En general, los que pre- 
senciaron los signos y los actos de 

poder de Jesús reaccionaron recono- 
ciendo de diversas formas (admira- 
ción, comentarios..., Mc 1,27) la in- 
tervención de Dios y expresando así 
por lo menos una disponibilidad a la 
adhesión. Otros, en cambio, reaccio- 
naron negativamente, es decir, per- 
catándose de su singularidad y atri- 
buyendo al mismo tiempo su origen 
al diablo (Mt 12,22-30), excluyendo 
su procedencia de Dios (Jn 9,16) o 
pretendiendo siempre signos nuevos 
(Le 11,14-16; Jn 6,26-30; Mc 8,11s; 
15,29-32). 

Además, en su devenir el milagro 
está ligado fuertemente a una cierta 
fe en Jesús. Para los sinópticos gene- 
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ralmente —y también a veces pura Jn 
(11,40; 1,50-2,11)— el milagro va pre- 

cedido de la fe personal (Mc 10,52) o, 
si ésta no es posible, de la fe de otros 
(Mc 5,36), explícita o equivalente 
(Mt 9,28ss; Mc 1,40), decidida o ti- 
tubeante (Mc 2,5; 9,22). En presen- 
cia de la fe, el milagro va a veces más 
allá de lo que esperaban los interesa- 
dos (Mc 2,1-12). Por el contrario, la 
incredulidad parece paralizar la fuer- 
za misma milagrosa de Jesús (Mc 
6,1-6). Además, en Jn, y a veces con 
una terminología equivalente en los 
sinópticos (Jn 4,53; 2,11; cf Mt 11,20- 
24; Mc 5,18-20; 10,52), el milagro 
está en el origen de la fe o de un 
aumento de la misma. 


c) No se especifica la naturaleza 
de la fe. No cabe duda de que es 
“confianza” en Dios y en Jesús. Con- 
vencidos del poder y de la bondad de 
Jesús, que Dios le había concedi- 
do (Mc 6,2), los que imploran con- 
fían en Él sin reservas (Mc 1,40). Pero 
esta confianza es dinámica, inventi- 
va y combativa respecto a Jesús (Mt 
15,21-28; Mc 5,27-30; 10,46-52); aná- 
loga a la de los salmistas enfermos, 
aunque mucho menos verbosa, debi- 
do también a que los evangelistas na- 
rran el milagro después de ocurrido. 
Pero la fe de los milagros es “más que 
confianza”. Es también disponibili- 
dad, acogida y adhesión a la persona, 
a la misión y a las exigencias de Jesús 
en curso de revelación. Nicodemo, 
que reconoce el origen divino de la 
enseñanza y de los signos de Jesús, es 
un incrédulo, probablemente porque 
piensa que lo “sabe” ya todo sobre él 
(Jn 3,2.11s). De la misma manera, 
los habitantes de Nazaret, a pesar de 
que atribuyen a Dios la sabiduría y 
los actos de poder de Jesús, se com- 
portan como incrédulos y hacen im- 
posibles los milagros al pretender 
mantenerlo dentro de los límites de 
su familia y de su oficio (Mc 6, 1-6). 
Por el contrario, otros, como el en- 
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demoniado de Gerasa, que intenta 
establecer una relación estable con 
Jesús y cn todo caso hace de él un 
punto de referencia (Mc 5,18-20); o 
como el ciego de Jericó, que trans- 
forma la fe primera en seguimiento 
(Mc 10,52), añaden a la confianza en 
él una adhesión de hecho a Jesús, a 
su función, a sus reivindicaciones de 
que Dios está presente y operante en 
él como en ningún otro. Y esto equi- 
vale a una fe cristológica, aunque 
sólo sea embrionaria y potencial. 
Más expresamente, Jn hace que bro- 
te la fe de los signos. Naturalmente, 
los milagros pospascuales están vi- 
talmente vinculados a la fe cristoló- 
gica explícita, tanto en quienes los 
obran como en sus beneficiarios (Me 
16,175). 


d) La fe del taumaturgo. En el 
NT se considera necesaria la fe del 
taumaturgo (Mc 11,23ss), aun en el 
caso de comunicación de esta potes- 
tad por parte de Jesús (Mt 10,1-8 + 
17,20), y es ejercida de varias mane- 
ras (He 3,6; 9,40; Mc 9,39). Sin em- 
bargo, esta fe no se le atribuye nunca 
a Jesús: él lleva a cabo el milagro en 
virtud del espíritu, del poder y de la 
autoridad que están presentes en él y 
que resultan evidentes en sus órdenes 
eficaces. Incluso cuando reza en con- 
comitancia con una intervención mi- 
lagrosa, Jesús reza para dar gracias a 
Dios por ser escuchado (Jn 11,41; 
Mc 6,41): aunque recibe el poder mi- 
lagroso del Padre y está siempre en 
comunión con él, su mediación, tam- 
bién respecto a los milagros, es al 
mismo tiempo orante y autoritativa 
(Jn 11,22.43), como la que se refería 
a la misión del Espíritu Santo (Jn 
14,16.26 y 15,26; 16,7; Lc 24,49 y He 
1,4.8; 2,33). 


5. LOS MILAGROS Y LA SALVA- 
CIÓN. La resurrección es un acon- 
tecimiento personal y funcional de 
Jesús. Constituido Hijo de Dios en 
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poder, primogénito de entre los 
muertos, Cristo y Señor (Rom 1,4; 
Col 1,18; He 2,36), él ha resucitado 
por nosotros (Heb 6,20; 7,25; 9,24), 
lo mismo que murió (Mt 26,28; Rom 
4,25) y nació (cf Lc 2,11) por nos- 
otros. El que confiesa esta fe se hace 
partícipe de la salvación (Rom 10,95). 
Y el NT se muestra unánime en este 
punto capital. Por su parte, los evan- 
gelistas señalan al Resucitado como 
al autor de la misión universal salví- 
fica (Mt 20,16-20; Lc 24,44-49; Jn 
20,21-23; cf Mc 16,7.15s; He 1,8), y 
los discursos misioneros de los He- 
chos también como fuente de la sal- 
vación (He 2,22ss; 5,31; 13,26). En 
los mismos Hechos (4,7.9.12; cf 3,7) 
se subraya que la salud que se le de- 
volvió al cojo en el nombre y en el 
poder de Cristo, muerto y resucitado, 
indica que la salvación es ofrecida a 
todos por Dios exclusivamente en el 
nombre de Jesús (cf 2,36; Flp 2,11). 
Pues bien, los evangelistas ven en los 
milagros de Jesús unos actos salvífi- 
cos. Lo mismo que subrayan la fe en 
concomitancia con los milagros y 
como clima vital de éstos, así también 
ponen de manifiesto la salvación en 
relación con ellos y con su fruto. Ter- 
minológicamente, los sinópticos uti- 
lizan el verbo salvar (griego, sózein; 
cf Jn 5,6; 7,23: hughiés, sano) fre- 
cuentemente en conexión con los mi- 
lagros: Jn exalta en varias ocasiones 
los dones salvíficos inherentes a los 
signos. Además, del examen de las 
noticias y narraciones de milagros se 
deduce que todos ellos son para el 
bien del hombre (incluso Mc 5,1-20; 
11,12-14.20). Le (1,20-22; He 5, 1-11; 
12,21-23; 13,11), aun mencionando 
en su obra milagros de juicio, como 
en la tradición bíblico-judía y he- 
lenista, no los atribuye nunca a 
Jesús. 

Pero la naturaleza de la salvación 
sólo está sugerida. Directa y expresa- 
mente la intervención milagrosa de 
Jesús lleva consigo la liberación de 


1207 


los males que atacan al hombre: en- 
fermedades (Mc 3,4; 5,28; 10,52), las 
fuerzas naturales adversas (Mt 8,25; 
14,30), los demonios (Lc 8,36), la 
muerte inminente o ya ocurrida (Mc 
5,23; Le 8,50; cf Jn 11,12). Pero esta 
salud física, que a veces tiene como 
sinónimo la vida (Mc 5,23; 3,4), es 
simultáneamente espiritual, como en 
el samaritano, que, ya curado de la 
lepra, recibe el don de la salvación 
(Le 17,19); y en el ciego de Jericó, 
que, liberado de la ceguera, se pone 
aseguir a Jesús (Mc 10,52). En seme- 
jante contexto la fórmula de despedi- 
da “tu fe te ha curado” se extiende 
legítimamente en Lc del don mila- 
groso de la salud física (Lc 8,48) al de 
la salvación espiritual (7,50) y a los 
de ambas (17,19). Por eso Jesús de- 
clara expresamente en Cafarnaún 
(Mc 2,1-12; cf Jn 5,1-14) que con su 
autoridad de Hijo del hombre le da 
invisiblemente al paralítico el perdón 
de los pecados y visiblemente el don 
de la curación. 

Por esto la naturaleza de salvación 
de todos los milagros evangélicos es 
la que se indica en los exorcismos: 
éstos son los signos sensibles del don 
del reino de Dios (Mt 12,28) y hacen 
palpable el reino anunciado como cer- 
cano por la palabra de Jesús (Mc 
1,15). Indicándolos como cumpli- 
miento de los bienes prometidos en el 
AT, son las primicias del reino ofre- 
cido a los pobres (Mt 11,2.5-6) y to- 
talmente disponible en la pascua (Le 
22,295), como consecuencia de ha- 
berse negado a encontrar la salvación 
mediante un milagro (Lc 23,35-43). 
Por consiguiente, las victorias de Je- 
sús sobre los diversos males del hom- 
bre durante el ministerio público son 
otras tantas brechas abiertas en el 
reino de Satanás y un preludio de su 
victoria pascual. 

Los milagros después de pascua de 
los creyentes manifiestan con mayor 
transparencia, incluso al exterior y 
en el mundo físico, el poder del Resu- 
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citado y la acción del Espíritu (Mc 
16,17-20; Gál 3,5) contra el pecado y 
contribuyen a alimentar la esperanza 
cristiana de la salvación de todo el 
hombre y de la liberación del cosmos 
entero (Rom 8,19-25). 


6. LOS MILAGROS Y LA PALABRA. 
a) Ambigiedad de los milagros. 
También para el NT el milagro es 
ambiguo y más un interrogante que 
un anuncio. La desaparición del ca- 
dáver de Jesús, único elemento visi- 
ble de la intervención de Dios, fue 
interpretado como un hurto por los 
amigos y por los adversarios de Jesús 
(Jn 20,2.13; Mt 28,13) y tuvo necesi- 
dad de palabras y de acontecimientos 
de revelación para ser comprendida 
como indicio de la resurrección (Jn 
20,8s; Mc 16,7). De forma análoga, 
frente alos milagros de Jesús algunos 
descubrieron en ellos la intervención 
de Dios, mientras que otros vieron la 
del diablo (Mt 12,22-24). Los mismos 
discípulos, aun reconociendo en ellos 
la mano de Dios, no comprendieron 
a veces su lección (Mc 6,52; 8,17-21). 
Incluso Juan el Bautista, al tener co- 
nocimiento de ellos, se siente turbado 
respecto a la identidad mesiánica de 
Jesús inherente a los mismos y tiene 
que ser iluminado con la palabra del 
AT (Mt 11,2-6). Por eso Jesús, po- 
niendo en guardia contra los signos 
y prodigios engañosos de los falsos 
profetas y cristos, indica en su pala- 
bra el medio para no caer en la tram- 
pa (Mc 13,225), que resulta fatal para 
los que desobedecen a la verdad 
(Tes 2,9s; Ap 13,11-13). 


b) Complementariedad de los 
milagros con la palabra. De aquí la 
necesidad de completarlos con la pa- 
labra, que de cualquier modo les 
acompaña. El arraigo de la palabra y 
del milagro en la potestad (griego, 
exousía) (Mc 1,22.27; Mt 7,29 + 8,9) 
de Jesús, en su poder (griego, dyna- 
mis) (Le 4,36; 9,1) y en su plenitud 
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del Espíritu de Dios (Mt 12,18.28) 
sugiere su mutua integración. Tam- 
bién la comunidad de efecto, que se 
identifica con el asombro de la gente 
y la primera aparición del problema 
de la identidad de Jesús, insinúa su 
coordinación recíproca (Mc 1,22.27). 
De hecho, los sinópticos, al atribuir 
su autoridad a su misterio personal 
(Mt 7,29; Mec 2,1-12), indican en 
aquel misterio la razón del estilo en 
primera persona singular en el anun- 
cio (Mt 5,22ss) y en la realización del 
milagro (Mt 8,3). A su vez, Jn pre- 
senta la palabra o el gesto de Jesús 
como causa de los signos y de las 
obras (2,78; 4,50; 5,8; 11,43 y 6,11; 
9,68), y al mismo tiempo indica su 
unidad con el Padre como raíz de sus 
palabras y de sus obras (14,105). 


c) Subordinación de los milagros 
a la palabra. Sin embargo, la palabra 
tiene la preeminencia sobre el mila- 
gro. El mismo Jn, que hace brotar la 
fe del signo (2,11; 11,42-45) y señala 
en las obras el testimonio que el Pa- 
dre da de Jesús (10,25.38; 5,36), pre- 
senta repetidas veces la palabra, pro- 
longada a menudo en un discurso 
entero, como reveladora del signo re- 
alizado o por realizar (6,31ss; 9,5.35- 
38; 4,42). Por esto el mismo Jesús 
indica como frágil la fe que se basa en 
los signos (2,23s) y que se cierra al 
testimonio ulterior verbal de Jesús 
(3,2.11s), y al final acusa a los judíos 
de incredulidad a su palabra y a sus 
signos y obras (15,22,24). Pero esto 
mismo es lo que se insinúa en los 
sinópticos. La simultaneidad de la 
predicación y de la actividad tauma- 
túrgica sugiere su complementarie- 
dad, y al mismo tiempo que la pala- 
bra confiere un sentido específico al 
milagro, sustrayéndolo a la condi- 
ción de simple acto humanitario y 
elevándolo a signo salvífico y antici- 
po de los beneficios del reino de Dios 
(Mt 4,17.23-25; 9,35; para los discí- 
pulos: Mc 3,14s). Las mismas ame- 
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nazas a las ciudades impenitentes 
(Mt 10,20-24) insinúan que el anun- 
cio explicita la finalidad del milagro. 
Por otra parte, al remitir a sus adver- 
sarios, ávidos de prodigios, al signo 
de Jonás, es decir, a su predicación 
(Lc 11,295.32; cf 16,31), Jesús hace 
comprender la primacía de la palabra 
sobre el milagro. Hay otras muchas 
indicaciones en este sentido. Aunque 
confirmada en su credibilidad por el 
milagro (Mc 2,1-12; Jn 10,25), la pa- 
labra es frecuentemente el origen de 
la fe en los milagros y de los mismos 
milagros. Constituye además el mi- 
nisterio habitual, cotidiano y obliga- 
torio de Jesús y se identifica con su 
misión (Mc 1,38; Lc 4,43), mientras 
que el milagro es ocasional, a pesar 
de que de hecho (Mt 9,35) y en la 
redacción de los evangelios (Lc 24,19; 
He 1,1) suelen estar combinados los 
dos. Por otra parte, aunque completa 
la palabra y puede perfectamente lla- 
marse “palabra visiblemente eficaz” 
sobre la identidad de Jesús y sobre el 
reino de Dios (Mc 2,1-12), el milagro 
exige ser superado en cuanto benefi- 
cio sensible, aunque sea un beneficio 
mesiánico, salvífico y divino, y ser 
conservado como palabra —de aqui 
su denominación de signo—, es decir, 
enseñanza, insinuación y evangelio 
sobre Cristo y sobre su salvación (Mt 
11,2-6; 4,23-25). Así también, la r!- 
queza de la palabra es mayor; a pe- 
sar de su número, de su variedad y 
de su estilo específico, los milagros 
generalmente tienen como desenla- 
ce el nacimiento del problema de Je- 
sús, de su misión, de sus dones y de 
sus exigencias (Mc 1,22.27; 4,41; Jn 
2,9.165), sin indicar simultáneamente 
la respuesta concreta; la palabra, por 
el contrario, en sí misma y en cone- 
xión con el milagro, ofrece directa- 
mente esa respuesta, en términos pro- 
pios o parabólicos, y de todas formas 
siempre con mayor claridad y desde 
múltiples puntos de vista. Quizá por 
esto Jn, que considera su escrito 
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como una selección de signos al ser- 
vicio de la fe (20,305), los refiere a 
menudo como signos interpretados. 


7. LOS MILAGROS Y SU SITUACIÓN 
LITERARIA E HISTÓRICA. a) Los re- 
latos de milagros y los acontecimien- 
tos. Las informaciones que se nos 
dan en los evangelios sobre los mila- 
gros tienen en su favor una situación 
literaria notablemente superior res- 
pecto a las noticias sobre los milagros 
de la literatura bíblica, judía, rabínica 
y helenística; de hecho, esos informes 
pertenecen a una fecha más cercana 
alos hechos milagrosos en cuestión. 
Los relatos helenistas, a pesar de su 
ambiente más sensible y más experto 
dentro del género literario histórico, 
son claramente inferiores en fecha, 
calidad y aliento religioso a los del 
evangelio. Sin embargo, las noticias 
y narraciones evangélicas son prima- 
riamente sucesos lingúísticos y litera- 
rios, como por lo demás las de otras 
literaturas y las narraciones no mila- 
grosas de los evangelios: entre los 
acontecimientos y los textos hay que 
pensar en los escritores, en sus fuen- 
tes y en los primeros predicadores, lo 
mismo que para todos los demás 
acontecimientos de la tradición evan- 
gélica, y también en gran parte para 
los dichos. Además de las redaccio- 
nes actuales —las únicas que posee- 
mos—, que presentan el episodio des- 
de perspectivas diferentes (Mc 6,45- 
52: incomprensión del misterio; Mt 
14,22-23: confesión de fe; Jn 6,15-21: 
epifanía), está la tradición anterior, 
que ya había interpretado, elabora- 
do, propuesto y quizá agrupado las 
noticias y las narraciones según ob- 
jetivos, criterios y esquemas literarios 
diversos, pero desconocidos en gran 
parte para nosotros. Pues bien, ya 
en semejante elaboración, inspirada 
igualmente en formas literarias pre- 
existentes, pudieron haber tenido lu- 
gar aquellos fenómenos de dilatación 
numérica y revestimiento narrativo, 
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aquellas anticipaciones de aconteci- 
mientos pascuales y, ajuicio de ng 

nos, aquella transformación de algu 

na parábola en milagro, así como 
aquella trasposición de leyendas lo- 
cales a Jesús, que antes mencionába- 
mos [supra, / MI, 4a). No obstante, 
es difícil atisbar la evolución de la 
tradición: las aportaciones de la con- 
frontación entre las diversas redac- 
ciones y los ecos eventuales del AT, 
así como las otras mucho más débiles 
de los relatos judeo-rabínicos y hele- 
nistas, permiten solamente seguir su 
proceso con una aproximación que 
no supera la probabilidad o la posi- 
bilidad. De manera semejante, las des- 
cripciones evangélicas no son sufi- 
cientes para un diagnóstico preciso 
de los diversos casos, internos o ex- 
ternos al hombre, resueltos positiva- 
mente con la intervención milagrosa 
de Jesús. Al narrar con la intención 
de promover la fe en Jesucristo, los 
evangelistas y sus predecesores se 
preocuparon de destacar también en 
los relatos de milagros aquellos deta- 
lles que consideraban en armonía con 
su objetivo, pero, en el estado de los 
hechos, insuficientes para que nos- 
otros podamos hacer una reconstruc- 
ción de lo sucedido. 

Las clasificaciones de la tradición 
evangélica de indole milagrosa en 
“compendios” (Mc 1,32-34,39; Jn 
20,305), en “relatos-breves” y este- 
reotipados (cinco tiempos: Mt 8,!- 
4), en “paradigmas” o narraciones 
que sirven de marco a dichos impor- 
tantes (Mt 12,9-14; Mc 3,1-6) y en 
“relatos pormenorizados” (Mc 5,1- 
20; Jn 2,1-11; 5,1-15; 9,1ss; 11,1ss) 
prevalentemente descriptivos, se de- 
ducen de los textos y ponen en guar- 
dia contra los “tipos de narraciones” 
que suponen algunos autores y que 
atribuyen generosamente a la litera- 
tura helenista. 


b) Motivos de fiabilidad histó- 
rica. El reconocimiento del enri- 
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quecimiento objetivo y descriptivo 
por la tradición evangélica de los mi- 
lagros y de una cierta deuda literaria 
con el ambiente (judío y helenista), 
no reduce los relatos milagrosos a un 
puro acontecimiento literario (o auna 
narración del nacimiento de la fe: 
cf. K. Bornkamm, Wunder und Zeug- 
nis, J.C.B. Mohr, Túbingen 1968), 
privado de toda correspondencia con 
la realidad histórica. El milagro es 
parte del anuncio de Cristo desde el 
principio (He 2,22) y ocupa un puesto 
notable en los cuatro evangelios; y la 
actividad taumatúrgica de Jesús es 
considerada además como histórica- 
mente sólida por los exegetas que 
siguen los métodos hermenéuticos 
histórico-científicos y están atentos a 
guardarse del prejuicio antisobrena- 
tural de naturaleza filosófica. Tam- 
bién los autores que a regañadientes 
admiten las curaciones de endemo- 
niados y de enfermos psíquicos y ex- 
cluyen los demás milagros parecen 
obedecer a este apriorismo filosófico 
y abandonar el terreno sólido del tex- 
to, de su ambiente y de los méto- 
dos científicos para comprenderlo. 
L. Goppelt, distinguiendo oportuna- 
mente entre historia y filosofía, entre 
criterios historiográficos y principios 
filosóficos, pone en guardia contra 
las pretensiones de la ciencia —quizá, 
mejor dicho, de algunos de sus tuto- 
res interesados— de ayer, y en parte 
de hoy, de establecer a priori lo que 
puede suceder y lo que no puede su- 
ceder, y se pronuncia por la histori- 
cidad de los exorcismos y de las cu- 
raciones de enfermos en general y de 
algunos milagros de naturaleza (Mc 
4,35-41; 6,34-44), aunque señalando 
que estos últimos no fueron inmedia- 
tamente evidentes a quienes los pre- 
senciaron (Theologie, 1935). 

Los motivos de la credibilidad his- 
tórica de los relatos de milagros son 
sustancialmente idénticos a los de la 
fiabilidad de las demás partes de la tra- 
dición evangélica; y los métodos para 
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realizar el camino desde el texto, úni- 
co y múltiple, hasta el acontecimien- 
to son igualmente los mismos. En 
particular, aun excluyendo la posibi- 
lidad de llegar a los “ipsissima facta 
Jesu” (F. Mussner, Los milagro, 46- 
53), como en las curaciones de lepro- 
sos o en las realizadas en día de sá- 
bado, hay varias características de 
las narraciones que orientan hacia el 
carácter fáctico de los milagros evan- 
gélicos: el testimonio múltiple (Mc, 
Q, Mt, Lc, Jn, He), la discontinuidad 
con el judaísmo (He, Qumrán, Juan 
Bautista, rabinos) y con la Iglesia pri- 
mitiva (por el estilo en primera per- 
sona singular), la enorme simplicidad 
en su presentación, la reserva habi- 
tual de Jesús en llevarlos a cabo, su 
carácter público, muy acentuado en 
algunos casos de contestación (Mc 
3,22ss; Jn 5,1ss; 9,155), la gran popu- 
laridad que de allí se derivó para Je- 
sús y probablemente confirmada por 
una Baraita judía (Sanhedrin 43a: 
Strack-Billerbeck, 1, 631), su carácter 
específico de signos y primicias del 
reino de Dios, todas estas cosas son 
elementos propios que, además de 
poner de relieve la originalidad de los 
milagros evangélicos, constituyen 
una base seria y sólida para afirmar 
su objetividad histórica. 


IV. ENLAIGLESIA. 1. Exis- 
TENCIA Y FUNCIÓN DEL MILAGRO. 
Para el período posterior a la pascua 
y fuera ya de los evangelios, sólo en 
raras Ocasiones se recuerdan los mi- 
lagros de Jesús (He 2,22; 10,38), mien- 
tras que se mencionan más a menudo 
los de sus discípulos de forma suma- 
ria (He 2,43; 5,12.15; 6,8; 8,65; 14,3; 
15,12; 28,85; Rom 15,19; Gál 3,5; Heb 
2,4) o por extenso (He 3,1-10; 9,32- 
35; 14,9-11; 15,18; 20,9-12). General- 
mente estos milagros son realizados 
por los actores humanos apelando al 
poder de Cristo, muerto y resucitado, 
aunque a veces se les refiere a la ac- 
ción de Dios y de su Espíritu (He 


1211 


12,13 [ángel]; Gál 3,5 [Espíritu San- 
to]). Hay a veces algunos milagros 
punitivos (He 5,1-11; 12,23; 13,9-12); 
pero la mayor parte son salvíficos, 
como los del evangelio, y, al conferir 
credibilidad a la palabra apostólica, 
promueven la fe en Jesucristo. Lo 
mismo que Jesús, tampoco sus discí- 
pulos hacen nunca milagros en su 
propio favor, aun cuando a veces son 
salvados por Dios de forma singular 
para que sigan evangelizando (He 
12,6-11; 16,26; 5,19). 

Pero en el tiempo de la Iglesia el 
milagro no es solamente una realidad 
de hecho y reservada a los grandes 
servidores de la “palabra”, como po- 
dría deducirse de Mc (3,15; 6,7; cf Mt 
10,1; Le 9,1; 10,19), sino que está de 
alguna manera institucionalizado en 
la comunidad cristiana y es coexten- 
sivo a la duración de la predicación 
evangélica y de la fe en Cristo y me- 
diatizado por todos los creyentes (Mc 
16,175.20). No obstante, sigue siendo 
secundario y ocasional: la salvación 
tiene su origen, fructifica y camina a 
través de la palabra apostólica (ecle- 
sial) y el bautismo (= sacramentos), 
acogidos con fe obediente (Mc 15, 
15s; Mt 28,18-20). El bien concedido 
por el milagro no se identifica con 
esta salvación; pero constituye una 
irradiación sensible, más transparen- 
te que la presencia activa del Resuci- 
tado, que con su Espíritu conduce a 
los cristianos, a la Iglesia y a la hu- 
manidad hacia la última meta de la 
resurrección y de la transfiguración 
del cosmos. 


2. SUS LÍMITES Y SU CONTINUA 
PUESTA AL DÍA. El don de los mila- 
gros figura entre los carismas que 
hacen tocar con la mano la libertad, 
la liberalidad y la magnificencia de 
Dios, uno y trino, con los cristianos, 
a fin de hacerlos cooperadores idó- 
neos en la edificación del cuerpo de 
Cristo (1Cor 12,9s.28-30; 13,2b). 
Prácticamente, el milagro se mani- 
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fiesta en cada uno de los sectotes de 
la actividad humana cuando el eris- 
tiano, enriquecido y animado por el 
Espíritu de Dios, se compromete 1 af 
mismo por entero y “hace milagros" 
en el apostolado, en la enseñanza, en 
la asunción de responsabilidades, en 
la asistencia...; acogiendo los dones 
del Espíritu, los ministerios de Cristo 
y las actividades de Dios, el cristiano 
coopera en espíritu de servicio, con 
absoluto desinterés y en sintonía con 
todos los demás hermanos, en la edi- 
ficación y el perfeccionamiento de 
todo el cuerpo de Cristo (cf también 
Rom 12,6-8; Ef 4,7.11s). 

Pero los milagros y la fe de los 
milagros, al igual que ocurre con los 
otros carismas, son claramente infe- 
riores a la caridad, así como a la fe y 
a la esperanza, estrechamente aso- 
ciadas a la caridad (1Cor 12,31b- 
14,1): son carismas terrenos, transi- 
torios e imperfectos, mientras que la 
caridad pertenece además a la condi- 
ción madura, perfecta y definitiva del 
cristiano. Además, la caridad, que se 
ejerce con la paciencia, la humildad, 
la amabilidad, la disponibilidad..., es 
descrita como el poder en la debili- 
dad (2Cor 12,95); privado de aparato 
exterior y de efectos vistosos, el cris- 
tiano actúa como adulto, participa 
de la eficacia del poder de la cruz 
para la salvación de los demás (| Cor 
1,18.26-31) y construye a los demás 
creyentes y a la Iglesia, al hombre y 
a la sociedad (1Cor 8,1). 


V. CONCLUSIÓN. Pastoral- 
mente se perfila una doble considera- 
ción: en relación con los (relatos de) 
milagros del AT y del NT y con los 
milagros de la Iglesia que camina, Y 
—teniendo en cuenta la unicidad y la 
universalidad de la mediación de Cris" 
to (Mc 9,385; cf He 19,12)— en las 
religiones no cristianas. 


1. Los MILAGROS DEL AT y DEL 
NT. Como todos los acontecimientoS 
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de la historia de la salvación, éstos 
están ante nosotros exclusivamente 
como palabra (Lc 1,1-4; He 1,1). Su 
mensaje conserva su validez. El mila- 
gro de la creación en Cristo; el del 
éxodo, que hizo nacer a Israel como 
pueblo de Dios, y el de la resurrec- 
ción, con el que Jesús nace como 
Hijo de Dios en poder y como primo- 
génito de muchos hermanos, son ac- 
tos omnipotentes salvíficos de Dios, 
vitalmente relacionados entre sí y que 
preparan el milagro escatológico de 
la glorificación de los hijos de Dios 
en la tierra nueva y en los cielos nue- 
vos. También la enseñanza de cada 
uno de los milagros sigue siendo ac- 
tual bajo el aspecto teológico, cristo- 
lógico, eclesiológico, sacramental y 
escatológico, como se insinúa en el 
NT respecto al AT y en los padres y 
en la tradición de la Iglesia respecto 
al AT y al NT. La intervención de 
Dios en la naturaleza y en la historia, 
que se hace sensible en el milagro, 
confirma su presencia, su señorío, su 
acción y su dirección de la creación 
y del hombre, así como su compro- 
miso, discreto y sumamente eficaz, 
en la trama de la historia humana 
con el hombre y para el hombre. Ade- 
más, la intervención milagrosa de 
Dios para salvar al hombre en su 
vida física y por un tiempo determi- 
nado (de la enfermedad, de la escla- 
vitud, de la muerte...) pone de relieve 
que su designio tiene como finalidad 
la salvación de todo el hombre, in- 
cluso en su cuerpo, y sostiene la es- 
peranza cristiana de la resurrección y 
de la liberación de la creación entera 
(Rom 8,19-25). Del mismo modo, la 
acción milagrosa de Dios para con- 
da bienes terrenos y temporales 
vida. aa la comida, la salud, la 
:-) INSInNÚa que también el cre- 
Abal on tienen que trabajar 
e para alcanzar las mis- 
as de liberación y de prospe- 
ad en favor del hombre individual 

y de la comunidad humana. De for- 
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ma semejante, la dimensión cristoló- 
gica inherente a algunos milagros, 
presente en los sinópticos y resaltada 
particularmente por Jn y por Pablo 
también respecto a algún signo del 
AT (1Cor 10,1-4), conserva toda su 
importancia en relación con la iden- 
tidad, con los misterios salvíficos, 
con la función soteriológica y con la 
mediación de la humanidad de Cristo 
(passim). 1gualmente, los rasgos ecle- 
siológicos (Mt 8,24-27; 14,22-33; 
17,28-33), sacramentales (Mc 6,34- 
44; 7,31-37), misioneros (Mc 5,1-20) 
y escatológicos (Jn 1 1,1-45) de diver- 
sos relatos de milagros mantienen su 
valor, en cuanto que aluden a la con- 
tinuidad entre algunos actos de Jesús 
y la Iglesia, su misión, sus sacramen- 
tos y la esperanza cristiana. 

Por otra parte, estas lecturas de fe, 
múltiples y a veces posteriores a los 
milagros del AT y del NT, tienen un 
valor privilegiado en cuanto que han 
sido inspiradas por Dios a los diver- 
sos autores y entregadas a la Iglesia 
como “palabra de Dios”. Su plurali- 
dad y su distancia cronológica sugie- 
ren que esas lecturas no agotan el 
mensaje de (los relatos de) los mila- 
gros. Por consiguiente, también las 
lecturas que hoy hacemos de ellos y 
que, mediante las interpretaciones pri- 
vilegiadas, consideran los milagros 
desde la óptica de las condiciones 
culturales, religiosas, científicas, his- 
tóricas, eclesiales... contemporáneas, 
son perfectamente legítimas y fecun- 
das; más aún, necesarias y obligato- 
rias. Es verdad que la imposibilidad 
de reconstruir con exactitud lo suce- 
dido a través de la documentación 
que ha llegado hasta nosotros suscita 
cierto malestar en el hombre actual 
—-que se ve además arrastrado por la 
definición tradicional del milagro 
como hecho superior, derogatorio y 
contrario a las leyes de la naturale- 
za—, a pesar de saber que esa impo- 
sibilidad existe igualmente para otros 
acontecimientos históricos sagrados 
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y profanos, y de que la intervención 
de Dios en un fenómeno singular no 
puede verificarse sólo con la investi- 
gación histórica, sino que hay que 
percibirla con los ojos de la fe. Pero 
este sentimiento de frustración no 
impide su lectura ni la hace menos 
fecunda o menos preciosa. 


2. LOS MILAGROS ENTRE LA PAS- 
CUA Y LA PARUSÍA. Actualmente al- 
gunos de los milagros han quedado 
sorprendentemente disminuidos (las 
curaciones), mientras que otros pa- 
recen haber desaparecido (las resu- 
rrecciones, los milagros de la natura- 
leza). Por una parte el creyente, que 
participa de la salvación y se encuen- 
tra en camino hacia su cumplimiento 
dentro de la comunidad cristiana, co- 
opera a ello llevando la cruz de cada 
día, es decir, transformando los ma- 
les presentes en factores de vida (Lc 
9,23; 2Cor 4,10ss; Rom 8,17...). Por 
otra parte, nuestra mentalidad es dis- 
tinta de la bíblico-evangélico-apos- 
tólica: el hombre de Oriente medio, 
judío y helenista consideraba natural 
y casi obligatorio que la divinidad y 
sus enviados intervinieran en los epi- 
sodios de la vida humana con el mi- 
lagro; el hombre contemporáneo y 
secularizado piensa que tiene que li- 
berarse de ciertos males y procurarse 
determinados bienes por sí solo, y en 
parte lo consigue con su ciencia y con 
sus inventos. Sin embargo, el milagro 
no puede considerarse “superado” ni 
siquiera en esta situación de la Iglesia 
y del mundo (occidental): por un 
lado, incluso hoy se verifican cura- 
ciones excepcionales, que a veces son 
rigurosamente controladas (en Lour- 
des, en los procesos de beatificación 
y canonización) y, debido a las cir- 
cunstancias, son consideradas como 
milagrosas por la autoridad eclesiás- 
tica; por otro lado, algunos cristianos 
particulares y en grupos (carismáti- 
cos, pneumáticos) piden y esperan de 
Dios gracias singulares, y a veces es- 
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tán convencidos de que las obtienen 
y de que las pueden considerar mila 

grosas. En ambos casos está excluido 
el afán milagrero, ya que los intere- 
sados se mueven en un clima de ver- 
dadera fe y hacen progresos en el 
abandono en manos de Dios y en la 
plena disponibilidad a su voluntad. 
También estos milagros y estas gra- 
cias ponen de relieve la libertad, la 
gratuidad y la liberalidad del Espíritu 
de Dios, la inagotable riqueza de la 
redención de Cristo, el poder del 
Dios Padre en dejar que se vislumbre 
excepcionalmente la liberación final 
y la transfiguración definitiva del 
cuerpo humano y del mundo, sin dar 
pie a la milagrería, que busca evitar 
el compromiso, el camino duro de la 
vida y de la historia, la cruz. Su es- 
casez invita más bien a recorrer el 
sendero del deber cotidiano, de las 
luchas por la existencia y de la inser- 
ción creativa dentro del atormentado 
proceso histórico de la humanidad. 
Al insistir en la inferioridad de los 
carismas —milagros y fe en los mila- 
gros— respecto a las virtudes teolo- 
gales, y particularmente la caridad 
(1Cor 12,13b-14,1), y omitir la men- 
ción de los milagros en las otras listas 
de los dones espirituales (Rom 12,6- 
8; Ef 4,7.11; cf 1Pe 4,105), Pablo pa- 
rece insinuar que Dios enriquece a la 
Iglesia y a los cristianos con sus gra- 
cias para que transmitan la fuerza 
liberadora, transformadora y santifi- 
cadora de la resurrección de Cristo a 
las actividades ordinarias, y “hagan 
milagros” en el cumplimiento de las 
obligaciones del propio estado, con 
espíritu de total olvido de sí mismos, 
de servicio al hombre y de sencillez 
humilde, a fin de “impresionar” aun 
alos distraídos, a los indiferentes y a 
los no creyentes, y orientarlos así ha- 
cia Cristo. Sobre todo celebrando la 
caridad en su heroísmo sencillo, hu- 
milde y siempre al lado del hombre, 
el apóstol Pablo invita a reflejar en la 
propia existencia los rasgos y los com- 
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portamientos de Jesús de Nazaret. Y 
este “milagro ordinario” del cristiano 
y de la Iglesia, realizado continua- 
mente por el Espíritu Santo que de- 
rrama la caridad en los corazones 
para servir y edificar (Rom 5,5; Gál 
5,13; 1Cor 8,1), es el principio, el 
alma y el vértice de los “milagros 
sensibles”, igual que la concepción 
de Jesús, realizada por el espíritu y 
poder de Dios (Lc 1,35), es la raíz de 
todos sus milagros. 
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MIQUEAS 


Sumario: L. El profeta. 1. El libro. 


Il EL PROFETA. Miqueas, en 
hebreo Mikah (forma abreviada de 
Mikahay, Mikayahu, “¡quién es 
como Yhwh?”), uno de los doce pro- 
fetas menores, natural de Moréset 
(o Moréset-Gat), la actual Tell el- 
Giudeideh, a 35 km al sudoeste de 
Jerusalén, fue contemporáneo del 
profeta Isaías; en efecto, ejerció su 
misión durante los reinados de Eze- 
quías, rey de Judá (716-687), de Jo- 
tán (740-736) y de Acaz (736-716), 
actuando quizá también durante par- 
te del reinado de Manasés (687-642). 
En el libro de Jeremías, en un pasaje 
fechado el año 609 a.C., leemos: “Mi- 
queas de Mirasti, que profetizaba en 
tiempos de Ezequías, rey de Judá, 
dijo también a todo el pueblo de 
Judá...” (Jer 26,17-18). De esta cita 
se deduce que estaba ya en circula- 
ción una profecía que leemos en Mig 
3,12, y que era bien conocido el hecho 
de que Migueas de Moréset había 
actuado como profeta bajo el reinado 
de Ezequías. 

El profeta procedía del campo, 
como Amós, lo cual contribuye quizá 
a explicar el motivo de que vea en las 
capitales Samaría y Jerusalén dos cen- 
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tros de iniquidad, prediciendo li dun 
trucción de Jerusalén, mientras que 
su contemporáneo (pero hombre de 
ciudad) Isaías da un Juicio distinto de 
ellas (Is 1,26). Quizá su resentimiento 
contra Jerusalén resulte más com- 
prensible si se tiene presente que la 
región de donde procedía fue la pri- 
mera en sufrir las consecuencias de la 
alocada política de la capital, pues 
fue invadida en el 701 por el rey asirio 
Senaquerib, que llegó a saquear has- 
ta cuarenta pequeñas ciudades. 


Il. EL LIBRO. Desde el punto 
de vista literario, el libro se presenta 
como una recopilación pues parece 
que algunos pasajes se pueden reco- 
nocer como del profeta, mientras que 
otros son dudosos y otros ciertamen- 
te posteriores. La mayor parte del 
texto de la primera parte se reconoce 
como auténtica del profeta. Dado 
que la segunda parte está formada 
por textos que se siguen sin ningún 
vínculo lógico aparente, se discute su 
atribución al profeta. La tercera par- 
te es considerada generalmente como 
auténtica. Las objeciones de algunos 
críticos proceden especialmente de la 
claridad con que el texto habla de 
una esperanza en la salvación cerca- 
na, lo cual se juzga más adecuado al 
período posexílico. 

La primera parte (cc. 1-3) es un 
elocuente mensaje social, muy amar- 
go por las reflexiones que ocupan la 
mente de Miqueas, testigo de la reali- 
dad cotidiana que se vive en los dos 
reinos de Judá y de Israel. El profeta 
ve en los jefes, en los profetas (falsos) 
y en los sacerdotes infieles a los res- 
ponsables de las injusticias sociales 
(opresión de los débiles, hurtos de las 
propiedades de tierras), mientras que 
ellos ni siquiera quieren reconocer 
las injusticias cometidas. Miqueas 
acude para ello a unas palabras me- 
morables: “Odiáis el bien y amáis el 
mal... Devoráis la carne de mi pue- 
blo, desolláis su piel, quebrantáis sus 
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huesos, le hacéis trozos como carne 
enla olla... Luego clamarán al Señor, 
pero él no les responderá” (3,2-4). 
La segunda parte (cc. 4-5) es una 
colección de oráculos proyectados 
todos ellos hacia el futuro; constituye 
uno de los textos literariamente más 
delicados y profundos de las páginas 
de los profetas: “Sucederá en el futu- 
” que el monte de Sión constitui- 
rá la meta de los pueblos; a él se 
volverán las naciones, “pues la ley 
saldrá de Sión y la palabra de Dios 
de Jerusalén”, las espadas se trans- 
formarán en azadas, los pueblos ca- 
minarán en nombre del Señor y la 
paz reinará por doquier: el Señor re- 
cogerá a los que cojean y a todos los 
que hasta entonces había “maltrata- 
do”; Jerusalén alcanzará la sobera- 
nía de los tiempos antiguos y la reale- 
za. Estos acentos serenos quedan in- 
terrumpidos por un triste recuerdo 
del destierro, de las humillaciones y 
sufrimientos, a las que pone fin, sin 
embargo, la reivindicación de Israel. 
En este contexto leemos algunos pa- 
sajes memorables, que consideran me- 
siánicos los hagiógrafos del NT: “Y 
tú, Belén, Éfrata, la más pequeña en- 
tre los clanes de Judá, de ti me sal- 
drá el que ha de reinar en Israel. Sus 
orígenes vienen de antiguo...” (5,1), 
oráculo que el evangelista Mateo dice 
cumplido con el nacimiento de Jesús 
en Belén. La continuación del mismo 
capítulo 5 tiene un claro sentido me- 
siánico (liberación de los opresores, 
alejamiento de toda forma de idola- 
tría y de soberbia humana): la perso- 
na percibida por el profeta “extende- 
rá su poder hasta los confines de la 
tierra. Él mismo será la paz” (5,3-4). 
La tercera parte (cc. 6-7) comien- 
za con una apasionada requisitoria 
de Yhwh contra Israel. Fue acogida 
en parte y desarrollada también en la 
liturgia latina. Las estrofas comien- 
zan dirigiéndose expresamente al pue- 
blo: “Escuchad... Escuchad, mon- 
tes... Pueblo mío, ¿qué te he hecho? 
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q qué te he molestado? Respónde- 

. Pueblo mío, recuerda... Acuér- 
date...” (6,1-5). Vienen luego seis ver- 
sículos, en donde el profeta desarro- 
lla las preguntas anteriores en forma 
de “proceso”, subrayando con una 
intensidad conmovedora cuán pro- 
fundo, íntimo y personal es su con- 
cepto de la religión (6,6-12); en esta 
misma línea de una religión vincula- 
da a la justicia social, véase además, 
por ejemplo: Is 1,10-16; 58,1-8; Sal 
50,1-15; 51,18-19). 

La última parte no es menos apa- 
sionada: el profeta recalca el estado 
de confusión moral en que ha caído 
el pueblo (6,16-7,7); pero concluye 
con la promesa de exaltación de Sión 
por encima de todo el mundo paga- 
no, en forma de una lamentación in- 
dividual (6,8-10), de una profecía 
(6,11-13) y de una oración por la res- 
tauración, que termina con la certeza 
del perdón divino: “Volverá a com- 
padecerse de nosotros, pisoteará nues- 
tros pecados...” (7, 19). 


BIBL.: ALonso ScHOkeL L.-SicrE Dfaz J.L., 
Profetas 1, Cristiandad, Madrid 1980, 1033- 
1072; Bernini G., Osea, Michea, Nahum, Aba- 
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MISERICORDIA 


Sumario: I. Vocablos y conceptos: 1. En el 
texto hebreo; 2. Enel texto griego. Il. Dios, rico 
en misericordia: 1. Con todas las criaturas; 
2. Con su pueblo; 3. Conlos pecadores. III. Cris- 
to, imagen del Padre misericordioso: 1. En su 
vida; 2. En sus palabras. IV. Sed misericor- 
diosos. 
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Il. VOCABLOS Y CONCEP- 
VOS. En nuestras versiones de la 
Biblia, el término “misericordia” se 
utiliza para traducir varios vocablos, 
tanto hebreos como griegos, cada 
uno de los cuales tiene un significado 
propio con diversos matices que de 
ordinario no percibe el lector por 
considerar la misericordia eminente- 
mente como un sentimiento de pie- 
dad o de compasión, que induce a la 
ayuda y al perdón. Por tanto es ne- 
cesario partir de las lenguas origina- 
les para alcanzar una comprensión 
exacta y completa. 


l. ENEL TEXTO HEBREO. El pri- 
mero de los términos hebreos con 
que el AT indica la misericordia es 
rehamím, que designa propiamente 
las “vísceras” (en singular, el seno 
materno); pero que en sentido meta- 
fórico se expresa para señalar aquel 
sentimiento íntimo, profundo y amo- 
roso que liga a dos personas por la- 
zos de sangre o de corazón, como a 
la madre o al padre con su propio 
hijo (Sal 103,13; Jer 31,20) o a un 
hermano con otro (Gén 43,30). Es- 
tando este vínculo situado en la parte 
más íntima del hombre (o sea, las 
vísceras, como cuando nosotros ha- 
blamos de amor entrañable o de odio 
visceral, aunque generalmente prefe- 
rimos el término “corazón”), el sen- 
timiento que de allí brota es espontá- 
neo y está abierto a toda forma de 
cariño. Cuando lo requieren las cir- 
cunstancias, se traduce espontánea- 
mente en actos de compasión o de 
perdón (Sal 106,43; Dan 9,9). 

El segundo término es hesed (con 
todos sus derivados), que a menudo 
va unido al anterior en forma de si- 
nónimo o de precisión explicativa 
(Sal 25,6; 40,12; 103,4; Is 53,7; Jer 
16,5; Os 2,21), aunque se distingue de 
él porque no nace de un sentimiento 
espontáneo, sino más bien de una 
deliberación consciente, como con- 
secuencia de una relación de dere- 
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chos y deberes, que generalmente se 
da por parte del superior para con el 
inferior (el marido para con la mujer, 
los padres para con los hijos, el sobe- 
rano para con sus súbditos). El signi- 
ficado fundamental es el de bondad; 
pero de ordinario se manifiesta en 
forma de piedad, de compasión o de 
perdón, teniendo siempre como fun- 
damento la fidelidad a un compro- 
miso que se siente como tal, ya sea 
por vínculos de naturaleza o en vir- 
tud de la propia posición o también 
por un deber jurídico libremente asu- 
mido. 

A los dos vocablos señalados hay 
que añadir tres verbos con sus res- 
pectivos derivados, usados al lado o 
en paralelo con rehamím. Son hanan, 
mostrar gracia, ser clemente (Ex 
33,19; Is 27,11; 30,18; Sal 102,18); 
hamal, compadecer, sentir compa- 
sión, y por tanto perdonar (al ene- 
migo) (Jer 13,14; 21,7); hus, conmo- 
verse, sentir piedad, sentir lástima (Is 
13,18). 


2. ENELTEXTO GRIEGO. El voca- 
bulario griego de los LXX refleja fun- 
damentalmente los conceptos del ori- 
ginal hebreo, incluso cuando el sig- 
nificado original de los vocablos 
escogidos no es idéntico por la am- 
plitud de su contenido y por sus ma- 
tices. La observación vale también 
para el NT, que adopta el lenguaje de 
los LXX y, con él, toda la tradición 
religiosa subyacente. 

El término griego utilizado con 
mayor frecuencia en los dos Testa- 
mentos es éleos (con sus respectivos 
derivados), que de ordinario traduce 
a hesed; pero a diferencia del mismo 
no se sitúa en la esfera jurídica, sino 
en la psicológica, partiendo de una 
profunda conmoción de ánimo, que 
se traduce en gestos de piedad y de 
compasión, de bondad y de miseri- 
cordia, En la práctica desemboca 
muchas veces en “limosna” (elemó- 
syna, término derivado directamente 
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de éleos) o beneficencia para con los 
pobres y los necesitados, tantas ve- 
ces recomendada en la Biblia (Tob 
4,7.16; Si 29,8; Mt 6,2-4; Lc 11,41; 
12,33; He 3,2-3.10; 9,36; 10,2.4.31; 
24,17). 

Viene a continuación, pero con un 
uso muy reducido, oiktirmós, que 
subraya el aspecto exterior del senti- 
miento de compasión, en cuanto que 
se traduce en conmiseración y con- 
dolencia, y luego en piedad y miseri- 
cordia. De ordinario traduce el he- 
breo rehamim, aunque también otros 
vocablos que significan mostrar gra- 
cia y favor. Hay que recordar, final- 
mente, aunque de uso todavía más 
reducido, splánjna, que literalmente 
equivale a rehamím (“vísceras”), aun 
cuando sólo en una ocasión traduce 
este vocablo (Prov 12,10). Partiendo 
de la sede misma de la cual, según 
los antiguos, brotaban los sentimien- 
tos, expresa condescendencia, amor, 
cariño, simpatía y benignidad, pero 
también misericordia y compasión. 

Hay que tener en cuenta toda esta 
riqueza y variedad de vocabulario si 
se quiere obtener una acertada sínte- 
sis del concepto de misericordia en la 
Biblia. 


IL. DIOS, RICO EN MISERI- 
CORDIA. Trasladando el lenguaje 
de la experiencia humana y aplicán- 
dolo de manera antropomórfica a 
Dios, los autores sagrados han con- 
seguido darnos, como nunca había 
sido posible hacerlo, una “imagen 
trepidante de su amor, que en con- 
tacto con el mal, y en particular con 
el pecado del hombre y del pueblo, se 
manifiesta como misericordia” 
(Dives in misericordia, n. 52). La con- 
fianza absoluta y constante de Israel 
en este amor misericordioso y tierno 
de Yhwh se manifiesta en cada una 
de las páginas del AT; pero se expresa 
de manera admirable en aquella fór- 
mula contenida en Éx 34,6-7, que 
suena como una profesión de fe: “El 


1218 


Señor, el Señor, Dios clemente y mi- 
sericordioso, tardo para la ira y lleno 
de lealtad y fidelidad, que conserva 
su fidelidad a mil generaciones y per- 
dona la iniquidad, la infidelidad y el 
pecado”. La acumulación de tantos 
sustantivos, estrechamente vincula- 
dos e intercambiables entre sí, es un 
índice de la intensidad del concep- 
to que se quiere inculcar, mientras 
que los adjetivos que les acompañan 
cualifican al obrar divino, que, a 
diferencia del humano, no es instin- 
tivo, pasional, desconsiderado e im- 
petuoso en sul reacción contra el mal, 
sino lento, paciente y ponderado, así 
como rico en generosidad, en com- 
pasión y en tolerancia; tan rico que 
los gestos de su misericordia no se 
restringen ni siquiera al espacio de 
mil generaciones (Gén 32,5; Ex 20,6; 
Dt 5,10). De esta certeza es de donde 
dimana esa especie de estribillo que 
tantas veces $e LS turna yn las páginas 
sagradas: “Su amor es eterno” (Sal 
100,5; 106,1; 107,1; 118,1.4.29; 136; 
[Crón 16,34. 41; Jer 33, 10. 

La fórmula de Ex 34,6-7 se recoge, 
en todo o en parte, en algunos otros 
lugares del AT (Núm 14,18; Sal 
86,15; 103,8.13; 145,8; Neh 2,13; Jl 
2,13; Jon 4,2), así como en la fórmula 
compendiada “rico en misericordia”, 
de Ef 2,4. A menudo los orantes, ne- 
cesitados de perdón, de ayuda y de 
protección, se dirigen a Dios invo- 
cando su piedad (Sal 4,2; 6,3; 9,14; 
25,16; 51,3) y llamándolo padre (Is 
63,16; cf Sal 103,13). Pero es en Is 
49,15 donde encontramos la imagen 
más alta y significativa del amor in- 
mutable e invencible de Dios cuando, 
al lamento de Sión que se duele de 
verse abandonada, el mismo Yhwh 
responde: “¿Puede acaso una mujer 
olvidarse del niño que cría, no tener 
compasión del hijo de sus entrañas? 
Pues aunque ellas (las entrañas) lo 
olvidaran, yo no me olvidaría de ti”. 
Sies verdad que en la realidad de los 
hombres no existe ningún vínculo tan 
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fuerte y tan duradero como el amor 
de una madre por el fruto de sus 
entrañas, con esta atrevida apelación 
el profeta llega a decir que el amor de 
Yhwh trasciende cualquier tipo o 
modelo humano, ya que es infinito e 
indefectible. 


l.. CONTODASLAS CRIATURAS. El 
primer relato de la creación nos 
muestra al Creador que, como un 
buen artista, al terminar cada una de 
sus Obras se complace en el feliz re- 
sultado y en la bondad de todo lo que 
su palabra ha llamado a la existencia 
(Gén 1,10.12...31). Los salmistas, a 
su vez, celebran repetidamente, junto 
con su gloria y su sabiduría, que res- 
plandecen en la magnificencia de lo 
creado, su amor, su fidelidad y su 
misericordia, de donde dimanó su 
acto creativo y por las cuales se regu- 
la su gobierno del mundo (Sal 103; 
136; 145; 147). Reflexionando sobre 
esta longanimidad divina, el autor 
del libro de la Sabiduría afirma en 
forma de oración: “Tienes misericor- 
dia de todo porque todo lo puedes”, 
y a continuación añade: “Tú amas 
todo lo que existe y no aborreces 
nada de lo que hiciste, pues si algo 
aborrecieras no lo hubieses creado. 
¿Y cómo subsistiría nada si tú no lo 
quisieras? O ¿cómo podría conser- 
varse si no hubiese sido llamado por 
ti? Pero tú perdonas a todos, porque 
todo es tuyo, Señor, que amas cuanto 
existe. Porque tu espíritu incorrupti- 
ble está en todas las cosas” (Sab 
11,23-12,1). 

En realidad, si todo lo que hay en 
el mundo es obra de Dios, nada se 
sustrae a su gobierno, a su providen- 
cia, y por tanto tampoco a su amor 
compasivo. Por eso el salmista puede 
cantar: “La tierra está llena del amor 
del Señor” (Sal 33,5). Y, de forma 
específica para el hombre, el sabio 
puede decir que “la compasión del 
Señor envuelve atodas sus criaturas” 
(Si 18,13, con todos los vv. 1-14). En 
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este sentido la historia de Jonás, con 
todas sus peripecias que rayan en lo 
grotesco, resulta sumamente instru - 
tiva, pues nos permite comprender 
cómo la misericordia divina es real- 
mente universal y no conoce límites 
ni admite barreras de ninguna clase. 


2. CON SU PUEBLO. Si el vínculo 
de la creación y de la “paternidad” 
divina de todo lo que existe se pre- 
senta en el AT como el motivo de 
fondo que mueve a Dios a rodear de 
un amor atento y misericordioso a 
todos los seres humanos sin distin- 
ción, el vínculo de la elección con que 
quiso ligarse gratuitamente a Israel 
con un pacto eterno de fidelidad hace 
que semejante amor sea visto casi 
como una obligación, en virtud de la 
palabra a la que se ha prestado jura- 
mento y que no puede fallar. El éxo- 
da de Egipto y el don de la alianza 
sinaítica son dos hechos intimamen- 
te relacionados entre sí, como causa 
y efecto; e Israel mantuvo siempre 
viva, durante toda su historia, la con- 
ciencia de haber experimentado de 
forma singularísima y casi sensible- 
mente los efectos vivificantes de la 
misericordia divina, no sólo en los 
momentos trágicos de la esclavitud, 
sino también en los que siguieron a 
su liberación hasta que logró entrar 
en la tierra prometida. Así, el salmo 
litánico 136, dirigido todo él a la ce- 
lebración de Yhwh “porque es eterno 
su amor”, después de haber recorda- 
do brevemente algunas de las mara- 
villas realizadas en la creación (vv. 4- 
9), pasa a recordar, uno tras otro, 
todos los prodigios que ha llevado a 
cabo en la historia de Israel, desde la 
muerte de los primogénitos de Egipto 
hasta la liberación de los enemigos 
que se les oponían en la tierra de 
Canaán (vv. 10-24). La posterior his- 
toria bíblica, desde los jueces hasta 
los umbrales del NT, a pesar de estar 
toda entretejida de infidelidades, des- 
viaciones, rebeliones y pecados por 
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parte del pueblo elegido, no es más 
que la continuación ininterrumpida 
de este perenne despliegue de la mi- 
sericordia divina, que es compasión, 
perdón, ayuda y protección. 

Superando los estrechos límites 
de los derechos-deberes relacionados 
con la concepción jurídica del pacto 
de alianza, los profetas, con su sen- 
sibilidad afinada muchas veces por la 
experiencia amarga de su misión, lle- 
garon a percibir su razón más pro- 
funda en el amor irresistible con que 
Yhwh rodea y rodeará siempre a su 
pueblo: “Con amor eterno te he ama- 
do” (Jer 31,3). Es un amor que va 
mucho más allá del amor, ya grande, 
de un padre o de una madre por su 
propio hijo, sobre todo si se trata del 
primogénito (cf Éx 4,22; Dt 1,31; Os 
11,1.3), para colocarse en la esfera 
del amor entre los esposos (cf Cant), 
el cual, aunque se funda también en 
un pacto de alianza, subraya mejor la 
gratuidad por una parte y la intensi- 
dad por la otra. Esta idea es desarro- 
llada sobre todo por / Oseas (cc. 1-3) 
quien, para expresar el carácter pro- 
pio del amor divino a Israel, no vacila 
en recurrir a la imagen de una mu- 
jer adúltera y prostituta, a la que si- 
gue buscando su esposo (Dios) a pe- 
sar de sus infidelidades, hasta lograr 
que se convierta, vuelva a él y lo lla- 
me de nuevo con el cariño del pri- 
mer amor: “Marido mío” (2,18). Y 
entonces, dice el Señor, “me casaré 
contigo para siempre, me casaré con- 
tigo en la justicia y el derecho, en la 
ternura y el amor; me casaré contigo 
en la fidelidad y tú conocerás al Se- 
ñor” (2,21-22), 

La imagen del amor conyugal es 
recogida luego por Jeremías, y más 
tarde por Ezequiel (Je 2,2; 3,1; 31,20; 
Ez cc. 16 y 23). Pero cuando Israel 
haya pagado con el destierro sus in- 
fidelidades, el Déutero-Isaías volverá 
a consolarlo con palabras llenas de 
ternura y de compasión, que hacen 
comprender cómo el amor divino ja- 
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más desfallece, aun cuando castigue 
severamente: “Tu esposo será tu crea- 
dor. Sí, como a una mujer abando- 
nada y desolada, te ha querido el 
Señor. A la esposa tomada en la ju- 
ventud, ¿se la puede rechazar? —dice 
tu Dios—. Sólo por un momento 
te había abandonado, pero con in- 
mensa piedad te recojo de nuevo” 
(Is 54,5-7). 


3. CONLOS PECADORES. En la se- 
gunda parte de la confesión que ya 
hemos recordado de Éx 34,6-7 se lee 
que Dios “conserva su fidelidad a mil 
generaciones y perdona la iniquidad, 
la infidelidad y el pecado, pero que 
nada deja impune, castigando la mal- 
dad de los padres en los hijos y en los 
nietos hasta la tercera y cuarta gene- 
ración” (v. 7). La culpa y el castigo 
son dos términos que, en el concepto 
humano de justicia, se implican mu- 
tuamente. Pero en Dios la distancia 
que corre entre la cuarta y la milési- 
ma generación muestra, con claridad 
matemática, cómo la misericordia 
supera en mucho a la / justicia, que 
exige el castigo del delito, para dila- 
tarse hasta el infinito. Basados en 
esta certidumbre, los israelitas, lo mis- 
mo como pueblo que como indi- 
viduos, no cesan nunca de apelar a 
la piedad de Yhwh para que perdo- 
ne y olvide sus pecados por muy 
grandes que sean (Sal 25,7.11.18; 
51,3-4.11; etc.). Saben que si Dios 
tuviera que sopesar nuestras culpas, 
nadie podría salvarse; sin embargo, 
confían siempre en su perdón, por- 
que saben también que su bondad 
supera todos los límites (Sal 103,8-18; 
130,3-4; Jer 31,20), pues no desea la 
muerte del pecador, sino que se con- 
vierta y viva (Ez 18,21-23; 33,11; cf Is 
55,7). 

Lo que Dios quiere del pecador es 
ante todo el reconcimiento y la con- 
fesión humilde de su propio pecado, 
y consiguientemente la conversión 
(Sal 32,5; 38,19; 51,4-5; Prov 28,13). 
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Pero el Sirácida exhorta y advierte 
que no se debe abusar de la longani- 
midad divina: “Conviértete al Señor 
cuanto antes, no lo dejes de un día 
para otro. Porque de repente se des- 
ata la ira del Señor, y en el día de la 
venganza serás aniquilado” (Si 5,7). 
Incluso cuando castiga, Dios actúa 
siempre como un padre que no busca 
más que el bien de su hijo (Dt 8,5; Jer 
3,19; 31,10), o como un pastor que 
guarda y cuida las ovejas de su reba- 
ño (Sal 74,1; 80,2; Ez 34,12-22). 

Reflexionando sobre la historia 
del éxodo y de la entrada en la tierra 
de Canaán, un autor de la época he- 
lenista percibe que también en estos 
momentos en que la justicia divina 
parece manifestarse de forma más se- 
vera con los enemigos de Israel, Dios 
se mostró manso y generoso, evitan- 
do su destrucción (Sab 11,17-22). 
Son dos las lecciones que saca enton- 
ces el mismo autor de este hecho: la 
primera es que Dios, castigando con 
moderación, intenta corregir al pe- 
cador con vistas a su arrepentimiento 
y su conversión (11,23; 12,2.10); la 
segunda, de orden pedagógico, es que 
a través de la prueba de los casti- 
gos los pecadores tienen que apren- 
der cuánto cuesta alejarse del Señor 
(11,6), mientras que los justos deben 
sacar de allí motivos para portarse lo 
mismo que el Señor, teniendo con 
todos la misma generosidad y com- 
prensión (Sal 12,19; cf Dt 8,3.5; Job 
5,17; Prov 3,11-12; Heb 12,5). 


MI. CRISTO, IMAGEN DEL 
PADRE MISERICORDIOSO. 
“Imagen de Dios invisible, primogé- 
nito de toda la creación” (Col 1,15; 
ef 2 Cor 4,4), el Hijo unigénito del 
Padre, “el resplandor de su gloria y 
la impronta de su ser” (Heb 1,3), “ha- 
ciéndose carne y habitando entre 
nosotros” (Jn 1,14), fue desde su apa- 
rición en el mundo el revelador del 
misterio de aquel a quien Pablo lla- 
ma, con una locución muy de sabor 
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semítico, “el Padre de las miscricor- 
dias” (2Cor 1,3), es decir, aquel que 
es fuente de la misericordia y que la 
derrama generosamente sobre nos- 
otros. Más que cualquier otro atribu- 
to divino, todo el NT muestra que 
Cristo es realmente la imagen vivien- 
te del Padre, “rico en misericordia” 
(Ef 2,4); pero antes con su vida que 

con sus palabras. 


1. EN sU viDa. El evangelista 
/ Lucas, que entre otros apelativos se 
ha merecido también el de “scriba 
mansuetudinis Christi” (Dante, De 
monarchia 1,16), nos presenta a Je- 
sús que en el acto de inaugurar su 
ministerio público en la sinagoga de 
Nazaret lee y hace suyas estas pala- 
bras de Is 61,1-2: “El Espíritu del 
Señor está sobre mí, porque me ha 
ungido. Me ha enviado a llevar la 
buena nueva a los pobres, a anunciar 
la libertad a los presos, a dar la vista 
alos ciegos, a liberar a los oprimidos 
y a proclamar un año de gracia del 
Señor” (Lc 4,18-19). Cuando más 
tarde el Bautista envíe a preguntar si 
él era el Cristo-mesías, responderá 
haciendo eco a las palabras del pro- 
feta: “Id y contad a Juan lo que ha- 
béis visto y oído: los ciegos ven, los 
cojos andan, los leprosos quedan 
limpios, los sordos oyen, los muer- 
tos resucitan, se anuncia el evangelio 
alos pobres (Lc 7,22). En realidad, la 
vida pública de Jesús es todo un des- 
pliegue de amor y de misericordia 
frente a todas las formas de miseria 
humana, con todos aquellos que físi- 
ca o moralmente tenían necesidad de 
piedad y compasión, de ayuda y sos- 
tén, de comprensión y de perdón, por 
los que él no sólo acude a su poder 
taumatúrgico, sino que se enfrenta 
incluso con la mentalidad estrecha y 
hostil del ambiente con tal de hacer 
el bien y sanar a todos (He 10,38). 
Médico de los cuerpos, por consi- 
guiente, pero sobre todo de las almas 
(Me 2,17; Le 5,21), como lo demues- 
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tra su actitud llena de indulgencia y 
de favor con los pecadores, que en- 
cuentran en él un “amigo” (Le 7,34), 
y con los que no tiene ningún reparo 
en tratar, a pesar de los recelos de 
muchos, llegando incluso a sentarse 
a su mesa (Lc 5,27-32; 7,36-50; 15,1- 
2; 19,1-10). 

En los evangelios vemos cómo se 
conmueve frecuentemente ante las ne- 
cesidades de los hermanos y “siente 
compasión” por todos, sea cual sea 
su enfermedad o su necesidad (Mc 
1,41; 5,19; 6,34; 8,2; Mt 9,36; 14,14; 
15,32; 20,34; Lc 7,13). Por eso, todos 
los que recurren a él lo hacen como 
si se dirigieran a Dios mismo, in- 
vocando su misericordia (Mc 9,22; 
10,47-48; Mt 9,27; Le 17,13; 18,38- 
39), suplicándole: “¡Ten compasión 
de mí, Señor!” (Mt 15,22; 17,15; 
20,30-31). Habiéndose hecho en todo 
semejante alos hermanos y habiendo 
experimentado en su propia carne la 
dureza del sufrimiento humano (Heb 
2,17-18), con esta experiencia acepta 
libremente morir en la cruz por la 
redención del mundo. Es también 
éste ——más aún, éste sobre todo— un 
testimonio de su amor misericordio- 
so, que no ha disminuido con su as- 
censión al santuario celestial, en don- 
de está sentado a la derecha del Padre 
como “sumo sacerdote misericordio- 
so y fiel” (Heb 2,17), al que podemos 
dirigirnos “a fin de obtener miseri- 
cordia y hallar la gracia del auxilio 
oportuno” (Heb 4,16). 


2. ENSUSPALABRAS. Para defen- 
derse de las acusaciones de los farl- 
seos y para justificar su comporta- 
miento, lleno de compasión y de con- 
descendencia con los publicanos y 
los pecadores (Lc 15,1-2), Jesús narra 
tres parábolas, todas ellas inmensa- 
mente bellas y significativas. Las dos 
primeras, la de la oveja extraviada y 
la de la dracma perdida (15,3-10), se 
cierran con una alusión a la alegría 
que causa en el cielo el hallazgo-con- 
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versión, aunque sea de un solo peca- 
dor. La tercera, llena de indicaciones 
de fina psicología paternal, muestra 
cómo un hijo pródigo y libertino es 
esperado afanosamente por su pro- 
pio padre, que espía su retorno y que, 
al divisarlo de lejos, se llena de com- 
pasión y corre a abrazarlo (Lc 15,11- 
32). Es la imagen más viva del amor 
ilimitado del Padre celestial, que Je- 
sús nos revela de una forma incom- 
parable, como sólo él podía hacerlo. 
Los hombres tienen que conocer y 
experimentar este amor; y por eso 
Jesús, después de curar al endemo- 
niado que quería seguirle por agra- 
decimiento, le ordena con decisión: 
“Vete a tu casa con los tuyos y cuén- 
tales todo lo que el Señor, compade- 
cido de ti, ha hecho contigo” (Mc 
5,19). Con estas palabras parece 
como si nos quisiera ofrecer la clave 
para entender todos sus / milagros 
en su significado más profundo. Es el 
Padre el que actúa en él (Jn 5,17) y 
el que en su persona manifiesta visi- 
blemente su misericordia. 

De esta manera, toda la obra de 
salvación realizada por Cristo, desde 
su llegada al mundo hasta el misterio 
pascual de su muerte y resurrección, 
ha de considerarse como la actuación 
del designio providencial concebido 
por el Padre en su gran amor a los 
hombres (la “filantropía” divina de 
Tit 3,4), como tan bien lo compren- 
dió el evangelista de la misericordia 
en los dos cánticos del Magnificat y 
del Benedictus, donde por labios de 
María y del anciano Zacarías celebra 
la divina misericordia, que ha venido 
a difundirse de generación en genera- 
ción sobre todos los que le temen (Le 
1,50.54.72.78). San Pablo, mientras 
que por un lado insiste en subrayar la 
absoluta gratuidad del don de la mi- 
sericordia divina, que se lleva a cabo 
en la redención realizada por Cristo 
(Rom 9,15, con palabras sacadas de 
Éx 33, 19: Rom4, 4 Tit 3,7), por otro 
lado llega a afirmar, paradójicamen- 
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te, que en su providencia “Dios ence- 
rró a todos en la desobediencia para 
tener misericordia con todos” (Rom 
1,32; cf Gál 3,22). 

Para los bautizados, en particular, 
cl mismo apóstol recuerda que “éra- 
mos, por naturaleza, objeto de la ira 
divina, igual que los demás. Pero 
Dios, rico en misericordia, por el in- 
menso amor con que nos amó, nos 
dio vida juntamente con Cristo..., a 
fin de manifestar en los siglos venide- 
ros la excelsa riqueza de su gracia me- 
diante su bondad para con nosotros” 
(Ef 2,3-5.7). Por lo que a él se refiere, 
bendice y da gracias desde lo más 
profundo de su corazón a “Dios y 
Padre de nuestro Señor Jesucristo, 
padre de las misericordias y de todo 
consuelo, que nos consuela en todos 
nuestros sufrimientos para que nos- 
otros podamos consolar a todos los 
que sufren con el consuelo que nos- 
otros Tmismos recibimos de Dios” 
(2Cor 1,3-4). Es maravilloso este des- 
pliegue del amor misericordioso del 
Padre, que en Cristo se derrama so- 
bre los hombres bajo la forma de 
aliento y de consuelo y se difunde de 
un individuo a otro para remontarse 
luego a la fuente en forma de bendi- 
ción y de acción de gracias. 


IV. SED  MISERICORDIO- 
SOS. El mensaje de la misericordia en 
el NT se modela y se desarrolla reco- 
giendo la parte mejor de la enseñanza 
del AT, profundizando en su concep- 
to y enriqueciéndolo de contenidos, 
tanto en sentido vertical como en sen- 
tido horizontal. Contra los que, en- 
redados en las mallas del formalis- 
mo jurídico, tardaban en compren- 
der el valor de virtudes fundamenta- 
les, como “la justicia, la misericordia 
y la fe” (Mt 23,23: tres términos ín- 
timamente relacionados entre sí), Je- 
sús afirma decididamente la primacía 
del amor y del perdón sobre todas las 
ofrendas y sacrificios prescritos por 
la ley, remitiendo a la autoridad de 
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las palabras que el profeta (Os 6,0) 
hacía pronunciar a Yhwh: “Miseri 

cordia quiero y no sacrificios” (Mt 
9,13; 12,17). Con este espíritu, al co- 
mienzo del sermón de la montaña 
proclama: “Dichosos los misericor- 
diosos, porque ellos alcanzarán mi- 
sericordia” (Mt 5,7). Luego, después 
de haber insistido en la necesidad de 
practicar desde lo hondo del corazón 
y de modo universal el amor al pró- 
Jimo, hasta conceder el perdón a los 
propios enemigos y perseguidores, 
concluye: “Vosotros sed perfectos, 
como vuestro Padre celestial es per- 
fecto” (5,48). La confrontación con 
el texto paralelo de Lc 6,35-36 permi- 
te comprender el sentido concreto de 
esta frase. En efecto, después de ha- 
ber dicho que hay que hacer el bien 
atodos y amar incluso a los enemigos 
a semejanza del Altísimo, que “es bue- 
no con los desagradecidos y con los 
malvados”, añade: “Sed misericor- 
diosos, como vuestro Padre es mise- 
ricordioso”. Esto significa que el 
ideal de santidad y de perfección al 
que Cristo llama a sus seguidores se 
concreta en las obras de misericordia 
espiritual y corporal, que son las for- 
mas más elevadas del amor al próji- 
mo, como lo muestra la parábola del 
buen samaritano (Lc 10,30-37), el 
cual, a diferencia de quienes le prece- 
dieron en el camino de Jerusalén a 
Jericó, “se compadeció” del desgra- 
ciado judío, “enemigo” de raza, y se 
cuidó de él, por lo que merece ser 
señalado como modelo de caridad 
con el prójimo por haberse “compa- 
decido de él” (v. 37). 

Jesús advierte además que el juicio 
final recaerá sobre las obras de mise- 
ricordia y de bondad que hayamos 
practicado con el prójimo más nece- 
sitado y que él considerará como he- 
chas o negadas a él mismo (Mt 25,31- 
46). Del mismo modo advierte que, si 
queremos que en el momento del jui- 
cio final nos perdone nuestras deu- 
das, como el rey de la parábola del 
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siervo despiadado, también nosotros 
tenemos que ser generosos (Mt 18,32- 
33), mientras que en el padrenuestro 
enseña a pedirle a Dios: “Perdona 
nuestras ofensas, como también nos- 
otros perdonamos a los que nos ofen- 
den” (Mt 6,12.14-15). Por eso Sant 
2,13 afirma: “El juicio será sin mise- 
ricordia para el que no ha tenido mi- 
sericordia; pero la misericordia triun- 
fa sobre el juicio”. 

A ejemplo del maestro, “afable y 
humilde de corazón” (Mt 11,29), que 
muere en la cruz invocando el perdón 
para sus verdugos (Lc 23,34), sus dis- 
cípulos practican e inculcan la nece- 
sidad de practicar la misericordia 
como virtud esencial para el cristia- 
no, lo mismo que el amor fraterno, el 
perdón de las ofensas, la hospitalidad 
y todas aquellas formas concretas de 
ayuda, que son su expresión visible 
(Rom 12,8; Ef 4,32; Flp 2,1; Col 3,12; 
¡Pe 3,8; 4,8-1 1; Jas 23). La razón de 
fondo se explica en 1Jn 3,17: “Si al- 
guno tiene bienes de este mundo, ve 
a su hermano en la necesidad y le 
cierra sus entrañas, ¿cómo puede es- 
tar en él el amor de Dios?”, donde se 
utiliza la palabra clásica “entrañas”, 
como en Fim 7,12.20; cf IRe 3,26; Is 
49,15; Jer 31,20; Os 2,25. Convenci- 
dos, finalmente, de que la falta de 
misericordia atrae la cólera divina 
(Rom 1,31; cf Didajé 5,2; Bernabé 
20), la invocan del Señor deseándola 
a los destinatarios y lectores de sus 
cartas, junto con la gracia y la paz 
(Gál 5,16; 1Tim 1,2; 2Tim 1,2; Tit 
1,4; 2Jn 5; Jds 2) [/ Amor MI-TV; 
7 Alianza]. 
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A. Sisti 


MISTERIO 


Sumario: 1. En el griego profano. Yl. Enel AT 
y en el judaísmo apocalíptico. VI. En el NT: 
I, ¿Lenguaje mistérico?; 2. Variaciones en el em- 
pleo del término; 3. “El misterio del reino de 
Dios”; 4. El misterio como plan salvífico de Dios 
realizado en Cristo y en la Iglesia: a) La trayec- 
toria del misterio, b) Los constitutivos del mis- 
terio; 5. Naturaleza excedente del misterio y su 
consumación escatológica. 


El término “misterio” se utiliza tra- 
dicionalmente en el lenguaje cristiano 
con múltiples acepciones. Encontra- 
mos un uso técnico particularmente 
en dos ámbitos diversos: sobre todo 
a nivel intelectual, indica la inaccesi- 
bilidad de los contenidos fundamen- 
tales de la revelación divina por parte 
de la lógica humana natural, que por 
eso mismo Cede el paso a la / fe; ade- 
más, en un hivel cultual, el término 
sirve también para cualificar la cele- 
bración litúrgica y sacramental en la 
densidad de su carga salvífica sobre- 
natural. Pues bien, hay que decir en- 
seguida que estos dos tipos de se- 
mántica, si se los verifica en la Sagra- 
da Escritura, encuentran en ella una 
confirmación muy escasa; el segundo 
significado ni siquiera está presente; 
y el primero lo está en medida bas- 
tante reducida. Por el contrario, en 
la Biblia, y especialmente en el NT, 
toma cuerpo una concepción bastan- 
te original, que la reflexión teológica 
debería recuperar más ampliamente 
como reconocimiento a un elemento 
fecundo de la palabra de Dios. 

Ántes de la exposición, es preciso 
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señalar los posibles trasfondos cultu- 
rales de este tema. 


I. ENELGRIEGO PROFANO. 
Puesto que nuestro vocablo se deriva 
de la lengua griega, hemos de ver su 
significado en dicha cultura. Proce- 
dente de la raíz verbal myéo, que 
significa etimológicamente “cerrar” 
(cf nuestros adjetivos derivados de la 
misma etimología: “mudo”, del ver- 
bo myáo, y “miope”, del nombre 
myops), se explicó desde la antigiie- 
dad en el sentido esotérico de cosas 
oidas que no se pueden contar a los 
demás (así un escolio de Aristófanes, 
Las ranas 456; pero el sufijo -terion 
debía aludir originalmente a un lugar 
oculto y accesible tan sólo con deter- 
minadas condiciones). La literatura 
griega nos ofrece obras enteras titu- 
ladas De Mysteriis: desde la oración 
de Andócides (entre los siglos V-IV 
a.C.) hasta el tratado de Yámblico 
(entre los siglos !I-1V d.C.). 

El ámbito más constante y antiguo 
en que aparece el vocablo (normal- 
mente en plural, como por lo demás 
el sinónimo órghia) es el ritual de la 
celebración de cultos especiales dedi- 
cados a particulares divinidades be- 
néficas, protagonistas de un mito 
ahistórico (cf el filósofo pagano del 
siglo Iv d.C., Salustio Secundo Sa- 
turnino, De diis et mundo 4,9: “Estas 
cosas no sucedieron nunca, pero siem- 
pre existen”). Entre todos destacan 
los “misterios” de Eleusis, amplia- 
mente atestiguados tanto en las fuen- 
tes literarias (cf, p.ej., Herodoto, His- 
torias 8,65) como epigráficas (cf, 
p.ej., Inscriptiones Graecae I-II 1: 
847, 10-11); pero esta praxis está ade- 
más relacionada con otros lugares 
(como Samotracia y Andania) y con 
otros dioses (como Dionisos, Osiris, 
Adón, Attis, Mitra), de donde toman 
nombre los misterios. Junto con la 
dimensión propiamente cultual, son 
características de los misterios una 
particular iniciación (con exclusión 
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de los indignos; los misterios nu ps 
tenecen nunca al culto oficial de ln 
pólis griega), la obligación de punt - 
dar silencio sobre las cosas vist y 
oídas en los ritos, so pena de caer en 
la impiedad (cf ya el Himno a Deme- 
ter 478, de Homero: “Una especie de 
enorme y sagrado terror de los dioses 
sofoca la voz”), la seguridad de una 
participación mística en el destino de 
sufrimiento del dios cultual (para 
Adón, cf Luciano, De dea syria 6; 
para Osiris, cf Fírmico Materno, De 
err. prof. rel.22,1.3) y, sobre todo, en 
una supervivencia bienaventurada 
después de la muerte (cf ya Sófocles, 
frag. 753: “Sólo a los iniciados se les 
da una verdadera vida aquí, en el 
Hades, mientras que para los demás 
no hay más que mal”), bajo el ritmo 
del ciclo anual de la vegetación (cf 
Fírmico Materno, ibid, 3,2, a propó- 
sito de Attis: “Dicen que su muerte es 
cuando se almacenan las grandes co- 
sechas, y su vida cuando las semillas 
sembradas de nuevo renacen en el 
ciclo anual”). 

La terminología mistérica entra 
también más tarde en la filosofía (es- 
pecialmente de Platón: cf Simp. 
210a-212c; Fedr. 249a-250c; Teet 
156a, de donde pasará luego al judío 
Filón y a la escuela alejandrina cris- 
tiana de Clemente y Orígenes), en la 
magia (para designar tanto una ac- 
ción mágica como las fórmulas y los 
medios empleados con esta finalidad: 
cf los Papiros Mágicos) y, linalmen- 
te, en el lenguaje profano (para indi- 
car un simple secreto de orden per- 
sonal). 

Es muy interesante el uso del tér- 


mino “misterio” en el sector tan am- 
plio y tan intrincado de la hteratura 
gnóstica (siglos 11-111 d.C.): aquí es, 


respectivamente, el “misterio escon- 
dido hasta hoy” (Corpus Hermeti- 
cum 1,16= la conjunción primordial 
entre el Ánthropos y la Physis), el 
“grande, escondido y desconocido 
misterio del Todo, oculto y luego re- 
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velado entre los egipcios” (Sermón 
de los Naassenos en Hipólito roma- 
no, Ref. 5,7,27=la aspiración a subir 
hacia arriba, bajo el símbolo del 
miembro viril erecto, del semen divi- 
no aprisionado en el mundo: cf ibid, 
5,8,27: “Estos son los misterios arca- 
nos del espíritu, que sólo nosotros 
conocemos”, es decir, los pneumáti- 
cos-perfectos), el “misterio absoluto 
del primer misterio de lo inefable” 
(Pístis Sophia 90: el que lo ha recibi- 
do “puede atravesar todos los lugares 
de la herencia de la luz”). En una 
palabra, aquí el misterio es funda- 
mentalmente de carácter cósmico- 
soteriológico: ha de ser conocido por 
el espíritu humano para poder unirse 
alo divino. 


ll, EN EL AT Y EN EL JU- 
DAÍSMO APOCALÍPTICO. En los 
escritos canónicos de Israel el térmi- 
no “misterio” hace su aparición en 
los textos más tardíos, que perte- 
necen ya a la época helenista (unas 
20 veces). En algunos casos se per- 
cibe una clara alusión a los cultos 
mistéricos, bien en sentido polémico 
(cf Sab 12,5; 14,15.23), bien como 
empleo positivo de lenguaje en rela- 
ción con la sabiduría (cf Sab 2,22; 
6,22; 8,4). En otros casos, el vocablo 
no tiene más que un simple significa- 
do profano (cf Tob 12,7.11; Jdt 2,2; 
Si 22,22; 27,165.21; 2Mac 13,21). 

Una nueva aportación a la semán- 
tica del término (que es traducción 
del arameo raz, de origen persa) se 
encuentra sólo en Dan 2 (vv. 18.19. 
27.28.29.30.47bis), a propósito del 
sueño relativo al coloso con pies de 
barro. Aquí Daniel le dice a Nabuco- 
donosor: “Pero hay un Dios en el 
cielo que revela los secretos (miste- 
rios); él ha querido manifestar al rey 
Nabucodonosor lo que ha de suceder 
en el futuro... Oh rey, los pensamien- 
tos que te preocupaban en la cama se 
referían al futuro, y aquel que revela 
los secretos (misterios) te ha dado a 
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conocer lo que sucederá” (2,28.29; en 
el v. 47 Dios es definido por el rey de 
Babilonia como “el revelador de los 
misterios”). Lo importante en estos 
textos es la asociación del vocablo no 
tanto con la idea de una realidad se- 
creta, cifrada, necesitada de interpre- 
tación, sino más bien con la dimen- 
sión del futuro, es decir, de lo que por 
definición escapa a las posibilidades 
del dominio humano. Más concreta- 
mente, es importante señalar que el 
futuro del que se trata no es un por- 
venir episódico y transitorio cualquie- 
ra, sino que es el ésjaton, el porve- 
nir último, “el final de los días” (cuan- 
do “el Dios del cielo hará surgir un 
imperio que jamás será destruido”: 
2,44). 

A partir de entonces el “misterio” 
hace su entrada en la literatura / apo- 
calíptica para expresar un tema fun- 
damental y constitutivo: la reflexión 
sobre la historia y sobre su desarro- 
llo; podría decirse también: sobre el 
misterio del tiempo; pero no en sen- 
tido filosófico y abstracto, sino en 
sentido cualificado, como “tiempo” 
denso en preparaciones y promesas, 
y por tanto en el sentido de su madu- 
ración, lenta y también contrastada, 
y de su horizonte definitivo, inescru- 
table pero cierto. Esta temática está 
presente en otros dos conjuntos lite- 
rarios: en algunos escritos apócrifos 
(Henoc etiópico, 4 Esdras, Apocalip- 
sis de Baruc) y en los manuscritos de 
Qumrán (sobre todo en la Regla de 
la comunidad = 108; en el Rollo de 
la guerra = 1QM; en los Himnos = 
1QH; en el Comentario a Habacuc = 
1QpHab, y en el Libro de los miste- 
rios 1Q27). Así el vidente apocalípti- 
co, aunque a través del velo de signos 
y visiones, puede afirmar: Dios “me 
ha dado a conocer el misterio de los 
tiempos... La llegada de los tiempos 
está próxima y casi cumplida” (Ap. 
Bar. 81,4; 85,10), o también: “Todos 
los tiempos de Dios van llegando por 
orden, según lo que él ha establecido 
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respecto a ellos en los misterios de su 
prudencia” (1QpHab 7,13-14); por 
uso hay que celebrar a Dios por su 
beneplácito, por su santo designio, 
por la profundidad de sus misterios 
y de sus insospechadas maravillas 
(cf 1QS 11,17-19). Además, al me- 
nos en Henoc etiópico, el misterio 
comprende igualmente un elemento 
mesianológico (cf 46,2s: “El Hijo del 
hombre... revela todos los tesoros 
de lo que está oculto”; 47,6s: “El ele- 
gido fue escogido y escondido delan- 
te de Dios antes de la creación del 
mundo”). 

Así pues, aquí nos encontramos 
esencialmente ante el “misterio futu- 
ro” (1Q27: 1,3,4), que no es tanto el 
misterio del futuro (o sea, el futuro 
como misterio), sino la perspectiva 
de un plan salvífico que habrá de 
realizarse en el futuro (aunque con 
cierto aspecto de catástrofe), el cual 
es misterioso en cuanto que está ocul- 
to en el preconocimiento de Dios. De 
todas formas, de este cuadro semán- 
tico queda excluido todo elemento 
cultualista; la misma dimensión inte- 
lectualista no se dirige a entender una 
cierta cantidad de verdades dogmáti- 
cas y, en todo caso, lo cierto es que 
no se trata de verdades reveladas. En 
efecto, el misterio es tal precisamente 
porque está escondido; pero sobre 
todo se concentra por completo en la 
idea de “cumplimiento del tiempo” 
(1QpHab 7,2), del que el pueblo de 
Israel espera la plena redención, que 
sólo Dios conoce. Hay una certeza 
radiante, que subyace a todas las es- 
peculaciones: “Como el humo se des- 
vanece y ya no existe, así la impiedad 
se disipará para siempre, y la justicia, 
como el sol, aparecerá como princi- 
pio de orden en el mundo” (1Q27: 
1,6). 


II. EN EL NT. l. ¿LENGUA- 
JE MISTÉRICO? En el NT el vocablo 
es relativamente raro (28 veces), y 
se le usa normalmente en singular 
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(Q3 veces); además, está ausente en 
algunos escritos de importancia pri- 
mordial (como el evangelio y las car- 
tas de Juan, los Hechos de los Após- 
toles, la carta a los Hebreos). Se pal- 
pa enseguida una diferencia radical 
respecto a los cultos mistéricos del 
helenismo: ¡no se habla nunca de 
“misterios de Cristo”! Jesús no es un 
dios cultual, por el simple motivo de 
que no personifica ninguna fuerza 
natural, sino que es el sujeto de una 
historia concreta. 

Sin embargo, de vez en cuando, 
especialmente en el epistolario pauli- 
no, aparecen fragmentos dispersos de 
la terminología mistérica helenista, 
no tanto con intenciones polémicas 
(en este sentido quizá tan sólo Col 
2,18) como en su utilización positiva. 
Esta terminología, por lo demás, se 
había infiltrado también en la filoso- 
fía y hasta en el libro biblico de la 
Sab [/ Cultura/ Aculturación Il, lg 
y 2c]. Así Pablo, en Flp 4,12, escribe: 
“Sé carecer de lo necesario y vivir en 
la abundancia; estoy enseñado (me- 
myemai: estoy iniciado) a todas y 
cada una de estas cosas, a sentirme 
harto y a tener hambre”; pero aquí la 
sacralidad original del concepto de 
“iniciación” se ha transformado en 
una mera imagen de una experiencia 
profana existencial. Más problemá- 
tico es el texto de |Cor 2,6-7: “Entre 
los formados (teleívisis) usamos la 
sabiduría, pero no la de este mundo, 
ni la de los gobernantes pasajeros de 
este mundo; una sabiduría divina, 
misteriosa, oculta, que Dios destinó 
para nuestra gloria antes de crear el 
mundo”; es muy probable que resue- 
ne aquí una conceptualidad mistérica 
(cf el adjetivo “formados”, que po- 
dría tener, sin embargo, un sentido 
simplemente moral), no con conno- 
taciones cultuales, sino más bien de 
carácter (pre)gnóstico, que de todas 
formas se pone al servicio de la pre- 
dicación del evangelio y está deter- 
minada por una reflexión apocalípti- 
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ca (cf los comentarios). Una cuestión 
más compleja es la que se refiere a 
una influencia eventual de los cul- 
tos mistéricos en la teología paulina 
de la participación bautismal en la 
muerte y resurrección de Jesucristo 
(cf Rom 6,1-5; Col 2,12) y de la co- 
munión ritual-eucarística con el Re- 
sucitado (cf 1Cor 10,14-22); en el 
estado actual de las investigaciones 
(cf respectivamente los estudios de 
G. Wagner y de H.J. Klauck, citados 
en la / Bibl.), parece indudable que 
algunos elementos del lenguaje reli- 
gioso ambiental dieron cierto colori- 
do a la exposición paulina, cuyas 
connotaciones de origen y de fondo 
deben buscarse, sin embargo, en la fe 
cristiana típica. Queda, por lo menos, 
el hecho de que el apóstol no usa 
nunca el término “misterio” en coin- 
cidencia con el bautismo ni con la 
cena del Señor. 


2. VARIACIONES EN EL EMPLEO 
DEL TÉRMINO. En algunas ocasiones 
el vocablo “misterio” tiene significa- 
dos sectoriales y parciales que no 
pueden reducirse a un tema homogé- 
neo y unitario. En tres casos Pablo lo 
utiliza en plural, siempre en 1Cor: en 
4,1 (“Que la gente nos tenga como 
servidores de Cristo y administrado- 
res de los misterios de Dios”), donde 
se remite genéricamente a los múlti- 
ples aspectos de la misteriosa sabi- 
duría divina ya mencionados en 2,7 
(ef 2,10: “las cosas más profundas de 
Dios”; 2,11: “las cosas de Dios”; 2,12: 
“lo que Dios generosamente nos ha 
dado”; 2,14: “las cosas del Espíritu 
de Dios” >, casi como un plural de 
intensidad; en 13,2 (“Aunque tenga 
el don de profecía y conozca todos 
los misterios y toda la ciencia..., si no 
tengo amor...” el vocablo tiene el 
significado profano de realidades es- 
condidas entendidas en conjunto, o 
quizá también “todo inefable”; y en 
ese mismo sentido “mistérico” (pero 
en tono polémico); en 14,2 (“El que 
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habla en lenguas extrañas... dice co. 
sas misteriosas”) se trata de algo in. 
comprensible, que se opone en plan 
polémico a la claridad edificante de] 
profeta. 

En otras tres ocasiones tenemos 
expresiones abstractas de genitivo: 
“Realmente el misterio de la iniqui. 
dad está ya en acción” (2Tes 2,7), 

“(Los diáconos) guarden los miste- 
rios de la fe con una conciencia lim. 
pia” (1Tim 3,9); “Sin duda alguna es 
grande el misterio de nuestra reli. 
gión” (1 Tim 3,16). Los dos escritos 
en cuestión son probablemente tar. 
díos. En el primer texto se trata de un 
genitivo epexegético (=la iniquidad 
misma es un misterio, tanto en su 
origen como en su dinamismo; la lo. 
cución se encuentra en plural en el ya 
citado 1Q27: 1,2); en los otros dos, 
que son sinónimos por su proximi- 
dad contextual, la locución está ya 
fuertemente dogmatizada y debe en. 
tenderse casi como símbolo, cierta- 
mente en relación con el contenido 
objetivo de la fe (que se enuncia en 
[Tim 3,16 con una confesión cristo. 
lógica ciertamente antigua). 

Finalmente, se encuentran en el 
Apocalipsis de Juan tres empleos del 
término carentes de relieve teológico 
particular: “el misterio de las siete 
estrellas” (1,20 = los ángeles de las 
siete Iglesias), “el misterio” del nom- 
bre escrito en la frente de la gran 
prostituta (17,5 = “la gran Babilo. 
nia”) y el de su identidad (17,7 = 
explicado en el v. 18 como “la gran 
ciudad que reina sobre los reyes de la 
tierra”, es decir, Roma). Como se 
ve, se trata aquí simplemente de enig- 
ma, significado oculto, velado por 
símbolos. 


3. “EL MISTERIO DEL REINO DE 
Dios”. Con esta expresión aparece el 
término una sola vez en los sinópti- 
cos, atestiguado por la triple tradi- 
ción. La redacción de Mc 4,11 suena 
así: “A vosotros se os ha dado el 
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misterio del reino de Dios”. En los 
paralelos de Mt 13,11 y Lc 8,10 en- 
contramos dos retoques: el singular 
se convierte en plural: “los misterios”; 
y a los discípulos se les dice que se les 
ha dado “conocerlos”. A los tres es 
común la contraposición con “los de 
fuera” (así Mc; “a ellos”, en Mt; “a 
los otros”, en Lc), es decir, con los 
que no forman parte de la comunidad 
delos discípulos, los incrédulos (en el 
contexto, los fariseos). Esta cláusula 
recuerda el dicho de Jesús, común a 
la tradición de Mt 11,25-26 y de Lc 
10,21-22: “Yo te alabo, Padre, Señor 
del cielo y de la tierra, porque has 
escondido estas cosas a los sabios y 
alos entendidos, y se las has manifes- 
tado alos sencillos. Sí, Padre, porque 
así lo has querido”. Es evidente aquí 
el vocabulario apocalíptico del es- 
conder-velar (cf también la incontro- 
lable voluntad de Dios). Del contex- 
to se deduce que “estas cosas” son el 
comportamiento y la predicación de 
Jesús, que sólo los pobres y los dis- 
cípulos comprenden como epifanía 
del plan salvífico de Dios. El loghion 
de Mc 4,11, que probablemente tie- 
ne su origen en el ámbito de la Igle- 
sia pospascual (cf el comentario de 
R. Pesch, I, Paideia, Brescia 1980, 
382-385), quiere decir, por consiguien- 
te, que a quien dispone del fértil te- 
rreno de la fe Dios le concede com- 
prender y vivir su señorío salvífico 
como misterio escatológico revelado 
por Jesús. El dicho en su contexto 
está ordenado a explicar teológica- 
mente la incredulidad de los judíos, 
puesto que con él se une la cita de 1s 
6,9-10, que servía muy bien a la co- 
munidad primitiva para dar razón de 
los fracasos de la predicación misio- 
nera (cf Jn 12,40; He 28,26-27). El 
reino de Dios es calificado como “mis- 
terio” por varios motivos: no sólo 
porque su naturaleza íntima escapa a 
una comprensión exhaustiva, sino 
también porque “los tiempos y las 
circunstancias” de su establecimiento 


Minterio 


(cf He 1,7) dependen del beneplácito 
incontrolable del mismo Dion. Pero 
el privilegio de los discípulos de Jeníún 
es el de percibir precisamente que ese 
reino irrumpe ahora en la palabra y 
en la acción de su maestro (de forma 
análoga se afirma en Qumrán que “al 
maestro de justicia Dios le ha dado a 
conocer todos los misterios de las 
palabras de sus siervos los profetas”: 
1QpHab 7,4-5; nótese bien: sólo a él, 
no a sus seguidores; pero en cuanto 
al reino de Dios, se reconoce que no 
está ni mucho menos al alcance de la 
mano: “Pero tú, oh Dios, eres terrible 
en la gloria de tu realeza”. 1QM 
12,7). 


4. EL MISTERIO COMO PLAN SAL- 
VÍFICO DE DIOS REALIZADO EN CRIS- 
TO Y EN LA IGLESIA. El término “mis- 
terio” aparece como tema propio y 
verdadero en dos cartas deuteropau- 
linas: / Colosenses y / Efesios. Su es- 
trecha afinidad literaria y teológica 
nos permite y hasta nos sugiere la 
conveniencia de considerarlas juntas. 
El vocablo llega a aparecer allí has- 
ta 10 veces, y caracteriza inconfun- 
diblemente su pensamiento: cf Col 
1,26.27; 2,2; 4,3; Ef 1,9; 3,3.4.9; 5,32; 
6,19. A éstos hay que añadir el texto 
de Rom 16,25 que, según los mejores 
comentaristas, debe considerarse 
como un añadido posterior, atribul- 
ble a un redactor pospaulino; por lo 
demás, el tema ya había sido prepa- 
rado por el pasaje de |Cor 2,! (con 
P+6S).6-10. 

El denominador común de todos 
estos pasajes (directo o contextual) 
es el esquema de revelación: escondi- 
do-manifiesto. Por eso es inmediata- 
mente evidente una propiedad fun- 
damental del misterio: su paso de una 
situación a otra; y esto demuestra un 
dinamismo de fondo que luego lo 
caracteriza además en la fase de la 
revelación ya realizada. Se plantea 
entonces inmediatamente el interro- 
gante sobre la naturaleza del mismo 
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misterio, sobre su definición o al me- 
nos sobre sus posibles componentes 
intrínsecos. Dividimos, por tanto, la 
exposición de este tema en dos sec- 
ciones: la trayectoria y los constitu- 
tivos del misterio. 


a) La trayectoria del misterio. 
Ante todo nos encontramos con 
la fase del ocultamiento (cf 1Cor 
2,7; Col 1,26; Ef 3,9) o del silencio 
(cf Rom 16,25). Caracteriza no sola- 
mente al origen divino y trascendente 
del misterio, sino a todo un larguísi- 
mo periodo histórico, de manera que 
estuvo “mantenido en secreto desde 
tiempo eterno” (Rom 16,25), “escon- 
dido desde los siglos y desde las ge- 
neraciones” (Col 1,26). El marco de 
la reflexión no es de carácter metafí- 
sico, sino histórico-salvífico y apoca- 
líptico: durante mucho tiempo Dios 
guardó para sí un secreto, cuya reve- 
lación debería aparecer, por tanto, 
como algo extraordinario y decisivo. 
En efecto Dios lo “destinó para nues- 
tra gloria antes de crear el mundo” 
(1Cor 2,7). Así pues, el misterio par- 
ticipa de la naturaleza misma de 
Dios, el cual habita en “la nube oscu- 
ra” (1Re 8,12) o, lo que es lo mismo, 
“habita en una luz inaccesible” (1 Tim 
6,16). Pero no se identifica con ella. 
El misterio fue concebido, no para 
que siguiera siendo eternamente inal- 
canzable (cf Ignacio de Antioquía, 
Ad Magn. 8,2: “Jesucristo es la pala- 
bra de Dios salida del silencio”; y Dt 
29,28). 

En segundo lugar viene la fase de 
la revelación. Los textos menciona- 
dos recurren aquí a tres verbos fun- 
damentales: “desvelar” (apokalyp- 
tein), “manifestar” (phaneroún) y 
“dar a conocer” (gnorízein). Su uso 
es mucho más frecuente que el de 
los citados verbos de ocultamiento 
(cf, p.ej., ICor 2,10; Rom 16,25.26; 
Col 1,26.27; Ef 1,9; 3,3.5). Se trata de 
una contraposición histórico-salvífi- 
ca, que subraya mucho más el valor 
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del presente que el del pasado; esto se 
confirma por la repetición del adver- 
bio “ahora”(Rom 16.26a; Col 1,26b; 
Ef 3,5.10; cf 2Tim 1,10). Este tiempo 
que es el nuestro es el tiempo del 
“acceso” global a Dios (véase este 
tema en Ef 2,18; 3,12; Rom 5,2; Heb 
4,16). Por tanto, el mensaje cristiano 
no se encuentra en la línea del mito 
griego de una progresiva decadencia 
desde la edad de oro hasta la del 
hierro (cf Hesíodo, Los trabajos y los 
días, 106-201), sino que, excluyendo 
toda lamentación por el pasado, re- 
conoce que ahora finalmente es cuan- 
do el hombre ha sido admitido a una 
familiaridad con Dios que antes ni 
siquiera se podía sospechar (como 
escribirá muy bien el autor anónimo 
de la Carta q Diogneto 8,10-11). En 
cuanto a los destinatarios de la reve- 
lación, nuestros textos lo especifican 
de varias maneras: “a nosotros” 
(1Cor 2,10; Ef 1,9), “a los creyentes” 
(Col 1,26), “a sus santos apóstoles y 
profetas” (Ef 3,5), “a mí (Pablo)” (Ef 
3,3); además del reconocimiento de 
la particular función del apóstol de 
las gentes, se insiste en la mediación 
de los apóstoles (en sentido amplio) 
y de los profetas (como instructores 
de las comunidades), pero para com- 
prometer a toda la humanidad cris- 
tiana como destinataria última. 

En tercer lugar, la revelación se 
convierte en propagación misione- 
ra. Esta etapa de difusión de largo 
alcance está prácticamente presente 
en todos los textos misteriológicos 
(cf, en especial, Ef 3,8-9: “... el privi- 
legio de evangelizar a los paganos, de 
anunciar la incalculable riqueza de 
Cristo, de declarar el cumplimiento 
de este plan secreto”). Abundan los 
verbos que describen esta tarea: no- 
tificar, manifestar, hablar, evangeli- 
zar, iluminar, enseñar; el mismo mis- 
terio es descrito como “palabra de 
Dios” (Col 1,25), como “evangelio” 
(Ef 6,19), y el compromiso por su 
expansión es una “intensa lucha” 
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(Col 2,1), que hay que emprender 
“con valentía” (Ef 6,19). Así pues, el 
misterio no sólo no estaba destinado 
a permanecer en el silencio de Dios, 
sino que tampoco puede caberle la 
suerte de permanecer limitado al ám- 
bito de sus primeros destinatarios, ni 
siquiera entendiendo a estos útimos 
en sentido comunitario. Mientras 
que los misterios de los cultos hele- 
nistas son por definición “indecibles” 
(árreta), hasta el punto de que su 
narración equivale a una violación y 
a un “pecado en contra de Dios” (An- 
dócides, De myst. 1,29), el cristianis- 
mo no se caracteriza ni mucho menos 
por un esoterismo; a la disciplina del 
arcano se opone el anuncio misione- 
ro (cf 2Tes 3,1), que no tiene más 
límites que la prudencia, la cual sabe 
guardarse muy bien tanto del fana- 
tismo como de las prisas indiscrimi- 
nadas (cf Mt 7,6: “No deis lo santo a 
los perros”; Si 32,4b: “No alardees de 
sabio a destiempo”). En el lenguaje 
de Ef 3,10, la publicidad del misterio 
se le confía a la “Iglesia” en su con- 
junto, y tiene que extenderse hasta 
“los principados y las potestades ce- 
lestiales”; es decir, el compromiso del 
testimonio por parte de los cristianos 
(de todos y cada uno de ellos) tiene 
unos horizontes ilimitados y no debe 
arredrarse ni siquiera ante las poten- 
cias de diverso género que preten- 
den ejercitar un dominio sobre el 
hombre. 

En cuarto lugar, advertimos que 
la trayectoria del misterio no va so- 
lamente de Dios al hombre. Hay tam- 
bién un camino que va del hombre 
hacia el misterio, y que en nuestros 
textos está relacionado con un rico 
léxico de carácter cognoscitivo; hay 
diversos verbos y sustantivos para 
expresar esta idea: conocer-conoci- 
miento (los más frecuentes), com- 
prender, saber, inteligencia, sabiduría 
(cf Ef 1,7: “El nos ha obtenido con su 
sangre la redención..., según la rique- 
za de su gracia, que ha derramado 
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sobre nosotros con una plenitud de 
sabiduría y de prudencia"; A,IN: 
“para que podáis comprender con to- 
dos los creyentes...”). El cristiano po- 
see su propio patrimonio sapiencial, 
que habrá de informar ciertamen- 
te toda la vida concreta, pero que 
antes es adquirido por sí mismo. Es 
éste un tipo de discurso que se dirige 
a una etapa ya avanzada de la vida 
del cristiano, cuya adhesión inicial 
de fe en el Señor se intenta conducir 
hasta su plena madurez (cf Ef 4,13). 
En un nivel histórico, este lenguaje lo 
entienden de diversas maneras los 
autores, bien como polémica contra 
los gnósticos o bien, por el contrario, 
como expresión refleja de pre- (o 
proto-) gnosticismo). 


b) Los constitutivos del misterio. 
De los textos citados se deduce que 
el misterio no es unívoco, sino que 
lleva consigo toda una pluralidad se- 
mántica, que vamos a intentar des- 
componer brevemente a continua- 
ción. 

Hay, en primer lugar, un compo- 
nente teológico. El misterio, aunque 
revelado, es “de Dios” (cf 1Cor 2,1; 
Col 2,2). Esto significa no sólo que el 
misterio pertenece a la esfera de lo 
divino, sino sobre todo que la apro- 
ximación a él es también a la vez un 
acercamiento a Dios mismo. Se trata 
del “misterio de su voluntad” (Ef 1,9): 
no ya de su naturaleza, sino una de- 
liberación suya, de una decisión suya, 
de un beneplácito vinculado radical- 
mente a una buena disposición, a una 
gracia (cf Sal 33,11: “El plan del Se- 
ñor subsiste eternamente; sus pro- 
yectos, por todas las edades”; 1QHfr 
3,7: “los misterios de su benepláci- 
to”). Se trata de un teoarquismo in- 
discutible, que la comunidad recono- 
ce y aclama: “A Dios, el único sabio, 
por medio de Jesucristo, la gloria por 
los siglos de los siglos. Amén” (Rom 
16,27). Así pues, en este nivel, el mis- 
terio no se refiere a la identidad de 
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Dios o a su vida íntima, sino a su 
proyecto o a su propósito, a su sabi- 
duría de decisión, a lo que él “destinó 
para nuestra gloria antes de crear el 
mundo” (1Cor 2,7). 

En segundo lugar, hay un compo- 
nente cristológico. Más aún, Jesu- 
cristo pertenece al centro focal del 
misterio. Y esto en tres niveles. 1) La 
conexión entre el misterio de la sal- 
vación de Dios y Jesucristo en cuan- 
to crucificado (atestiguada explícita- 
mente tan sólo en |Cor 2,1.7-8). Pre- 
cisamente aquí es donde se demues- 
tra ineficaz e impotente la sabiduría 
de este mundo (cf 1Cor 1,21). El plan 
salvífico de Dios pasa a través de la 
cruz de Cristo, cuya profundidad 
mistérica consiste no sólo en el he- 
cho de haber sido prevista por Dios 
(cf He 2,23), sino sobre todo en el 
hecho de que ella encarna de forma 
nueva e inaudita (= escándalo y lo- 
cura) el “poder y sabiduría de Dios” 
(1Cor 1,24). 2) El texto crucial de Ef 
1,9-10 precisa que el misterio de la 
voluntad de Dios consiste en el pro- 
pósito de “recapitular todas las cosas 
en Cristo”, hasta el punto de conver- 
tirlo en el responsable y como el ad- 
ministrador de “los tiempos cumpli- 
dos”. Aquí el autor de la carta a los 
Efesios piensa en el Cristo resucitado, 
que reúne en sí mismo (pero en sen- 
tido personal) las funciones tanto de 
la sabiduría bíblica como del lógos 
estoico, de tal manera que se convier- 
te como en el coordinador de la mul- 
tiforme realidad cósmica e histórica. 
En todo caso, se describe al Resucita- 
do en su cualidad de pantokrátor, ya 
que. Dios “todo lo sometió bajo sus 
pies” (Ef 1,22). Poreso mismo el cris- 
tiano sabe que no puede someter o, 
peor aún, alienar su propia dignidad 
ante cualquiera, ya que sólo está in- 
sertado en Cristo, y debe sentirse más 
vinculado a él todavía por el hecho 
de que, aun sin que ellas lo sepan, 
están sometidas a él “todas las cosas”. 
Precisamente esta situación es la que 
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le permite un tipo de relaciones po- 
sitivas y “simpáticas” con todo el 
mundo. 3) Cristo en persona forma 
parte del misterio (cf Col 2,2b-3: 
“para que descubran el secreto [mis- 
terio] de Dios, que es Cristo, en el 
que se encuentran ocultos todos los 
tesoros de la sabiduría y de la cien- 
cia”; Sab 7,11: “Me vinieron con ella 
[la sabiduría] todos los bienes”). Y la 
locución concreta “misterio de Cris- 
to” (Col 4,3; Ef 3,4) puede entender- 
se ya sea como genitivo de defini- 
ción (= Cristo mismo es el miste- 
rio), ya como expresión braquilógica 
por “el misterio de Dios en cuanto 
que se manifiesta y se realiza median- 
te Cristo”. 

En tercer lugar, hay un componen- 
te eclesiológico. El texto fundamen- 
tal es Ef 2,11-3,13. Aquí el misterio 
consiste en “que los paganos com- 
parten la misma herencia con los ju- 
díos y, en virtud del evangelio, par- 
ticipan de la misma promesa en Jesu- 
cristo” (3,6). Efectivamente, Cristo 
ha derribado “el muro que los se- 
paraba” de los judios (2,14), de ma- 
nera que “hizo de los dos un solo 
cuerpo y los ha reconciliado con Dios 
por medio de la cruz, destruyendo en 
sí mismo la enemistad” (2,15.16). 
Como se ve, no se puede hablar de la 
Iglesia sin hablar de Jesucristo, el 
cual quodammodo se identifica con 
ella, ya que el “único hombre nuevo” 
y el “único cuerpo” pueden tener al 
mismo tiempo una dimensión tanto 
individual-cristológica como social- 
eclesial. Pero sobre todo es evidente 
que, en esta perspectiva, el carácter 
mistérico de la Iglesia consiste no 
tanto en su estructura, sino más bien 
en su dimensión ecuménica y frater- 
nizante. Sus miembros, en la medida 
en que superan las divisiones religio- 
sas y culturales en nombre de un prin- 
cipio unificador superior, tienden a 
constituir un tertium genus. En esta 
línea se sitúa igualmente, por exten- 
sión, el texto de Ef 5,32: “Éste es un 
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gran misterio, que yo aplico a Cristo 
y a la Iglesia”. Puesto que sigue a la 
cita de Gén 2,24 (*“... y los dos serán 
una sola carne”), se deduce que aquí 
el misterio debe entenderse de dos 
maneras: en su punto de partida, 
como el simple dato natural de la 
relación marido-mujer, y en su punto 
de llegada (puesto que se trata de una 
trasposición) se encuentra agranda- 
do, como sucede en un proceso de 
ampliación fotográfica, en la relación 
análoga Cristo-Iglesia. Precisamente 
esta comunión nupcial de mutua en- 
trega es un gran misterio; y más lo es 
todavía la gratuita iniciativa de Cris- 
to, que “amó a la Iglesia y se entregó 
él mismo por ella” (Ef 5,25). 
Finalmente, hay un componente 
antropológico, quizá no tan desarro- 
llado, pero importante. Col 1,27 de- 
fine el misterio como “Cristo entre 
vosotros, la esperanza de la gloria” 
(cf Ef 3,17: “que Cristo habite en vues- 
tros corazones por la fe”). Nos en- 
contramos así con el tema del “hom- 
bre nuevo”, característico precisa- 
mente de Col (3,9-10) y de Ef (4,22- 
24; 2,15). Cristo es proclamado no 
sólo para el hombre y entre los hom- 
bres, sino también en el hombre. Ser 
“nuevo” significa poder establecer di- 
mensiones inéditas de relaciones fra- 
ternales (entre griegos, judíos, bár- 
baros, escitas, siervos y libres: Col 
3,11) sobre la base de una renovación 
que afecta primero al individuo bau- 
tizado en su interioridad (cf Ef 4,23). 


5. NATURALEZA EXCEDENTE DEL 
MISTERIO Y SU CONSUMACIÓN ESCATO- 
LÓGICA. A pesar de su revelación his- 
tórica, el misterio no deja de ser tal; 
más aún, el plan salvífico de Dios se 
manifiesta precisamente como mis- 
terio, el misterio por excelencia. Hay 
en él una dimensión de inagotabili- 
dad. En efecto, los textos que hablan 
de él utilizan con frecuencia un voca- 
bulario de sobreabundancia, bien sea 
con sustantivos como “riqueza” (Col 
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1,27; 2,2; Ef 1,7; 2,7; 3,8), “plenitud” 
(Col 2,2), “todos los tesoros” (Col 
2,3), bien con adjetivos como “su- 
pereminente” (Ef 1,19; 2,7; 3,19) o 
“incalculable” (Ef 3,8). Se trata en 
realidad de un espacio inmenso, en el 
cual llega a encontrarse sumergido el 
cristiano, llamado a escudriñar con 
todas sus posibilidades “cuál es la 
anchura, la longitud, la altura y la 
profundidad... que sobrepasa todo 
conocimiento, a fin de que seáis lle- 
nos de toda la plenitud de Dios” (Ef 
3,18.19). 

Pero si el misterio es trascendente 
por su propia naturaleza y nunca es 
totalmente controlable por el hom- 
bre, está, sin embargo, destinado a 
una consumación más allá de la his- 
toria actual. No es que esta consuma- 
ción escatológica represente su fase 
más importante; en efecto, atenién- 
dose a los textos, el giro decisivo se 
dio ya y se llevó a cabo con el paso 
del ocultamiento a la revelación his- 
tórico-salvífica; y sobre este paso re- 
cae el acento de los propios textos. 
Pero quedan aún algunos aspectos 
destinados a una fase ulterior y defi- 
nitiva. Vemos así que Pablo revela, 
en calidad de apocalíptico, dos mis- 
terios distintos: en 1Cor 15,51 (“Aho- 
ra os voy a declarar un misterio: no 
todos moriremos, pero todos sere- 
mos transformados”, cf Henoc etió- 
pico 103,1-4) y en Rom 11,255 (“Her- 
manos, no quiero que ignoréis este 
misterio —para que no presumáis de 
vosotros mismos—: el endurecimien- 
to de una parte de Israel ha sucedido 
hasta que todos los paganos hayan 
entrado; entonces todo Israel se sal- 
vará”; cf Misnah, Sanh. 10,1). Se tra- 
ta de dos cuestiones bien concretas, 
que se refieren al final de los tiempos 
(y el apóstol no utiliza nunca fórmu- 
las semejantes de revelación en rela- 
ción con otros eventuales misterios). 
Pero está además el Apocalipsis de 
Juan, que afirma claramente: “Cuan- 
do suene la trompeta del séptimo án- 
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gel, Dios cumplirá su misterio, anun- 
ciado a sus siervos los profetas” 
(10,7). Ya según la carta a los Colo- 
senses, el misterio lleva consigo “la 
esperanza de la gloria” (1,27b). Por 
tanto, no se reduce a su actual expe- 
rimentabilidad histórica; si Dios “lo 
destinó para nuestra gloria antes de 
crear el mundo” (1Cor 2,7), esta glo- 
ria conserva siempre un elemento re- 
servado al futuro (cf Col 3,4; Ef 1,18). 
Y el vidente del Apocalipsis procla- 
ma su irrupción, aunque seaintrodu- 
ciendo un escenario tipicamente apo- 
calíptico. La alusión a lo “anunciado 
a sus siervos los profetas” dice que la 
consumación escatológica llega no 
sólo como realización de las profe- 
cías, sino también como culminación 
y consumación del tiempo histórico 
(cf 10,6: “Se acabó el plazo”). Es el 
plan divino relativo al cosmos y a la 
historia el que alcanza finalmente la 
etapa última de su trayectoria: “El 
imperio del mundo ha pasado a nues- 
tro Señor y a su mesías; él reinará 
por los siglos de los siglos” (11,15b; 
cf 11,17; 12,10). 
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Sumario: 1. Mito: naturaleza e interpretación: 
1. La herencia de los griegos; 2. Replanteamien- 
to del problema en la época moderna; 3. Naci- 
miento y desarrollo de una ciencia del mito; 
4. El debate contemporáneo; 5. Orientaciones. 
TI. El mito en el AT y en el NT: 1. El AT y el 
mito: a) La sospecha frente al mito, b) Influen- 
cias de las teorías mitológicas más recientes, 
c) Elementos míticos y pensar mítico en el AT; 
2. El NT y el mito: a) El uso del término en las 
cartas pastorales y en la 2Pe, b) Strauss y la 
interpretación mítica del NT, c) Bultmann y la 
desmitificación del NT, d) Motivos míticos y 
simbolismo en el NT. 


La historia de la exégesis demues- 
tracómo el juicio sobre las relaciones 
entre el mito y la Biblia está estrecha- 
mente ligado al concepto que se tiene 
del primer término del binomio. De 
aquí la necesidad de tomar concien- 
cia de su problematicidad y de las 
teorías controvertidas que suscita to- 
davía hoy. De este modo se explica el 
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espacio tan amplio que se le concede 
al primer punto de esta exposición. 
En él se intentará recorrer la historia 
de la aproximación al problema del 
mito a lo largo de los siglos, para 
llegar, en la confrontación entre las 
teorías contemporáneas, a señalar al- 
gunas constantes, punto de referencia 
para el análisis posterior. Este, aso- 
mándose a la problemática, respecti- 
vamente, del AT y del NT, trazará las 
líneas generales del desarrollo de los 
estudios sobre la relación que hay 
entre el mito y los escritos bíblicos, 
ofreciendo, finalmente, algunas indi- 
caciones sobre el planteamiento del 
problema en nuestros días. 


I. MITO: NATURALEZA E 
INTERPRETACIÓN. El problema 
de la naturaleza del mito y de su in- 
terpretación son las relaciones entre 
móthos y lógos. Así es, en cualquier 
caso, cómo se presenta al que se co- 
loca dentro de la tradición de pensa- 
miento occidental, en donde no es 
posible hablar de mito sin referirse 
explícita o implícitamente a la histo- 
ria del objeto y del término desde sus 
mismas raíces en el mundo griego. 
Asi pues, será oportuno comenzar a 
partir del terreno griego que dio ori- 
gen a la misma noción de mito. 


1. LA HERENCIA DE LOS GRIEGOS. 
Mito, en su acepción más antigua, 
indica genéricamente el “pensamien- 
to”, en particular el pensamiento ex- 
presado; la “palabra”, el “discurso”, 
sobre todo el discurso en cuanto co- 
municación; la “noticia”, el “mensa- 
je”, el “relato”, la “historia”. Por eso 
no resultará extraño que en los orí- 
genes no aparezca la distinción entre 
móthos y lógos, de manera que los 
dos términos se usan a veces indife- 
rentemente en la obra homérica para 
indicar tanto la “palabra argumenta- 
tiva”, basada en los múltiples modos 
del discurso (el razonar de Ulises), 
como la palabra “sabia” y autorizada 
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en virtud de los acontecimientos pa- 
sados que evoca (el narrar de Néstor). 
Pero de la indistinción inicial se fue 
pasando gradualmente a la contra- 
posición entre los dos términos. Así 
aparece ya en Hesiodo, que reivindi- 
ca para la naturaleza del mfthos la 
pura verdad del suceso evocado, li- 
berando la noción de mito de toda 
confusión con la elocuencia argu- 
mentativa. 

Pero el desarrollo del pensamiento 
griego fue en dirección contraria a la 
que había indicado Hesíodo. En efec- 
to, el atributo de la verdad se le reser- 
vó al lógos, relato fiable o discur- 
so argumentativo, mientras que el 
mó5thos se identificó con la “historia 
fabulosa, legendaria”. De esta forma 
el mito se vio confinado en la poesía, 
que utiliza sus temas como materiales 
literarios, leyendas utilizadas como 
paradigmas de las vicisitudes huma- 
nas, como en la elegía, o del enigma 
de la condición humana, como cn la 
tragedia. Por otra parte, en cuanto 
que se refiere a sucesos imposibles de 
alcanzar por ninguna investigación, 
el mito quedó eliminado de la histo- 
riografía: “Quizá mi historia, despo- 
jada del elemento fantástico, halague 
menos al oído; pero bastará que la 
juzguen útil los que quieran saber lo 
que es cierto en el pasado” (Tucí- 
dides, La guerra del Peloponeso 1, 
22,4). También la filosofía se mueve 
en esta área de sospechas frente al 
mito. Desde que Jenófanes criticó el 
antropomorfismo de las mitologías, 
entre la pretensión del mfthos de mos- 
trar la verdad narrando y la capaci- 
dad del lógos de demostrar la verdad 
argumentando, la filosofía griega es- 
cogió el segundo camino. Serán lue- 
go los sofistas quienes radicalicen la 
contraposición entre el mpthos, en- 
tendido como discurso/ historia no 
verdadera, y el lógos, discurso verda- 
dero. La ruptura se consuma de este 
modo en provecho del pensamiento 
dialéctico. 
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Pero hay que recordar también 
cuán numerosos son los filósofos 
que, a pesar de insistir en la contra- 
posición, no se muestran totalmente 
negativos ante el mito. El mismo Aris- 
tóteles le atribuirá cierto parentesco 
con la especulación filosófica, reco- 
nociendo en la actitud admirativa el 
origen de los dos. Pero el testimonio 
más claro nos viene de Platón, que 
no teme asimilar los mitos a las fá- 
bulas para niños (Gorgias 527a) y 
dejarlos para los poetas (Fedón 61b), 
hombres a los que habrá que expul- 
sar de la ciudad por mentirosos (Re- 
pública 605b); sin embargo, él mismo 
recurrirá a los mitos y creará otros 
nuevos, único camino para represen- 
tar la riqueza de una realidad inacce- 
sible a la pura argumentación. De 
esta manera el mpthos vuelve a estar 
en continuidad con el lógos. Y lo 
seguirá estando cuando, ya desde épo- 
cas antiguas, pero sobre todo con el 
estoicismo y el neoplatonismo, se in- 
tente hacer brotar una verdad del 
mito, el lógos del mfthos, a través de 

su interpretación alegórica. Esta re- 
cuperación se basa en el presupuesto 
de que el hablar mítico es sólo un 
revestimiento, que esconde una ense- 
ñanza secreta; pero el precio que hay 
que pagar por ello es la renuncia al 
mito en sí mismo y su subordinación 
al lógos, que es el que muestra real- 
mente la verdad de forma directa. 

El conjunto de estas peripecias de 
la vida del mito en el mundo antiguo 
configura los términos del problema 
en sus elementos esenciales. Si el 
mito, como quiere Platón, pertenece 
a la pofesis y es un narrar “no nece- 
sitante”, a diferencia del lógos, que es 
discurso argumentativo y por tanto 
“necesitante”, también es verdad que 
las dos formas del pensamiento/pa- 
labra nunca aparecen separadas del 
todo, como sugiere el mismo término 
de mythologhía. Habrá que pregun- 
tarse entonces en qué nivel el mfthos 
se hace “no necesitante” y en qué 
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otro es un lógos portador de verdad. 
Sobre todo habrá que preguntarse si 
la percepción original del mfthos 
como discurso verdadero y lógos por 
excelencia es fruto de una mala inte- 
ligencia o de una etapa inferior del 
pensamiento, que la razón dialécti- 
ca pone de manifiesto mostrando la 
real naturaleza del mito como fic- 
ción o revestimiento caduco, o bien 
si esa mala inteligencia no residirá 
más bien en la incapacidad de captar 
la naturaleza propia del pensamien- 
to mítico respecto a cualquier otra 
modalidad del pensar humano. En 
este caso el problema se desplaza ha- 
cia el descubrimiento de esa natura- 
leza, abandonando la pregunta de- 
masiado inmediata sobre la verdad. 
Hay que añadir además que la misma 
cultura griega ofrece la formulación 
de una segunda problemática relativa 
al mito, la que se refiere a sus conte- 
nidos. Platón afirma que los mitos 
son relatos “en torno a los dioses, los 
seres divinos, los héroes y los descen- 
sos al otro mundo” (República 392a); 
pero es el mismo Platón el que define 
como mitos las fábulas de Esopo 
(Fedón 61b). Nace entonces la pre- 
gunta de si los contenidos del mito se 
limitan a materiales religiosos, en par- 
ticular politeístas, y a la experiencia 
relativa, o bien si se relacionan con 
toda la experiencia existencial. 


2. REPLANTEAMIENTO DEL PRO- 
BLEMA EN LA ÉPOCA MODERNA. El 
mundo griego dejaba en herencia una 
problemática muy amplia. Pero su 
éxito, en la época helenista, fue la 
afirmación de aquella interpretación 
alegórica que hace al mito aceptable 
a la razón, aunque vaciándolo de un 
significado autónomo: el mito se con- 
vierte en figura de otra cosa distinta. 
De alguna forma podría considerarse 
más coherente la posición de los pa- 
dres de la Iglesia, que rechazaban 
por completo los mitos en cuanto 
fábulas en torno a los dioses falsos, 
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oponiendo a la mentira del mito la 
verdad de las narraciones históricas 
de la Biblia. De estas negaciones y 
rechazos no se librará el mito en lo 
esencial, nisiquiera en el renacimien- 
to. La vuelta a temas y materiales 
mitológicos en este período no se de- 
riva de una consideración distinta de 
la naturaleza del mito o de una inves- 
tigación científica sobre el mismo. El 
interés por las mitologías antiguas 
viene dictado más bien por el recono- 
cimiento-del valor poético de sus ex- 
presiones; por lo demás, son percibi- 
das como representaciones de las 
creencias religiosas del paganismo. 

El problema de la naturaleza, y 
por tanto de la verdad, del mito hace 
su aparición en la época moderna 
con G.B. Vico (1668-1744). El mito, 
para Vico, no es un conjunto de fá- 
bulas que hay que contraponer al 
mundo real de la razón. Es el produc- 
to del pensamiento humano en el se- 
gundo grado de su desarrollo, al mis- 
mo tiempo “forma” del espíritu y 
“época” de la historia. Lo mismo que 
el lenguaje y que la poesía, el mito es 
creación de la fantasía, cuando los 
hombres “advierten con ánimo tur- 
bado y conmovido” (Scienza nuova 
I, 92) la realidad inefable de las cosas. 
Es la dimensión poética de la mente 
humana la que se expresa en la fan- 
tasía, a través de un proceso de crea- 
ción de las ideas. En lo que se refiere 
alos mitos, Vico dirá que “la natura- 
leza poética... dio a los cuerpos ser 
sustancias animadas de los dioses, y 
se lo dio por su propia idea” (ibid, II, 
51). De esta forma Vico afirma por 
una parte la autonomía del pensa- 
miento mítico, y por otra atribuye a 
la fantasía el origen de esta expresión 
de la humanidad todavía niña. 

La intuición de Vico no obtuvo 
éxito inmediato: el “siglo de las luces” 
no podía conciliar lo absoluto de la 
razón con el reconocimiento de una 
verdad autónoma a un producto de 
la actividad de la fantasía. Para los 
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ilustrados el mito pertenece a la no- 
che del espíritu y se configura como 
fábula infantil, como conglomerado 
de absurdos, verdadera enfermedid 
del espíritu humano. Tan sólo el ro- 
manticismo, con su exaltación de la 
intuición y de la imaginación, podía 
romper este cuadro negativo. Asi 
F.W.J. Schelling (1775-1854) podrá 
reivindicar para la mitología el papel 
de manifestación de lo absoluto y de 
condición necesaria del arte, negando 
el valor alegórico del mito, cuya re- 
lación con la verdad tiene que clasi- 
ficarse más bien como “tautegórico”: 
el mito no dice “otra cosa”, sino lo 
que él mismo dice, y que no puede ser 
dicho de forma distinta. En el am- 
biente creado por las reflexiones de 
un Schelling o de un J.G. Herder 
(1744-1803) es donde la ciencia mo- 
derna del mito comienza a dar sus 
primeros pasos a comienzos del si- 
glo xIX. En este contexto se colocan 
hombres como Ph. Buttmann (1764- 
1829) y K.O. Múller (1797-1840), que 
reconocen el mito como expresión 
espontánea de la verdad, propia de 
una fase antiquísima de la cultura 
humana. Superando el problema de 
un origen racional o fantástico del 
mito, rechazan tanto su interpreta- 
ción alegórica como su infravalora- 
ción respecto al pensamiento lógico. 
Ph. Buttmann insistirá además en 
una valoración y en una contempla- 
ción de los enunciados míticos en sí 
mismos, mientras que K.O. Miller 
se situará más bien en un camino de 
explicación del mito, identificando 
su originalidad en el hecho de ser un 
pensar indisolublemente unido con 
la imagen y su significado. 

Y es también el ambiente román- 
tico el que sirve de soporte a la teoría 
simbolista de G.F. Creuzer (1771- 
1858), en la cual la religiosidad, que 
nace de la experiencia de las epifanias 
de lo divino en las manifestaciones 
de la naturaleza, se elabora sucesi- 
vamente en una doctrina que se ali- 
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menta de símbolos y que se expresa 
en mitos: el mito es el ropaje del 
/ simbolo, del cual ha de liberarlo la 
interpretación. El ostracismo que el 
racionalismo imperante impuso al 
simbolismo de Creuzer, fue todavía 
más claro en el caso de J..J. Bachofen 
(1851-1887), cuyo pensamiento no 
volvería a tener actualidad hasta co- 
mienzos del siglo Xx. La verdad del 
mito, para Bachofen, está estrecha- 
mente unida al tiempo prehistóri- 
co en que nace: el mito atestigua una 
estructura intelectual prehistórica, 
que se niega a toda interpretación 
fuera de ella. La de Bachofen es una 
posición anti-intelectualista, que no 
dejará de tener seguidores en nuestro 
siglo. 


3. NACIMIENTO Y DESARROLLO 
DE UNA CIENCIA DEL MITO. El elemen- 
to lingilístico en el análisis del mito 
hace su primera aparición con F. M. 
Múiller (1823-1900), principal expo- 
nente de la “escuela filológica” o “es- 
cuela de la mitología de la naturale- 
za”. Para Max Miller el lenguaje sur- 
ge como expresión fonética de las 
reacciones de los hombres frente a 
los fenómenos y las fuerzas de la na- 
turaleza. Pero cuando, en una segun- 
da fase, se pierde la percepción del 
vinculo existente entre expresión fo- 
nética y fenómeno, las palabras son 
asumidas como denominaciones de 
figuras míticas individualizadas, lle- 
gando así a la personificación de las 
fuerzas naturales. Por consiguiente, 
el mito es fruto de un error lingúlísti- 
co, consecuencia de una deficiencia 
original del lenguaje, debida a su no 
univocidad. La mitología es un dis- 
curso patológico, es un producto de 
los límites del lenguaje, que hay que 
estudiarla a través de las compara- 
ciones etimológicas para remontarse 
a los valores primordiales de las pa- 
labras, descubriendo de esta manera 
cómo los nomina se han convertido 
en numina. De este modo el lenguaje 
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se convierte en instrumento de un 
vaciamiento del mito para desembo- 
car en un naturalismo religioso. 

Al mito como mundo de la apa- 
riencia, fruto de la ilusión producida 
por la perversión metafórica del len- 
guaje, se contrapone la noción de 
mito como etapa “salvaje” del pen- 
samiento, que se formula dentro de 
la “escuela antropológica”, en par- 
ticular con £.B. Tylor (1832-1917) y 
A. Lang (1844-1912). El mito es la 
expresión del pensamiento en el mo- 
mento prelógico, típico de las civili- 
zaciones antiguas. Su aparente irra- 
cionalidad es tal sólo para nosotros; 
en realidad es un sistema coherente, 
que expresa la visión del mundo pro- 
pia de los pueblos primitivos. De este 
modo, el mito es la forma primitiva 
de la religión y de la filosofía, cuya 
comprensión sólo es posible a partir 
de una renuncia a juzgarlo según las 
categorías del pensamiento lógico. 
La suya es una racionalidad “sal- 
vaje”. 

Comparte con la “escuela antro- 
pológica” la contraposición entre pen- 
samiento lógico y pensamiento sal- 
vaje, pero negándole a este último 
toda forma de racionalidad, una co- 
rriente interpretativa del mito que 
hunde sus raices en el racionalismo 
positivista y que tiene en W. Wundt 
(1832-1920) su intérprete más autori- 
zado. Ya A. Comte (1798-1857) ha- 
bía señalado en el mito un producto 
de la etapa teológica o ficticia, en la 
que los fenómenos naturales se atri- 
buyen a seres divinos. Para Wundt, 
exponente de un positivismo evolu- 
cionista y fundador de la psicología 
experimental moderna, el mito es un 
producto del sentimiento, y por tanto 
de la subjetividad. No hay ningún 
contenido de verdad objetiva en el 
mito, ya que las representaciones mí- 
ticas transmiten reacciones afectivas, 
y no elementos de la realidad que 
susciten tales reacciones. Con esta 
depreciación radical racionalista del 
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mito están de acuerdo varios autores, 
como HA. Usener (1834-1905), el cual 
ve en las representaciones míticas un 
hecho involuntario e inconsciente 
que precede al pensamiento lógico 
racional, o como P. Ehrenreich 
(1855-1914), que con Wundt asemeja 
el mito a la fábula, especificándose 
aquél tan sólo por sus protagonistas, 
que son héroes o dioses. El culmen de 
esta tendencia racionalista es la obra 
de W. Nestle (1865-1959): “La repre- 
sentación mítica y el pensamiento ló- 
gico se oponen. Aquélla es imaginati- 
va, e involuntariamente crea y pro- 
duce a partir del inconsciente; éste 
es conceptual, distingue y une inten- 
cionalmente y de forma consciente” 
(Vom Mythos zum Logos, 1). La pro- 
gresiva afirmación del pensamien- 
to lógico sobre el mito es la victo- 
ria de la razón sobre el oscurantis- 
mo de los pueblos de cultura inferior. 
A las perspectivas positivistas se re- 
fieren también los exponentes de la 
“nueva escuela histórico-filológica” 
alemana. Así U. von Milamowitz- 
Mollendorff (1848-1931) identifica 
los mitos con las fábulas, sin víncu- 
lo alguno con la verdad, mientras 
que O. Gruppe (1851-1919) considera 
el mito una traducción en términos 
legendarios de sucesos históricos, 
como los conflictos o las emigracio- 
nes. En esta línea se sitúa igualmente 
M.P. Nilsson (1874-1967) para quien 
la mitología surge de la confluencia 
de elementos de origen etiológico, ri- 
tual, histórico e imaginativo. 
Igualmente negativa respecto al 
mito se muestra la “escuela histórico- 
cultural”, pero con motivaciones di- 
versas. Para W. Schmidt (1868-1954), 
es en la racionalidad donde hay que 
buscar el origen de la religión, mien- 
tras que la elaboración mítica, fruto 
de la imaginación, representa un mo- 
mento secundario y una involución 
respecto a la percepción original de 
la idea de un ser supremo. En conti- 
nuidad con W. Schmidt, L. Walk 
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(1885-1949) hace surgir el mito de un 
proceso en el que se encuentran ele- 
mentos racionales e imaginativos; es 
especialmente interesante el hecho de 
que Walk hable del mito como de 
una filosofía natural primitiva, es de- 
cir, de suyo arreligiosa, utilizable 
como expresión de toda forma reli- 
giosa, incluso revelada, 

En el camino de la interpretación 
irracionalista del mito nos encontra- 
mos, por el contrario, con £. Lévy- 
Bruhl(1857-1939). El origen del mito 
está estrechamente ligado a la men- 
talidad prelógica e irracional de los 
pueblos primitivos. Surge como re- 
presentación colectiva, que sirve para 
asegurar una pertenencia social no 
sentida ya como inmediata. En sus 
Carnets, obra póstuma, Lévy-Bruhl 
modificó su pensamiento: lo que an- 
tes aparecía como historia sagrada 
de las sociedades inferiores, ahora se 
define como historia real de un mun- 
do y de un tiempo distintos del nues- 
tro, por ser relativo a una dimensión 
de la realidad que va más allá de la 
experiencia, pero que es solidaria con 
ella. No lejos de las primeras posicio- 
nes de Lévy-Bruhl está A. Bergson 
(1859-1941), el cual atribuye a los 
mitos, considerados, sin embargo, 
como ficciones y frutos indirectos de 
un residuo del instinto, la función de 
salvaguardar la realidad amenaza- 
da por los efectos nocivos de la in- 
teligencia. Todavía más positivo con 
el mito es R. Otto (1869-1937), para 
quien la religión tiene un origen irra- 
cional, emocional, a través de la apli- 
cación de la categoría de lo “numino- 
so” a las expresiones de la vida; el 
mito representa la modalidad propia 
del conocimiento de lo “numinoso”, 
lo mismo que la cienca lo es para 
lo fenoménico. En esta misma línea 
se sitúa también G. van der Lecuw 
(1890-1950): el mito es “una palabra 
hablada que posee poder decisivo 
cuando se repite” (Fenomenología, 
398); no explica, sino que crea; él 
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mismo es realidad presente y vivida; 
como acción santa, está estrecha- 
mente vinculado al rito y se caracte- 
riza como fuerza del tiempo y sin 
tiempo; reintroducido en el tiempo, 
se convierte en “saga”; cuando funda 
un culto, se convierte en “leyenda 
cultual”; cuando decide de la salva- 
ción del oyente, se convierte en “dis- 
curso sagrado”. 

El vínculo entre el mito y el rito 
es reconocido también por K.Th. 
Preuss (1869-1939), para quien el 
mito, como expresión de lo “numi- 
noso” y de la religiosidad en su fase 
más antigua, mágica, sirve para legi- 
timar la situación presente, funda- 
mentándola en un suceso que perte- 
nece a la época primordial. También 
el psicoanálisis trata el problema del 
mito, en particular con C.G. Jung 
(1875-1961). Para Jung el mito es una 
representación de los arquetipos que 
pertenecen al inconsciente colectivo; 
constituye, por tanto, una expresión 
simbólica del drama inconsciente del 
ánima. Con ello queda excluida toda 
pregunta sobre la verdad de los mi- 
tos, de los cuales sólo se retiene su 
función vital. Una cima de las co- 
rrientes irracionalistas la representa 
K. Kerényi (1897-1973): la única ac- 
titud lícita frente al mito es la de 
escucharlo sin más, como se hace con 
una pieza musical; en cuanto a la 
naturaleza del mito, se configura 
como fundamentación de la realidad; 
pero no a través de causas, sino a 
través de precedentes primordiales: 
“Ellos son los archaí, a los que se 
remonta cada una de las cosas, in- 
cluso tomada en sí misma, para 
crearse a sí misma a partir de ellos, 
mientras que ellos permanecen vita- 
les, inagotables, insuperables” (Pro- 
legómenos, 21). 

En contra de las tesis sobre el 
origen irracional del mito se sitúa 
E. Cassirer (1874-1945). Relacionan- 
do el problema del mito con el del 
lenguaje, Cassirer observa que los 


1240 


dos están arraigados en una forma de 
pensamiento definida como “meta- 
fórica”, que se aparta del pensar teo- 
rético o discursivo: “Si este último 
tiende a la amplificación, a la vincu- 
lación, a la conexión sistemática, la 
actividad lingúística y mítica, por el 
contrario, tiende a la densidad, a la 
concentración, al relieve que aísla” 
(Mito y lenguaje, 86). Existe, por tan- 
to, una lógica del mito, que difiere de 
la lógica del pensamiento teorético 
y científico. En ella se expresa una 
objetividad, que es la experiencia 
misma del mundo, de una realidad 
espiritual convertida en elemento 
sensible, en cuanto captada de forma 
simbólica, en una simbología no con- 
vencional, sino “hipostática”: el con- 
tenido se resuelve en la palabra, en el 
mito, que se convierte así en “el”con- 
creto real. De manera distinta, pero 
rechazando igualmente las tenden- 
cias irracionalistas, se mueve la “es- 
cuela funcionalista”, que tiene su ma- 
yor exponente en B. Malinowski 
(1884-1942). El mito es un fenómeno 
cultural, con el que se justifica y le- 
gitima la realidad actual, resolviendo 
las dificultades y las contradicciones 
de la vida cotidiana. Por tanto, su 
vinculación no es con la problemá- 
tica religiosa o filosófica del hom- 
bre, sino con las dinámicas sociales y 
económicas. El mito no es una forma 
de conocimiento, sino una solución 
de los problemas de la vida, lo mis- 
mo que el rito con que se desarrolla. 
No hay una dimensión simbólica del 
mito, sino sólo una función de refor- 
zamiento del orden, de las tradicio- 
nes, de las costumbres, y por tanto de 
la cohesión social. 


4. EL DEBATE CONTEMPORÁNEO. 
Desde el siglo Xv1I1 hasta la primera 
mitad del Xx el desarrollo de la cien- 
cia del mito ha emprendido caminos 
diversos, a veces complementarios y 
a veces divergentes. En su conjunto 
constituyen una red de opciones que 
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hasta el presente forma la base de 
toda opción valorativa e interpreta- 
tiva del mito. En efecto, más allá de 
las caracterizaciones dependientes de 
cada aproximación, la problemática 
en torno al mito debe medirse siem- 
pre por la indicación de su origen en 
el ámbito de la racionalidad o de la 
emotividad-fantasía, por su vínculo 
con el lenguaje y más en general con 
el mundo simbólico, por su referen- 
cia específica a la experiencia religio- 
sa o bien a la experiencia existencial 
en general, por su finalidad cognos- 
citiva o por su función vital y social, 
por los vínculos que tiene o no tiene 
con el rito. Dentro de estas inte- 
rrogantes es donde se mueve la in- 
vestigación contemporánea, cuyas 
tendencias más significativas pueden 
ilustrarse nuevamente a través de al- 
gunas de sus figuras representativas. 

Hay que mencionar primeramente 
aA.E. Jensen(1899-1965). Exponen- 
te de la escuela “morfológico-cul- 
tural”; Jensen ve en el mito la expre- 
sión de una experiencia particular de 
lo real, que traduce las relaciones del 
hombre con el mundo en términos de 
origen, de fundamentación del mis- 
mo. No se trata de un acto cognosci- 
tivo, sino de una experiencia, en la 
que lo cotidiano se percibe inmedia- 
tamente en la forma de los procesos 
creativos. Está claro que en esta pers- 
pectiva solamente son mitos verda- 
deros los de origen, no los etiológi- 
cos. También es interesante la acen- 
tuación que Jensen da a la vin- 
culación entre rito y mito, siendo 
uno el aspecto teorético y el otro el 
operativo de una misma experiencia; 
así el rito dramatiza el mito, o la 
narración de éste puede ser ya un 
acto de culto. Pero con esto Jensen se 
aleja de algunas exageraciones que 
habían caracterizado por los años 
treinta a la “escuela del mito y del 
rito”, la cual veía en el mito el texto 
de acompañamiento de la acción sa- 
grada, dándole así al rito —consi- 
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derado como celebración de lu reno- 
vación del tiempo y del ciclo de la 
naturaleza— la precedencia sobre cl 
mito; fuera del culto, el mito perde- 
ría todo valor. Aunque no constitu- 
ye su núcleo central de pensamien- 
to, la relación entre el mito y el rito 
había desempeñado un papel im- 
portante en el fundador de la escuela 
histórico-religiosa italiana, R. Pet- 
tazzoni (1883-1959); en efecto, en los 
reflejos rituales es donde el mito ma- 
nifiesta su influjo sobre la vida social 
en la dimensión de la sacralidad. 
Pues el mito es realmente historia 
sagrada; y es historia verdadera, aun- 
que dotada de una verdad relativa a 
una cultura, la primitiva, cuya apro- 
ximación a la realidad es de tipo exis- 
tencial y no racional: el mito es ver- 
dadero para el que está dentro de 
esta cultura. En esta línea A. Brelich 
puntualiza la naturaleza propiamen- 
te religiosa del mito: con él se ofrece 
un sentido a la realidad, liberándola 
de la contingencia y dando seguridad 
al hombre frente a aquello que le 
parece incontrolable. 

Para las tendencias irracionalis- 
tas ya se mencionó anteriormente 
la aportación de Kerényi. Uno de 
sus herederos más representativos es 
M. Eliade. El mito es “historia ejem- 
plar”: a través de él el hombre queda 
reintegrado en el “eterno presente”, 
en el tiempo sagrado en el que la 
historia de lo que fue en los orígenes 
se hace paradigmática, precedente 
cuya aceptación e imitación nos libe- 
ra del devenir profano. La repetición 
del mito libera al hombre de la insig- 
nificancia del tiempo cósmico, pro- 
yectándolo en el “eterno presente”, 
en el que el origen y el fin son homó- 
logos, y conduciéndolo a la experien- 
cia de lo intemporal, en donde se 
identifica lo que es primordial con lo 
que es real, captado en su dimensión 
trascendente. La exaltación del valor 
del mito es aquí completa: si lo ver- 
dadero se identifica con lo sagrado, 
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tan sólo el mito es acceso auténtico a 
la verdad, no ya como revestimiento 
narrativo de la misma, sino como 
suceso que le da fundamento. Tam- 
bién hay que señalar cómo el pensa- 
miento de Eliade se encuentra en los 
antípodas del funcionalismo; si para 
Malinowski el mito se construye a 
partir de la realidad, para Eliade la 
realidad se construye a partir del 
mito; si para éste el mito es realidad 
sagrada, para aquél es realidad social 
y profana. 

Esta última observación nos per- 
mite introducir algunas considera- 
ciones sobre la “escuela sociológica” 
francesa. A partir de E. Durkheim 
(1858-1917), en particular con M. 
Mauss (1872-1950), se había intenta- 
do deducir la noción de mito de la 
referencia al mundo de los sentimien- 
tos y de la visión individual de la 
realidad. El mito le parece más bien 
a Mauss como un sistema simbólico 
institucionalizado que, al igual que 
la lengua, permite organizar la expe- 
riencia. El mito pone en acción cate- 
gorías mentales y módulos de articu- 
lación de lo real que son al mismo 
tiempo los fundamentos de la comu- 
nicación y de la solidaridad social. 
En esta dirección da un nuevo paso 
G. Dumezil: en el mito se refleja una 
ideología que puede observarse 
igualmente en la estructura social y 
en el mismo orden del discurso. Lo 
que se expresa en el mito son las 
estructuras del pensamiento. 

En este terreno es donde encaja la 
reflexión, nueva en muchos aspectos, 
de C. Lévi-Strauss. Pero las estructu- 
ras a las que se refiere Lévi-Strauss 
no son las culturales, sino las univer- 
sales del dinamismo del espíritu. El 
mito es un lenguaje a través del cual 
se quieren superar tensiones y con- 
tradicciones, que pueden reducirse ge- 
neralmente al conflicto entre natura- 
leza y cultura. Pero lo que cualifica 
al mito no es el contenido, como de- 
muestra la variedad de “códigos” ho- 
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mologables entre sí que puede utili- 
zar, sino la estructura particular que 
asume este lenguaje que es el mito. El 
contenido puede variar, pero la es- 
tructura del mito no varía; y lo que 
una ciencia del mito debe captar no 
es el significado de cada mito, sino la 
gramática con que están enlazadas 
entre sí cada una de las unidades re- 
daccionales elementales, los “mite- 
mas”. Hay un único mensaje que 
transmiten todos los mitos, y es la 
mediación de las oposiciones. Y con 
esto el mito queda reconocido en su 
mayor verdad, que es, sin embargo, 
una verdad sin contenido. El mito 
revela la lógica del espíritu. 

El giro que propone Lévi-Strauss 
en el estudio del mito está al mismo 
tiempo lleno de sugerencias y de in- 
terrogantes. Entre los que se suscitan 
enel área histórico- -religiosa se puede 
recordar la aportación de G.S. Kirk, 
el cual se pregunta si la lógica bina- 
ria que Lévi-Strauss pone en la base 
de todos los mitos no depende quizá 
del material mitológico particular 
que ha examinado. Formulando al 
mismo tiempo críticas contra el fun- 
cionalismo, Kirk llega a una tipolo- 
gía articulada de los mitos, en los que 
distingue: mitos de carácter narrativo 
cercanos a las leyendas; mitos de ca- 
rácter operativo, que se repiten en los 
ritos; mitos de carácter escatológico, 
que responden al temor de la muerte. 
Sila obra de Kirk refleja las preocu- 
paciones históricas y de contenido 
que soslayaba el estructuralismo de 
Lévi-Strauss, los intereses interpre- 
tativos del mito encuentran otros de- 
fensores contra el agotamiento de su 
inteligencia en su descodificación. 
Así, un filósofo como P. Ricoeur rei- 
vindica para el mito su valor de men- 
saje. Como símbolo secundario, sím- 
bolo desarrollado en un relato, el 
mito es para P. Ricoeur una interpre- 
tación narrativa del enigma de la 
existencia. Y si es verdad que no es 
posible una comprensión plena del 
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mito fuera de la experiencia de lo que 
¿! designa en enigma, con esto no se 
niega, sin embargo, el camino para 
toda interpretación: no ya ciertamen- 
te la alegórica, que vacía al mito de 
sí mismo, sino una interpretación que 
es restauración de sentido. No recha- 
za el acercamiento estructural, sino 
que se lo reconduce a sus límites de 
desvelamiento del orden que permite 
la significación; con todo, el momen- 
to decisivo de la interpretación es el 
hermenéutico, en donde el símbolo 
que alimenta el mito es captado en 
aquella reasunción de sentido que 
hace emerger de la translatio metafó- 
rica, en la dialéctica entre arqueolo- 
gía y teología del sentido, la riqueza 
del ser, en cuyo horizonte está situa- 
do el hombre y a partir del cual se 
comprende a sí mismo. 


5. ORIENTACIONES. La panorámi- 
ca histórica ha mostrado cuán am- 
plio y variado ha sido y sigue siendo 
el debate sobre el mito. Sería impo- 
sible e injusto reducirlo todo a una 
visión unitaria. Por el contrario, pa- 
rece útil y practicable destacar algu- 
nos datos de hecho. 

La convicción, tan difundida to- 
davía, de que el mito es equiparable 
a un relato legendario y fabuloso, 
privado de toda referencia a la ver- 
dad, con la que puede confundirse 
sólo entre poblaciones o en épocas 
históricas pertenecientes a la infancia 
de la humanidad, encuentra corres- 
pondencia solamente en orientacio- 
nes muy limitadas del pasado, ligadas 
4 prejuicios ilustrados y positivistas. 
Sólo la permanencia latente de seme- 
jantes prejuicios, fruto de un absolu- 
tismo de la razón, puede explicar que 
todavía hoy se manifieste tanta des- 
confianza ante el mito. La historia 
del pensamiento nos muestra, al con- 
trario, que la actitud predominante, 
manifestada por las diversas orienta- 
ciones de interpretación, es una acti- 
tud positiva, más allá de las múltiples 
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diferenciaciones. Hoy resulta difícil, 
por no decir imposible, negar que el 
mito es portador de verdad, es decir, 
que el mfthos es también un lógos. 

Los problemas y las diferenciacio- 
nes nacen cuando se trata de deter- 
minar la naturaleza de esa verdad. 
En este sentido es preciso señalar que 
el origen primero de las diferencia- 
ciones ha de verse muchas veces en la 
diversa aproximación al problema. 
Según se sitúe uno como historiador 
de las religiones, como etnólogo, so- 
ciólogo o como filósofo, es evidente 
que su perspectiva de análisis no ca- 
rece de consecuencias para el resul- 
tado. Puede incluso afirmarse que, 
despojados de su carácter absoluto y 
caracterizados como visiones conver- 
gentes, esos diversos resultados pue- 
den entenderse también como com- 
plementarios. 

El problema del origen racional o 
emocional del mito no es decisivo 
para su valoración. Una actitud ne- 
gativa frente al mito puede acompa- 
ñar también a un reconocimiento de 
su racionalidad, en el caso de que 
ésta sea considerada como “inferior”; 
y viceversa, afirmar que el mito tiene 
su origen en la esfera del sentimiento 
puede compaginarse con una apre- 
ciación positiva, si se reconoce en 
aquella esfera el lugar privilegiado de 
acceso a lo trascendente. En todo 
caso, el problema del origen parece 
que debe separarse hoy de la referen- 
cia a tal o cual facultad humana. La 
producción del mito parece que tiene 
que ver más bien con la aproxima- 
ción total del hombre a la realidad, 
más allá de sus funciones especificas, 
afectando a la globalidad de su ser cn 
relación con los problemas últimos 
de la existencia. Sin embargo, cs evi- 
dente que la estructura lingilística y 
narrativa del mito revela que también 
está implicada la dimensión cognos- 
citiva y comprensiva del hombre, sin 
que ésta, lógicamente, excluya una 
toma de posición, y por tanto una 
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experiencia vital del objeto mismo de 
la comprensión. 

El problema del mito como forma 
del pensamiento y el del mito como 
conjunto de contenidos particulares 
relativos a los origenes de la realidad 
o a su destino final representan dos 
niveles de investigación distintos, aun- 
que estrechamente unidos. El prime- 
ro da la razón a todas aquellas apro- 
ximaciones al mito que intentan es- 
pecificar su naturaleza simbólica o 
precisar su estructura racional. El se- 
gundo representa el punto de partida 
de toda clasificación en una perspec- 
tiva histórico-religiosa o etnológica. 
Recorrer únicamente el primer cami- 
no significa llegar a una caracteriza- 
ción tan general y tan genérica del 
mito que de hecho anula su especifi- 
cidad dentro de una modalidad de 
pensamiento más amplia, identifica- 
da sólo de forma negativa, como al- 
ternativa a la argumentativo-demos- 
trativa que utiliza la abstracción. Re- 
correr únicamente el segundo camino 
salvaguarda ciertamente la especifi- 
cidad del pensamiento mítico, pero a 
costa de renunciar a su auténtica com- 
prensión. Esto no quita que las exi- 
gencias del análisis puedan conducir 
en cada ocasión a acentuar uno de 
los dos niveles de investigación. 

Se puede entonces distinguir en- 
tre el “pensar mítico”, el mito, y el 
“pensamiento mítico”, las mitolo- 
gías. Con el primero es posible refe- 
rirse a aquella modalidad particular 
del pensar humano en la que conflu- 
yen generalmente los siguientes ca- 
racteres: utilización de procedimien- 
tos simbólicos en una forma narrati- 
va; la referencia de contenido a los 
problemas últimos de la existencia, 
cuya riqueza excede toda categoriza- 
ción; el compromiso y la toma de 
postura al mismo tiempo racional y 
vital; la expresión del carácter “onto- 
lógico” del ser a través de su ubica- 
ción en un tiempo fuera del tiempo; 
la indicación del carácter “fundante” 
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de la aserción a través de la forma del 
suceso; la solución del enigma exis- 
tencial por medio de una actividad 
que compagina los elementos con- 
trarios y une los distantes. Por lo que 
se refiere al pensamiento mítico, al 
contenido de ese pensar, se presenta 
caracterizado por el obrar de unos 
seres divinos, o asimilados a ellos por 
su fuerza y su poder, y por tanto por 


- un vínculo con la dimensión religiosa 


en su globalidad, vista como base de 
toda la realidad natural y cultural de 
la existencia; finalmente, los ámbitos 
de acción que abarca el pensamiento 
mítico pueden catalogarse como de 
fundación (de las divinidades, del 
cosmos, del hombre, de las situacio- 
nes naturales y culturales) y de salva- 
ción o escatológicos. 

Es evidente que el mito no tiene 
ninguna pretensión de verdad histó- 
rica, en el sentido corriente de la pa- 
labra, al no ser su contenido un acon- 
tecimiento que pueda situarse en un 
tiempo o en un espacio específico. El 
tiempo y el espacio del mito son los 
“primordiales”, precisamente para de- 
cirnos que lo que él narra es algo que 
nunca ha sucedido en ningún tiempo 
y en ningún lugar, sino que simple- 
mente “es”. Por tanto, puede decirse 
también que la verdad del mito per- 
tenece ala historia, pero no en cuanto 
referible a la singularidad del suceso, 
sino a aquella dimensión última de la 
historicidad que está constituida por 
la existencia. Como tal, la verdad del 
mito puede proponerse siempre y a 
cualquier hombre. En ella la com- 
prensión de la existencia pasa a tra- 
vés de la modalidad del pensar que es 
el pensar mítico, irreductible al pen- 
sar argumentativo: éste queda exclui- 
do por dos características del pensar 
mítico, que son el “plus” de significa- 
do relacionado con la dimensión sim- 
bólica y el compromiso existencial 
requerido por la dimensión vital (el 
mito se vive antes y mientras que es 
narrado). 
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La distinción que antes se hizo en- 
tre el pensar mítico y el pensamiento 
mítico permite comprender cómo al- 
gunos temas o elementos míticos, 
pertenecientes al contenido del pen- 
samiento, pueden separarse de la tra- 
ma narrativa y reelaborarse en otras 
formas de pensamiento. Permite com- 
prender además cómo los rasgos fun- 
damentales del pensar mítico, en par- 
ticular los simbólicos, se encuentran 
necesariamente en toda forma de 

ensamiento, y que, al tener por ob- 
Jeto unas realidades cuya riqueza tras- 
ciende los límites del lenguaje, quie- 
ren comunicar esas realidades sin 
limitar su riqueza. Permite, finalmen- 
te, comprender que, si es posible y 
obligada la desmitologización para 
captar la intención del mito, esimpo- 
sible y nociva la desmitización, si no 
se quiere perder el mensaje del mito. 

Así pues, concediendo que el mito 
tiene un sentido y una verdad que 
comunicar referentes a la realidad 
profunda de la concepción del mun- 
do, del hombre y de lo divino, ¿es 
posible, en definitiva, interpretar el 
mito? Lo que está en juego es el con- 
cepto ambiguo de interpretación. 
Más allá de cualquier teoría compe- 
titiva, queda claro, sin embargo, que 
toda interpretación lleva consigo ele- 
mentos de subjetividad, por una par- 
te, e introduce factores de empobre- 
cimiento, por otra, si no quiere ser 
una pura e imposible repetición de lo 
enunciado. Dentro de estos límites 
hay que decir que la interpretación 
del mito es posible y obligatoria. El 
camino es el descubrimiento de la 
“gramática” del mito, pero también 
de sus vínculos contextuales con una 
cultura y con una historia en la que 
ha surgido y es transmitido. La apro- 
ximación podrá ser en un lenguaje 
que traduzca símbolo por símbolo y 
que proponga de nuevo experiencias 
homólogas a las que el mito vive, 
celebra y transmite. La salida del len- 
guaje simbólico solamente podrá 
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verificarse en dirección hacia el pen 
samiento reflexivo, pero un pensa 
miento que sepa mantener viva ln 
conciencia de la riqueza inagotable, 
del “plus” de significado que el sím- 
bolo guarda y que rechaza toda re- 
ducción. 


Il. EL MITO EN EL AT Y EN 
EL NT. La evolución y las oscilacio- 
nes que el concepto de mito presenta 
en la historia del pensamiento carac- 
terizan también la problemática so- 
bre la presencia de dimensiones y de 
materiales mitológicos en el AT y en 
el NT. Hay dos factores en particular 
que influyen en esta problemática: la 
actitud positiva o negativa respecto 
al valor de verdad del mito; la consi- 
deración amplia o restringida del 
concepto mismo de mito. Ya se ha 
visto cómo en la época patrística, y 
más tarde en la medieval, mientras 
que el ambiente cultural asimila los 
mitos a las fábulas, el pensamiento 
cristiano niega la existencia de mitos 
en la literatura bíblica, oponiendo 
incluso la verdad e historicidad de la 
misma a la falsedad y a la naturaleza 
legendaria de los mitos paganos. La 
misma relación entre la actitud de la 
cultura del tiempo y la posición de 
los exegetas puede observarse en el 
juicio sobre la presencia del mito en 
la Biblia a lo largo de la historia. El 
análisis que hicimos en el punto I 
respecto a la evolución de la conside- 
ración del mito en la Biblia a lo largo 
de la historia del pensamiento nos 
exime de repetir ahora en detalle el 
recorrido en lo que concierne a la 
aproximación de los exegetas al pro- 
blema. Nos limitaremos a algunas alu- 
siones, pasando luego a examinar cl 
problema desde el punto de vista del 
AT y más tarde del NT. 


l. ELATYELMITO. a) Lasos- 
pecha frente al mito. El problema del 
mito fue tomado en consideración 
primeramente, en relación con Gén 
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1-3, por J.G. Eichhorn y J. Ph. Gabler 
afinales del siglo XVHH: reaccionando 
contra la concepción común del mito 
como fantasía poética, Eichhorn y 
Gabler ven en el mito una forma in- 
fantil y sensible del lenguaje con la 
cual los pueblos antiguos manifiestan 
la verdad eterna. En esta concepción 
es evidente la influencia del romanti- 
cismo naciente. La problemática 
abierta por Eichhorn y Gabler en- 
contró seguidores sobre todo con 
W.M.L. de Wette, que, a comienzos 
del siglo XIX, influido por la inter- 
pretación poética del mito de Herder, 
atribuyó conjuntos narrativos ente- 
ros de la Biblia a la fantasía mito- 
poética. 

Pero sólo con H. Gunkel, entre 
finales del siglo pasado y comienzos 
del xx, el problema del mito se me- 
dirá más concretamente con la di- 
mensión literaria del AT. Para Gun- 
kel, “la índole de la religión de Yhwh 
en sus rasgos específicos es poco fa- 
vorable a los mitos”, y esto porque el 
mito es esencialmente una “historia 
de dioses”, imposible por tanto de 
conciliar con el monoteísmo de la 
religión veterotestamentaria (Géne- 
sis XIV). No se puede negar, cierta- 
mente, que el influjo de las culturas 
y de las religiones del Oriente anti- 
guo, en los tiempos más remotos y 
luego sobre todo en los siglos más 
cercanos a la era cristiana, supuso la 
introducción de elementos mitológi- 
cos en la trama de la literatura vete- 
rotestamentaria. Pero la asunción de 
esos elementos habría tenido lugar 
tan sólo a costa de una “desmitiza- 
ción” de los mismos. Historificados 
o reducidos a funciones puramente 
simbólicas, habrían perdido su ca- 
rácter propiamente mítico, como re- 
presentaciones del fruto divino de la 
imaginación. De forma parecida se 
expresará la ciencia veterotestamen- 
taria incluso en tiempos más recien- 
tes. O. Eissfeldt dirá: “Un verdadero 
mito presupone por lo menos la exis- 
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tencia de dos dioses, uno opuesto al 
otro... Por este motivo no pudo exis- 
tir en Israel un verdadero mito. El 
material mítico y las alusiones a los 
mitos que encontramos en el AT pe- 
netraron en Israel desde fuera, pero 
no sin ser purificados a fondo de cier- 
tas concepciones” (Introduzione 1, 
93s). 

No es difícil descubrir detrás de 
estas afirmaciones el reflejo de aque- 
lla concepción ilustrado-positivista 
del mito, que ve en él el fruto de 
reacciones subjetivas de la afectivi- 
dad, privado de todo valor de verdad 
y de realidad. Esta configuración ne- 
gativa lleva consigo el rechazo del 
mito en cuanto tal en la literatura 
bíblica. Refiriéndose también a una 
concepción del mito como esencial- 
mente politeísta y antihistórico, asi- 
milable a las fábulas, los documentos 
del magisterio eclesiástico rechazan 
la presencia de mitos en los textos 
bíblicos, con particular referencia a 
los primeros capítulos del Génesis. 
Así, en la declaración de la Pontificia 
Comisión Bíblica de 1909 se niega 
que Gén 1-3 contenga “elementos fa- 
bulosos derivados de las mitologías y 
de las cosmogonías de los pueblos 
antiguos”. Y, más recientemente, la 
encíclica Humani generis (1950) dirá 
que “las narraciones populares inser- 
tas en las Sagradas Escrituras no pue- 
den colocarse en el mismo plano que 
las mitologías o cosas similares, que 
son más bien fruto de una fantasia 
desbordada que de aquel amor a la 
verdad y a la sencillez que se percibe 
en los libros sagrados, incluso del 
Antiguo Testamento”. 


b) Influencias de las teorías mi- 
tológicas más recientes. La redefini- 
ción positiva del concepto de mito, 
que caracteriza a la evolución del 
pensamiento, sobre todo a partir de 
los comienzos de nuestro siglo, tar- 
dó en manifestar sus influencias en 
el ámbito de los estudios bíblicos. 
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Realmente, ya desde 1922 S. Mo- 
winckel había ido desarrollando una 
teoría del mito cultual de la creación, 
celebrado en la fiesta del año nuevo, 
que anticipaba las temáticas de la 
“escuela del mito y del rito”. Pero no 
eran ciertamente las posiciones tan 
discutidas de aquella escuela las que 
podían dar un giro como el que se dio 
efectivamente más tarde, en torno a 
los años cincuenta. H. Frankfort, 
«un afirmando el distanciamiento de 
Israel del pensamiento mítico, nie- 
ga una superación total del mismo; 
más aún, Israel sería creador de un 
nuevo mito, el de la voluntad de 
Dios. J. Hempel llega a ver en el mito 
una forma posible de expresión de la 
fe y reconoce, particularmente en el 
mito de revelación, un elemento fun- 
damental del AT. Todavía más cla- 
ramente G.H. Davies, negando que 
el carácter politeísta sea connatural 
al mito y definiéndolo como un modo 
de pensar y de imaginar lo divino, 
reconoce la presencia de una mitolo- 
gía en el AT, expresada en los térmi- 
nos de personalidad y de actividad de 
Yhwh. 

Así pues, a partir de la mitad de 
nuestro siglo, el cuadro unitario del 
rechazo de la presencia del mito en el 
AT es sustituido por una situación 
fluida y controvertida en donde, an- 
tes aún que la valoración de cada 
texto, hay que considerar a qué defi- 
nición de mito se refieren los diversos 
autores. Propongamos algún otro 
ejemplo entre los muchos posibles. 
La aportación de J.L. McKenzie 
se refiere expresamente a Cassirer y 
a sus teoría del mito como forma 
simbólica; sobre la base de la acep- 
tación del pensamiento de Cassi- 
rer, McKenzie puede llegar a defi- 
nir como mitológicos diversos temas 
y textos veterotestamentarios, aun 
cuando admite procedimientos de his- 
torificación del mito, pero también 
de mitización de la historia. A la no- 
ción de mito como legitimación de lo 
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existente, propia de Malinowski, ya 
la de Eliade, que ve en el mito un 
modelo ejemplar, se refiere, por el 
contrario, W. Pannenberg para afir- 
mar la permanente vitalidad de la 
concepción mítica en el pensamiento 
de Israel y el empleo de temas míticos 
en su literatura: no sólo el mito no se 
opone a la historia, sino que se con- 
vierte en un modo de expresar el ca- 
rácter fundamental de la misma res- 
pecto al presente. Pero también hay 
quienes, como 4. Ohler, siguen man- 
teniendo una actitud recelosa frente 
al mito y, aun aceptando la trasposi- 
ción de elementos mitológicos del am- 
biente pagano al AT, consideran esta 
trasposición como “desmitologizan- 
te”, en cuanto que rompe la unitarie- 
dad del mito y hace de cada motivo 
mítico un material metafórico. 

Sin embargo, es ya inevitable la 
confrontación con las adquisiciones 
más recientes de la ciencia del mito. 
Ya en 1960 H. Cazelles señalaba por 
un lado el vínculo entre la Biblia y el 
ambiente literario del antiguo Orien- 
te, y por tanto el vínculo con la forma 
mito-poética en que éste se expresa, 
y por otro lado que el mito es la 
forma literaria que manifiesta la ne- 
cesidad del hombre de conocer la di- 
vinidad de forma personal y concre- 
ta; en este sentido, el mito no es ex- 
traño al AT, aun cuando Cazelles 
invita a limitar el uso del término 
para indicar un género literario y a 
evitarlo en el terreno doctrinal. Las 
vacilaciones de Cazelles están expre- 
samente vinculadas a las oscilaciones 
de los mismos etnólogos a la hora de 
definir el mito. ¿Hay que hablar en- 
tonces, como proponen algunos para 
evitar confusiones, de un género lite- 
rario “sacro-primitivo”, a fin de sal- 
vaguardar la dimensión histórica de 
la revelación bíblica? Ñ 

Pero no son las variantes termino- 
lógicas las que han de resolver el pro- 
blema, que de este modo no hace más 
que desplazarse. 
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c) Elementos míticos y pensar 
mitico en el AT. Una vez que se acep- 
ta el planteamiento contemporáneo 
del problema del mito, la relación 
entre éste y el AT comprende por lo 
menos una doble serie de preguntas. 
La primera pretende poner en evi- 
dencia las temáticas, los elementos y 
los motivos mitológicos en los que se 
manifiesta la influencia del ambiente 
del antiguo Oriente sobre la literatura 
veterotestamentaria. El panorama de 
las relaciones entre las mitologías su- 
merias, acádicas, cananeas, hititas y 
egipcias por una parte y los textos del 
AT por otra, a partir de los estudios 
de Gunkel, ha dejado ya bien traza- 
dos algunos puntos adquiridos. En el 
AT reviven elementos mitológicos 
que desde el Enuma Elis hasta la 
Epopeya de Gilgame3, desde el mito 
de Enki y Ninmah hasta el ciclo de 
Baal, sólo por recordar algunos de 
los textos más famosos, recorren las 
mitologías del antiguo Oriente. Los 
textos veterotestamentarios en que 
están presentes estos elementos son 
muy distintos: desde Gén 1-11 hasta 
las historias de los patriarcas, desde 
Job hasta los Salmos, sólo por recor- 
dar igualmente los principales. En 
particular, las relaciones entre el AT 
y el mito pueden observarse en dos 
esferas concretas de contenido: el 
ámbito de la creación y el de la esca- 
tología. Carácter constante de todas 
estas inserciones de material mitoló- 
gico es la purificación de toda refe- 
rencia politeísta y de todo elemen- 
to de antropomorfismo grosero. En 
esto se constata la diferencia más cla- 
ra entre la literatura bíblica y el pen- 
samiento mítico del ambiente circun- 
dante. También hay que reconocer 
cómo en más de una ocasión el ma- 
terial mítico sufre un proceso de his- 
torización o bien de reducción a una 
función puramente simbólica. 

Sin embargo, el problema del mito 
en el AT no puede decirse que haya 
concluido con la respuesta a estas 
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preguntas. Sigue en pie una cuestión 
más de fondo, a saber: si en el AT 
está presente un “pensar mítico”, en- 
tendido como dramatización simbó- 
lica de los enigmas del mundo y de la 
existencia, percibida como fundamen- 
tación de la realidad y como toma de 
posición frente a ella. Estos caracte- 
res comunes a las definiciones con- 
temporáneas del mito pueden sin 
duda alguna reconocerse en diversos 
textos veterotestamentarios, empe- 
zando por los mismos “relatos de los 
orígenes”, en donde “origen” no debe 
entenderse en sentido temporal, sino 
precisamente en la perspectiva de la 
fundación interpretativa y vital de lo 
real. Los textos de carácter mitológi- 
co que pueden reconocerse en el AT 
a la luz de esta definición del “pensar 
mítico” no podrían en ningún caso 
confundirse con la fábula o con la 
leyenda, representando simplemente 
aquella expresión simbólico-dramá- 
tica que intenta arrojar un poco de 
luz sobre los problemas últimos de la 
realidad, poniendo de manifiesto su 
última realidad como constitutiva del 
ser y del deber ser de la existencia. 
También es evidente que en esta 
perspectiva el problema de las re- 
laciones entre el mito y la historia 
asume un aspecto totalmente nuevo. 
El pensar mítico entendido de este 
modo no es ya competitivo con el 
pensar histórico. La historiografía y 
el mito son dos modos de relacionar- 
se con lo real, diversos y no homolo- 
gables. Los dos tienen una referencia 
con la historia, si se entiende por his- 
toria lo que realmente aconteció. 
Pero mientras que la historia revive 
en la historiografía como narración 
del suceso, en el mito la realidad “his- 
tórica” revive en la ejemplaridad de 
un drama simbólico que pone de re- 
lieve su perenne actualidad y eficacia 
en el tiempo. Por esto, afirmar el 
carácter histórico de la revelación ve- 
terotestamentaria y bíblica en general 
no significa necesariamente tener que 
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negar la presencia en ella de un “pen- 
sar mítico”. Este se configura incluso 
como uno de los modos con que pue- 
de llegar a percibirse la historia sal- 
vífica como eficazmente presente en 
el hoy de los oyentes. 


2. ELNTYELMITO. a) El uso 
del término en las cartas pastorales y 
en la 2Pe. En los LXX el término 
móthos solamente se encuentra en Si 
20,19 con el significado antiguo de 
“palabra”, pero cualificada como 
“cuento inoportuno”. 

En Bar 3,23 se habla también de 
mythológoi al definir como “narra- 
dores de fábulas” a los sabios del 
mundo edomita, en contraposición 
con la verdadera sabiduría que Dios 
le comunica a Israel con la ley. Más 
Interesante es el uso del término en el 
NT, en donde aparece en las cartas 
pastorales (1Tim 1,4; 4,7; 2Tim 4,4; 
Tit 1,14) y en 2Pe 1,16. En todos 
estos pasajes los mf:thoi se contrapo- 
nen al anuncio cristiano en su inte- 
gridad, palabra verdadera y basada 
en un testimonio histórico. Los mitos 
que mencionan estos textos se ase- 
mejan por tanto a invenciones fan- 
tásticas, a fábulas, a discursos priva- 
dos de verdad y en antítesis con ésta. 

La vinculación en 1Tim 1,4 con las 
“genealogías interminables”, la ex- 
plícita cualificación de los mismos 
como “judaicos” en Tit 1,14, el con- 
texto general de los pasajes en cues- 
tión, dan a entender que el término 
“mito” está aquí para indicar especu- 
laciones doctrinales judías o más pro- 
bablemente del judeo-cristianismo he- 
rético, en el que se pueden percibir 
además los caracteres de la primera 
gnosis. El uso del término mpPthos 
para indicar esta doctrina judeo- 
cristiana pregnóstica deja suponer 
una forma narrativa en su exposi- 
ción. 

Al definir estas narraciones como 
mfthoi, en cuanto doctrinas no ver- 
daderas, se refleja obviamente la con- 
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cepción que la cultura helenista con- 
temporánca tenia del mito como fábu- 


la pretenciosa, Por tanto, es evidente 
que el rechazo explicito que expresan 
estos textos neotestamentaros rente 


al mito no cierra ni mucho menos el 
problema de las relaciones entre el 
mito y el NT, Lo que aguí se excluye 
es más bien la posibilidad de conju- 
gar simultáneamente el anuncio eris- 
tiano con la falsedad de las doctrinas 
heréticas. 


b) Strauss y la interpretación mt- 
tica del NT. Son también J.G. Eich- 
horn y J.Ph. Gabler los que, a finales 
del siglo XIx y comienzos del XxX, 
abren la problemática moderna de 
las relaciones entre el mito y el NT. 
El mito, como interpretación primi- 
tiva de lo maravilloso, de lo que no 
se comprende la causa, está presente 
en el NT en relatos como los de los 
milagros y las tentaciones de Jesús, 
en donde unos hechos naturales de 
suyo se presentan de una forma ima- 
ginada. Sobre la base de esta consi- 
deración, la distinción entre lo his- 
tórico y lo mítico llevará a la exége- 
sis protestante del siglo XIX a elimi- 
nar el carácter sobrenatural de los 
acontecimientos neotestamentarios, 
particularmente en los relatos de mi- 
lagros. 

Se debe a D.F. Strauss una inter- 
pretación sistemática del aconteci- 
miento cristiano en clave mítica. 
Rechazando por una parte el racio- 
nalismo radical y por otra la iín- 
terpretación conservadora del NT, 
Strauss quiere llegar a determinar el 
núcleo histórico del acontecimiento 
Jesús, liberándolo de la superestrue- 
tura mítica con que se nos ha trans- 
mitido. El criterio de distinción es la 
atribución al mundo mítico de todo 
lo que no puede reducirse a la dimen- 
sión del conocimiento racional de la 
realidad y que, por otra parte, puede 
imputarse al sentimiento de exalta- 
ción legendaria que caracteriza a la 
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joven comunidad cristiana, influida 
porel AT y por las esperanzas mesiá- 
nicas del pueblo judío. 

Los acontecimientos desnudos de 
la vida histórica de Jesús quedan así 
envueltos en velos simbólicos y le- 
gendarios, mientras que las ideas re- 
ligiosas de la comunidad son expre- 
sadas en relatos fantásticos dentro de 
la trama del curso histórico de la vida 
de Jesús. Asi pues, los mitos neotes- 
tamentarios son revestimientos pseu- 
dohistóricos del pensamiento cristia- 
no primitivo, expresados en forma 
de leyenda. Es preciso entonces defi- 
nir este revestimiento mítico para res- 
catar por un lado la historia de Je- 
sús y por otro el mundo ideal religio- 
so de la comunidad cristiana. Lo que 
queda, en este punto, es el conjunto 
de “verdades eternas” que represen- 
tan el mensaje perenne del cristianis- 
mo. Las raíces del pensamiento de 
Strauss deben buscarse, evidentemen- 
te, en la aproximación romántica al 
mito, en particular en la lectura poé- 
tica que de él hace Schelling, a la que 
él añade la convicción de que seme- 
jante actividad de la imaginación per- 
tenece a modalidades ya superadas 
de la representación. 

La influencia de la interpretación 
mítica del NT por obra de Strauss 
fue realmente notable. En el ámbito 
de la exégesis liberal, el principio mí- 
tico servía de base para la reducción 
a un mensaje ético del anuncio neo- 
testamentario. Donde se diferencia- 
ban los autores era en la mayor o 
menor extensión del núcleo histórico 
que había que reconocer debajo del 
revestimiento mítico realizado por la 
comunidad cristiana. 

En realidad, el concepto románti- 
co del mito servía por una parte bas- 
tante bien a la hora de reducir los 
espacios de la autenticidad histórica, 
sobre todo en donde las narraciones 
presentaban una acción de lo sobre- 
natural en la historia, y por otra parte 
para salvaguardar la validez perenne 
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del contenido ideal que se expresaba 
en el mito. El carácter totalizante del 
uso que se hacía de él impedía luego 
de hecho cualquier confrontación 
puntual sobre los textos. En este sen- 
tido podrán parecer más interesantes 
algunas indicaciones de autores que 
se inspiraban en el “método históri- 
co-religioso”, como H. Gunkel y W. 
Bousset; hay que recordar en parti- 
cular la apelación a las influencias 
del mito oriental del redentor sobre 
el pensamiento neotestamentario. De 
esta manera, prescindiendo del con- 
cepto de mito que aquí subyace, se 
tiene una involución de la problemá- 
tica mitológica desde ser una moda- 
lidad de expresión de la fe primitiva 
a ser una influencia externa sobre las 
expresiones de la misma. 


c) Bultmann y la desmitización 
del NT. Estos dos caminos se cruzan 
en el pensamiento de R. Bultmann, 
para quien la dimensión mítica abar- 
ca todo el NT, pero al mismo tiempo 
es extraña al mismo en cierto modo, 
en cuanto que es fruto de la cultura 
en que nace. De esta manera el pro- 
blema del mito en el NT llega a su 
formulación más radical. 

Bultmann dice que usa el término 
“mito”en el sentido que comúnmente 
se le atribuye en el terreno de los 
estudios histórico-religiosos, y afir- 
ma que es “mitológica la concepción 
en que lo no-mundano, lo divino, 
aparece como mundano y como hu- 
mano, el más allá como el más acá”, 
o bien que “el mito habla de lo que 
no es profano profanamente, de los 
dioses humanamente” (Nuovo Tes- 
tamento e mitologia, 119). Más tar- 
de, cuando pasa a señalar los rasgos 
míticos del NT, define ante todo 
como mítica la representación neo- 
testamentaria del universo, con su 
distribución del mundo en tres pla- 
nos (el cielo, en que habita la divini- 
dad con los ángeles; la tierra, donde 
moran los hombres y que es además 
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cl teatro donde actúan las potencias 
sobrenaturales, y el infierno, donde 
residen los demonios y que es lugar 
de tormento); pero también es mítica 
toda visión de una actuación de las 
fuerzas sobrenaturales en la historia 
(milagros, manifestaciones de Dios, 
comunicación de su Espíritu al hom- 
bre, dominio de Satanás, etc.); y es 
mítica, finalmente, la representación 
del acontecimiento salvífico (la veni- 
da del Hijo de Dios como hombre a 
la historia, el valor expiatorio de su 
muerte, la resurrección como co- 
mienzo de un mundo nuevo, la eleva- 
ción del resucitado a la derecha de 
Dios como “Señor” y como “Rey”, 
su vuelta al final de los tiempos, la 
inhabitación del Espíritu Santo en 
los creyentes, etc.). 

El origen de esta comprensión mi- 
tológica del universo y de la salvación 
ha de buscarse, según Bultmann, fue- 
ra del cristianismo, particularmente 
en la mitología de la apocalíptica ju- 
día y en el mito gnóstico de la reden- 
ción. “Pues bien, en cuanto discurso 
mitológico”, el discurso neotesta- 
mentario “no es creíble para los hom- 
bres de hoy, ya que para éstos se ha 
disipado la figura mítica del mundo” 
(ibid, 106). En efecto, la visión mítica 
del mundo ha sido sustituida por la 
científica, a cuya luz ciertas creencias 
como las de los espíritus y los demo- 
nios, las de los milagros, etc., apare- 
cen carentes de todo fundamento. De 
aquí la pregunta: ¿El contenido del 
mensaje neotestamentario es hasta 
tal punto solidario con la forma mi- 
tica en que se ha expresado que el 
rechazo necesario de la misma, si 
queremos ser fieles al mundo en que 
vivimos, supone necesariamente un 
rechazo en bloque del mensaje? ¿O 
bien es posible despojar al NT de su 
revestimiento mítico, desmitizarlo, 
para salvar su anuncio? “¿Se puede 
dar una interpretación desmitizante 
que ponga de manifiesto la verdad 
del kerigma en cuanto kerigma para 
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el hombre que no piensa en términos 
mitológicos?” (ibid, 127). Bultmann 
hace observar que en el mismo NT 
está ya presente un proceso de desmi- 
tización, y que en todo caso él mismo 
lo postula en virtud de la contradic- 
toriedad dé las mismas representa- 
ciones míticas. Los caminos de des- 
mitización recorridos anteriormente, 
el de la teología liberal y el de ln 
“escuela histórico-religiosa”, no le sa- 
tisfacen a Bultmann, puesto que las 
dos anulan el kerigma, reduciéndolo, 
respectivamente, a la ética y a la mís- 
tica cultual. La desmitización del NT, 
que permite salvar su naturaleza de 
anuncio del acontecimiento salvífico, 
es para Bultmann la de la interpreta- 
ción existencial de los conceptos mi- 
tológicos. 

La visión neotestamentaria de la 
existencia que surge de la obra de 
desmitización se configura para Bult- 
mann como decisión para el futuro, 
a fin de alcanzar la propia autentici- 
dad. ¿Es entonces el cristianismo una 
filosofía? Ciertamente que no; mien- 
tras que la filosofía puede pensar que 
el simple conocimiento de la propia 
naturaleza le es suficiente al hombre 
para realizarse, el NT afirma que el 
hombre no puede liberarse de su es- 
tado de decadencia más que en virtud 
de una intervención salvífica de Dios. 
Queda un último problema: “Si es 
mítico aquel suceso en que el NT ve 
la acción de Dios, la revelación de su 
amor, es decir, el acontecimiento de 
Cristo” (ibid, 158). Bultmann reco- 
noce que el NT presenta la muerte y 
resurrección de Jesús como aconteci- 
miento mítico; sin embargo, en esta 
presentación percibe solamente una 
modalidad con que la fe primitiva 
intentó expresar el significado salví- 
fico del acontecimiento histórico. 
Pero para Bultmann la salvación no 
se deriva del acontecimiento históri- 
co en su facticidad, sino del anuncio 
del mismo precisamente como salví- 
fico; en realidad, para Bultmann, de- 
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cir que Cristo resucitó no significa 
otra cosa que anunciar la cruz como 
salvación. 

La visión bultmanniana abrió una 
amplia problemática y un debate que 
no es posible resumir aquí en todos 
sus matices. Nos limitaremos sola- 
mente a algunas objeciones que pue- 
den hacerse al proyecto bultman- 
niano. 

En primer lugar, es discutible que 
el concepto de mito al que se refiere 
Bultmann sea el común en la ciencia 
de la historia de las religiones. En 
realidad, con quien coincide es con 
W. Nestle, y por tanto con las co- 
rrientes racionalistas que desprecian 
el mito, en cuanto que es una forma 
inferior de expresión de la imagina- 
ción, que hay que contraponer al co- 
nocimiento intelectivo. 

La historia de la ciencia del mito 
muestra la estrechez de este concepto 
y su abandono por parte de todas las 
diversas corrientes contemporáneas. 
También es posible poner fecha a la 
confianza que Bultmann parece tener 
en el valor del pensamiento científico. 
En este caso parece hacer eco a las 
tendencias positivistas y a aquella 
exaltación de la ciencia que hoy está 
mostrando toda su debilidad. Es la 
misma ciencia la que hoy reconoce la 
relatividad de su visión del mundo, 
mientras que el pensar científico ha 
perdido en la actualidad todas sus 
pretensiones de constituir la única 
forma válida del pensar humano. 
También resulta discutible el recurso 
de Bultmann a la filosofía del primer 
Heidegger, como forma exhaustiva 
de comprensión del hombre en la cul- 
tura contemporánea. En esto mani- 
fiesta la estrechez de un horizonte 
occidental y en especial “centroeu- 
ropeo”, olvidándose, entre otras co- 
sas, de seguir al mismo Heidegger, 
que en la segunda fase de su itinerario 
filosófico recupera el problema del 
ser, yendo más allá de su primitiva 
reducción del hombre a proyecto y 
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de la historia a contemporaneidad 
existencial. 

Finalmente, hay que advertir que 
la teología luterana desarrolla una 
función preconcebida con su acen- 
tuación del carácter salvifico del 
anuncio, que coloca a Bultmann en 
una posición equivoca respecto a la 
realidad salvifica del acontecimiento 
que es su contenido. 

Si son necesarias estas precisiones 
para comprender el éxito que ha te- 
nido la empresa bultmanniana, hay 
que recordar al mismo tiempo que la 
instancia de la que procede no pierde 
ciertamente su actualidad. Lo que de- 
sea en el fondo Bultmann es devol- 
verle su carta de ciudadanía al anun- 
cio cristiano dentro del contexto de 
la cultura contemporánea. En este 
punto él está de acuerdo con las cons- 
tantes más auténticas de la experien- 
cia cristiana en la historia, que siem- 
pre han apelado a la exigencia de la 
inculturación del mensaje y de mos- 
trar su significatividad para la exis- 
tencia del hombre. Pero son precisa- 
mente los equívocos presupuestos 
que acabamos de mencionar los que 
hacen problemática la realización 
que ofrece Bultmann a esta exigen- 
cia. Si el concepto de mito del que 
hay que partir es el que Bultmann 
presupone, no se ve entonces efecti- 
vamente cómo es posible evitar que 
queden también eliminados los últi- 
mos residuos de lo sobrenatural y no 
caer así en una relectura completa- 
mente secular del evangelio. 

Habrá que subrayar igualmente 
que la relectura existencial del men- 
saje cristiano propuesta por Bult- 
mann es individualista y sin inciden- 
cia alguna en el plano de la praxis 
histórica. Pero más hondamente, por 
lo que en este caso nos interesa, el 
proyecto hermenéutico de Bultmann 
parece estar radicalmente conta- 
minado, como ha hecho observar 
P. Ricoeur, por una reducción del 
sentido al significado, saltando más 
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allá del nivel de lo que se ha dicho 
para llegar directamente a la recupe- 
ración del sentido por parte del lec- 
tor. De aquí las dificultades con que 
Bultmann tropieza a la hora de de- 
terminar la densidad de la historici- 
dad, y por tanto la tarea misma de la 
desmitización. Hay un más allá del 
ser y de la misma acción de Dios en 
la historia que no puede reducirse a 
ninguna desmitización en sentido 
bultmanniano, a menos que se quiera 
disolver la salvación en autoconcien- 
cia y el cristianismo en filosofía. Bult- 
mann rechaza desdeñosamente esta 
acusación, apelando a la fuerza sal- 
vadora del anuncio; pero no se ve 
cómo éste puede resultar salvífico 
sino en virtud de una referencia a la 
objetividad de su contenido. 

Pero la naturaleza histórico-tras- 
cendente del mismo impide una apro- 
ximación última a él que no se resuel- 
va en un lenguaje simbólico. Ello no 
quita que, precisamente por estar in- 
disolublemente ligado a la dimensión 
simbólica, éste —siguiendo una vez 
más a P. Ricoeur—, “dé qué pensar”, 
es decir, exija siempre una nueva for- 
mulación que represente el aconteci- 
miento fundante como algo que da 
qué pensar y que hace obrar, o sea, 
que es salvífico [/ Hermenéutica VII- 
IX; / Cultura/ Aculturación]. 


d) Motivos míticos y simbolismo 
en el NT. Comprendida de esta ma- 
nera, la problemática bultmanniana 
de la desmitización deja todavía in- 
tacto el interrogante sobre la presen- 
cia del mito en el NT. Si queremos 
volver a las equiparaciones del mito 
a la fábula o a la leyenda, está claro 
que el NT no tiene nada de mítico, 
como se afirma expresamente en las 
cartas pastorales y en la 2Pe. Si de- 
seamos mantener la definición bult- 
manniana, que considera mítico todo 
hablar de lo divino en términos hu- 
manos, hay que decir que no sólo el 
NT, sino todo discurso religioso es 
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necesariamente mítico. Pero si nos 
anclamos con mayor seguridad en el 
fondo común de las concepciones 
contemporáneas del mito, tal como 
las expusimos al final del punto 1, el 
problema reviste un nuevo aspecto, 
Hay que subrayar ante todo que, 
para que pueda verificarse la presen- 
cia de un lenguaje mítico, tienen que 
estar presentes todos los elementos 
que allí recordábamos. 

En particular, no es lícito llamar 
mítico a un pensamiento o a un len- 
guaje sólo porque se presenta como 
fundamento de la realidad presente; 
sobre todo no se puede soslayar aquel 
elemento esencial del mito por el cual 
lo que se narra “nunca ha estado en 
ningún lugar y en ningún tiempo, 
sino que simplemente es”. 

La singularidad histórica del acon- 
tecimiento cristiano es en este sentido 
extraña al mito. El que luego el acon- 
tecimiento Cristo sea comprendido 
en la fe como fundamento de la exis- 
tencia salvada del creyente abre ob- 
viamente la posibilidad de una utili- 
zación de categorías míticas, cuya re- 
ferencia no está ya, sin embargo, 
construida por la densidad ontológi- 
ca de la existencia, sino por el mismo 
acontecimiento. 

En esta perspectiva se podrá reco- 
nocer la influencia del mito no sólo 
en la referencia neotestamentaria a 
aquellos ámbitos del AT que, parti- 
cularmente en la protología y en la 
escatología, presentan huellas de un 
pensamiento mitico, sino que podrán 
incluso reconocerse influencias más 
específicas. 

H. Schlier ha recogido en tres árcas 
específicas tales influencias del mito 
sobre el NT: los motivos míticos ya 
presentes en la apocalíptica judía, en 
la cual habían sido objeto, sin cm- 
bargo, de un proceso de desmiti- 
zación en clave profético-sapiencial; 
el mito, de probable origen judeo- 
oriental, del protohombre redentor; 
los mitos relacionados con los cultos 
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mistéricos helenístico-orientales. El 
mismo Schlier hace observar que en 
todo el NT no hay nunca una narra- 
ción completa de un mito. 

Estamos, por el contrario, ante la 
utilización esporádica, y a veces ma- 
nipulada de forma incluso contradic- 
toria, de motivos míticos, que se uti- 
lizan para expresar la profundidad 
salvífica de la vida cristiana. 

En otras palabras, lo que se salva 
del mito es su valor simbólico, que se 
pone al servicio de la historia, para 
hacer surgir el significado último. 
Pero este significado no está consti- 
tuido por el mito, sino por la propia 
historia. Esto no quiere decir, una 
vez más, que la problemática de la 
relación entre el mito y el NT pueda 
configurarse como marginal. La in- 
dicación de los motivos míticos uti- 
lizados como interpretativos del acon- 
tecimiento histórico sigue siendo una 
tarea importante, incluso por la im- 
portancia que asumen en el contexto 
del mensaje, vinculados como están 
a ciertas dimensiones, como la re- 
dentora, la escatológica, la sacramen- 
tal, etc. 

Resulta igualmente importante ve- 
rificar qué modalidades asumió la 
utilización de aquel pensar simbólico 
que es el pensar mitico, para poder 
expresar adecuadamente el significa- 
do salvífico de un acontecimiento 
histórico sin destruir la objetividad 
del mismo, se trata de un problema 
hermenéutico que vuelve a presen- 
tarse en cada una de las retraduccio- 
nes del mensaje neotestamentario 
que desee expresar su realidad “en 
aquel tiempo” y su valor “para cada 
hombre”. 
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MOISÉS 


Sumario: l. Elnombre. 11. Las fuentes. 1. La 
vida: 1. En Egipto; 2. En Madián; 3. Las plagas 
y la pascua; 4. El camino del desierto; 5. Inter- 
cesor; 6. Mediador de la “tórah”; 7. La estancia 
en Cades; 8. En las estepas de Moab; 9. La 
muerte; 10. Redactor del Pentateuco. IV. En el 
Nuevo Testamento. 


I. EL NOMBRE. El nombre de 
Moisés, lo mismo que el de otros 
exponentes de la tribu de Leví (cf, 
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p.ej., Merarí: Gén 46,11; Éx 6,16; 
Jofní y Fineés: lSam 1 3, Éx 6,25; 
Núm 25,7), es de origen egipcio. El 
hebreo Moseh se considera como la 
trasliteración de la palabra egipcia 
mesu: “ha nacido...”, “hijo” (de la 
raíz msy, dar a luz), que aparece en 
algunos nombres faraones, como Tut- 
mosis, Ramsés, Amosis. Moisés sería 
entonces un fragmento del nombre 
original, muy probablemente con la 
caída de la parte que indicaba un 
nombre de alguna antigua divinidad 
egipcia (p.ej., Thot o Ra). 

Por su parte, la etimología popular 
propuesta por el libro del Ex (2,10) 
hace derivar el nombre de la raíz he- 
brea mh, sacar. La hija del faraón 
“le puso el nombre de Moisés, dicien- 
do: “Lo he sacado de las aguas” ”. La 
forma pasiva de este verbo bastante 
raro (en la Biblia sólo aparece otra 
vez: 2Sam 22,17 = 18,17) es, sin em- 
bargo, mañuy, no moseh, que es par- 
ticipio activo: “uno que saca fuera”. 
Precisamente en esta ambigiiedad de 
forma se ha leído la misión peculiar 
de Moisés: “uno que saca fuera de las 
aguas a Israel, liberándolo” (M. Bu- 
ber, Mose, 31; cf Midra3 ha-gadol 
2,14). No es casual que este nombre 
en la Escritura se reserve sólo a él 
(para algunas abreviaciones particu- 
lares, / Lectura judía de la Biblia 
VID. 


Il. LAS FUENTES. Lo que se 
ha dicho de su nombre y de su con- 
dición de cruce de un fondo egipcio 
y del recuerdo de ciertos episodios y 
significados conservados sólo en el 
pueblo de Israel, representa una 
muestra significativa del problema de 
las fuentes. Como ocurrirá también 
en gran parte con Jesús y con Maho- 
ma, las fuentes de nuestro conoci- 
miento sobre Moisés están todas ellas 
dentro de la tradición que él preside. 
Debido a esto, en cada uno de los 
detalles de la figura de Moisés están 
indisolublemente presentes el hom- 
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bre y el pueblo, Moisés y quienes 
conservaron su recuerdo interpretan- 
do su figura y su misión. Las inves- 
tigaciones arqueológicas, los descu- 
brimientos antiguos, el estudio de la 
literatura del antiguo Oriente ayudan 
a colocar mejor los sucesos que nos 
narra la Biblia, pero nada de todo 
esto se presenta como fuente directa. 
No existen inscripciones palestinas 
en piedra, ni tablillas cuneiformes, ni 
textos egipcios sobre piedra o sobre 
papiro que mencionen a Moisés, 

Por eso mismo la reconstrucción 
de su figura depende casi exclusiva- 
mente de las fuentes que se conservan 
--a lo largo de siglos de transmisión 
oral y de complejos procesos redac- 
cionales— en los libros del / Penta- 
teuco. Sin embargo, ni siquiera estos 
últimos, por su estilo y su género 
literario, ofrecen a este propósito un 
cuadro homogéneo. Las referencias 
bíblicas fuera del Pemtateuco no son 
numerosas (cf, p.ej., Sal 105 y 106; 
Jer 15,1; Miq 6,4; Neh 9,14; Si 45,1- 
5; etc.) y están de ordinario despro- 
vistas de una importancia interpreta- 
tiva particular (si se excluye la inter- 
pretación tan problemática de E. Se- 
llin, 1922, a Os 12,15; 13,1-2, según la 
cual estos pasajes aludirían a la muer- 
te violenta de Moisés, ocurrida en 
medio de una revuelta, tesis que di- 
vulgó más tarde Freud). 

Las otras fuentes no bíblicas, tanto 
helenistas como palestinas, son muy 
tardías y siempre dependientes del 
texto del Pentateuco. La naturaleza 
de las fuentes, sin embargo, no debe 
inducirnos a considerar como dudo- 
sa la existencia histórica de Moisés; 
lo cierto es que sin ella toda la histo- 
ria hebrea (y cristiana) posterior re- 
sultaría casi incomprensible. Más 
aún, en un sentido muy distinto del 
original hay que repetir con Freud 
que “fue Moisés el que creó al he- 
breo” (Opere, vol. 11, 332). Además, 
«a los que sostienen que a menudo las 
páginas del Pentateuco hablan el len- 
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guaje de la “saga” se les puede repli- 
car que “la saga y la historiografía 
parten del mismo punto: lo sucedido” 
(M. Buber, Mose, 8) [/ Mito]. 


lll. LA VIDA. 1. En EGIPTO. 
Las peripecias de la vida de Moisés y 
el consiguiente éxodo de Egipto sue- 
len situarse hoy en la primera mitad 
del siglo x1II a.C., pero existen tam- 
bién hipótesis que tienden a despla- 
zarlas a la segunda mitad, mientras 
que otras, menos frecuentes y fiables, 
tienden a retrasarlas: basándonos en 
IRe 6,1, deberíamos incluso colocar- 
las en la segunda mitad del siglo XV. 

A menudo, la simpatía inicial de 
que gozaban los hebreos en la corte 
egipcia se relaciona con el predomi- 
nio de los hicsos, que formaron la 
XV y la XVI dinastía, y el empeo- 
ramiento sucesivo de la situación 
(cf Ex 1,8-11) con la reacción en con- 
tra de ellos por parte de los Tarao- 
nes de la XVII dinastía. Las pobla- 
ciones de origen semita, especialmen- 
te cuando el control egipcio se exten- 
dió a la tierra de Canaán (dinastías 
XVIII y XIX), eran utilizadas para 
realizar trabajos pesados y en parte 
como funcionarios (escribas) desti- 
nados a mantener el contacto con las 
provincias que se extendían por las 
tierras de Canaán (todo esto encaja 
bien en lo que se nos dice en Éx 1,8- 
2,10). 

Moisés, según la genealogía que se 
nos ha conservado en Ex 6,20, atri- 
buida a P, tuvo por padre a Amrá 
y por madre a Yakébet (tía del pa- 
dre: Ex 6,20; Núm 26,59: género de 
matrimonio que prohibirá la tórah: 
cf Lev 18,13) y nació en la época en 
que un decreto real (del que no exis- 
ten testimonios extrabiblicos) pres- 
cribía la muerte de los varones he- 
breos recién nacidos. Para librarlo 
de la muerte lo pusieron en una cesta 
dejada sobre las aguas, cn donde lue- 
go fue encontrado y salvado por la 
hija del faraón (Ex 2,3-10). El relato 
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tiene un gran parecido con la leyenda 
que se ha conservado a propósito de 
Sargón de Akad (a mitad del tercer 
milenio), cuya historia se ha descu- 
bierto, junto con otros hallazgos ar- 
queológicos, en Tell el Amarna, lugar 
de las ruinas de Akhetaton, ciudad 
real del faraón Amenofis IV (si- 
glo XIV). 

Se puede proponer la hipótesis de 
que Moisés recibió la educación egip- 
cia propia de los escribas (un pasaje 
del NT dice que “fue instruido en 
todo el saber de los egipcios”: He 
7,22). “Ya mayor, fue adonde esta- 
ban sus hermanos” (Ex 2,11), descu- 
briendo así el yugo que pesaba sobre 
los hebreos, experiencia decisiva a la 
que podrían aplicarse (también aquí 
en sentido distinto del original) aque- 
llas palabras freudianas: “La vida he- 
roica del hombre Moisés comenzó 
cuando bajó de las alturas en donde 
se encontraba y se rebajó hasta los 
hijos de Israel” (o.c., 344). Vengó los 
malos tratos de un hermano israelita 
matando a un egipcio, y por ello se 
vio obligado a huir a Madián (Éx 
2,12-15). 


2. EN MADIÁN. La tierra de Ma- 
dián se localiza hoy con toda certeza 
en la costa oriental del golfo de Aqga- 
ba; estaba habitada por una pobla- 
ción que se enumera en Gén 25,2-4 y 
en 1Crón 1,32 como descendientes 
de Abrahán a través de Queturá, 
mientras que en Gén 37,28-36 figuran 
como descendientes de Ismael. En 
Madián Moisés se casa con Séfora, 
hija del sacerdote Ragúel (“Dios es 
pastor”: Éx 2,18; Núm 19,29, atribui- 
do a J), llamado en otro sitio Jetró 
(“excelencia”: Éx 3,1; 4,18; 18,1-12, 
atribuido a E); de ella tuvo dos hijos: 
Guersón (derivado de ger, extranje- 
ro, huésped: Ex 2,22; 18,3) y Eliezer 
(“mi Dios es ayuda”: Éx 18,4). A ve- 
ces se ha querido ver cierta analogía 
entre este episodio y lo que se narra 
a propósito de Sinué, noble egipcio 
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que vivió unos siglos antes, también 
fugitivo de su patria y esposo de una 
hija de un jefe de tribu de la región de 
Qedenm, en Siria. 

Según Ex 18,1-12, Jetró conocía 
y bendecía el nombre del Señor 
(Yhwh); incluso se ha avanzado la 
hipótesis de que los israelitas recibie- 
ron la fe en Yhwh de los madianitas 
(cf DTATI, 610); pero también exis- 
te la hipótesis según la cual los ma- 
dianitas conservaban la antigua fe de 
Abrahán. Mientras apacentaba el re- 
baño de Jetró junto al monte de Dios 
(Ex 3,1), Moisés recibió la revelación 
de la zarza, donde el Señor se le pre- 
sentó como Dios de su padre y como 
Dios de Abrahán, Isaac y Jacob (Ex 
3,6; 15,16); en calidad de tal, le reveló 
su propio nombre ('ehyeh “aser 'eh- 
yeh: “Yo soy el que soy”: Ex 3,14; 
pero el verbo “ser” hay que liberarlo 
de una concepción estática —como 
lo indica el término ho on en Ex 3,14, 
LXX— para darle el sentido de una 
actividad dinámica); y también en ca- 
lidad de tal, el Señor envió a Moisés 
a liberar a su pueblo. Por lo demás, 
el mismo nombre de la madre de 
Moisés (Yakébet, “el Señor es gran- 
dioso”) es teóforo, y podría entonces 
añadirse también que el Señor —por 
así decirlo— es el Dios “de su ma- 
dre”. Por otra parte, la tradición ve- 
terotestamentaria (a excepción de 
Gén 4,26) relaciona el nombre de 
Yhwh con Moisés y con el Sinaí; en 
efecto, el Señor se había aparecido a 
los patriarcas, pero no les había dado 
a conocer su propio nombre (Ex 6,3). 

La llamada de Moisés, a pesar de 
que tiene analogías con otros mode- 
los bíblicos de vocación, resulta bas- 
tante original. Moisés no sólo se de- 
clara, como hará luego Jeremías (Jer 
1,4-10), inepto para su misión (Ex 
3,11), y pide signos (Ex 4,1-9), como 
hará también Gedeón (Jue 6,11- 
23.36-40), sino que es el único que 
logra imponer una condición a Dios 
mismo: la asistencia de su hermano 
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Aarón (Éx 4,10-16; cf el contraste 
con Jer 1,9). Después de la llamada, 
Moisés toma a su mujer y a sus hijos 
y vuelve a la tierra de Egipto (Ex 
4,19). Durante el viaje tiene lugar el 
oscuro episodio (parecido a la lucha 
de Jacob-Israel con Dios en el vado 
del Yaboc: Gén 32,25-32) en que el 
Señor alcanza a Moisés e intenta dar- 
le muerte; Moisés, sin embargo, se 
libró en virtud de la circuncisión del 
hijo realizada por su madre, Séfora 
(Ex 4,25-26). 


3. LAS PLAGAS Y LA PASCUA. La 
narración bíblica hace morir al fa- 
raón de la opresión (según la opinión 
más difundida en otros tiempos se 
trataría de Ramsés II; hoy —cf, p.ej., 
H. Cazelles, En busca de Moisés, 
68— se tiende a ver en él a su ante- 
cesor Seti) durante la estancia de Moi- 
sés enMadián (Ex 2,23; 4,19). Moisés 
y Aarón, presentándose al nuevo fa- 
raón (Ramsés Ilo Merneptah), piden 
permiso para ir a ofrecer un sacrificio 
en honor del Señor a tres días de 
camino en el desierto (Ex 5,3; 8,23; 
tal como lo había hecho Abrahán: 
Gén 22,4); el faraón rechaza esta pe- 
tición y agrava la condición de los 
hebreos (Ex 5,4-18). 

La negativa por parte del faraón, 
cuyo corazón había endurecido el Se- 
ñor (Ex 7,3), provoca el desencade- 
namiento de las diez plagas (Ex 7,14- 
11,10 y Ex 12,29-34), a las que incluso 
los críticos menos radicales niegan 
una fiabilidad histórica. En la narra- 
ción de la última “plaga”, la muerte 
de los primogénitos, se inserta la ins- 
titución de la pascua y de la fiesta 
de los ácimos (Ex 12,1-28.43-51; 
13,3-10), presentada como memorial 
(zikkaróm: Ex 12,14) de la liberación 
de Egipto (cf Ex 13,3). Con la cele- 
bración de la / pascua comienza el 
episodio del / éxodo. El pueblo parte 
de Sucot, pero en vez de seguir el 
camino de los filisteos (es decir, la vía 
costera que lleva a Gaza) emprende 
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el camino más áspero ds 
(Ex 13,17-18; Núm 33,5), Coro 

Ante el peligro que representaba la 
persecución del ejército egipcio, Moi- 
sés extendiendo la Máno abre el mar 
para los hijos de Israel, y extendiendo 
igualmente la mano lo cierra para los 
egipcios; pero en aquella mano es el 
Señor el que actúa: “Así salvó el Se- 
ñor aquel día a Israel de mano de los 
egipcios” (Éx 14,30). Es ej Señor y 
sólo él, el protagonista de] gran cs 
tico de victoria que Nos ha conserva- 
do el libro del Ex (15,2.21. de fecha 
incierta, se oscila entre los siglos XI 
y V a.C.), cántico que €n la tradición 
hebrea posbíblica tiene una especie 
de correspondencia €n la Haggadah 
de pascua (el texto litúrgico de la 
cena pascual), en donde no se men- 
ciona a Moisés Ni Una sola vez: el 
verdadero liberador cs siempre el 
Señor. 


4. EL CAMINO DEL besierTO. A 
partir de entonces COMienza el largo 
camino de cuarenta años del pueblo 
por el desierto, camino gujado por la 
columna de nube durante el día y 
la columna de fuego por la noche 
(ef, p.ej., Ex 13,21-22; 4036-38; Núm 
9,17-23; Dt 1,33), y S0stenido por el 
maná que acompañó al pueblo hasta 

ue llegó a la tierra de Canaán (Ex 
16,35; Jos 5,12) y por la fuente que 
manó de la roca (Ex 17,4-7, Núm 
20,7-11), roca que la tradición rabí- 
nica considera móvil (cf, p.ej, Tanh, 
ed. Buber, 4,127), Interpretación que 
también conoce san Pablo (cf 1Cor 
10, 1-4). 

El maná es presentado como “pan 
del cielo” (Ex 16,4; Sal 78,24), que 
descendía todos los días (excepto cl 
sábado, por lo que el día anterior 
había que recoger una ración doble), 
para que el pueblo aprendjera a (tarse 
del Señor: “Te ha humillado y te ha 
hecho sentir hambre para alimentar- 
te luego con el maná, desconocido de 
tus mayores; para que aprendieras 
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que no sólo de pan vive el hombre, 
sino de todo lo que sale de la boca del 
Señor” (Dt 8,3; Mt 4,4; Lc 4,4). Se- 
gún el evangelio de Jn, Jesús ante la 
petición de repetir el signo antiguo 
haciendo bajar “pan del cielo” (una 
tradición rabínica afirmaba, a través 
de una referencia al Sal 72,16, que 
también el mesías haría bajar el 
maná: cf Qo Rab. 1,28 a 1,9), se de- 
clara él mismo “pan del cielo” y “pan 
de vida” (Jn 6,26-51). 

El aspecto físico del maná se des- 
cribe como parecido “a la milla del 
cilandro, blanco, y su sabor como 
torta de miel” (Ex 16,31; cf Núm 11,7; 
pero hay quienes consideran distintos 
los dos tipos de maná descritos en los 
pasajes bíblicos señalados). En cierto 
momento, el pueblo se quejó de su 
inconsistencia, y fue castigado con la 
aparición de serpientes venenosas 
(Núm 21,5-6). Con el mismo nombre 
(árabe, mann; egipcio, mennu) se in- 
dica una especie de resina que duran- 
te dos meses destila de la tamarix 
mannifera. El pasaje de Éx 16,15 
—según el cual los hijos de Israel, al 
ver sobre el terreno aquella especie 
de escarcha, dijeron: “Man hú,”— 
mejor que traducirlo por “¿Qué es 
eso?” (atribuyéndole así el valor de 
etimología de la palabra “maná”, 
parece ser que hay que entenderlo del 
modo siguiente: los hebreos, que ya 
en Egipto conocían el maná natural, 
al ver en el terreno algo parecido, 
exclamaron: “¡Pero esto es maná!”, 
o “¿Será quizá maná?” (en efecto, en 
hebreo no se atestigua en ningún otro 
sitio que man signifique “¿Qué cosa 
es?” (cf F. Zorell, Lexicon graecum 
Novi Testamenti, Roma 1978, 795- 
796). 


5. INTERCESOR. Adentrándose 
en el desierto, Israel choca con Ama- 
lec en Rafidín; esta tribu nómada se 
menciona por primera vez en Gén 
14,7, y de ella no tenemos testimonios 
extrabíblicos (Ex 17,8-15; cf Dt 25, 
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17-19). Moisés, que en la Escritura 
no aparece nunca como caudillo mi- 
litar, deja en Rafidín a Josué el man- 
do de las operaciones bélicas y, 
acompañado de Aarón y Jur, sube a 
una colina: sólo cuando levantaba 
las manos prevalecía Israel (Ex 
17,11). En otra ocasión, cuando en 
Jormá el pueblo quiso pelear con los 
amalecitas contra el parecer de Moi- 
sés, la batalla fue un fracaso (Núm 
14,45). Aunque en el pasaje relativo 
a la batalla de Rafidín no aparece 
nunca el verbo típico para indicar el 
acto de intercesión (se trata de la for- 
ma hitpael, del verbo de raíz pl), la 
función desempeñada por Moisés es 
análoga a la que efectuó en otros 
pasajes en los que aparece el verbo 
indicado, como cuando Moisés in- 
tercedió para librar al pueblo del 
fuego encendido por la cólera divi- 
na (Núm 11,1-2) o de las serpientes 
venenosas (Núm 21,4-9). Pero la in- 
tercesión más alta se dio en el caso de 
la culpa más grave: el “becerro de 
oro” (Éx 32,11-14.30-32; Dt 9,12-20) 
cuando, según una tradición rabínica 
basada en Éx 32,32, Moisés llegó a 
ofrecer su propia vida a cambio de la 
del pueblo (cf Talm. B. Ber. 32a). 
Moisés intercedió también en favor 
de su hermano Aarón (Dt 9,20; en 
esta misma perícopa se recuerdan 
otros actos de intercesión en favor 
del pueblo rebelde: Dt 8,22-26) y de 
su hermana María, que había sido 
castigada con la lepra por haber ha- 
blado contra él (Núm 12,1-16). 

La función de intercesor propia de 
Moisés va estrechamente unida a dos 
de los rasgos más característicos de 
su figura: su intimidad con Dios 
(cf Ex 20,21; 24,18; 32,18-19; 34,9; 
Núm 12,8; Dt 34,10), que llega hasta 
transformar la teofanía en un diálo- 
go: “Moisés hablaba y Dios le res- 
pondía con el trueno” (Ex 19,9), y su 
humildad, que llega hasta no sentir 
ninguna envidia por el don profético 
de los demás (Núm 11,25-29), porque 
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“Moisés era humilde, el hombre más 
humilde ('anaw, griego de los 
LXX prajs, como en Zac 9,9 y Mt 
11,29) del mundo” (Núm 12,3). A 
Moisés no se le puede describir ple- 
namente como profeta (nabí” con 
este nombre se le designa en Os 12,14; 
cf también Dt 18,15), ya que su rela- 
ción con el Señor fue mucho más 
estrecha que la de cualquier otro pro- 
feta (Dt 34,10). Tampoco es un sa- 
cerdote (kohen ), aun cuando a veces 
ejerza funciones sacerdotales (Éx 
24,6; Lev 8,6-20) y sea designado 
como tal en el Sal 99,6 (pero nunca 
en el Pentateuco). 

Moisés es un hombre capaz de la- 
mentarse y hasta de desearse la muer- 
te por el peso de tener que cargar él 
solo contodo un pueblo (Núm 11,14- 
15; cf Éx 18,18); pero sigue siendo el 
siervo ('ebed) más fiel del Señor 
(Núm 12,7) y el único mediador del 
acontecimiento único e irrepetible 
que insertó para siempre al pueblo en 
a SS de la revelación (cf Dt 

,14). 


6. MEDIADOR DE LA “TORAH”. 
La liberacón de Egipto y el Dios que 
revela su propia tórah en el Sinaí son 
dos momentos de un único proceso 
(cf Éx 20,2; Dt 5,6), y en ambas cir- 
cunstancias el mediador único entre 
Dios y el pueblo es el hombre Moisés. 
A pesar de que no existe un término 
hebreo para indicar mediador/me- 
diación, esta dimensión es funda- 
mental en Israel, y Moisés representa 
el prototipo y el fundamento de todos 
los sucesivos mediadores. 

A los tres meses de la salida de 
Egipto, una vez llegados los hijos de 
Israel al desierto del Sinai, el Señor 
les dijo por boca de Moisés: “Habéis 
visto cómo he tratado a los egipcios 
y cómo os he llevado sobre alas de 
águila y os he traído hasta mí. Si 
escucháis atentamente mi voz y guar- 
dáis mi alianza (berít), vosotros seréis 
mi especial propiedad (segullah) en- 
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tre todos los pueblos, porque mía es 
toda la tierra; vosotros seréis un reino 
de sacerdotes, un pueblo santo” (Ex 
19,4-6). Al lado de este momento fun- 
damental se sitúan las otras etapas 
decisivas: la promulgación del / de- 
cálogo (Ex 20,1-17; Dt 5,6-21) y del 
llamado código de la alianza (Ex 
20,22-23,19), la estipulación de la 
alianza mediante la sangre sacrificial 
y la lectura del libro del pacto (Ex 
24,3-8, atribuido a E, mientras que 
Éx 24,1-2.9-11 se atribuye a J) y la 
construcción del arca de la / alianza 
Carón ha-berít). A menudo se ha que- 
rido ver una analogía entre la suce- 
sión de estos momentos y los tratados 
de vasallaje del antiguo Oriente; pero 
mucho más importante que esto es 
comprender que son precisamente es- 
tos actos los que constituyen a Moi- 
sés en “el maestro de un pueblo”, ya 
que “si en Abrahán se prefigura la 
comunión de los pueblos, en Moisés 
se lleva a cabo la irreductible voca- 
ción del pueblo judío” (A. Neher, 
Mose, 17). 


7. LA ESTANCIA EN CADES. El 
otro lugar fundamental del éxodo, 
además del Sinaí, es Cades (identifi- 
cado con el actual oasis de “Ain Qe- 
derait, en el Negueb), adonde llegó 
Israel (guiado por los madianitas: 
Núm 10,29-32) a través del paso por 
el desierto de Farán; viaje caracteri- 
zado por las quejas del pueblo por el 
maná, por la constitución del consejo 
de ancianos, por la llegada de las 
codornices, por las protestas de Ma- 
ría y de Aarón (cf Núm 10,1 1-12,16). 
Antes del asentamiento en Cades son 
enviados algunos exploradores a la 
tierra de Canaán. Volvieron con in- 
formes distintos: Josué y Caleb pre- 
sentaron la entrada en Canaán como 
posible; otros declararon que cran 
demasiado fuertes los pueblos que lo 
habitaban; su desconfianza fue casti- 
gada con la prolongación durante 
cuarenta años de la estancia en el 
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desierto; un intento posterior de pe- 
netrar en Canaán por el sur fue re- 
chazado (derrota de Jormá: Núm 
13). Todo lo que se narra en Núm 
10,11-14,45 guarda mucho parecido 
con Éx 15 ,22-18,27, aunque ambien- 
tado antes de la llegada al Sinai. 

La estancia en Cades fue, según la 
tradición, muy larga (según Dt 2,14 
fue de treinta y ocho años). A pesar 
de la opinión en contra de algunos 
autores y de la notable variedad en 
este punto de las tradiciones del Pen- 
tateuco [/ Pentateuco 11-V], parece 
difícil privar a esta estancia de fiabi- 
lidad histórica. La narración bíblica 
coloca en este contexto (Núm 16) la 
rebelión de Coré y la de Datán y 
Abirán. El capítulo está reelaborado, 
y pueden verse en él dos tradiciones 
diversas: una tardía (P), que habla de 
la revuelta del levita Coré contra la 
hegemonía sacerdotal de Aarón 
(Núm 16,3; los críticos le atribuyen 
muy poco o quizá ningún valor his- 
tórico), y otra (atribuida en su mayo- 
ría a E) que habla de Datán y de su 
hermano Abirán, de su oposición al 
papel de guía de Moisés y de su ne- 
gativa a seguirle en tierra de Canaán 
(Núm 16,13-14). A la revuelta de Da- 
tán y Abirán se alude (sin mencionar 
la de Coré) en Dt 11,6 y Sal 106,7. 

Según la narración bíblica, fue pre- 
cisamente en Cades donde Moisés 
cometió aquel pecado que le impidió 
entrar en la tierra de Canaán. Según 
Núm 20,12 ocurrió en el episodio de 
las aguas de Meribá (de la raíz ryb, 
disputa): también allí habría vacilado 
Moisés en su confianza y (a diferen- 
cia de Núm 1 1,21-22) lo habría hecho 
públicamente. En el Sal 106,32, aque- 
lla culpa se entendió como participa- 
ción en el pecado del pueblo (parti- 
cipación que en la tradición judía lle- 
gó a asumir una connotación expia- 
toria: cf, p.ej., Talm. B. Sota 14a). 
Por el contrario, en Dt 1,26-40 la 
culpa de Moisés va unida a la nega- 
tiva del pueblo a pasar inmediata- 
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mente a la tierra de Canaán; en este 
sentido se ha propuesto relacionar el 
pasaje mencionado de Núm 20,12 
con Núm 14,26-35, donde el Señor 
condena al pueblo a peregrinar du- 
rante cuarenta años. 

Sea cual fuere la culpa de Moisés, 
Israel prosiguió la marcha hacia Ca- 
naán con Josué y las tres tribus efrai- 
mitas. También en este caso la narra- 
ción bíblica está llena de variantes, 
en particular a propósito del papel 
representado por Edón frente a Israel 
(cf Núm 20,14-21; Dt 2,8; 2,29). Fue 
en Trasjordania donde Israel chocó 
con los reinos amorreos de Jesbón y 
de Basián, venciendo a sus reyes, Si- 
jón y Og (Núm 21,21-35; Dt 2,24- 
3,12); pero estos episodios podrían 
pertenecer también a un período dis- 
tinto de la historia de Israel. 


8. ENLASESTEPAS DE MOAB. La 
parte final del libro de los Núm (22- 
36) y el Dt está ambientada en las 
estepas de Moab. Allí, en el santuario 
de Baal Fegor, el conflicto con los 
pueblos de Transjordania asumió 
también un aspecto religioso al pro- 
ducirse la violenta reacción del am- 
biente levítico contra el culto local 
(Núm 25; cf Dt 4,3). Núm 31 habla de 
un nuevo choque victorioso de Israel 
con los madianitas (relacionados estos 
últimos por una tradición tardía con 
Baal Fegor y con Balaán, el autor de 
los célebres oráculos que se remontan 
a una tradición mucho más antigua: 
cf Núm 22,2-24,25). 

La última fase de la vida de Moisés 
comienza con el nombramiento de 
Josué para sucederle (Núm 27,18-22; 
Dt 31,1-7). La narración de la suce- 
sión está mezclada con el preanuncio 
de la muerte, convirtiéndose también 
bajo este aspecto en una especie de 
modelo de la perícopa evangélica re- 
lativa a la investidura de Pedro (Mt 
16,17-23). 

Moisés había pedido “ver la exce- 
lente tierra del lado de allá del Jor- 
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dán” (Dt 3,25); pero el Señor le niega 
este deseo y le ordena morir en la 
montaña, lo mismo que había ocu- 
rrido con su hermano Aarón (Dt 
32,50). Antes de morir, Moisés reúne 
al pueblo y pronuncia el cántico que 
figura con su nombre (respecto a la 
fecha del cántico oscila entre los si- 
elos XI y VI a.C.); luego bendice al 
pueblo tribu por tribu (Dt 33,1-29) 
según una modalidad que recuerda 
muy de cerca las bendiciones de Ja- 
cob (Gén 49,1-27) y que se recogerá 
también en el discurso de despedida 
de Josué (Jos 23). Pero también so- 
bre estas bendiciones parecen pesar 
las previsiones de futuras traiciones 
por parte del pueblo (Dt 31,16-18). 


9. LA MUERTE. Inmediatamente 
después, Moisés sube al monte Nebo, 
divisa en toda su extensión la tierra 
prometida a los padres y muere en la 
soledad (Dt 34,1-5). A lo largo de los 
siglos se ha querido dar a veces a esta 
muerte el significado de ascensión a 
una forma más elevada de existencia: 
así en cierto judaísmo (cf Ascensión 
de Moisés) y así también en la patrís- 
tica (cf, p.ej., Gregorio Magno, De 
vita Moysis: PG 44,428). Pero en la 
mayoría de los casos el judaísmo no 
niega la muerte humana del siervo 
de Dios. Vienen a la mente las pala- 
bras que mucho tiempo después es- 
cribiría Franz Kafka: “Si Moisés no 
alcanzó Canaán, no fue porque su 
vida fuera breve, sino porque fue hu- 
mana”. Fuertemente arraigado en la 
tradición judía está también la ex- 
presión wayyiqbor 'otó (Dt 34,6), 
como “lo enterró”, haciendo del Se- 
ñor el sujeto sobrentendido de la fra- 
se; es también ésta la razón de que 
permaneciese desconocida la tumba 
de Moisés (Dt 34,6). 


10. REDACTOR DEL PENTATEU- 
co. Uno de los rasgos tradicionales 
de la figura de Moisés, que permane- 
ció indiscutido hasta la época mo- 
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derna, es su actividad de redactor del 
Pentateuco. De este modo la tórah 
quedó asociada indisolublemente «a 
Moisés, no sólo porque fue él el me- 
diador de la revelación (que según la 
tradición hebrea tuvo también una 
transmisión oral, “rórah oral”), sino 
también como redactor del texto es- 
crito del Pentateuco, llamado tam- 
bién tórah por la tradición hebrea. 
La actividad de escritor de Moisés 
está atestiguada por el mismo Penta- 
teuco, en donde se recoge la orden 
divina de escribir en un libro los su- 
cesos o preceptos (Ex 17,14; 24,4; 
34,27; Núm 33,2; Dt 31,9.22.24). En 
otros lugares del AT es manifiesta la 
identificación entre los escritos de 
Moisés y la tórah (Jos 8,31,23,6; IRe 
2,3; 2Re 14,6; 2Crón 35,12; Esd 3,2; 
6,18; Neh 13,1; Dan 9,1!s; Bar 2,28; 
Si 24,22), posición esta última reite- 
rada en el NT y conservada por toda 
la tradición sucesiva, tanto judía 
como cristiana, en donde todo lo más 
se llega a atribuir a la mano de Josué 
la composición de los ocho últimos 
versículos del Dt (Talm. B. Baba Ba- 
tra 15a) o a suponer la existencia de 
una intervención definitiva por parte 
de Esdras (Jerónimo, Adv. Hel. 7: 
PL 23,199). 


IV. EN EL NUEVO TESTA- 
MENTO. Moisés es el personaje del 
AT más citado en el NT (80 veces). 
En la mayoría de los casos la convie- 
ción que sirve de fondo al empleo 
neotestamentario de su nombre es la 
propia del / judaísmo, según el cual 
Moisés representa ante todo el me- 
diador y el redactor de la tórah, o sea 
de la única y eterna revelación de 
Dios; hasta el punto de que a menu- 
do el nombre de Moisés es sinónimo 
de la tórah (cf GENT VI, 769-770; 
cf, p.ej., Mt 8,4; 19,7-8; 22,24; 23,2; 
Mc 1,44; 7,10; 10,3-4; 12,19; Lc 2,22; 
5,14; 20,28; Jn 1,17; 7,19.22; Rom 
10,5; 1Cor 9,9). 

Moisés, identificado todavía con 
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las páginas del Pentateuco, es consi- 
derado además como profeta que 
preanuncia la venida de Cristo (cf Jn 
1,45; 5,46; He 3,22; 7,37; 26,22; 
28,23), la resurrección de los muertos 
(cf Le 20,37), la misión a los paganos 
(Rom 10,19) y, finalmente, el aconte- 
cimiento pascual (Lc 24,27). 

Otro lugar importante es la refe- 
rencia al pasaje en que Moisés anun- 
cia el envío futuro de un profeta se- 
mejante a él, que será escuchado por 
el pueblo (Dt 13,15-18). Este versicu- 
lo se aplica expresamente a Jesús en 
He 3,22 y 7,37 e, implícitamente, en el 
episodio de la transfiguración, donde 
Moisés y Elías se aparecen al lado de 
Jesús y se oye la voz del cielo que 
invita a escuchar al Hijo (Mt 17,5; 
Mc 9,7; Lc 9,35). En la multiplicación 
de los panes la gente identifica a Jesús 
con el profeta que ha de venir (Jn 
6,14). La figura del profeta influyó 
también en los samaritanos, que re- 
lacionan con ella su fe en el Taheb 
(Restaurador): cf Jn 4,25. 

En Ap 11,5-6, uno de los dos tes- 
tigos mártires recuerda claramente la 
figura de Moisés (el otro es Elías), 
indicando así la necesidad, reiterada 
además con mayor claridad en otros 
lugares (Jn 1,20-21; 7,40-41), de man- 
tener a veces separada la figura del 
“profeta” de las de Elías y del mesías. 

Al comienzo del NT se encuentra 
la narración de la infancia de Jesús, 
inspirada muy de cerca en la de Moi- 
sés (Mt 2, 14-21); al final del mismo se 
evoca significativamente una vez más 
la figura de Moisés: en efecto, los 
elegidos del Ap, junto al cántico del 
cordero, entonan precisamente el de 
Moisés (Ap 15,2-3). En los escritos 
de Pablo la vida de Moisés tiende 
más bien a convertirse en “tipo” de la 
nueva comunidad de los creyentes 
(cf 1Cor 10,1-13; 2Cor 3). 

Sólo raras veces se refiere el NT de 
modo directo a la figura y a las vici- 
situdes personales de Moisés; así ocu- 
rre en el discurso de Esteban que pre- 
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cede a su lapidación, cuando se reco- 
rre la historia de Moisés, visto como 
siervo de Dios no comprendido por 
el pueblo (He 7,17-44); o en la carta 
a los Hebreos (11,23-29), donde se 
coloca a Moisés entre los grandes 
ejemplos antiguos de fe en Dios. 

En el NT aparecen también rasgos 
legendarios sobre la figura de Moi- 
sés: la distribución ternaria de su vida 
en períodos de cuarenta años (Egip- 
to, Madián, desierto): He 7,23,30; los 
nombres de Janes y Jambrés como 
sus opositores (2Tim 3,8); la afirma- 
ción de que la tórah fue revelada por 
medio de un ángel (He 7,38; Gál 
3,19); la lucha entre Miguel y Satanás 
por la posesión de sus restos (Jds 9). 

El Corán, además de mencionar 
varias veces el nombre de Moisés, 
conserva también el recuerdo de to- 
dos los acontecimientos fundamen- 
tales de su vida: desde el nacimiento 
hasta su permanencia en Madián, des- 
de la revelación de la zarza hasta los 
episodios del éxodo (cf, p.ej., las su- 
ras 20,9-98; 26,1-68; 28,2-48). 


BIBL.: AA.VV., Moise l'homme de l'Alliance, 
Desclée, París 1955; Buger M., Mosé, Marietti, 
Casale Monferrato 1983; CazeLLes H., En busca 
de Moisés, Verbo Divino, Estella 1981, Moise, 
en DBS V, 1308-1337; FLeG E., Mosé secondo i 
saggí, Dehoniane, Nápoles 1981; FreuDS., Moi 
sés y la religión monoteísta, en Obras completas 
TX, Madrid 1974; JeErEMIAS J., Móusés, en 
GLNT VU, 769-830; Neuer A., Mosé, Monda- 
dori, Milán 1961; SEGRE A., Mosé nostro maes- 
tro, Esperienze, Fossano 1975. 
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MORAL (Comportamiento) 


/ Decálogo; / Justicia II, 5; / Obras 
IV-VI 


MUERTE 


Sumario: 1. La muerte en la cultura de hoy. 
II. Perspectiva bíblica. YI. Terminología. YV. An- 
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tiguo Testamento: 1. El deseo de vivir; 2. La 
limitación del deseo; 3. El deseo y la angustia; 
4. El deseo de sobrevivir; 5. El deseo de inmor- 
talidad bienaventurada: a) Salmos 16; 49; 73, 
h) Sabiduría. V. Nuevo Testamento: 1. Jesús 
frente a la muerte de los demás: a) La angustia 
de morir, b) La angustia por la muerte de los 
otros; 2. Jesús frente a su propia muerte; 
3. Cómo entendió Jesús su muerte; 4. Pablo y la 
muerte: a) Escándalo del Crucificado, b) La 
muerte como don de sí, c) La muerte liberadora, 
«l) Victoria de Jesús sobre la muerte, e) La muer- 
te y el pecado; 5. La muerte del cristiano: a) La 
unión actual con Cristo, b) La muerte del justo, 
v) Estar dispuestos, d) ¿Muere todo el hombre? 
VI. Conclusión. 


Il. LA MUERTE EN LA CUL- 
TURA DE HOY. La muerte es hoy 
un acontecimiento muy “comenta- 
do”. El mercado de libros sobre la 
muerte hace buenos negocios; pero 
al mismo tiempo la muerte se ha vuel- 
to un tema tabú, como en otros tiem- 
pos el sexo. Esta contradicción es 
síntoma de un malestar. Tanto ha- 
blar de la muerte —enlos periódicos, 
en la televisión, en los libros— no 
siempre es signo de seriedad en la 
reflexión. A veces es una manera de 
eludir el caso serio de “mi” muer- 
te, charlando sobre la de los otros. 
V. Jankélevitch, que ha escrito un 
denso libro sobre la muerte, afirma: 
“La tanatología tan floreciente es una 
ciencia estancada”. Como si dijera: 
se hace mucho ruido en torno a la 
muerte para no escuchar la voz que 
nos llama por nuestro nombre. 

Pues bien, todos los grandes pen- 
sadores de nuestro tiempo se han 
enfrentado con el tema de la muer- 
tc. Pienso, por ejemplo, en el nove- 
lista L.N. Tolstoi, con su inolvida- 
ble La muerte de Iván Ilic; o en el fi- 
lósofo S. Kierkegaard, con su sermón 
juvenil “Sobre una tumba”, o en los 
numerosos estudios de teólogos con- 
temporáneos, como K. Rahner, H.U. 
von Balthasar y otros muchos. 

También el modo de morir ha ad- 
quirido hoy un nuevo rostro, a me- 
nudo anónimo e impersonal. Escribe 
el filósofo X. Tilliette: “En efecto, 
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son típicos de nuestra época los gran- 
des comentarios del lager y del gulag, 
el infierno de los hornos crematorios, 
las hecatombes de las batallas y de 
los bombardeos, que han transfor- 
mado las ciudades en necrópolis, y 
también la muerte terrorista, indife- 
rente, la muerte navajazo”, como la 
llama Hegel, que mata a ciegas y que 
resuelve la ecuación racional de la 
identidad yo = yo”. 

El mismo intento de olvidar o la 
voluntad de marginar la muerte o de 
recluirla entre los temas inoportunos 
de los que no conviene hablar, es un 
síntoma de angustia y de extravío del 
hombre moderno. Huye del pensa- 
miento de la muerte porque huye del 
sentido último de la vida. La muerte 
se ha convertido en tabú precisamen- 
te porque plantea inexorablemente 
la pregunta sobre el sentido de la 
vida. Por eso se intenta hacer entrar 
ala muerte en el cauce de los sucesos 
banales de cada día, privándola de su 
carácter dramático y enigmático, 
describiéndola y mostrándola sin pu- 
dor en público a través de los medios 
de comunicación social. 

Con la Biblia intentemos mirar 
cara a cara a la muerte, sin fingimien- 
tos ni reduccionismos preconcebidos, 
sin retroceder ante su horrible y mis- 
terioso aspecto. Desde el principio 
hasta el fin de la Biblia descubrire- 
mos este intento tan atrevido de des- 
enmascarar a la muerte. 


IL. PERSPECTIVA BÍBLICA. 
En la Biblia no hay un único modo 
de concebir la muerte, sino una mul- 
tiplicidad de diversas perspectivas. Y 
estas diversas perspectivas no están 
coordinadas de modo sistemático, 
sino que reflejan las fases progresivas 
de la revelación y de la reflexión hu- 
mana. No encontramos en el AT una 
reflexión sobre la muerte en sí mis- 
ma, ya que la muerte es negación de 
relaciones, y la Biblia se interesa por 
la vida más que por la muerte. Sin 
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embargo, la muerte es un límite y una 
posibilidad real e ineludible del vi- 
viente, una oscura potencia que pro- 
longa sus manejos dentro mismo de 
la existencia humana. Por tanto, no 
se puede menos de hablar de ella cuan- 
do uno se interroga sobre la vida. 
Pero la Biblia no se interesa tanto 
por explicar el “dónde” y el “porqué” 
de la muerte como por el modo de 
arrostrarla y porel sentido del morir. 

Dios ha creado al hombre como 
ser caduco y mortal: “El Señor creó 
al hombre de la tierra y de nuevo le 
hará volver a ella. Le señaló un nú- 
mero preciso de días y tiempo fijo” 
(Si 17,1-2). La muerte forma parte 
del ritmo vital de la existencia huma- 
na. Sin embargo, es impensable que 
Dios haya propiamente “creado” la 
muerte; lo mismo que el cosmos, esto 
es, el orden y la belleza del mundo, es 
una victoria sobre el caos precedente, 
así la vida es el triunfo sobre la muer- 
te. El caos y la muerte no han sido 
“creados” por Dios, sino que forman 
parte de ese fondo precreatural de 
donde Dios saca el orden y la vida del 
mundo con su actividad creadora. 
Por tanto, la acción creadora divina 
es ya un acto salvífico que libera del 
caos y de la muerte, del abismo infor- 
me y del silencio del sepulcro. Dios 
crea arrancando y “salvando” del 
caos y de la muerte. 

Por tanto, no puede decirse que 
Dios cree tanto la vida como la muer- 
te, como si fueran dos elementos del 
mundo querido por él. Dios “ama 
cuanto existe” (Sab 11,26), y toda la 
Biblia está convencida de que “no fue 
Dios quien hizo la muerte” (Sab 
1,13). Y, al final, “no habrá más muer- 
te” (Ap 21,4). El Dios de la Biblia es 
el Dios de la vida: “Vive el Señor” 
(Sal 8,47; Jos 3,10; Jer 10,10) y no 
muere. 

En algunos pasajes se dice que 
Dios “da la muerte y da la vida” 
(1Sam 2,6; Dt 32,39; 2Re 5,7; Sal 
30,4; Tob 13,2; Sant 4,12). Esto quie- 
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re decir que ni siquiera la muerte es- 
capa al dominio soberano de Dios. 

En la mitología cananea, la muerte 
es una divinidad, el dios Mot. La 
Biblia desmitiza la muerte, la reduce 
a un hecho humano y al mismo tiem- 
po la pone bajo el dominio soberano 
del único Dios. Esto aparece con cla- 
ridad, por ejemplo, en Dt 32,39: “Ved 
ahora que soy yo, que soy el único, 
y que no hay Dios alguno más que 
yo. Soy yo el dueño de la muerte y de 
la vida. Yo hiero y yo curo. No hay 
nadie que se libre de mi mano”. Tam- 
bién el morir entra en el ámbito del 
obrar de Yhwh, es decir, está some- 
tido a su acción vivificante. De este 
convencimiento nace la esperanza: 
morir no significa caer en la esfera de 
influencia de otra divinidad, escapar 
para siempre de la posibilidad de re- 
lacionarse con Yhwh. Sin embargo, 
Israel no sabía concebir cómo era 
posible reanudar una relación perso- 
nal viva entre el muerto y Yhwh. 

La muerte no es un poder divino, 
una realidad absoluta. Tampoco es 
lo que decía Nietzsche: “La muerte 
como acto personal”; no es lo que 
entendía Heidegger: “La muerte 
como iluminación de la existencia”. 
Para la Biblia la muerte no es el mo- 
mento de plena realización de sí mis- 
mo: lo que importa de verdad es lo 
que acontece en la vida. La muerte 
no es una bagatela sin importancia, 
pero tampoco es más importante que 
la vida. La Biblia da importancia so- 
bre todo a cómo se vive, y mucho 
menos a cómo se muere; sólo en al- 
gunos casos, por ejemplo, para el már- 
tir o el homicida, el modo de morir 
revela con claridad que se trata de un 
justo o de un impio; pero también 
entonces es evidente la alusión a 
cómo se vivió la existencia. 

La muerte, para la Biblia, es el 
signo del carácter limitado y de la 
caducidad humana. El hombre mue- 
re porque no es Dios, porque no es la 
vida absoluta, porque es criatura. De 
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suyo, la muerte física es vista como 
una necesidad biológica, no como la 
consecuencia del pecado de Adán. 
La muerte “normal” del hombre es 
simplemente la consecuencia de su 
naturaleza finita. Solamente en casos 
particulares la muerte tiene que ver 
con los pecados del individuo o del 
grupo. Pero no se puede afirmar, en 
principio, que la muerte sea la conse- 
cuencia del pecado, el castigo por la 
culpa cometida. 


III. TERMINOLOGÍA. Del mi- 
llar de veces que aparece la raíz mwt 
en el AT, unas 630 lo son bajo forma 
verbal y 151 en la foma sustantivada: 
“morir” es una acción del hombre 
(sólo en 20 casos se dice de los anima- 
les, y en Job 14,8 de las plantas). 
También a menudo el sustantivo ma- 
wet (muerte) indica el “morir” con- 
trapuesto al vivir (cf Dt 30,19; 2Sam 
15,21; Jer 8,3; Jon 4,3.8; Sal 89,49; 
Prov 18,21). 

Asimismo en el NT se usa con mu- 
cha frecuencia el verbo “morir”, y 
hasta el sustantivo thánatos puede 
indicar ya sea el morir ya el estar 
muerto. Tanto en el AT como en el 
NT la muerte está a veces personifi- 
cada como una fuerza ciega y cruel. 

Asi pues, la Biblia parece poner el 
acento más en el “morir” como pro- 
ceso y como acontecimiento que en 
la “muerte”. En efecto, se coloca en 
una perspectiva existencial, concreta, 
y considera el acontecimiento final 
de la existencia humana como un 
acontecimiento humano más que en 
su abstracción, designada por el tér- 
mino muerte. 

La dificultad de hablar de la muer- 
te se deduce del recurso frecuente al 
lenguaje simbólico, a representacio- 
nes imaginarias. Entonces la muerte 
asume los rasgos del exterminador, 
cl ángel enviado por Dios para ani- 
quilar 2Sam 24,16-17; 2Re 19,35; Ex 
12,23); es un sueño (Sal 13,4), un 
pastor que guía a los lugares inferna- 
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les, al eo! (Sal 49,18). La muerte 
está asociada a muchos símbolos: ti- 
nieblas, agua profunda, abismo, no- 
che, silencio, ctc. (cf Sal 88). 

Otras fórmulas que indican el “mo- 
rir” resultan interesantes por el fondo 
de pensamiento que presuponen o al 
que hacen alusión. Morir equivale a 
“reunirse con sus padres” (Gén 49,29; 
cf Gén 15,15); el vínculo del paren- 
tesco es tan fuerte, el conjunto de 
relaciones del individuo dentro del 
clan es tan esencial para la vida, que 
incluso la muerte se percibe sobre ese 
fondo, dejando así abierta una bre- 
cha hacia una especie de supervi- 
vencia. 

La muerte se define también como 
un “volver a la tierra de donde uno 
ha sido sacado” (Gén 3,19; Sal 90,3; 
Job 34,15; Sal 104,29; Qo 3,20; 12,7). 
La muerte es la anticreación, el mo- 
mento en que Dios retira el aliento de 
vida que había dado con la creación 
(cf Sal 104,29; 146,4; Job 34,14-15) y 
los hombres vuelven a ser polvo. 
Pero también se dice que los muertos 
van al 3e'ol, el “sitio de cita de todos 
los vivientes” (Job 30,23). Una vez 
más el AT no se preocupa de coordi- 
nar estas diversas perspectivas. 

La fórmula mencionada (“volver a 
la tierra”) debe relacionarse con los 
pasajes en que se define al hombre 
como un ser de barro (Gén 2,7; Is 
29,16; Jer 18,1-6; Si 13,13), de pol- 
vo o de arcilla (Job 10,9; 34,14-15; 
Sal 103,14; 146,3-4). Todas estas fór- 
mulas insisten en la caducidad esen- 
cial del hombre y en la inevitabilidad 
de la muerte inscritas en la naturale- 
za misma del ser humano [/ Mal/ 
Dolor]. 


IV. ANTIGUO TESTAMENTO. 
1. EL DESEO DE VIVIR. El hombre 
es deseo. El deseo es expresión carac- 
terística de la nefe3 o alma, es decir, 
del yo del hombre. En efecto, el su- 
jeto del verbo desear es casi siempre 
nefes. El hebreo utiliza varios verbos 
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que indican esta fuerza-tensión vital 
de la persona humana, que nosotros 
traducimos por “esperar, anhelar, 
querer, mirar hacia”, 

El deseo coincide con el ser indi- 
gente y finito del hombre, pero no es 
voluntad de abolir la alteridad, sino 
aspiración a realizarse a sí mismo sin 
negar al otro. Según la Biblia, el de- 
seo constitutivo del hombre es deseo 
ilimitado de vivir y de acoger al otro 
en su misma diferencia. En otras pa- 
labras, es deseo de amar o, mejor 
aún, es el amor. 

El hombre desea todo lo que hace 
vivir: el bien en general (Is 26,9; Mig 
7,1; Am 5,18), Dios mismo (Is 26,8- 
9), la esposa (Sal 45,12), comer carne 
(Dt 12,20), los placeres de la buena 
mesa (Prov 23,3.6), etc. Pero como el 
hombre es malo y pecador, puede 
también desear hacer el mal (Prov 
21,10) o tener deseos inmoderados e 
e OlIERaR (Prov 23,3.6; 24,1; Dt 

,21). 

Cuando el verbo desear (en he- 
breo 'awah o hamad) se usa para 
Dios (Sal 132,13-14; Job 23,13) y 
para los animales (Jer 2,24), tiene 
siempre un sentido metafórico. Pro- 
piamente sólo el hombre, o su “cora- 
zón” o su nefes (cf Sal 21,3; Is 26,8; 
Sal 10,3), es sujeto del desear. Así 
también, el morir es propio solamen- 
te del hombre, es una propiedad suya 
característica y original. 

La vida es deseo de vivir. Cuando 
el hombre anciano y saciado de días 
ha satisfecho su deseo, la muerte llega 
como fin natural (cf Job 42,17; Jer 
25,8; 35,29). El deseo humano tiene 
un límite: es obvio que se muera. El 
ideal es morir en edad avanzada, lo 
mismo que Abrahán, que “murió en 
buena vejez, anciano, lleno de días, y 
fue a reunirse con sus antepasados” 
(Gén 25,8). El hombre bíblico, por el 
contrario, siente un gran desconcier- 
to y una profunda confusión frente a 
la muerte imprevista o prematura de 
un joven. Pero ya las pruebas y las 
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desventuras de la vida son una frus- 
tración del deseo, como, por ejemplo, 
en Qo 6,2: “Un hombre a quien Dios 
ha dado riquezas, hacienda y hono- 
res, y a quien (= asu nefes) nada falta 
de cuanto pueda desear; pero Dios 
no le concede disfrutar de eso, sino 
que es un extraño quien lo disfruta. 
Ésto es vanidad y un cruel sufrimien- 
to”. Con la muerte se extingue todo 
deseo, porque en el mundo de la muer- 
te “no hay ni obra, ni razón, ni cien- 
cia, ni sabiduría” (Qo 9,10). 

El mismo término que designa la 
vida (nefes) indica también “gargan- 
ta, fauces”, Órganos relacionados con 
el deseo. Y en algunos pasajes nefes 
equivale a deseo: la vida humana coin- 
cide con un sentirse movido hacia 
algo, un ser atraído por alguna cosa. 
“Con toda el alma” quiere decir en- 
tonces “con todo el dinamismo del 
yo”. “Tu nefes seguirá con vida” sig- 
nifica “todo lo que en ti se agita y se 
mueve, todos tus deseos, permanece- 
rán vivos”. Y el deseo más radical 
que hace vivir es el de alabar a Dios 
(cf Sal 119,175: “Que yo pueda vivir 
para alabarte”). Los muertos están 
privados incluso de este deseo vital 
fundamental (cf Sal 88,11-1). En 
efecto, “los vivos saben que han de 
morir, pero los muertos no saben 
nada”; los vivos tienen al menos un 
deseo, una esperanza; por eso “más 
vale perro vivo que león muerto” (Qo 
9,4-5). 

El pensamiento y la certeza de la 
muerte relativiza, pero no quita la 
alegría de vivir, e incluso la refuerza 
y la justifica: “La luz es dulce, y agra- 
da alos ojos ver el sol. Y si el hombre 
vive muchos años, que disfrute de 
todos ellos” (Qo 11,7-8). 

Es precisamente la muerte la que 
confiere a la existencia una ambigiie- 
dad radical, ya que el hombre no 
consigue ni captar plenamente el 
obrar de Dios ni escapar a la muerte. 
Lo único que puede hacer es entre- 
garse con confianza a Dios en la ale- 
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gría del momento fugitivo que le es 
dado vivir como don por parte de 
aquel que es el único en disponer del 
sentido de todo (Qo 3,11; 5,6). 


2. LA LIMITACIÓN DEL DESEO. 
Los relatos simbólicos de la creación 
(Gén 1,1-2,4a; 2,4b-25) afirman que 
Dios determina con su acción crea- 
dora el bien verdadero del hombre. 
Al crear, Dios lo dispone todo para 
el bien del hombre, hecho a su ima- 
gen y bendecido por él, constituido 
en la dualidad hombre-mujer, inves- 
tido de la misión de humanizar el 
mundo. El hombre ha sido creado 
como ser vivo, libre y responsable, 
por estar dotado de deseo (cf Gén 
2,7: es una nefes viviente). 

A esta criatura-de-deseo Dios le 
hace una advertencia amigable para 
preservarle de las desviaciones del de- 
seo: “Del árbol de la ciencia del bien 
y del mal no comerás, porque el día 
en que comas, ciertamente morirás” 
(Gén 2,17). No se trata de amenaza ni 
de envidia divina, sino de amorosa 
preocupación de Dios por el bien del 
hombre: Dios quiere conservar al 
hombre en la situación paradisíaca. 
Y Dios solo, no el hombre, sabe cuál 
es el verdadero bien del hombre. 

Pero el hombre, en cuanto ser re- 
lacionado representado por la pareja 
hombre-mujer, se deja engañar por 
su deseo, que él interpreta como po- 
sibilidad-poder absoluto (“ciencia del 
bien y del mal”). Entonces el árbol le 
parece “apetitoso” (Gén 3,6) y come 
su fruto ilusionado por el intento de 
apropiarse del saber-poder absoluto 
de Dios y de liberarse del deseo crea- 
tural. El hombre intenta transfor- 
marse de destinatario en posesor, de 
deseo en fuente del don, de hombre 
en Dios. 

En realidad, al rechazar y rehusar 
su propia identidad, se transforma 
(Gén 3,14-24). Toda la existencia hu- 
mana se hace entonces más dura y 
difícil; está continuamente en peligro 
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de verse tragada por la muerte vo- 
raz. Entre la humanidad y la serpien- 
te, el enemigo mortal, se desencadena 
una permanente hostilidad sin vías 
de solución (Gén 3,15). La relación 
hombre-mujer se ve alterada por el 
sufrimiento y la violencia; el traba- 
jo queda marcado por la fatiga y el 
dolor; la existencia humana sulre 
graves restricciones e impedimentos 
cada día. 

Y al final, la muerte: no es cierta- 
mente la satisfacción del deseo, la 
saciedad, sino un volver a la tierra 
(Gén 3,19), la extinción del deseo. En 
Gén 2,7 el hombre viene de la tierra, 
pero está vuelto hacia la vida; en Gén 
3,19 el hombre viene de la tierra y 
vuelve a ella con la muerte; la muerte, 
por causa del pecado, es el retorno 
doloroso, en la dirección contraria a 
la creación, a la tierra, que ha queda- 
do maldita después del pecado. 

Sin embargo, el pecado no elimina 
por completo el deseo de Dios crea- 
dor de que el hombre viva y de hacer 
vivir al hombre. Con la promesa de 
Abrahán (Gén 12,1-3), Dios hace va- 
ler su deseo de hacer vivir al hombre, 
al que ha creado para la vida: “Que 
no fue Dios quien hizo la muerte ni 
se goza con el exterminio de los vi- 
vientes. Pues todo lo creó para que 
perdurase” (Sab 1,13-14). 

En la muerte de Jesús, Dios mismo 
asumirá el sufrimiento y la muerte 
para la plena y definitiva realización 
de su deseo de hacer vivir, que coin- 
cide con el deseo humano de vivir. 
Creer que Dios es el Dios de la vida 
quiere decir creer que el deseo de 
vivir que él ha puesto en el hombre 
no está destinado fatalmente al fra- 
caso. La mortalidad del hombre no 
es la mortalidad del deseo, que será 
más bien eternizado en Dios. 


3. EL DESEO Y LA ANGUSTIA. La 
angustia es un sentir complejo que 
implica desconcierto e impotencia, 
sentido de opresión y de abandono. 
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En el sentido entendido por M. Hei- 
degger, la angustia está vinculada a 
la experiencia de la nada, al senti- 
miento de estar “arrojados” a la vida 
sin estar anclados en el origen y sin 
apoyo alguno en el futuro. Es difícil 
definir el significado de angustia; 
aquí tomamos el término en el senti- 
do de “sentimiento de extravío y de 
impotencia”. 

Muchos textos bíblicos reflejan el 
sentimiento de angustia que se apo- 
dera del hombre frente al mal y fren- 
te a la muerte, ya que la muerte es 
realmente “amarga” (1 Sam 15,32). Es 
verdad que en algunos pasajes se ad- 
vierte un sentimiento de resignación 
tranquila y doliente ante la muerte, 
vista como “el camino de todos los 
vivientes (cf lRe 2,1ss; Jos 23,14; 
2Sam 12,13), mientras que se reac- 
ciona violentamente ante la muerte 
del impío. La muerte es una ley igual 
para todos; hay que resignarse: “No 
temas la sentencia de la muerte; acuér- 
date de los que te precedieron y de los 
que te seguirán. Esta es la ley que el 
Señor ha impuesto a todo viviente. 
¿Por qué rebelarte contra la voluntad 
del Altísimo?” (Si 41,3-4). “Una ge- 
neración pasa y otra generación vie- 
ne” (Qo 1,4): la muerte es un dato 
ineliminable de la existencia. Por eso 
es inútil angustiarse. 

Sin embargo, la Biblia no llega a 
endurecer el corazón del hombre con 
la resignación estoica, sino que da 
curso libre a toda la angustia humana 
ante la muerte, terrible e insondable 
enigma. En efecto, la muerte, como 
el Se'ol o mundo de los muertos, es 
por definición tinieblas, separación 
de Dios y alejamiento de los demás. 
Así se lamenta Ezequías: “Porque el 
abismo (3e'ol) no te alaba ni te ensal- 
za la muerte; no esperan los que ba- 
jan a la fosa tu fidelidad. El que vive, 
el que vive, te alaba” (Is 38,18-19). 

La angustia nace de la triste com- 
probación de que la muerte prolonga 
venenosamente todos sus artilugios 
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dentro mismo de la vida a través de 
la enfermedad y de las desventuras 
del hombre: “Las olas de la muerte 
me envolvían, los torrentes del aver- 
no me espantaban, los lazos del abis- 
mo me liaban, se tendían ante mí las 
trampas de la muerte. Clamé al Señor 
en mi angustia” (Sal 18,5-7). 

El peligro inminente de la muerte 
arroja al salmista en un estado de 
desaliento y de confusión abismal, 
como en el Sal 88,16-17: “Desde mi 
infancia soy un desgraciado, al borde 
de la muerte; he soportado tus terro- 
res y ya no puedo más. Tus iras han 
pasado sobre mí y tus espantos me 
han aniquilado”. Obsérvese que el 
adjetivo “tuyo”, varias veces repeti- 
do, se refiere a Dios: la angustia está 
motivada no por la muerte en sí, sino 
por la relación con Dios que la muer- 
te amenaza con oscurecer, con inte- 
rrumpir, con eliminar. El deseo de 
vivir es siempre, para el hombre bí- 
blico, el deseo de estar-con-Dios: la 
muerte destruye esta relación viva 
con Dios, que ya no es posible en el 
mundo de los muertos. 

En el Sal 88 la muerte es la nega- 
ción de las relaciones constitutivas 
de la existencia, de la relación con las 
cosas, con los otros, con Dios. Para 
el salmo, soy “yo” el que muero. Mo- 
rir no es un suceso que puede conce- 
birse fuera de “mi” morir: no existe 
la muerte en general o en abstracto, 
sino sólo la concreción y la singula- 
ridad histórica del yo que muere. En 
consecuencia, el salmista habla del 
yo que muere, anticipa su fin me- 
diante la indicación de la muerte y la 
simbolización fantástica. No dice “se 
muere”, sino “yo muero”. 

Con los muertos están las “som- 
bras” (repa* im) (cf Sal 88,11; 1s 14,9; 
26,14.19; Job 26,5; Prov 2,18; 9,18; 
21,16). Los Refaim son los habitan- 
tes del mundo de los muertos; pero 
quizá no haya que identificarlos con 
los muertos. Podría tratarse, según 
una creencia popular, de seres pode- 
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rosos concebidos como superhom- 
bres, pero ahora difuntos y reducidos 
también ellos a la impotencia y a una 
existencia de sombras como todos 
los demás muertos. 

La muerte, para el Sal 88, no es, 
como para M. Heidegger, la más per- 
sonal de sus posibilidades: aun en la 
angustia de estar arrojado en el mun- 
do como ser-para-la-muerte, el sal- 
mista invoca a “su” Dios como su- 
prema posibilidad de vida. El grito 
de la oración del salmista no es una 
toma de posición intelectual-teórica, 
sino expresión de una esperanza, de 
un deseo de estar con Dios, cuyo 
cumplimiento sigue estando fuera del 
alcance del propio salmista. La an- 
gustia no se traduce en afirmación 
de la nada; no es experiencia de la 
nada, sino nostalgia y deseo sin solu- 
cionar, afán no realizado de rela- 
ción con Dios. El deseo del hombre 
frente a la muerte no puede configu- 
rarse más que como esperanza y 
como abandono a la fuente misma 
del ser (cf Sal 16). Ahora bien, la 
esperanza es un acto de amor total; 
y sólo de este amor puede nacer, del 
modo que Dios quiera, la victoria 
sobre la muerte. Jesús resucitó por- 
que amó hasta la entrega suprema de 
si mismo. 

El deseo de Dios no es que muera 
el impío, sino que se convierta y viva 
(Ez 33,11; 18,32). ¡Cuánto más de- 
seará Dios que sus fieles compartan 
con él su alegría de vivir! 


4. EL DESEO DE SOBREVIVIR. 
Morir como miembro de una comu- 
nidad no da miedo (cf Gén 25,8; 
35,29; 49,29; Dt 32,50). Lo que ate- 
rroriza al hombre bíblico es la pers- 
pectiva del aislamiento absoluto de 
Dios y de los demás. El que muere 
dentro de una comunidad que le hon- 
ra y lo recuerda, en cierto modo sigue 
viviendo también a través de la me- 
moria que los vivos hacen de él. El 
mejor ungiiento para embalsamar a 
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los muertos es un buen nombre: *J:1 
duelo de los hombres es por los cuer- 
pos, pero el nombre maldito del pe- 
cador será borrado. Cuida de tu re- 
nombre, porque te quedará como 
bien mejor que millares de precia- 
dos tesoros. La buena vida dura sólo 
cierto número de días, pero el buen 
nombre permanece para siempre” (Si 
41,11-13; cf Prov 22,1 y su crítica de 
Qo 2,16). 

Los hombres justos y virtuosos “de- 
jaron un gran nombre para que se 
cantasen sus alabanzas” (Si 44,8); 
“Los cuerpos fueron sepultados en 
paz, y su nombre vivirá por genera- 
ciones” (Si 44,14). Son numerosísi- 
mos, en el AT, los textos en que el 
recuerdo del buen nombre es una es- 
pecie de supervivencia entre los des- 
cendientes (cf Gén 6,4; Núm 16,2; Si 
15,6; 46,11-12; etc.). Esta misma con- 
cepción aparece también fuera de la 
Biblia, por ejemplo, en la Sabiduría 
de Aquikar y en la literatura rabí- 
nica, 

El que muere dejando hijos y nie- 
tos no desaparece del todo, sino que 
continúa sobreviviendo en su descen- 
dencia: “...No así los hombres de 
bien, cuyas buenas obras no han sido 
olvidadas. Sus bienes pasan a su des- 
cendencia y su herencia de hijos a 
nietos. Su descendencia permanecerá 
fiel a la alianza...” (Si 44,10-12). 

En los textos citados el problema 
no es ya el de la inmortalidad, sino el 
de una vida sabia y feliz, expresada 
en un “nombre” que dura más allá de 
la muerte. La muerte, en Ben Sirá, es 
considerada como castigo del impío 
por sus pecados (Si 16,1-15); pero es 
un mal sólo para el malvado. Para 
todos los demás hombes la muerte es 
un hecho natural, establecido por 
Dios (cf Si 17,1-2). Al malvado la 
muerte le quita toda esperanza: “Con 
la muerte del injusto perece su espe- 
ranza” (Prov 11,7). 


S. FL DESEO DE INMORTALIDAD 
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BIENAVENTURADA. a) Salmos 16; 
49; 73. Estos tres salmos plantean 
de forma análoga el problema de la 
muerte y de la liberación del $e'ol. 
Se trata de textos sapienciales, muy 
probablemente posteriores al destie- 
rro. Están dominados por el tema de 
la retribución. Pero ¿son también tes- 
timonios de una fe en la vida eterna 
bienaventurada después de la muer- 
te? Los exegetas no están todos de 
acuerdo sobre ello: para unos, la 
perspectiva es intraterrena; para 
otros, aparece la fe en una eternidad 
dichosa. 

En el Sal 73,24 aparece el discutido 
verbo lagah (tomar, asumir, raptar): 
“Con tus consejos me diriges y me 
llevas (1qh4) hacia un final glorioso”. 
Es el verbo que se usa para el rapto 
o la asunción de Henoc (Gén 5,24) y 
de Elías (2Re 2,11), pero también 
para la vocación de Amós (7,15). 
Vuelve a aparecer en el Sal 49,16: 
“Pero Dios rescatará mi vida, me 
arrancará (1qh) de las fuerzas del abis- 
mo (3e'o1)”. En el Sal 16,10-11 se ex- 
presa la misma idea de este modo: 
“Tú no me entregarás a la muerte 
(3e'ol) ni dejarás que tu amigo fiel 
baje a la tumba. Me enseñarás el ca- 
mino de la vida, plenitud de gozo en 
tu presencia, alegría perpetua a tu 
derecha”. 

¿Se alude entonces a la bienaven- 
turanza eterna después de la muerte? 
Es cierta la intensidad de la experien- 
cia de fe en Dios: el salmista experi- 
menta de manera profundísima la cer- 
canía y la ayuda de Dios, tanto que 
no puede imaginarse que la muerte 
pueda prevalecer sobre Dios y su 
amor. Pero no parece que le preocu- 
pe mucho afirmar algo sobre el “más 
allá”. El “rapto” al lado de Dios es 
una manera de afirmar y de expresar 
la fe en la omnipotencia del Dios 
vivo. 


b) Sabiduría. “Dios creó al hom- 
bre para la incorrupción” (Sab 2,23), 
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es decir, dotado de la capacidad y 
constituido del deseo de vivir para 
siempre su amistad. El hombre no es 
naturalmente inmortal, pero está he- 
cho a imagen de la eternidad de Dios 
(cf Sab 2,23). Todo se decide en la 
libertad humana de vivir según la jus- 
ticia o la injusticia, con Dios o contra 
Dios. Y la diferencia entre el justo y 
el impío se comprende precisamente 
a partir de lo que acontece en la 
muerte. 

“La justicia es inmortal” (1,15), o 
sea, es la condición necesaria para 
que el hombre alcance su destino fi- 
nal de vivir “con él en el amor” (3,9). 
En efecto, “las almas (las personas) 
de los justos están en las manos de 
Dios” (3,1) y “su esperanza está re- 
bosante de inmortalidad” (3,4). Así 
pues, solamente el justo puede recibir 
de Dios el don de una inmortalidad 
bienaventurada. Así se explica por 
qué Sab evita cuidadosamente usar 
el verbo morir o el sustantivo muerte 
a propósito del justo (cf 3,2: “A los 
ojos de los necios parecía que [los 
justos] habían muerto”). 

Para / Sab, la “muerte” no es sólo 
ni primariamente el fin físico de la 
existencia terrena, sino la separación 
eterna de Dios (cf 1,12-13). En con- 
secuencia, Dios no ha creado la 
muerte ni la quiere (1,13); y la muerte 
no puede ser el destino de los justos. 
“Por envidia del diablo entró la 
muerte en el mundo y la experimen- 
tan los que le pertenecen”: la muerte, 
en cuanto que es oposición y separa- 
ción de Dios, es consecuencia del pe- 
cado; por tanto, propiamente ha- 
blando, sólo la experimentan los no- 
creyentes y los moralmente malvados 
(Q,24). 

En el juicio final, designado como 
“la hora de su visita” (3,7), “los mal- 
vados recibirán el castigo” (3,10) de 
la ruina total y definitiva. ¡Ellos mo- 
rirán de verdad! Pero los justos expe- 
rimentarán la divina existencia de 
amor (3,9), saboreando la “gracia y 
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la misericordia” de Dios y conocien- 
do la verdad. 

Si la condición para la vida bien- 
aventurada con Dios es la / justicia, 
lo cierto es que la justicia se la hace 
posible al hombre solamente el don 
de la / sabiduría. En efecto, la sabi- 
duría hace conocer la voluntad de 
Dios (9,13.17), le da al hombre la 
capacidad de realizar lo que le place 
a Dios (9,10-12); por tanto, es prin- 
cipio interior de la vida moral justa 
(7,27-28). La sabiduría produce la jus- 
ticia, y ésta hace que fructifique la 
inmortalidad bienaventurada (6,17- 
19). En consecuencia, “el deseo de la 
sabiduría nos eleva al reino” (6,20), 
para que vivamos con Dios. Y este 
deseo, si es auténtico, se convierte en 
oración para alcanzar la sabiduría 
(Sab 9). 

Sab es un libro de esperanza, una 
ayuda para superar la angustia y la 
desilusión profunda, causada por te- 
ner que morir. La esperanza del im- 
pío que no cree “es como brizna que 
arrebata el viento, como niebla ligera 
en poder del huracán” (5,14); pero la 
esperanza del justo que cree no enga- 
ña, porque está garantizada por Dios 
mismo, experimentado existencial- 
mente en la fe. En Sáb se concluye un 
largo camino de esperanza de victo- 
ria sobre la muerte, que se había ex- 
presado ya en Is 25,8 (“[Dios] des- 
truirá para siempre la muerte”) y en 
[s 26,19 (“Revivirán tus muertos, sus 
cadáveres resucitarán”); pero, sobre 
todo, en Dan 12,1-4 y 2Mac 7. 


V. NUEVO TESTAMENTO. 
|. JESÚS FRENTE A LA MUERTE DE 
1.08 DEMÁS. a) La angustia de mo- 
rir. Mientras la muerte afecta a los 
demás, es una noticia o un hecho que 
entristece y que asusta, pero deja to- 
davía espacio a la capacidad de seguir 
viviendo uno mismo y de esperar. 
Mientras son los otros los que mue- 
ren, la muerte no nos toca demasia- 
do. Pero cuando el hombre se descu- 
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bre no sólo como mortalis, sino mo- 
riturus o moribundus, o sea, cuando 
ve acercarse la sombra terrorífica de 
la muerte y se siente concretamente 
acechado por ella, entonces se ve co- 
gido como por sorpresa y le invade el 
miedo y la angustia. 

En los evangelios hay dos episo- 
dios que presentan al hombre ante la 
amenaza inminente de la muerte: la 
tempestad sobre el lago (Mc 4,35-41 
y par) y el caminar de Pedro sobre las 
aguas (Mt 14,22-33). Durante la tem- 
pestad en el lago los discípulos se 
llenaron de pánico y de terror por 
miedo a morir; Jesús les dijo: “¿Por 
qué sois tan miedosos? ¿Por qué no 
tenéis fe?” (Mc 4,40). Y a Pedro, asus- 
tado al ver que se hundía, Jesús le 
dijo: “Hombre de poca fe, ¿por qué 
has dudado?” (Mt 14,31). 

Jesús es el que puede salvar de la 
muerte; pero los hombres sólo pue- 
den escaparse de ella mediante la fe, 
por la intervención de Jesús. La fe 
libera a los hombres de la profunda 
angustia existencial que los atenaza 
en la intimidad cuando ven la muerte 
ante sus ojos. 


b) La angustia por la muerte de 
los otros. En tres casos se encuentra 
Jesús con personas que han perdido 
a alguno de sus parientes: Jairo, que 
acaba de ver morir a su hijita (Me 
5,22-24a.35-43 y par); la viuda de 
Naín, que se ha quedado sin su hijo 
único (Lc 7,11-17); las hermanas de 
Lázaro, muerto (Jn 11,1-46). Jesús 
devuelve la vida a los muertos, y de 
esta forma libra de su angustia a Jai- 
ro, ala viuda de Naín y a las herma- 
nas de Lázaro. La muerte, en cuanto 
ruptura definitiva de los vínculos fa- 
miliares, es un mal insoportable. Je- 
sús se solidariza con las personas afec- 
tadas, gime en su corazón, interviene 
eficazmente y, una vez más, invita a 
tener fe como superación de la an- 
gustia y la desesperación, proponién- 
dose a sí mismo como principio de 
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vida y de esperanza: “Yo soy la resu- 
rrección y la vida. El que cree en mí, 
aunque muera, vivirá” (Jn 11,25). 

Jesús no devolvió la vida a todos 
los que habían muerto, ya que no 
había venido a liberar al hombre de 
su condición mortal. Vino a procla- 
Mar y a inaugurar la presencia del 
relno de Dios, esto es, el poder amo- 
roso y salvífico del Padre, que da 
sentido y ofrece una finalidad a la 
vida mortal de los hombres, garanti- 
zándoles un éxito final victorioso. En 
realidad, Jesús vino a liberar al hom- 
bre de la angustia y de la desespera- 
ción de tener que morir, no a exone- 
rarlo de la muerte. 


2. JESÚS FRENTE A SU PROPIA 
MUERTE. Los evangelios no son una 
biografía de Jesús, pero permiten una 
reconstrucción de su experiencia fren- 
te a la muerte. La muerte de Jesús fue 
Un acontecimiento único e incompa- 
rable; irrepetible, pero auténticamen- 
te humano. ¿Cómo vivió Jesús su 
propia muerte? 

Ante la muerte, vislumbrada ya 
como inminente, Jesús se siente ate- 
rrorizado y asustado; exclama: “Me 
muero de tristeza” (Mc 14,33-34). 
Esta expresión es una cita del Sal 
42,6; con ella Jesús “asume la expe- 
riencia de los angustiados del AT, 
que a su vez prestaban su voz a los 
diversos aspectos de la angustia hu- 
mana” (P. Grelot). Jesús no tiene ni 
el aliento ni el apoyo de los amigos; 


no tiene el consuelo de la fidelidad de. 


los discípulos, puesto que “todos lo 
abandonaron y huyeron” (Mc 14,50). 
También en la cruz Jesucristo mani- 
fiesta su angustia: “¡Dios mío, Dios 
mio!, ¿por qué me has abandonado?” 
(Mc 15,34). Sin embargo, él se aban- 
dona con amor filial a la voluntad 
misericordiosa del Padre: “¡Abba, Pa- 
dre!”, todo te es posible; aparta de mí 
este cáliz, pero no sea lo que yo quie- 
TO, sino lo que quieres tú”(Mc 14,35; 
cf Le 22,42; Mt 26,39). 
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Lucas desarrolla sobre todo la en- 
trega de Jesús al Padre y parece ate- 
nuar la angustia de Jesús, que en la 
cruz grita con voz fuerte: “Padre, en 
tus manos encomiendo mi espíritu”. 
El abandono confiado en las manos 
del Padre tiene los rasgos caracterís- 
ticos de la fe bíblica, y Jesús muere 
como el justo creyente: “El oficial, al 
ver lo que había ocurrido, daba glo- 
ria a Dios diciendo: “Verdaderamen- 
te, este hombre era justo” ” (Lc 23,47). 
Jesús entra en las tinieblas de la 
muerte no con la luz de una revela- 
ción particular, sino con la fe y el 
abandono filial al Padre. También 
para él la muerte es una noche oscu- 
ra, pero no sin esperanza. 

La carta a los Hebreos es el único 
escrito neotestamentario, fuera de los 
evangelios, que ha meditado sobre la 
angustia de Jesús frente a la muerte 
(cf Heb 5,7-9). Jesús se hizo total- 
mente solidario con la condición hu- 
mana; sufriendo, aprendió la obedien- 
cia, haciéndose autor y consumador 
de la fe (Heb 12,2). 

Los evangelios refieren también 
tres anuncios anticipados con los que 
Jesús predijo su muerte (Mc 8,31-32; 
9,31; 10,32-34 y par), además de una 
alusión (Mc 9,9-10 7) y de la parábola 
delos viñadores homicidas (Mc 12, 1- 
12). Estos textos fueron redactados 
después de la resurrección de Jesús; 
sin embargo, parece innegable que 
Jesús previó cada vez con mayor cla- 
ridad, sobre todo después del fracaso 
desu misión en Galilea, su destino de 
muerte violenta. 

Pero la oscuridad del futuro y de 
su propia muerte forma parte de la 
experiencia humana de Jesús, el cual 
sabe, incluso antes de morir, que no 
se verá olvidado del Padre, ni siquie- 
ra en la hora del abandono. Cierta- 
mente Jesús no previó su muerte, 
contemplándola previamente como 
en un filme. 


3. CÓMO ENTENDIÓ Jesús SU 
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MUERTE. Jesús previó su muerte vio- 
lenta por las reacciones que desenca- 
denaba su persona, y la aceptó con el 
abandono confiado y obediente al 
Padre, sin que esto le impidiera pro- 
bar la angustia y el sufrimiento, la 
oscuridad y la desolación. Cierta- 
mente, Jesús comprendió su muerte 
tomando como base la misión que él 
sabía que tenía y el sentido que había 
dado asu existencia. Pues bien, Jesús 
había vivido para anunciar el reino 
de Dios, para dar su propia vida por 
amor a los demás en obediencia al 
Padre. El resume así su existencia: 
“Yo estoy en medio de vosotros como 
el que sirve” (Lc 22,27). Su vida fue 
y se comprendió como pro-existen- 
cia, como entrega de amor. Aunque 
probablemente Jesús no utilizó un 
lenguaje sacrificial, el don consciente 
de sí mismo por los demás, en la 
obediencia al Padre, llevaba consigo 
cierta conciencia del significado sal- 
vífico de su propia existencia. 

Al ver perfilarse ante él su destino 
de muerte violenta, Jesús lo recono- 
ció como voluntad del Padre y enten- 
dió también su propia muerte, lo mis- 
mo que su vida, como total entrega 
de sí por la vida de los demás, y al 
mismo tiempo como cumplimiento 
real de su misión de representante 
absoluto del Padre. 

Esta comprensión de su muerte 
puede reflejarse en las palabras de 
Mc 10,45: “El Hijo del hombre no ha 
venido a ser servido, sino a servir y a 
dar su vida como rescate por todos” 
(cf Mt 20,28; Lc 22,24-27). El don de 
sí, que es la sustancia de la vida de 
Jesús y que lo conducirá a la muerte, 
es la realización del servicio que Jesús 
rinde a los hombres. La alusión al 
siervo de Yhwh parece clara (cf ls 
53,12), aunque esta referencia al tex- 
to isalano podría ser fruto de una 
explicitación de la tradición evangé- 
lica, a fin de evidenciar el significado 
salvífico de la muerte de Jesús. 

Otra serie decisiva de textos son 
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las palabras de Jesús en la última 
cena sobre el don de sí, de su cuerpo 
entregado y de su sangre derrama- 
da por todos (cf Mc 14,22-24 y par; 
cf 1Cor 11,24-25). Y el don de sí mis- 
mo se relaciona aquí con la conclu- 
sión de la nueva alianza, es decir, 
deja entrever la intención de vivir su 
propia muerte en la perspectiva de 
establecer una solidaridad absoluta 
con sus discípulos. 

Como se deduce del tema joaneo 
de la “hora”, la existencia y la misión 
de Jesús se desarrolló no en la pers- 
pectiva de una duración ilimitada, 
sino como “camino” hacia un mo- 
mento final y culminante. Poco a 
poco Jesús comprendió que el mo- 


. mento final —su “hora”— era el de 


la muerte violenta. Y en ella com- 
prendió que se realizaba el plan del 
Padre para la salvación del mundo. 


4. PABLO Y LA MUERTE: a) ¿s- 
cándalo del crucificado. La muerte 
de Jesús en la cruz era un escándalo 
para los judíos (1Cor 1,23). Y Pablo 
sintió el horror típicamente judío 
ante el “maldito que está colgado de 
un madero” (Gál 3,13). Su celo judío 
contra los cristianos era expresión de 
este horror (cf He 8,3; 9,1-2). Des- 
pués del encuentro y la experiencia 
de Cristo resucitado, Pablo hace de 
la cruz el centro de su predicación: 
“Nosotros anunciamos a Cristo cru- 
cificado” (1Cor 1,23; 2,2; 2Cor 3,4; 
Gál 3,1; 6,14; Flp 2,1). Pablo llegó a 
ver en la muerte de Jesús incluso el 
acontecimiento salvífico definitivo. 


b) La muerte como don de sí. 
Cristo murió por nosotros (!Tes 
5,10), por nuestros pecados (|Cor 
15,3; cf 1 Pe 3,18), no en lugar nues- 
tro (cf Jn 11,50.51; 18,14). El “murió 
por todos” (2Cor 5,14), realmente so- 
lidario de aquellos que durante su 
vida están sometidos al temor de la 
muerte (Heb 2,15). El “morir por” es 
el gesto supremo de amor: “Dios 
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mostró su amor para con nosotros 
en que, siendo aún pecadores, Cris- 
to murió por nosotros” (Rom 5,8; cf 
Gál 2,20; Ef 5,25). Cristo transformó 
la muerte, viviéndola como acto de 
amor. El “vivió” su muerte no como 
un rito cultual, sino como sacrificio 
personal existencial (Rom 3,23-25). 


c) La muerte liberadora. La 
muerte de Jesús libera de la ley (Gál 
5,1) o de la ambigiiedad de la ley, 
dando como fruto la nueva ley, que 
es el Espíritu vivificante (Rom 8,2). 
Por consiguiente, su muerte nos ha 
liberado (Rom 6,18.20.22; 8,2.21:; 
2Cor 3,17; Gál 2,4; 5,1.13), rescatado 
(Rom 3,24; 8,23; 1Cor 1,30; etc.), nos 
ha sustraído del mundo malvado 
(Gál 1,4), comprándonos a un precio 
muy caro (1Cor 7,23), nos ha rehabi- 
litado y justificado (Rom 6,3-11), nos 
ha reconciliado con Dios (2Cor 5,18- 
19), nos ha dado la vida de hijos en 
Cristo (Rom 6,16-23). Su muerte es 
nuestra / pascua (1Cor 5,7), nuestra 
salvación, que ejerce sus efectos en 
nosotros mediante el bautismo y la 
eucaristía. 

Así pues, la muerte de Jesús es el 
cumplimiento supremo de una vida 
de fidelidad en el amor a Dios y alos 
hombres. Jesús le dio al morir un 
sentido nuevo, y transformó incluso 
la muerte de sus discípulos que mue- 
ren como él y con él. La propuesta de 
Jesús es darnos a nosotros mismos 
por la vida del mundo. 


d) Victoria de Jesús sobre la 
muerte. Jesús, que había muerto, re- 
sucitó. La muerte fue vencida, derro- 
tada; perdió su dominio (Rom 6,9). 
Jesús es “la resurrección y la vida” (cf 
Jn 11,25). El tiene “las llaves de la 
muerte y del abismo (Hades)” (cf Ap 
1,18) y se ha convertido en el “primo- 
génito de todos los muertos” (Col 
1,18). Con la resurrección de Jesús 
ha sido aniquilado el poder de la 
muerte (1Cor 15,26) y “lo mortal se 
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ha vestido de inmortalidad” (1Cor 
15,54). El morir con Cristo y como 
Cristo ha quedado abierto a la resu- 
rrección (1Cor 15). Por este motivo, 
Pablo grita: “¿Dónde está, muerte, 
tu victoria? ¿Dónde, muerte, tu agui- 
jÓón venenoso?” (1Cor 15,55). 


e) La muerte y el pecado. La tra- 
dición bíblica que había heredado 
Pablo le presentaba la muerte bien 
como una conclusión natural de la 
existencia, bien como un castigo del 
7 pecado. Pablo comprendió, por la 
muerte y resurrección de Jesús, que 
todos los hombres son pecadores 
(Rom 3,9) y que todos “fuimos re- 
conciliados con Dios por medio de la 
muerte de su Hijo” (Rom 5,10). Por 
causa del pecado, la muerte hizo su 
entrada en el mundo (Rom 5,12): si 
todos morimos, esto significa que 
también todos pecamos. La muerte, 
como fenómeno universal, es el sig- 
no de una situación universal de 
pecado. 

Al hablar de “muerte”, Pablo en- 
tiende evidentemente algo más que 
un simple fenómeno biológico de 
descomposición: la muerte es tam- 
bién separación de Dios; es dolor, 
violencia radical, sufrimiento. Por 
tanto, Pablo ve también la muerte en 
el contexto de la humanidad someti- 
da al dominio del pecado. Esto no 
significa que sea, de suyo, la conse- 
cuencia o el castigo de los pecados 
personales. 

El morir con Cristo y como Cristo 
arranca de la ambigiúedad peligrosa 
de la muerte relacionada con el peca- 
do: “Si morimos con Cristo, creemos 
que también viviremos con él” (Rom 
6,8). Como él ha resucitado, también 
nosotros resucitaremos (1Cor 15). 


S. LA MUERTE DEL CRISTIANO. 
Jesús compartió la condición huma- 
na hasta la muerte. Pues bien, la 
muerte del cristiano es realizar la ex- 
periencia humana del morir con Je- 
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sús y como Jesús. Los evangelios, 
centrando su atención en la muerte 
de Jesús, quieren también decirnos 
cuál es el modo de morir del cristiano 
que sigue a Jesús. En los otros escri- 
tos del NT la muerte cristiana se ar- 
ticula y se desarrolla luego de varias 
maneras, pero siempre en referencia 
con la muerte de Jesús. Sin embargo, 
la finalidad sigue siendo el deseo de 
vivir y la búsqueda de la superación 
de la muerte. 


a) La unión actual con Cristo. 
La fe une a Cristo, lo hace ya “ver”; 
por ella él habita en el cristiano. El 
estar bautizado es la actuación del 
“morir con Cristo” a fin de “resucitar 
con él” (Rom 6,3-11). La eucaristía 
es la memoria del sacrificio redentor 
del Calvario por todo el tiempo que 
nos queda de espera hasta que el Se- 
ñor venga (1Cor 11,26; Lc 22,16). La 
/fe, el / bautismo y la / eucaristía 
hacen actuales para nosotros la pa- 
sión y la muerte de Jesús; nos dan el 
Espiritu de Cristo precisamente para 
hacernos sufrir y morir como Jesu- 
cristo, a fin de poder resucitar como 
él. La / resurrección de Jesús no hace 
actual para nosotros la resurrección 
dispensándonos de la pasión. Más 
aún, Cristo resucitado nos hace ca- 
paces de sufrir y de morir con él; nos 
da el Espíritu para que sepamos y 
logremos padecer y morir “llevando 
siempre y por doquier en el cuerpo 
los sufrimientos de muerte de Jesús, 
para que la vida de Jesús se manifies- 
te también en nuestra carne mortal” 
(2Cor 4,10). 

Lo que es decisivo para el cristiano 
es el actual “ser de Cristo” (1Cor 
3,23), ya que la muerte no es más que 
la entrada en el eterno “estar con 
Cristo” (Flp 1,20-25). La esperanza 
en el futuro, la superación de la des- 
esperación y de la angustia frente a la 
muerte, se basa precisamente en la 
experiencia actual de la vida con 
Cristo. No es una especulación de 
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tipo griego sobre la inmortalidad del 
alma, sino la unión actual experi- 
mentada con Cristo lo que funda- 
menta la esperanza de la morada 
eterna: “Sabemos que si esta tienda 
en que habitamos en la tierra se des- 
truye, tenemos otra casa, que es obra 
de Dios; una morada eterna en los 
cielos, no construida por mano de 
hombres. Por esto gemimos en el es- 
tado actual, deseando ardientemente 
ser revestidos de nuestra morada ce- 
lestial, supuesto que seamos hallados 
vestidos y no desnudos. Mientras es- 
tamos en esta tienda gemimos opri- 
midos, ya que no queremos ser des- 
nudados, sino ser revestidos, para 
que la mortalidad sea absorbida por 
la vida. El que nos ha hecho para este 
destino es Dios, y como garantía nos 
ha dado su Espíritu” (2Cor 5,1-15). 
El deseo de vivir, la tensión hacia la 
plenitud de la vida, coincide con la 
intención libre de Dios (“el que nos 
ha hecho para este destino es Dios”), 
el cual nos da precisamente el Es- 
píritu de Cristo para que logremos 
vivir y morir de tal manera que poda- 
mos resucitar como Cristo. Creer en 
Dios, como nos lo revela Jesucristo, 
significa creer en el deseo de Dios de 
hacernos vivir y en la eficacia de ese 
deseo: “También nosotros creemos y 
por eso hablamos, convencidos de 
que quien resucitó a Jesús, el Señor, 
también nos resucitará a nosotros 
con Jesús” (2Cor 4,13-14). La unión 
actual del cristiano con Cristo me- 
diante su Espíritu es ya la experiencia 
de ese deseo de Dios de vivir para 
siempre felizmente con los hombres, 
y por tanto de “satisfacer” el deseo de 
vivir que ha puesto en ellos. 


b) La muerte del justo. Crucifi- 
cado con Cristo y viviendo con él 
(Gál 2,19-20), animado del Espíritu 
de Cristo (Gál 5,24-25), el cristiano 
muere con la muerte del justo, con 
una muerte como la de Jesús (cf Le 
23,47). Para él la muerte no es un 
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mero suceso biológico ni una maldi- 
ción, sino un acontecimiento crístico, 
ya que Jesús no abolió la muerte, 
sino que cambió radicalmente su ros- 
tro. Pablo llega a exclamar: “Para mi 
la vida es Cristo, y la muerte ganan- 
cia” (Flp 1,21). 

El morir cristiano comienza ya con 
el bautismo; con la “muerte” al peca- 
do (Rom 6,11), al hombre viejo (Rom 
6,6), a la carne o el egoísmo (1Pe 
3,18), al cuerpo del pecado o al ser 
pecador (Rom 6,6; 8,10), a la ley o 
pretensión de autosalvación (Gál 
2,19), atodos Jos elementos del mun- 
do o las diversas ideologías (Col 
2,20). Y, al final, un morir a la muerte 
para pasar de la muerte a la vida (Jn 
5,24). La vida con Cristo, inaugurada 
con el bautismo, nos libera del peca- 
do y de las fuerzas de muerte que nos 
aprisionan, de todos los poderes que 
limitan y oscurecen nuestra libertad; 
nos hace vivir de modo verdadera- 
mente humano. El Espíritu de Cristo 
nos libera del pecado precisamente 
porque nos hace vivir como Cristo 
para hacernos resurgir como Cristo. 

Lo mismo que vivió para el Señor, 
así también el cristiano “muere para 
el Señor” (Rom 14,7-8; Flp 1,20). Y 
su muerte abre hacia una dicha sin 
fin: “Dichosos desde ahora los muer- 
tos que mueren en el Señor” (Ap 
14,13). En el morir con Jesús tiene 
lugar nuestro encuentro definitivo 
con Dios. Nacerá entonces para nos- 
otros “un cielo nuevo y una tierra 
nueva” (Ap 21,1) y “no habrá más 
muerte, ni luto, ni llanto, ni pena” 
(21,4). ¡Para nosotros habrá acabado 
el “mundo”! Con Jesús viviremos 
para siempre en Dios, junto con 
nuestro mundo transfigurado. 


c) Estar dispuestos. El “día del 
Hijo del hombre” (Lc 9,26; 17,24.26- 
37, Mt 16,27) es el día del juicio de 
Dios, para el que Jesús nos invita a 
“estar dispuestos” (Mt 24,42-44; Le 
12,35-48), “Aquel día” realizaremos 
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la experiencia no sólo del juicio divi- 
no, sino también y para siempre de 
su misericordia y de su amor. El estar 
dispuestos significa vivir creyendo y 
esperando en el amor incomprensible 
e inefable de Dios, que se nos ha 
revelado en Jesucristo. Y entonces la 
muerte será la experiencia definitiva 
del misterio del amor. El deseo de 
eternidad que se oculta en todas las 
relaciones de auténtico amor se cum- 
plirá entonces en plenitud en la co- 
munión con Dios y con los demás. El 
auténtico amor efectivo por los pro- 
pios hermanos desembocará en la rea- 
lidad del reino: “Venid, benditos de 
mi Padre, tomad posesión del reino 
preparado para vosotros desde el 
principio del mundo” (Mt 25,34). El 
amor al prójimo, expresión del amor 
de Cristo por nosotros, es la sustan- 
cia de ese “estar dispuestos” para el 
día del juicio. 


d) ¿Muere todo el hombre? Has- 
ta ahora hemos hablado siempre de 
la muerte del hombre, no sólo de la 
muerte del cuerpo, ya que la antro- 
pología bíblica no separa el alma del 
cuerpo: el hombre es alma y el hom- 
bre es cuerpo. Y lo cierto es que la 
resurrección afecta al hombre entero. 
¿Pero muere todo el hombre en la. 
muerte? Hay que tener presente que, 
para la Biblia, el “alma” y el “cuerpo” 
no son dos partes o dos elementos 
separados que se juntan para cons- 
truir al hombre, sino dos dimensio- 
nes del ser humano: el hombre es 
“alma” en cuanto que es libertad y 
capacidad de relación con Dios; es 
“cuerpo” en cuanto que es solidario 
de los demás y del mundo. En el pen- 
samiento bíblico no existe un esque- 
ma dualista de alma y cuerpo. Por 
eso es preciso tener mucha prudencia 
al presentar la muerte como separa- 
ción de alma y cuerpo; ese lengua- 
je, por lo demás bastante tradicio- 
nal en la Iglesia, puede convertirse en 
un instrumento verbal indispensable 
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para anunciar, en la predicación, la 
le cristiana en la supervivencia del yo 
después de la muerte. Precisamente 
en cuanto “alma”, apertura a Dios 
creador y salvador, el hombre es in- 
mortal, capaz de acoger el don de la 
vida divina. Pero esto no debe llevar 
au la conclusión de que la muerte sea 
un fenómeno puramente biológico 
que se refiera sólo al cuerpo, sin tocar 
para nada al alma, Todo el hombre, 
en las dimensiones del alma y del 
cuerpo, está manchado por el peca- 
do; todo el hombre, alma y cuerpo, 
ha sido redimido por la muerte de 
Jesucristo. 


VI CONCLUSIÓN. La Biblia 
no quiere asustar con el pensamiento 
de la muerte ni inspirar un miedo 
saludable: tampoco quiere banalizar 
la muerte, despojándola de su terrible 
seriedad. Siguiendo a la Biblia, se 
aprende sobre todo a no manipular 
la muerte, a mirarla por lo que es. 
Sería un grave error comprender la 
fe bíblica como un ars moriendi, 
como un ejercicio sobre el modo de 
morir, El creyente no es un artista del 
morir: el ars moriendi es un juego 
fútil para afirmarse a sí mismo inclu- 
so en la muerte. El creyente acepta la 
vida de las manos de Dios, como don 
de su amor, y acepta el deber y poder 
morir con la misma confiada espe- 
ranza en aquel que le concedió poder 
vivir. Y la medida de la fe no depende 
del miedo o no miedo de la muerte, 
porque en este caso el miedo no es 
vileza, sino horror de lo que es extra- 
ño a Dios mismo por ser negación de 
toda relación. Por eso toda la vida 
del creyente es un no a la muerte, una 
aceptación de la vida, a fin de vencer, 
con Cristo, incluso la muerte. 
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Sumario: |. Condición legal y real de la mujer: 
1, Sector familiar: 4) Familia patriarcal, 6) Po- 
ligamia y concubinato, e) Repudio, ) Adul- 
terio, e) El amor antes y durante el matrimo- 
nio; 2. Sector social. 11. Óptica teológica sobre 
la mujer: 1. En el AT: a)“A imagen de Dios" 
(Gén 1,27), b) “Macho y hembra los creó” (Gén 
1,27), c) “De la costilla tomada del hombre” 
(Gén 2,22), d)“Una ayuda apropiada” (Gén 
2,18), e) “Se dieron cuenta de que estaban des- 
nudos” (Gén 3,7), f) “Me casaré contigo para 
siempre” (Os 2,21), g) “La profetisa Juldá” (2Re 
22,14), h) “Mi amado es mío y yo soy suya” 
(Cant 2,16), i) Conclusión; 2. En el NT: a) “Eu- 
nucos que a sí mismos se hicieron tales” (Mt 19.12), 
b) “Las prostitutas entrarán antes” (Mt 21,31b), 
c) “Le acompañaban los doce y algunas mujeres” 
(Le 8,1-2), d) “No hay hombre ni mujer” (Gál 
3,28), e) “La mujer que ora o profetiza” (1Cor 
11,5), f) Conclusión. III. Textos misóginos: 
l. AT: “Por la mujer comenzó el pecado” (Si 
25,24); 2. NT: a) “Que lleve velo” (ICor 11,6), 
b) “La cabeza de la mujer es el hombre” (lCor 
11,3), c) “La mujer procede del hombre...; la 
mujer para el hombre” (1Cor 11,8.9), d) “No 
está bien que la mujer hable en la asamblea” 
(I Cor 14,34), e) “Que las mujeres sean sumisas 
asus maridos” (Ef 5,22); 3. Conclusión. 


Como en otros terrenos, también 
en el de la mujer es necesario saber 
captar el pensamiento genuino de 
Dios a través de las páginas del libro 
inspirado. 

Es indispensable ante todo una lec- 
tura integral del AT y del N'T dentro 
de la Iglesia en nuestros días. Ade- 
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más, hay que establecer con suma 
delicadeza una distinción clara y 
nada fácil entre las ideas manifiestas, 
la mentalidad, lo usos y costumbres 
del antiguo Israel y de la Iglesia de 
los orígenes, por una parte, y el ideal 
propuesto por Dios a la humanidad, 
por otra; ideal que podrá alcanzarse 
en plenitud sólo en la hora escatoló- 
gica. Se trata, en definitiva, de trazar 
a la luz de la doctrina de la Iglesia 
una línea de demarcación entre los 
elementos socio-culturales, que han 
ido evolucionando, involucionando 
o modificándose desde la época de 
los patriarcas hasta el final del tiem- 
po de los apóstoles, y la enseñanza 
perenne que Dios ha comunicado al 
género humano en Jesucristo [/ Cul- 
tura/Aculturación]. 

De aqui la división en dos partes 
del presente estudio. En primer lugar 
evocaremos, en una rápida ojeada 
histórica, la condición legal y real de 
la mujer en el mundo bíblico, para 
pasar luego a analizar más a fondo el 
dato revelado del AT y del NT sobre 
el sexo femenino. 


l. CONDICIÓN LEGAL Y 
REAL DE LA MUJER. Lo que 
escribe Flaceliére: que “en toda la 
antigúedad el dogma de la superiorl- 
dad masculina no se vio nunca olvi- 
dado”, vale también para el mundo 
bíblico, aunque ese dogma no fuera 
percibido siempre por la conciencia 
clara y distinta de Israel y de la Iglesia 
primitiva. 


l. SECTOR FAMILIAR. a) Fa- 
milia patriarcal. La familia en el AT 
es endógama: exige que la esposa, si 
no quiere ser considerada como una 
intrusa, pertenezca al mismo clan que 
el marido. Los matrimonios exóga- 
mos son reprobados porque consti- 
tuyen —se dirá luego— un peligro 
nada hipotético (cf Jue 3,6; Re 11.1- 
8; 16,31-32) para la existencia, e in- 
cluso tan sólo para la pureza de la fe 
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y de la ética yahvista (Éx 34,16; Dt 
7,3-4; Jos 23,12-13). 

El carácter patrilineal y patrilocal 
de la familia hace que la descendencia 
y la sucesión se cuenten en la línea 
masculina, y no en la femenina; y los 
hijos varones, incluso después de ca- 
sarse, siguen morando en la casa pa- 
terna, con sus esposas e hijos. 

En el AT, y bajo muchos aspectos 
también en el NT, la familia es pa- 
triarcal. El padre es el elemento prin- 
cipal, depositario de indiscutible pres- 
tigio y de autoridad suprema; en los 
antiguos tiempos se le reconoce in- 
cluso el derecho de vida y de muerte 
(cf Gén 38,24). Al padre están sujetos 
la mujer o las mujeres, los hijos no 
casados y los casados con sus esposas 
y sus hijos. 


b) Poligamia y concubinato. Lo 
que exalta y exaspera la supremacía 
del varón en la familia bíblica es so- 
bre todo la poligamia (rigurosamente 
hablando, habría que hablar de po- 
liginia, ya que la poligamia compren- 
de también la poliandria). Más bien 
moderada en la época patriarcal 
—Jacob tuvo dos mujeres principales 
(Gén 29,21-30); Esaú, tres (Gén 
26,34; 28 9) la poligamia se inten- 
sificó con los jueces y con los reyes. 

Pequeño o grande, el harén, índice 
de un alto nivel económico, social o 
político, lesiona los derechos de la 
mujer y atenta contra el amor y la 
concordia matrimonial con las riva- 
lidades y los celos inevitables de las 
diversas mujeres (cf Gén 16,4-5; 
29,30-30,24; 1Sam 1). 

A partir del siglo vi a.C. se fue 
haciendo cada vez más común en Ís- 
rael la monogamia. Será Jesús el que 
dé el último golpe de gracia a la po- 
ligamia: “Todo el que se divorcia de 
su esposa y se casa con otra comete 
adulterio” (Lc 16,18); en un régimen 
no monogámico sería absurdo tachar 
de adúltero a un hombre que tomase 
una segunda mujer [/ Matrimonio]. 
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La poligamia explica también la 
presencia de concubinas legales o es- 
posas secundarias, a las que, por otra 
parte, sólo estaba permitido tener re- 
laciones con el propio marido. Para 
remediar a veces la propia esterilidad 
o para aumentar el número de hijos 
“propios” era directamente la esposa 
v las esposas principales las que da- 
ban a su marido como concubinas a 
sus propias esclavas (cf Gén 16,30). 


c) Repudio. Otra grave injusticia 
contra la mujer en la familia del AT 
y del NT es el repudio, al que prác- 
ticamente tiene derecho sólo el hom- 
bre. Los libros históricos del AT no 
mencionan ningún ejemplo de repu- 
dio propio o verdadero. De todas 
formas, la legislación hebrea supone 
el uso del repudio (Lev 21,7.14; 22,13; 
Núm 30,10). El código deuteronómi- 
co prohíbe expresamente el divorcio 
en dos casos (Dt 22,13-19. 23-29). Di 
24,1-4 prohíbe a un hombre que ha 
repudiado a una mujer volver a ca- 
sarse con ella, si ésta ha contraído 
segundas nupcias y vuelve a estar li- 
bre por la muerte o el repudio de su 
segundo marido. Aunque se ignora si 
los hebreos usaban o no con frecuen- 
cia el derecho de repudio, la norma 
de Dt 24,1: “Por haber encontrado 
en ella algo indecente”, era tan gené- 
rica que en la época del NT los rabi- 
nos presentaban como causa de di- 
vorcio no sólo la culpa de una mujer 
(inmoralidad o costumbres ligeras, 
según Sammali; una comida quema- 
da, según Hillel), sino incluso el he- 
cho de haber encontrado su marido 
una mujer más bella (sentencia de 
Agiba). Si, como parece, los hijos 
eran entregados siempre al padre, el 
repudio judío, además de negar a la 
mujer el amor perenne del marido, le 
infligía también la pena de la separa- 
ción de sus hijos. Es, pues, original la 
doctrina de Malaquías, quien, en la 
primera mitad del siglo v a.C., ele- 
víúndose sobre las ideas corrientes de 
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su pueblo, condena el repudio como 
comportamiento infiel, como profa- 
nación y como crimen peligroso (Mal 
2,14-16). Vendrá luego Jesús con su 
autoridad a proclamar indisoluble cl 
matrimonio: “El que se casa con una 
mujer divorcida comete adulterio” 
(Lc 16,18), porque “lo que Dios ha 
unido, que no lo separe el hombre” 
(Mc 10,9). 


d) Adulterio. En lo que se refiere 
a la fidelidad conyugal, su obliga- 
ción se entiende casi sólo en sentido 
único. En la concepción común, el 
adulterio consiste en la violación del 
derecho del marido sobre su propia 
mujer o del novio sobre su propia 
novia. Por tanto, es adúltero un hom- 
bre (soltero o casado, no importa) 
que tenga relaciones con la novia o la 
esposa de otro. Por el contrario, es 
adúltera la mujer novia o esposa que 
tenga relaciones con cualquier hom- 
bre, soltero o casado. Para el sospe- 
choso de adulterio, sólo cuando la 
persona acusada es la mujer, y no el 
marido, la ley impone la “ofrenda de 
celos” (Núm 5,11-31). Será una vez 
más Jesús el que enseñe que la fide- 
lidad obliga bilateralmente tanto al 
marido como a la mujer: “El que se 
separe de su mujer y se case con otra 
comete adulterio contra la primera; y 
si la mujer se separa de su marido y 
se casa con otro comete adulterio” 
(Mc 10,11-12). 

La poligamia y el concubinato le- 
gal, el repudio de la mujer y la con- 
cepción peculiar del adulterio encuen- 
tran su explicación en la preeminen- 
cia absoluta de los derechos del clan 
y de la descendencia sobre los del 
individuo. Debido a esto mismo, por 
un lado, las hijas eran excluidas de la 
herencia para que el patrimonio fa- 
miliar no corriera peligro de mengua 
progresiva, y, por otro, en la elección 
de esposo para la hija (como, por lo 
demás, de la esposa para el hijo) in- 
terfería la autoridad del padre o, 
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cuando un marido moría sin dejar 
descendientes varones, la ley del levi- 
rato (Dt 25,5-10). 


e) Elamor antes y durante el ma- 
trimonio. A pesar de todo, se dan a 
veces matrimonios espontáneos pro- 
pios y verdaderos, ya que es el amor, 
y no sólo por parte del hombre, el 
que precede, desea y obtiene el matri- 
monio. El único caso en que toma la 
iniciativa la mujer es el de Mical, la 
hija menor de Saúl, que “se había 
enamorado de David” y obtuvo del 
padre casarse con él (1Sam 18,20.27). 
Y también después del matrimonio 
lo amó (v. 28) y lo libró de la muerte 
(19,11-17). Pero de ordinario la ini- 
ciativa partía del hombre. Tal es el 
caso de Jacob, que se enamora de su 
“bella” prima Raquel (Gén 29,17-19) 
y para poder casarse con ella ofrece 
servir a Labán durante siete años, 
“que le parecieron unos días; tan gran- 
de era el amor que le tenía” (v. 20); 
y después del engaño de su suegro 
Labán acepta servirle durante otros 
siete años (vv. 27-28). Tal es el caso 
de Tobías, que al enterarse de su de- 
recho a casarse con Sara como su 
pariente más próximo, “se enamoró 
de ella” (Tob 6,19). Pero aunque el 
matrimonio suele ser normalmen- 
te concertado y pactado por los res- 
pectivos padres, el hombre y la mujer 
se aman después de casados. Isaac 
“amó” a Rebeca, que le había elegido 
su padre, Abrahán; y así “se consoló 
de la muerte de su madre”, Sara (Gén 
24,67); y en Guerar lo sorprendieron 
“acariciando” a su esposa (26,8). Aun- 
que pesa sobre él la tristeza de la 
esterilidad de su esposa Ana, Elcaná 
la ama con un amor intenso; ella era 
su “preferida” (lSam 1,5): “¿Por qué 
estás tan triste? ¿No soy yo para ti 
más que diez hijos?” (v. 8). El Deu- 
teronomio dispensa de ir a la guerra 
tanto al novio (“que se vuelva a su 
casa, no sea que muera en el combate 
y se case otro con su prometida”: 
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20,7) como al esposo en el primer 
año de su matrimonio (“quedará li- 
bre en su casa para contentar a su 
mujer”: 24,5). Algunos episodios de 
la vida cotidiana nos revelan la afec- 
tuosa armonía de pensamientos y de- 
seos que reina en las familias en las 
que el marido escucha y atiende a su 
mujer (Gén 21,9-14; 27,46-28,5). 


2. SECTOR SOCIAL. Si del ámbito 
familiar pasamos al social, en el mun- 
do bíblico no mejora la situación de 
derecho y de hecho de la mujer. Eter- 
na menor de edad, en su niñez está 
sometida a la plena jurisdicción del 
padre, y luego a la de su marido; 
padre y marido que, entre otras co- 
sas, tienen que ratificar al menos tá- 
citamente los votos pronunciados 
por ella, así como invalidarlos cuan- 
do quieran (Núm 30,4-17). 

En los tiempos más antiguos la 
mujer hebrea era bastante libre. Sale 
de casa sin velo, hace visitas, habla 
tranquilamente en público con los 
hombres, va a la fuente por agua, 
lleva el rebaño al pasto y al abreva- 
dero, va a espigar detrás de los sega- 
dores. Por el contrario, en la época 
helenista y romana se ve sometida, al 
menos si no pertenece a clases más 
acomodadas, a restricciones cada vez 
mayores, que la convierten casi en 
una reclusa. Tiene prohibido salir sin 
velo, con la cabeza al descubierto, 
hilar en medio de la calle, conversar 
con cualquier persona (Ketúbót 7,6). 
Tiene cerrada la escuela tanto para 
aprender como para enseñar (Sotah 
3,4). Sin embargo, no faltan mujeres 
israelitas que tuvieron una importan- 
cia muy notable, para bien o para 
mal, en la historia civil y religiosa de 
su pueblo. Después de atravesar pro- 
digiosamente el mar Rojo, María, la 
hermana de Moisés y Aarón, llevada 
de una exaltación adivinatoria, com- 
pone un canto de alabanza a Dios y 
organiza coros femeninos de danzas 
(Ex 15,20-21). Débora, mujer de Lap- 
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pidot, es llamada “juez” en cuanto 
inspirada y apreciada administrado- 
ra de la justicia (Jue 4,4). Ejercen una 
influencia nefasta en clave antiyah- 
vista y filoidolátrica Jezabel sobre su 
esposo Ajab y Atalía sobre su esposo 
Jorán y sobre su hijo Ocozías. Autén- 
ticas salvadoras del pueblo son 
7 Judit y / Ester, heroínas de dos his- 
torias edificantes. 

De esta rápida evocación histórica 
se deduce con evidencia que el mun- 
do antiguo, el de Israel y el de la 
Iglesia primitiva, no se mostró ni mu- 
cho menos inclinado a reconocer a la 
mujer los derechos que le correspon- 
den. En el ámbito doméstico, el ca- 
rácter patriarcal de la familia, con la 
práctica en sentido único de la poli- 
gamia, del repudio y del adulterio, 
mantuvo a la mujer en un estado de 
inferioridad. La mujer no logró libe- 
rarse de esta situación, salvo pocas 
excepciones para bien o para mal, ni 
siquiera en el ámbito social. A través 
de la pantalla de este contexto histó- 
rico ha llegado a nosotros la luz de la 
revelación divina, a la que vamos a 
dedicar ahora nuestra considera- 
ción. 


IL. ÓPTICA TEOLÓGICA SO- 
BRE LA MUJER. 1. EN EL AT. 
El estudio del mensaje salvífico con- 
tenido en el AT, tanto en la cuestión 
que nos preocupa ahora como en 
cualquier otra, no puede prescindir 
de las enseñanzas de la Iglesia. Esta, 
por una parte, considera que los li- 
bros del antiguo pacto, “aunque con- 
tienen cosas imperfectas y transito- 
rias, demuestran, sin embargo, una 
verdadera pedagogía”. Y por otra, 
vos exhorta a atender “con diligencia 
il contenido y a la unidad de toda la 
Escritura” (DV 15 y 12) [/ Génesis; 
? Matrimonio]. 


a) “A imagen de Dios” (Gén 1,27). 
Gén 1 (P) presenta, como ya había 
techo Gén 2 (J), a la mujer y al hom- 
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bre antes del pecado, mientras que 
Gén 3 (J) los describe en la atmóstci ¡1 
de la culpa [/ Pentateuco]. En la in 

tención y en la ejecución de Dios la 
especie humana (“adam tiene valor 
colectivo, indica a la mujer como al 
hombre) es creada a imagen de Dios: 
“Hagamos al hombre como (bet es- 
sentiae) nuestra imagen y semejan- 
za... Dios creó al hombre a su ima- 
gen, a imagen de Dios lo creó” (Gén 
1,26.27). Así pues, la mujer como el 
hombre es la reproducción plástica y 
viviente de Dios, que se asemeja a 
Dios, pero sin identificarse con él. 
Por su conexión íntima con el pecado 
y con la gracia, la expresión “imagen 
de Dios” tiene un carácter histórico- 
salvífico. Y debe entenderse en senti- 
do dinámico, ya que puede debilitar- 
se o intensificarse; y en sentido tota- 
litario, porque se refiere a todo el 
individuo humano en su aspecto 
psico-físico en relación con Dios. Gra- 
cias a su comunión con el Creador, el 
hombre (varón y mujer) es el repre- 
sentante de Dios en la tierra, su vi- 
rrey, su lugarteniente, por sus dotes 
físicas y psíquicas, que lo hacen capaz 
de dominar la naturaleza y la vida. Si 
17,2-4.6-7 ve la imagen de Dios en la 
facultad de la autoconciencia y de la 
autodeterminación, que permite so- 
meter a la naturaleza. Sab 2,23-24 
la descubre en el poder de dominar 
la vida con la incorruptibilidad, con 
la inmortalidad bienaventurada con 
Dios. 

b) “Macho y hembra los creó” 
(Gén 1,27). Es interesante la alusión 
a la diferencia entre los sexos en una 
página didáctica como Gén l, estu- 
diada en sus más pequeños detalles. 
Esta diferenciación sexual se enuncia 
no ya en los términos socio-psicoló- 
gicos de hombre (1) y mujer (i¡Szah), 
sino en los de macho f(zakar) y hem- 
bra (negebá). Así pues, la bipolaridad 
sexual forma esencialmente parte del 
“adam. El individuo no existe ase- 
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xuado; existe como hombre o como 
mujer. Y esta diversidad de sexos, 
indica el hagiógrafo, ha sido creada 
por Dios y se compagina maravillo- 
samente con el designio óptimo de 
Dios: “Macho y hembra los creó... 
Vio Dios todo lo que había hecho, y 
he aquí que todo estaba bien” (Gén 
1,27.31). Del hecho de que el “adam 
ha sido querido y creado por Dios 
sexualmente diferenciado se deduce 
la perfecta igualdad y la idéntica dig- 
nidad de la mujer y del hombre. Tan- 
to la mujer como el hombre, en la 
cima de la creación, tienen el manda- 
to de someter la tierra y dominar a 
los animales. Tanto la mujer como el 
hombre son la imagen de Dios. El 
hagiógrafo de Gén 1 ve en primer 
lugar en la diferencia de los sexos no 


. tanto la relación interpersonal entre 


el hombre y la mujer como el signi- 
ficado biológico, es decir, la fecundi- 
dad: “Sed fecundos, multiplicaos y 
llenad la tierra” (Gén 1,28). 


c) “Dela costilla tomada del hom- 
bre” (Gén 2,22). La formación de la 
mujer ocupa, junto con las relaciones 
de los sexos, un lugar privilegiado en 
Gén 2. Más aún, no hay en toda la 
Biblia o en las literaturas del antiguo 
Oriente otro relato tan amplio y tan 
detallado sobre el origen de la mujer. 
Para resaltar la dignidad de la mujer, 
el hagiógrafo no refiere inmediata- 
mente su venida a este mundo, sino 
que la dibuja en tres cuadros sucesi- 
vos de desarrollo creciente (vv. 18; 
19-20; 21-23). A la creación de la mu- 
jer precede una deliberación divina 
(v. 18), que no se encuentra para la 
creación del hombre (cf v. 7). La 
creación de los animales y su inútil 
desfile ante el hombre (vv. 19-20) en- 
señan claramente la superioridad de 
la mujer (y del hombre) sobre las 
bestias. El tercer cuadro (vv. 21-23) 
trae en primer lugar la misteriosa 
creación de la mujer; este aire de mis- 
terio está precisamente garantizado 
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por el sueño profundo del hombre 
(v. 21). La identidad de naturaleza y 
la igualdad de dignidad de la mujer 
respecto al hombre, además de la na- 
tural atracción entre los sexos, se en- 
señan plásticamente mediante la “fa- 
bricación” de la mujer con una cos- 
tilla del mismo hombre. 

¿Se desea resaltar que el hombre es 
la causa ejemplar de la mujer? ¿Se 
quiere ofrecer un relato etiológico 
que explique el origen del término 
is3ah (porque sacada del %s), o de la 
expresión corriente “mi hueso y mi 
carne”, o de la potencia de eros? 


d) “Una ayuda apropiada” (Gén 
2,18). En Gén 1 Dios veía que cada 
una de sus obras era “buena”. En 
Gén 2,18 observa que “no es buena” 
la soledad del hombre que acaba de 
crear. El hombre tiene que vivir en 
sociedad con otros seres, en comuni- 
dad con seres de su misma naturaleza 
y dignidad. Y la comunidad funda- 
mental es la conyugal. El hombre por 
sí solo es incompleto. Para comple- 
tarse e integrarse tiene necesidad de 
la mujer, “una ayuda apropiada” 
para él. Esta expresión alude a la 
mujer en su totalidad, perfecta con- 
trafigura del hombre, partner del 
hombre en la comunidad armónica 
de vida matrimonial, vista bajo todos 
los aspectos, psíquicos y físicos. Al 
contemplar a la mujer que, durante 
su sueño, Dios le había formado de 
su costilla y que ahora, como un ami- 
go de bodas, la conduce hasta él para 
que no esté solo, el hombre prorrum- 
pe en un grito gozoso de asombro, 
reconociendo finalmente en ella a la 
ansiada alma gemela que puede lle- 
nar el vacío que siente en su interior 
(v. 23). En este carácter complemen- 
tario de la mujer, querido expresa- 
mente por Dios y descubierto por el 
hombre, el hagiógrafo descubre la 
razón del abandono de los padres y 
de la unión de los dos (v. 24). No hay 
nada tan misteriosamente podero- 
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so como la atracción mutua de los 
sexos, que induce a renunciar a los 
vínculos de la familia y de la sangre. 
A renunciar, por así decirlo, hasta a 
sí mismo para formar con el otro en 
cl matrimonio un único ser nuevo, 
“una sola carne”, es decir, una sola 
persona. Tenemos así una comunión 
de dos seres que, iguales por su natu- 
raleza, descubren en el otro una di- 
versidad enriquecedora de funciones. 
l'enemos una comunión personal, 
que es don recíproco de cuerpo, pero 
también función de afectos, de senti- 
mientos, de voluntad, de todo el ser 
de los dos cónyuges. En esta comu- 
nión cada uno de los esposos se ve 
perfectamente realizado, ya que sólo 
[rente a la mujer se siente el hombre 
verdaderamente hombre, así como 
sólo frente al hombre la mujer se sien- 
te verdaderamente mujer. 


e) “Se dieron cuenta de que esta- 
ban desnudos” (Gén 3,7). Según el 
relato sapiencial y etiológico de Gén 
2-3, el mal entró en el mundo por 
culpa del hombre y de la mujer, que 
abusaron del terrible don de la liber- 
tad. Se trató, precisa el hagiógrafo, 
de un pecado realizado no en pleno 
período histórico, sino en los oríge- 
nes mismos de la historia. No ya por 
un individuo aislado, sino por un 
hombre y una mujer, por la pareja 
inicial. El objeto del pecado es poder 
disponer autónomamente del bien y 
del mal moral para alcanzar la felici- 
dad. Dios había prohibido ese “co- 
nocimiento”, que significa un desco- 
nocimiento del carácter creatural del 
hombre. Los primeros padres sintie- 
ron la tentación de adquirirlo para 
ser como seres divinos, cuya volun- 
tad es la norma ética del bien y del 
mal. Dios reconoce que el hombre y 
la mujer lo usurparon con el pecado, 
considerando como bien el mal y 
como mal el bien, con lo que cayeron 
en la infelicidad. Con semejante usur- 
pación sacudieron su dependencia de 
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Dios, lo borraron de su propia vida. 
Y no sólo eso, sino también de la vida 
del otro. Y ocuparon en la vida del 
otro el lugar de Dios, de ese Dios 
a quien habrían debido reconocer 
como generoso donante de su com- 
pañero y como piedra angular de la 
unión entre ellos dos. El efecto de 
semejante abuso fue la infelicidad de 
los primeros padres, privados ahora 
de la armonía que les hacía sentirse 
a cada uno de ellos en sintonía con 
Dios, consigo mismo y con el otro 
partner, además de con todo lo crea- 
do. “Se dieron cuenta de que estaban 
desnudos” (Gén 3,7). El pudor es un 
freno psicológico a todo cuanto se 
advierte instintivamente como ase- 
chanza contra la libre expresión de la 
propia personalidad. Antes del peca- 
do el hombre y la mujer no sentían 
vergitenza de su desnudez porque, en 
plena comunión de amor, no se sen- 
tían hostiles o simplemente extraños 
el uno a la otra. Después del pecado, 
sin embargo, su amor gozoso y sere- 
no se enturbia y se entristece, co- 
rrompiéndose en un afán ciego de 
posesión egoísta, por un lado, y, por 
otro, en una imposición despótica de 
la voluntad del más fuerte (Gén 
3,16). 


f) “Me casaré contigo para siem- 
pre” (Os 2,21). En los comienzos de 
la historia, Dios había fijado a los 
hombres, según J y P, un ideal nup- 
cial, roto más tarde por el pecado de 
la pareja. / Oseas y, después de él, 
Jeremías, Ezequiel, el Segundo y el 
Tercer Isaías, proponen otro ideal, 
un auténtico arquetipo infinitamente 
superior al primero, que tiene por 
protagonista al mismo Yhwh y yue 
será alcanzado plenamente solo 
en los últimos tiempos de la historia. 
Se trata del simbolismo esponsal, que 
presenta en clave matrimonial las re- 
laciones entre Yhwh e Israel. 

Comparada con la imagen de la 
/ alianza, la del matrimonio Yhwh- 
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Israel introduce una carga de amor 
y de ternura en lo que podía pare- 
cer una relación meramente jurídica. 
Amor como don de sí mismo del es- 
poso, que más que tener quiere dar; 
amor vehemente, que conoce el he- 
roísmo de la constancia, de la fideli- 
dad a toda prueba y de la clemencia 
pronta al perdón, pero sin ignorar al 
mismo tiempo la pena de los celos. 
Amor voluble de la esposa, que su- 
cumbe demasiado fácilmente a las 
tentaciones de la traición. Amor de 
los dos esposos que al final exulta 
por la reconciliación ofrecida por el 
esposo y que hace más fuerte y más 
pura la comunión interpersonal des- 
tinada a no disolverse ni ofuscarse 
jamás. El simbolismo conyugal de 
los profetas, según el cual la esposa 
representa a la humanidad entera ar- 
dientemente amada por Yhwh, no 
puede menos de suponer y de confir- 
mar el alto aprecio en que Israel tenía 
a la mujer. Así como la suponen y 
confirman Sión, simbolizada en una 
parturienta (Is 66,7) o en la madre de 
los pueblos (Sal 87,5), la sabiduría, 
personificada en una mujer (Prov 
8,1-9; 6; Sir 24), y, sobre todo, Yhwh 
mismo, a quien se le aplica la imagen 
de la madre (Is 49,15; 66,13; Sal 
131,2; Si 4,10). 


“La profetisa Juldá” (2Re 
22,14). Excluidas del sacerdocio, las 
mujeres no quedan marginadas de la 
comunidad sagrada de Israel, sino 
que participan de su vida religioso- 
cultual celebrando fiestas, ofreciendo 
sacrificios, haciendo votos, compar- 
tiendo la alegría del banquete sacri- 
ficial en el santuario. Algunas de ellas 
prestan servicio a la entrada de la 
tienda de la reunión (Éx 38,8; 1Sam 
2,22) o para confeccionar y guardar 
los ornamentos sagrados, o bien por- 
que se han consagrado a una vida de 
intensa piedad o, más probablemen- 
te, para tomar parte activa en el culto 
con la música, los cantos, las danzas 
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y las procesiones. Además, la Biblia 
hebrea les da a cinco mujeres el nom- 
bre de “profetisas” (nebi'ah). Además 
de las ya mencionadas María, her- 
mana de Moisés (Éx 15,20), y Débora 
(Jue 4,4), se habla de la falsa profetisa 
Noadías, contra la cual invoca Nehe- 
mías en su oración la ley del talión 
(Neh 6,14); de la esposa de Isaías (Is 
8,4), y de Juldá Re 22,14). Esposa 
del guardarropa del templo Salún y 
contemporánea de Jeremías, Juldá 
gozó ciertamente de un auténtico ca- 
risma profético en tiempos de la re- 
forma religiosa de Josías. El carisma 
profético seguirá inspirando a las 
mujeres también en la edad mesiáni- 
ca, según Jl 3,1-2. 


h) “Mi amado es mío y yo soy 
suya” (Cant 2,16). En la poesía del 
/ Cant se pueden distinguir, expresa- 
dos en tonalidades distintas, los tres 
aspectos de la sexualidad humana: el 
amor-pasión, el matrimonio y la fe- 
cundidad. Espontánea y totalmente 
independiente, la comunión de los 
dos jóvenes esposos no tolera coac- 
ciones externas. Mientras acogen con 
ojos soñadores el fresco dinamismo 
vital de la breve primavera de Pales- 
tina, los dos jóvenes saborean casi en 
toda su vasta gama cromática los go- 
zos y los tormentos de la pasión de 
amor. Se extasían ante la belleza del 
cuerpo del otro, y para celebrar sus 
gracias evocan montes y lagos, flora 
y fauna, metales y minerales. Se ven 
destrozados por la pena de la lejanía 
y por la angustia de la búsqueda, dos 
temas predilectos de todas las can- 
ciones de amor. Con alusiones muy 
púdicas de elevada poesía revelan el 
ansia de gozar de los placeres del 
corazón y de los sentidos y anhelan 
la comunión plena que da y recibe sin 
reservas. Por tres veces la esposa, 
con variaciones apenas perceptibles 
(2,16; 6,9; 7,11), grita el gozoso ex- 

clusivismo de la pertenencia de amor 
de él a ella (“mi amado es mio”, “él 
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me está anhelando”) y de ella a él 
(“yo soy de mi amado”, “yo soy para 
él”): aquí resulta clarísima la digni- 
dad de la mujer y su perfecta igualdad 
con el hombre, además de la unicidad 
de su amor. Á esta unicidad va unida 
la perennidad: la esposa suplica al 
amado que la considere totalmente y 
siempre suya, puesto que ella, a se- 
mejanza del sello que el esposo lleva 
en su corazón, sede de los pensamien- 
tos, y en su brazo, símbolo de la ac- 
ción, quiere pensar y obrar como 
piensa y obra él. Y descubre en el 
«amor, que resiste incluso las mayores 
desventuras, la vehemencia de la 
muerte que todo lo vence, la tenaci- 
dad de la ultratumba que no se deja 
arrebatar la presa, el ardor del rayo 
que nada ni nadie consigue apagar 
(8,6-7). Como se ve, filtrado a lo lar- 
go de los siglos a través del prisma de 
las condiciones socio-culturales de Is- 
rael, el pensamiento divino sobre la 
mujer y sobre el matrimonio ha lle- 

ado a una de sus revelaciones más 
ilustres en el Cant. Es aquí donde, 
dentro de la lógica de la alianza de 
Yhwh con 1srael, encuentra pleno re- 
conocimiento la igualdad de la mujer 
y del hombre y completa valoración 
la relación interpersonal de los espo- 
sos, que en perfecta paridad conduce, 
dentro del desarrollo armónico de su 
ser, ala total integración de los sexos. 
Estamos frente a una serena concep- 
ción del matrimonio, que, basándose 
en la experiencia histórica del pueblo 
elegido, se refleja en el pasado para 
revivir la perfección del paraíso que 
le había concedido el Creador, y se 
proyecta en el futuro para lograr 
aquella perfección ideal que, fijada 
por el redentor de Israel con la alian- 
za del Sinaí, sólo será posible en los 
tiempos de la nueva y eterna alianza. 


Ii) Conclusión. Así pues, es nota- 
blemente rica la enseñanza inspirada 
en el AT'sobre la mujer. La mujer es, 
en su aspecto psico-físico, la repro- 
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ducción viva de Dios, y por tanto es 
capaz de someter la naturaleza y la 
vida mediante la autodeterminación 
y el don de la inmortalidad bienaven- 
turada. El ser sexuada forma parte 
integrante de su personalidad. La 
mujer posee la misma naturaleza y 
la misma dignidad del hombre, de 
quien es compañera en la armónica 
comunidad matrimonial y social en 
general, Con el pecado, del que no es 
ni más ni menos responsable que su 
compañero, ella desconoce su carác- 
ter creatural, enturbiando la limpidez 
de las relaciones interpersonales con 
el otro sexo, El simbolismo esponsal 
Yhwh-Israel la llama a perseguir un 
ideal de pareja infinitamente superior 
al primero, y en parte ya realizado en 
el encanto del amor del Cant. En el 
ámbito religioso-cultual de Israel se 
le negó el sacerdocio, pero tuvo in- 
cluso el carisma de la profecía en el 
sentido más pleno de la palabra; y, 
como es sabido, el profeta en el an- 
tiguo Israel estaba por encima de los 
reyes y de los mismos sacerdotes. 


2. En EL NT. 
que a sí mismos se hicieron tales 
(M1 19,12). Jesús acabó con una de 
las causas principales de marginación 
de la mujer, es decir, la mentalidad 
de que su destino biológico y su fun- 
ción social consisten exclusivamente 
en ser esposa y madre. Es capital la 
importancia que el antiguo mundo 
judío atribuía al matrimonio, del que 
ninguna persona podía sustraerse sin 
atentar, entre otras cosas, incluso con- 
tra la consolidación y la perpetuidad 
de la raza de Israel y de su propia 
familia. Tampoco en el mundo gre- 
corromano había nada tan obvio 
como el matrimonio. De esta ley “in- 
soslayable” libera Jesús al hombre, y 
sobre todo a la mujer, a la que el 
mundo antiguo consideraba como na- 
cida precisamente y sólo para dar a 
luz hijos y educarlos. Situándolo en 
su justa perspectiva, presenta el esta- 
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do conyugal no como realidad supre- 
ma, última, sino como algo transito- 
rio. En el mundo futuro, que seguirá 
a la resurrección de los muertos, el 
matrimonio no tendrá ya razón de 
ser, dado que estará completo el nú- 
mero de los elegidos: “En la resurrec- 
ción ni los hombres ni las mujeres se 
casarán” (Mt 22,30). El celibato por 
motivos religiosos era totalmente ex- 
cepcional en el judaísmo ortodoxo y 
en el mundo grecorromano. Sin em- 
bargo, Jesús proclama: “Hay eunu- 
cos que a sí mismos se hicieron tales 
por el reino de Dios. ¡El que sea ca- 
paz de hacer esto, que lo haga!” (Mt 
19,12). El reino de Dios ha irrumpido 
en la historia y llama a los hombres 
y a las mujeres a ponerse improrro- 
gablemente a su servicio. La plena 
disponibilidad a los intereses del rei- 
no requiere una condición de vida, el 
celibato, que sólo unos pocos tienen 
la capacidad de captar, valorar y se- 
guir, los únicos a los que Dios con- 
cede ese carisma particular. 


b) “Las prostitutas entrarán an- 
tes” (Mt 21,31b). Jesús demuestra 
además que la mujer es espiritual- 
mente mayor de edad. Es capaz como 
el hombre, y a veces más que él, de 
arrepentirse, de convertirse, de creer, 
de comportarse según las rigurosas 
exigencias éticas de Jesús, de amar y 
de prodigarse por él y por Dios. Las 
meretrices estaban marginadas de la 
comunidad santa de Israel y vilipen- 
diadas como la personificación mis- 
ma del pecado. Sin embargo, Jesús 
tiene el coraje de enseñar que ellas 
entran en el reino de Dios, mientras 
que quedan marginados de ese reino 
precisamente los jefes espirituales del 
pueblo, venerados como personifica- 
ción de la santidad. Y esto porque las 
prostitutas tuvieron fe en el Bautista 
y, acogiendo sus llamadas a la peni- 
tencia, se convirtieron, traduciendo 
en la realidad de su vida las enseñan- 
zas del profeta. Los fariseos, por el 
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contrario, y las demás personas pia- 
dosas y religiosas por antonomasia 
no creyeron en Juan, no aceptaron 
su predicación, no se arrepintieron ni 
se encaminaron por el sendero de la 
justicia a pesar de haber visto la con- 
versión de aquella gente despreciada 
por ellos (Mt 21,31b-32). En Lc 7,36- 
50 Jesús exalta una vez más la gene- 
rosa conversión de una prostituta, 
mientras que pone de relieve la reser- 
va distanciada de un representante 
de la santidad judía. “Si ama mucho 
es porque se le han perdonado sus 
muchos pecados” (Lc 7,47): la peca- 
dora demuestra un gran amor agra- 
decido, como resulta de las exube- 
rantes manifestaciones de veneración 
a Jesús, con el cual, por el contrario, 
el fariseo Simón, que le había invita- 
do, no ha tenido ningún gesto ex- 
traordinario de cortesía. Al realizar a 
distancia el milagro de la curación de 
la hija poseída, después de haber re- 
chazado por dos veces la petición de 
su madre, Jesús elogia la grandeza de 
la fe de la mujer pagana, que se ad- 
hiere con generosidad a la voluntad 
de Dios sin querer otra cosa que lo 
que Dios quiere: “¡Oh mujer, qué 
grande es tu fe!” (Mt 15,28). 


c) “Le acompañaban los doce y 
algunas mujeres” (Lc 8, 1-2). Jesús no 
tiene en cuenta para nada los con- 
vencionalismos y las normas humi- 
llantes de la segregación de la mujer. 
Lo mismo que con los hombres, ha- 
bla públicamente con las mujeres, 
aunque sean paganas, como la siro- 
fenicia (Mc 7,24-30), o se las conside- 
ra heréticas e iguales a los paganos, 
como la samaritana (Jn 4,6-27). Per- 
mitió incluso que María de Magdala 
y las demás discípulas galileas le si- 
guieran y le sirvieran durante su ac- 
tividad apostólica (Lc 8,1-3) y no lo 
abandonaran en las horas últimas y 
más trágicas de su vida mortal. Re- 
sucitado de entre los muertos, se apa- 
reció primero a las que habían sido 
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testigos de su muerte y sepultura para 
hacerlas testigos y “evangelistas” de 
su resurrección ante los apóstoles. 
Considerando, además, a las mujeres 
capaces de ocuparse y de preocuparse 
del reino de Dios, Jesús, al contrario 
de ciertos rabinos de su tiempo, se 
guarda mucho de considerar inútil o 
inconveniente entretenerse en comu- 
nicarles los misterios de Dios. En Jn, 
la samaritana es una de las pocas 
personas que Jesús catequizó indivi- 
dualmente. Y con éxito, ya que a la 
fe parcial e imperfecta del escriba y 
sanedrita Nicodemo (Jn 3,1-15) se 
opone la fe sincera y activa de la 
mujer de Sicar (4,1-42). En la casa de 
Betania, a diferencia de su hermana 
Marta, María se olvida de todo, pre- 
ocupada tan sólo de no perder ni una 
sola palabra del maestro, huésped 
suyo. Y Jesús la presenta a ella, una 
mujer, como el ideal del discípulo, 
así como su hermana Marta encarna 
en Jn 11,21-27 el ideal del creyente. 
En efecto, con absoluta decisión se 
adhiere a la enseñanza que Jesús le 
reserva en el estilo autorizado de la 
autorrevelación poco antes de resu- 
citar a su hermano Lázaro. Y pro- 
nuncia su profesión de fe: “Sí, Señor, 
yo creo que tú eres el mesías, el Hijo 
de Dios que tenía que venir al mun- 
do” (Jn 11,27). 

d) “No hay hombre ni mujer” 
(Gál 3,28). Para salvarse, proclama 
Pablo, basta la fe, que hace a todos 
iguales en Cristo, abrogando todos 
los antiguos privilegios. “No hay (ya) 
judío ni griego, no hay (ya) esclavo ni 
libre, no hay (ya) hombre ni mujer, 
pues todos vosotros sois uno en Cris- 
to Jesús” (Gál 3,28). Con el bautismo 
los cristianos han alcanzado la digni- 
dad de hijos adoptivos de Dios al 
aceptar la fe. De este modo quedan 
transformados ontológicamente en 
Cristo, participando de su ser. Son 
una sola persona en Cristo. Los va- 
rones no ocupan ya un puesto de 
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favor junto con los judios y con los 
hombres libres, Ni las mujeres se ven 
confinadas, junto con los paganos y 


los esclavos, a un puesto de segunda 
categoría, 

Igualmente el matrimonio, pol 
ejemplo, lleva consigo una perfecta 
paridad de derechos y de deberes. 
Quedan situados en la misma línca el 
débito conyugal del marido y el de la 
mujer; el dominio (que no es ni mu- 
cho menos sinónimo de libertinaje o 
de licencia sexual, sino sólo de una 
serena comunión de posesión) del ma- 
rido sobre el cuerpo de la mujer está 
en la misma línea que el dominio de 
la mujer sobre el cuerpo del marido 
(1Cor 7,3-4). También la continencia 
matrimonial, que no puede durar lar- 
go tiempo y que debe proponerse con 
una finalidad santa, tiene que ser li- 
bremente escogida y programada por 
ambos cónyuges (|Cor 7,5). Además, 
le está prohibido tanto a la mujer 
separarse del marido como al marido 
repudiar a la mujer (ICor 7,10-11). 

e) “La mujer que ora o profetiza” 
(1Cor 11,5). La abolición en Cristo 
de todos los privilegios y discrimina- 
ciones no se limita al matrimonio. En 
la Iglesia de los orígenes se conoce a 
las cuatro hijas solteras del “evange- 
lista” Felipe, que tenían “el don de 
profecia”(He 21,9). Por su parte, Pa- 
blo advierte que el Espíritu derrama 
la exuberancia de sus dones también 
sobre las mujeres. Y admite que en el 
curso de las asambleas litúrgicas ac- 
túen con plena libertad y dignidad 
mujeres profetisas y orantes. Las pro- 
fetisas transmitirán revelaciones di- 
vinas a los creyentes, edificando, ex- 
hortando, consolando. Las orantes 
transmitirán el Espíritu, dirigiéndose 
en alta voz a Dios con salmos, cán- 
ticos espirituales, bendiciones y ac- 
ciones de gracias (lCor 11,5). En 
Rom 16 y Flp 4,2-3, Pablo menciona 
a algunas de sus colaboradoras mi- 
nisteriales. En primer lugar, Febe, 
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“diaconisa” (diákonos) y “ayudante” 
o protectora (prostátis). Luego Pris- 
ca, emprendedora e intrépida cola- 
boradora del apóstol; María, Trife- 
na, Trifosa y Pérsida, “que tanto han 
trabajado en la obra del Señor”; Ju- 
nia, “apóstol” (apóstolos) valiente de 
la primera hora; Evodia y Síntique, 
compañeras y colaboradoras de Pa- 
blo. 


f) Conclusión. Así pues, con Je- 
sús se asiste a una auténtica revolu- 
ción respecto a la mujer. Ésta puede 
en adelante elegir libremente el celi- 
bato por el reino, sin verse obligada 
ya a casarse a toda costa. En el ma- 
trimonio monogámico e indisoluble 
se ven reconocidos sus derechos y 
deberes iguales a los de su compañe- 
ro. Es considerada como espiritual- 
mente mayor de edad y demuestra, a 
veces más que el hombre, su capaci- 
dad de arrepentimiento, de conver- 
sión y de fe. Liberada de la segrega- 
ción humillante, trata públicamente 
con Jesús, que le comunica los mis- 
terios del reino, la admite en su segui- 
miento y la hace testigo de su resu- 
rrección ante los apóstoles. Según 
san Pablo, que sigue las huellas de 
Jesús, la mujer, en virtud de la trans- 
formación ontológica realizada en 
Cristo, deja de ser un individuo de 
segunda clase. En el matrimonio es 
equiparada al hombre en cuanto al 
débito que hay que prestar o suspen- 
der temporalmente y en cuanto a la 
prohibición de separarse del cónyu- 
ge. Puede gozar del carisma de la 
profecía comunicando las revelacio- 
nes divinas y ofreciendo a los fieles 
reunidos en asamblea la edificación, 
la exhortación y el consuelo, además 
de la transmisión del Espiritu de Dios 
como orante. Colabora con Pablo en 
la obra fatigosa de evangelización, 
incluso en calidad de “apóstol”. 


HI. TEXTOS MISÓGINOS. En 
contraste con la praxis, las ideas y la 


1290 


mentalidad del mundo antiguo, deci- 
didamente antifeminista, la enseñan- 
za inspirada del AT y del NT, válida 
y obligatoria para todos los tiempos 
y todos los lugares, se dirige a la re- 
valorización de la dignidad de la mu- 
jer. Sin embargo, con frecuencia se 
extrapolan de la Biblia algunos pasa- 
jes que tienen, o parecen tener, cierto 
timbre misógino. Conviene exami- 
narlos con atención. 


1. AT: “PORLA MUJER COMENZÓ 
EL PECADO” (SI 25,24). En la trage- 
dia del Edén es a la mujer a la que se 
dirige la serpiente, es ella la primera 
en comer del fruto prohibido, es ella 
la que induce al hombre a violar el 
precepto divino, es ella a la que se 
castiga con una pena más dura que la 
del hombre, ya que la hiere en su 
naturaleza íntima de mujer. Todo 
esto hace concluir a algunos que en 
el drama del paraíso la mujer fue más 
culpable que el hombre; más aún, 
que la mujer fue la que introdujo en 
el mundo el pecado y la que causó la 
ruina del hombre. 

La razón del papel que se le hace 
representar a la mujer en el paraíso 
parece, sin embargo, que debe bus- 
carse en la historia de Israel, en la 
que se inspiró el hagiógrafo para dic- 
tar su página sapiencial. En la histo- 
ria de su pueblo encontraba él al her- 
cúleo Sansón debilitado por culpa de 
Dalila, al piadoso David homicida y 
adúltero debido a su amor por Bet- 
sabé, al sabio Salomón pervertido en 
su corazón y rebelde contra la volun- 
tad de Yhwh por culpa de sus mujeres 
extranjeras de las que “se enamoró” 
(1Re 11,2). Precisamente la tragedia 
de Salomón fue la que debió venirle 
a la mente con más insistencia al ha- 
glógrafo que describía la tragedia de 
Adán. Adán, como el hijo de David, 
era sabio: ¿acaso no había impuesto 
su nombre —y precisamente el más 
adecuado— a los animales y a la mu- 
jer? Por consiguiente, no podía —por 
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exigencias de guión— ser engañado 
por la serpiente, aunque ésta fuera 
“el más astuto de todos los animales”. 
El engaño y la seducción de la ser- 
piente sólo podían hacer presa en la 
mujer, poco precavida e ingenua. La 
imprevisión y la ingenuidad, como es 
lógico, no significan carencia o me- 
diocridad de inteligencia, como si la 
mujer estuviera menos dotada que el 
hombre. Se trata de notas morales, 
por las cuales la persona poco previ- 
sora falla a veces en la atención y 
precaución debidas, y la ingenua se 
siente inclinada habitualmente a po- 
ner su confianza en los otros. 


2. NT: a) 
(1Cor 11,6). No es rara la acusación 
apresurada de antifeminismo que se 
lanza contra el apóstol Pablo, culpa- 
ble de haber impuesto el velo y el 
silencio a las participantes en las 
asambleas litúrgicas y de haber recu- 
rrido a justificaciones que parecen 
lesionar la dignidad de la mujer y 
cerrar los ojos ante su igualdad con 
el hombre en el plano tanto natural 
como cristiano. En cuanto a la cues- 
tión del velo de ¡Cor 11,2-16, Pablo 
escribe: “Y la mujer que ora o profe- 
tiza con la cabeza descubierta des- 
honra al marido, que es su cabeza, 
exactamente igual que si se la hubiera 
rapado. Por tanto, si una mujer no 
quiere llevar velo, que se corte el pelo 
al cero. Y si es vergonzoso para una 
mujer cortarse el pelo o raparse la 
cabeza, que lleve velo” (vv. 5-6). Pro- 
clamando el derecho de la mujer a 
orar en voz alta o a profetizar dentro 
de la comunidad reunida en oración, 
el apóstol sabe que va contra las ideas 
y las prácticas religiosas judías. En 
las cuestiones que no afectan a la 
esencia de la novedad cristiana, ac- 
túa, sin embargo, con mayor toleran- 
cia. Para no chocar con la suscepti- 
bilidad de los judeo-cristianos pre- 
sentes ciertamente en su Iglesia de 
Corinto, así como también para pro- 


“Que lleve velo” 
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teger el decoro y la dignidad de las 
cristianas ante los paganos y los ju- 
díos, ordena a las corintias que se 
cubran la cabeza cuando toman parte 
en las reuniones litúrgicas de la co- 
munidad. Al dar esta norma es muy 
probable que haya tenido presentes, 
quizá exclusivamente, las costumbes 
de las judías y de las judeo-cristianas 
de su tiempo. En efecto, las mujeres 
griegas y las romanas iban general- 
mente con la cabeza descubierta. En 
cuanto a los cabellos, por el contra- 
rio, las mujeres del mundo antiguo 
los llevaban largos y cuidadosamente 
peinados. Así pues, cuando habla de 
los cabellos de las mujeres, Pablo 
piensa en las costumbres de todo el 
mundo antiguo, grecorromano y ju- 
dío. Pero cuando ordena llevar velo, 
prefiere seguir las costumbres judeo- 
cristianas para no parecer un crítico 
a ultranza. 


b) “La cabeza de la mujer es el 
hombre” (1Cor 11,3). “Quiero que 
sepáis que la cabeza de todo hombre 
es Cristo; que la cabeza de la mujer 
es el hombre, y la cabeza de Cristo, 
Dios” (v. 3). La autoridad que tiene 
el hombre, es decir, el marido, cabeza 
de la mujer, es decir, de la esposa, no 
supone una superioridad de natura- 
leza o de dignidad. Tiene solamente 
un carácter funcional. Pablo tiene 
ante los ojos la situación socio- 
cultural concreta de su tiempo. En el 
mundo greco-romano (y más o me- 
nos también en el mundo helenista) 
y en el judío, la mujer con los hijos 
está sometida al marido, cabeza in- 
discutible de la familia, estructurada 
de forma patriarcal. El apóstol no 
piensa en discutir las estructuras so- 
ciales del mundo en que vive, porque 
sabe que todas las cosas, toda la so- 
ciedad, está jerarquizada. Así, por 
ejemplo, “todo es vuestro; vosotros, 
de Cristo, y Cristo, de Dios” (1Cor 
3,22-23). En la escala de valores viene 
en primer lugar Dios Padre, luego 
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Cristo, luego los cristianos, luego 
todo lo demás. Si todo está jerarqui- 
zado, no es extraño que también lo 
esté para Pablo la sociedad familiar 
de su tiempo. 


c) “La mujer procede del hom- 
bre...; la mujer para el hombre” 
(1Cor 11,8-9). Si nos quedamos en 
los versículos 8-9, no parece dema- 
siado brillante el personaje de la mu- 
jer. Su origen sería el hombre; su 
razón de ser, el hombre, ya que la 
mujer se deriva de él y ha sido creada 
para él. Sin embargo, con los ver- 
sículos 11-12 Pablo rectifica y com- 
pleta su pensamiento. Es verdad que 
la mujer fue sacada del hombre en el 
alba de la creación, y por tanto la 
prioridad le correspondió al hombre. 
Pero también es verdad que desde 
aquel día el hombre viene al mundo 
por medio de la mujer, y por tanto la 
prioridad es ahora de ésta. En resu- 
men, si la mujer es un ser incompleto 
que no puede prescindir del hombre, 
también el hombre es un ser incom- 
pleto que no puede prescindir de la 
mujer. En otras palabras, cambiando 
la frase en forma positiva, la mujer 
está hecha para el hombre y el hom- 
bre para la mujer. Por consiguiente, 
hay perfecta igualdad de naturaleza 
y de dignidad entre los dos sexos y es 
evidente su complementariedad tan- 
to en el plano natural como en el 
cristiano (vv. 11c.12c: “en el Señor” 
y “todo viene de Dios”), que ha des- 
cubierto de nuevo y actualizado el 
orden de la creación. Por eso está 
totalmente equivocada cierta traduc- 
ción de 11,10: “La mujer tiene que 
llevar una señal de dependencia 
(exousía) sobre la cabeza”. Exousía 
indica más bien, en todo el NT, un 
poder ejercido, no padecido; evoca a 
la persona investida de autoridad, no 
al súbdito sometido a esa autoridad. 
Entonces, también aquí exousía debe 
tener un valor activo. El velo —dice 
Pablo— es el signo de la potestad, de 
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la autoridad, de la idoneidad de que 
goza la mujer. Igual al hombre por 
naturaleza y dignidad, la mujer cris- 
tiana no es una menor de edad, ni 
siquiera en el terreno religioso. La 
señal y el distintivo de este nuevo 
poder y capacidad será el velo, que 
ella debe llevar sobre la cabeza según 
la costumbre judía y judeo-cristiana. 


d) “Noestá bien que la mujer ha- 
ble en la asamblea” (1Cor 14,34). Es 
la edificación la que tiene que regular 
en la asamblea el uso de los carismas 
de la glosolalia y de la profecía. En 
concreto, Pablo establece que tanto 
los que hablan en lenguas como los 
profetas hablen sólo dos o tres, y uno 
detrás de otro. Además, “si no hay 
intérprete (para los que hablan en 
lenguas), que se guarde silencio en la 
asamblea” (v. 28); y, del mismo 
modo, que “si uno que está sentado 
tiene una revelación, que se calle el 
que está hablando” (v. 30). 

Así pues, por su afán de compren- 
der y de profundizar en el mensaje de 
los intérpretes de las lenguas y de los 
profetas, las corintias podían sentirse 
impulsadas a intervenir hablando en 
las asambleas. Pablo lo prohíbe, in- 
vitándolas a preguntar más bien en 
casa a sus maridos. Son diversas las 
razones que indujeron al apóstol a 
dar estas normas. En primer lugar, 
por la norma vigente en el mundo de 
entonces, tanto judío como pagano, 
según la cual “no está bien que la 
mujer hable en la asamblea” (14,35). 
Luego, por la práctica judeo-cris- 
tiana vigente en las Iglesias siropa- 
lestinas, que imponía silencio a las 
mujeres en las reuniones de culto 
(vv. 33b.36a). Finalmente, por la ne- 
cesidad de proteger el orden en una 
iglesia como la de Corinto, que por 
la opulencia de los dones divinos co- 
rría el peligro de transformar sus 
asambleas sagradas en reuniones al- 
borotadas y ruidosas de exaltados. 
Esta misma preocupación es la que 
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obliga a Pablo a dictar también seve- 
ras limitaciones a los que hablaban 
en lenguas y a los profetas en el con- 
texto de la edificación comunitaria 
(vv. 2655). Como las mujeres estaban 
entonces muy atrasadas culturalmen- 
te, sus preguntas aclaratorias y sus 
interrogantes habrían interrumpido 
inútilmente varias veces la discusión, 
poniendo obstáculos a una edifica- 
ción más amplia y provechosa de 
toda la comunidad. 


e) “Que las mujeres sean sumisas 
asus maridos” (Ef 5,22). En el código 
familiar que regula las relaciones en- 
tre los cónyuges, Pablo exhorta en 
dos ocasiones a las mujeres a que 
sean sumisas a sus maridos, lo cual 
parece lesionar la dignidad de la mu- 
Jer. Lo que pasa es que, desde el pun- 
to de vista filológico, el verbo griego 
hypotássó no evoca coacción, im- 
posición, sino que sugiere la acepta- 
ción libre y voluntaria del orden je- 
rárquico propio de la familia patriar- 
cal de los tiempos de Pablo. De aquí 
las muchas traducciones o paráfrasis 
que se han sugerido: ocupad el lugar 
que os corresponde, reconoced la 
autoridad del marido, dejaos guiar 
por él, aceptad sus disposiciones. Re- 
cuérdese además que la exhortación 
paulina está inserta en el tema de la 
unión esposal entre Cristo y la Igle- 
sia. Por eso se le dirige a la mujer la 
invitación a someterse al marido 

“como al Señor” (v. 22), “como la 
Iglesia está sujeta a Cristo” (v. 24). De 
manera semejante, se le recomienda 
al marido amar a su esposa “como 
Cristo amó a la Iglesia” (v. 25), que 
la alimente y la cuide “como hace 
Cristo con la Iglesia” (v. 29). Estos 
cuatro como no tienen únicamente 
un valor comparativo, sino también 
causal. En otras palabras, la mujer 
tiene que estar sometida al marido, 
no sólo a semejanza de la Iglesia, que 
está sometida a Cristo, sino también 
porque la Iglesia está sometida a 
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Cristo. De la misma forma, también 
el marido tiene que amar a su esposa, 
alimentarla y cuidar de ella no sólo a 
semejanza de lo que Cristo hizo y 
sigue haciendo con la Iglesia, sino 
también porque Cristo lo hizo así 
con la Iglesia. Por consiguiente, la 
unión esponsal de Cristo y de la Igle- 
sia no es solamente el modelo, el ejem- 
plar, el tipo que los esposos tienen 
que reproducir, sino también el fun- 
damento de su modo de comportar- 
se. De manera que, al someterse al 
esposo, la mujer participa de la gracia 
de la sumisión de la Iglesia a Cristo, 
así como al amar a su esposa el ma- 
rido participa de la gracia del amor 
de Cristo a la Iglesia. Así pues, lejos 
de herir la dignidad femenina, este 
trozo de Ef eleva a la mujer a símbolo 
de la Iglesia y de la humanidad entera 
frente a Dios y su Cristo. 


3. CONCLUSIÓN. La acusación de 
misoginia que se ha lanzado contra 
algunos pasajes de la Biblia no tiene, 
por tanto, ninguna consistencia real, 
puesto que reflejan o bien los lugares 
comunes presentes en todas las lite- 
raturas del mundo o bien la situación 
socio-cultural de la época. Es eviden- 
te que en estos casos no se trata ni de 
juicios ni de normas que vinculen a 
los creyentes de todos los tiempos o 
de todos los lugares. 

Como se ha visto, el mensaje bibli- 
co, especialmente del NT, es libera- 
dor respecto a la mujer. Surge enton- 
ces la pregunta: ¿Cómolo ha recibido 
la Iglesia durante los veinte siglos de 
su historia? En algunos aspectos, la 
Iglesia ha seguido las huellas de Je- 
sús yendo contracorriente; en otros 
casos se tiene la impresión de que no 
siempre ha logrado liberarse de cier- 
tos condicionamientos androcéntri- 
cos del ambiente. Ha enseñado in- 
cansablemente que la mujer está, por 
naturaleza, dignidad y destino, en el 
mismo plano que el hombre. No ha 
dejado de exaltar el estado virginal, 
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consagrado y no consagrado. Ha re- 
conocido a la mujer el derecho a op- 
tar libremente por la virginidad o por 
el matrimonio, y de elegir a su com- 
pañero de vida en la unión sacramen- 
tal monogámica e indisoluble, Pero 
por otra parte, aun estimulando y 
apreciando la actividad múltiple de 
la mujer en la vida eclesial, parece ser 
que no siempre ha reconocido la 
igualdad de poderes y de funciones 
entre la mujer y el hombre. En resu- 
men, se tiene la sensación de que en 
el sector de las responsabilidades 
dentro de la comunidad cristiana la 
mujer ha sido considerada a veces 
más bien complementaria que part- 
ner, a todos los efectos, del hombre. 

Pero gracias al Vat. 11 se advierte 
hoy un giro positivo en lo que con- 
cierne a los ministerios concedidos a 
la mujer. En muchos países se les ha 
confiado a las mujeres por mandato 
del obispo el ejercicio de la caridad a 
través de obras sociales, la predica- 
ción de la palabra de Dios como ca- 
tequistas e incluso la dirección de co- 
munidades alejadas de los centros pa- 
rroquiales. Por eso en varias partes 
se discute sobre la oportunidad de 
conferir a la mujer la gracia sacra- 
mental del diaconado para que pueda 
cumplir su ministerio con mayor fru- 
to. Y esto en conformidad con lo que 
sucedía en la Iglesia de los orígenes y 
con la práctica, por otro lado par- 
cialmente restrictiva en relación con 
el NT, de la Iglesia de los primeros 
siglos, que conoció numerosas y san- 
tas diaconisas.Otra cuestión es la de 
la admisión de la mujer al sacerdocio. 
Con la declaración /nter insigniores, 
de 1977, la Congregación para la doc- 
trina de la fe creyó que era su obliga- 
ción recordar que “la Iglesia, por fi- 
delidad al ejemplo de su Señor, no se 
considera autorizada a admitir a las 
mujeres a la ordenación sacerdotal”. 
Tratándose de una declaración de 
una congregación romana, la Iglesia 
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no prohíbe a los expertos proseguir 
los estudios sobre el tema. Estudios 
que deberían recaer especialmente 
sobre la naturaleza del sacerdocio 
cristiano en general, y concretamente 
sobre la intención de Jesús. Excluir 
del sacerdocio ministerial a las muje- 
res, ¿fue voluntad expresa de Jesús, 
válida para todos los tiempos en su 
comunidad, o fue sólo una prudente 
y sabia adaptación a la mentalidad y 
a la praxis antifeministas de su tiem- 
po, para no exponer el mensaje evan- 
gélico a un riesgo innecesario? 
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Sumario: IL. Las coordenadas históricas. 1. La 
elegía satírica sobre Nínive. 1. Juicio y espe- 
ranza. 


I LASCOORDENADAS HIS- 
TOÓRICAS. El título redaccional tra- 
dicional (1,1) nos ofrece de este pro- 
feta solamente tres indicaciones esen- 
ciales: el nombre, Nahúm, “consola- 
ción”; su patria, la aldea desconocida 
de Elcós (Elko3), que Jerónimo si- 
tuaba en Galilea, no sabemos por 
qué motivos; el tema de la profecía, 
Nínive. Este último dato es el más 
consistente, dado que está también 
confirmado en el interior del libro, el 
cual nos ofrece un cuadro violento de 
la destrucción de Nínive, la capital 
asiria, que cayó el año 612 a.C. bajo 
las tropas unidas de Ciajares, rey de 
los medos, y de Nabopolasar, funda- 
dor de la dinastía neobabilónica. Así 
pues, podemos colocar este pequeño 
pero extraordinario poema profético 
en un área cronológica afín a la de 
7 Sofonias, bajo el reinado de Josías, 
con sus instancias reformadoras. En 
efecto, el párrafo 1,9-2,3 parece apo- 
yarel gran giro político-religioso que 
inauguró aquel soberano en el 622 
con el “descubrimiento” del “libro de 
la ley” QRe 22; / Deuteronomio 1,3). 
Se abre entonces un nuevo horizonte 
para la “viña de Israel” (si se lee ge- 
pen, “viña”, en vez del TM ge'ón, 
“magnificencia”, en 2,3): “El Señor 


restablece la viña de Jacob y la viña 
de Israel; los ladrones la habían des- 
pojado...” 

No falta tampoco una alusión al 
pasado histórico: el año 661 a.C, el 
rey asirio Asurbanipal había destrui- 
do Tebas, la gran capital egipcia No- 
Amón. En 3,8-11, en el contexto del 
juicio divino sobre Nínive, Nahún 
evoca aquella fecha memorable en 
que los niños egipcios “fueron estre- 
llados en las esquinas de todas las 
calles” (3,10). Tenemos, por consi- 
guiente, un fondo histórico muy am- 
plio, recorrido por inmensas trage- 
dias nacionales, con un sentido muy 
vivo del juicio divino sobre la histo- 
ria, pero también con algunos deste- 
llos de esperanza: “Mirad, ya viene 
por los montes el mensajero de la 
buena nueva, el que anuncia la paz” 
(2,1; cf Is 52,7-10). 


ll. LA ELEGÍA SATÍRICA 
SOBRE NÍNIVE. El corazón poéti- 
co y temático del librito de Nahún 
está constituido por una elegía €x- 
cepcional, totalmente impregnada de 
sarcasmo, sobre esta poderosa ciu- 
dad asiria, pesadilla y maldición para 
los hebreos. La elegía ocupa prácti- 
camente casi todo el texto profético, 
y está introducida por un himno (1 ,2- 
8), que algunos consideran posterior: 
este himno tiene las características de 
un salmo alfabético (hasta la letra A); 
las letras que faltan se dispersaron 
quizá entre los oráculos sucesivos. 
En el centro destaca la figura del 
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“Dios celoso y vengador”, que se 
arma de ira, se venga de sus adversa- 
rios y se enfurece contra sus enemi- 
gos (v. 2), que “no deja pasar nada” 
(v. 3). Pero junto a su intervención 
colérica se asiste a su solicitud porlos 
justos: “un refugio en el día de la 
angustia; él cuida de los que a él se 
acogen” (vv. 7-8). 

El ataque a Nínive se despliega, a 
su vez, en una página brillante y po- 
derosa al mismo tiempo. Tras una 
apertura incierta, redaccionalmente 
confusa debido a un continuo con- 
trapunto entre los oráculos destina- 
dos a Judá y los reservados a Asiria, 
la elegía toma cuerpo en 2,3 y se des- 
arrolla en un septenario de unidades 
literarias de gran nivel poético y de 
espléndida trama simbólica. Está, en 
primer lugar, el asalto y el asedio de 
la ciudad, recogidos casi como en 
una película con escenas convulsas, 
gritos, terrores, devastaciones, estra- 
gos (2,3-11). Viene a continuación un 
primer lamento irónico sobre el león 
de Asur, tan cobardemente asustado, 
impotente y capaz de continuar con 
sus rapiñas (2,12-14). La tercera sec- 
ción (3,1-7) pone en escena a Nínive 
con “los escándalos de la prostituta, 
de la bella, graciosa y hábil encanta- 
dora”, fuente de tentaciones idolátri- 
cas para todos los reinos de la tie- 
rra, pero que ahora yace en medio de 
la basura, desnuda y expuesta a la 
pública vergiienza, abandonada de 
todos sus amantes (los ídolos y sus 
aliados). 

En este punto el pensamiento se 
dirige a la capital de la superpotencia 
rival, Tebas de Egipto, que había sido 
aplastada precisamente por Asiria 
(3,8-11): el destino de la enemiga re- 
cae ahora sobre Nínive, que tendrá 
que beber hasta las heces el cáliz de 
la cólera divina. En una especie de 
Jflash-back el profeta vuelve al asedio 
de Nínive, a todos los preparativos 
estratégicos que se habían hecho para 
proteger aquel poderoso centro ur- 
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bano, preparativos que fallaron to- 
talmente (3,12-15a): “Entonces el fue- 
go te consumirá, te exterminará la 
espada” (3,15a). En efecto, los ene- 
migos son implacables y, aunque los 
ninivitas se multiplicasen como las 
langostas, se verían obligados a reti- 
rarse ante el nuevo sol que está ama- 
neciendo. Durante algún tiempo ha- 
bían sido realmente como enjambres 
de insectos que ofuscaban el cielo de 
todos los paises, pero ahora han le- 
vantado el vuelo y se han quedado 
dispersos e inertes (3,15b-17). Un la- 
mento fúnebre final (3,18-19) cierra 
el poema con un cuadro surrealista 
de gran tensión: “¿Dónde están +us 
pastores? Muertos están, oh rey de 
Asiria; tus héroes están adormecidos, 
tu pueblo disperso por los montes y 
no hay quien los reúna” (3,18). 


MI. JUICIO Y ESPERANZA. 
El fuerte elemento “patriótico” de la 
profecía de Nahún se relaciona real- 
mente con la teología de Isaías: las 
potencias históricas se engañan cre- 
yendo que son los árbitros de su des- 
tino y del de las naciones sometidas, 
pero en realidad el último árbitro es 
el Señor de la justicia. El pecado fun- 
damental de Nínive y de todas las 
superpotencias es el de la hybris (cf Is 
14 y Ez 28); es el hacerse como Dios 
(Gén 3), soberanos del cosmos, de la 
historia, del bien y del mal (3,1.4). 
Pero Dios no permanece indiferente, 
e irrumpe con su juicio, que tiene 
lugar en dos direcciones: el cosmos 
(1,3-6) y la historia. La descripción 
del pánico que origina la llegada del 
Señor recurre a una acumulación 
alucinante de verbos y de imágenes 
fulminantes, e impregna casi todos 
los 47 versículos de la profecía de 
Nahún. 

Pero, como en Sofonías (2,15; 
3,12), no falta el atisbo del gozo y de 
la esperanza: “Celebra tus fiestas, 
Judá, cumple tus promesas; porque 
el ser infernal no volverá a pasar por 
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ti” (2,1). El Señor es bueno y delicado 
con todos los que confían en él (1,7- 
8); de ellos se aleja la angustia, se 
apartan las persecuciones; la patria 
queda restablecida, la alegría perma- 
nece intacta para siempre. De este 
modo, la caída de Nínive se convierte 
en símbolo de la victoria de Yhwh 
sobre el mal y de la esperanza en un 
futuro distinto. 
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Sumario: 1. El niño en la cultura bíblica. 
ll. Someterse a Dios como niños. UI. El niño 
Jesús: 1. Interpretación de los evangelios de la 
infancia; 2. La infancia de Jesús y el imperativo 
de hacerse como niños. IV. Ya no niños. 


I ELNIÑOENLA CULTURA 
BÍBLICA. La razón por la que este 
artículo comienza con una breve pre- 
sentación de las ideas comunes en el 
ambiente bíblico depende del hecho 
de que hemos de saber cómo era con- 
siderado el niño en la opinión pública 
para poder explicar la palabra de Je- 
sús, según la cual “el que no reciba el 
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reino de Dios como un niño no en 
trará en él” (Mc 10,15). Esta fruwe, 
que examinaremos más adelante jun- 
to con sus paralelos, supone quie se 
sabe lo que es un niño y lo que sig- 
nifica ser como él. Y puesto que se 
trata de una condición “sine qua 
non” para participar de la salvación, 
resulta de importancia primordial el 
estudio sobre el niño en la cultura del 
mundo bíblico. 

Corresponde sustancialmente a la 
verdad la afirmación corriente de que 
el niño, a diferencia de lo que sucede 
en nuestra cultura occidental con- 
temporánea, no constituía en el mun- 
do bíblico el centro de atención y de 
cuidado de los adultos. Podría decir- 
se que, algo así como ocurría en nues- 
tros antiguos ambientes campesinos, 
los niños eran queridos, tratados y 
educados de forma conveniente, pero 
al mismo tiempo se les trataba con 
cierta negligencia o despego. La ver- 
dadera vida era la de los adultos, y de 
los niños se esperaba que llegasen a 
serlo. 

Sin embargo —para corregir par- 
cialmente una afirmación simplista 
sobre la escasa importancia que se le 
habría concedido al niño en el mundo 
hebreo—, hay que subrayar que el 
amor de los padres a sus hijos más 
pequeños es un factor constante tam- 
bién en el mundo bíblico y que - cosa 
todavía más interesante--- siempre 
fue mirado con simpatía por los auto- 
res que tuvieron ocasión de hablar de 
élen sus narraciones. Estos episodios 
no están presentes de modo uniforme 
en toda la literatura bíblica, sino que 
se concentran sobre todo, aunque no 
exclusivamente, en las tradiciones so- 
bre los patriarcas y en las historias de 
la sucesión del primero y segundo 
libro de Samuel. Si se acepta la hipó- 
tesis de que estas últimas nacieron en 
el ambiente de los escribas de la corte 
de Jerusalén, habrá que reconocer 
que debemos también esta simpatía 
por los niños probablemente a ese 
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típico interés humanista por los he- 
chos, los caracteres y las peculiarida- 
des de las personas humanas que ani- 
mó a aquellos círculos de sabios. Por 
eso precisamente resultan preciosos 
estos textos. Su fiabilidad como do- 
cumentos veraces de una mentalidad 
generalizada se basa en que provie- 
nen de un ambiente en donde se ob- 
serva y se describe de buen grado al 
hombre tal como es, sin instrumenta- 
lizar las narraciones en orden a una 
finalidad catequética, aun cuando 
—como es lógico — no estén ausentes 
las intenciones teológicas. También 
las tradiciones sobre los patriarcas 
conservan, incluso en la redacción E, 
su sabor de sagas de clan destinadas 
a hablar del hombre, aunque la rein- 
terpretación de fe inspirada en el éxo- 
do y en la alianza hizo de ellas infor- 
mes sobre las etapas de la realización 
de la promesa. Si se tiene en cuenta 
la elevada proporción de humanismo 
que circula en estas tradiciones, se 
reconocerá también que son éstas las 
fuentes primarias y más ricas de in- 
formaciones objetivas para conocer 
lo que pensaba de verdad la gente de 
aquel tiempo. 

Los textos a que nos referimos son 
no sólo aquellos en los que se expresa 
el gozo por el nacimiento de un hijo 
surgido de la admiración ante el mis- 
terio de la fecundidad o, más prosai- 
camente, de la esperanza en la futura 
aportación de trabajo que supondrá 
el hijo, sino también aquellos en que 
se narra ——con evidente complacen- 
cia por parte de los narradores— la 
felicidad que sienten los padres y las 
madres por la belleza del niño o por 
el hecho de ser fruto de su amor. La 
madre de Moisés tiene a su hijo es- 
condido porque había visto que era 
hermoso (Ex 2,2). El relato de E de 
Agar, que esconde a su hijo bajo un 
matorral porque no tiene ánimos 
para verlo morir de sed (Gén 21,16), 
revela una sensibilidad espontánea y 
al mismo tiempo refinada (que pro- 
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bablemente le viene al moralista E de 
la tradición) ante los temas del amor 
maternal y del cariño que suscita una 
criatura pequeña, bonita e indefensa. 
Consideraciones análogas podrían 
hacerse sobre las delicadas tramas de 
afecto que el autor va tejiendo en la 
historia de José a propósito de él, de 
Benjamín y del anciano padre Jacob. 
Son narraciones en las cuales el ob- 
jeto del interés no es sólo la descen- 
dencia o la dinastía, sino el hijo en 
cuanto niño, más frágil y más bello 
que los demás hermanos, que ha lle- 
gado en la vejez de los padres, y por 
eso mismo es más querido. Cuando 
David ayuna para salvar la vida del 
niño que le ha dado Betsabé, la mo- 
tivación no es ciertamente dinástica 
en el momento en que esto ocurre, 
sino profundamente humana. Cree- 
mos que los hebreos, desde los co- 
mienzos de su historia hasta los tiem- 
pos de Jesús, veían a los niños en esta 
perspectiva, que está más cerca de la 
nuestra de lo que se piensa muchas 
veces. 

La reticencia de otros filones de la 
tradición en el tratamiento de estos 
temas afectivos puede depender de la 
prevalencia de intenciones didácticas 
o teológicas, que acabaron sofocan- 
do todo realismo. Citamos, a modo 
de ejemplo, dos textos muy lejanos 
entre sí por época y por cultura, pero 
los dos relativos a los niños. El relato 
paradójico y severo de 2Mac 7 con- 
tiene ciertamente una gran lección 
sobre el valor de la fe monoteísta y 
del martirio, pero va más allá de todo 
realismo y hasta del buen gusto; nin- 
guna madre ni ningún niño puede 
vivir su santidad de forma tan sobre- 
humana. Se trata de una escena for- 
zada producida por una mala litera- 
tura, aun cuando la palabra de Dios 
pasa también con su mensaje a través 
de esas líneas. El otro episodio, más 
ligero y pintoresco, es el de Eliseo 
haciendo que dos osas despedazasen 
a cuarenta y dos rapazuelos, culpa- 
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bles de haberse burlado de su calvicie 
(Re 2,23). A un profeta de tamaña 
estatura no pueden bastarle dos bo- 
letones, ya que la narración quiere 
poner de relieve el valor único de su 
misión para la historia de Israel. Pero 
cl episodio no nos dice absolutamen- 
te nada de lo que pensaba Eliseo de 
los niños y del valor más o menos 
precioso de su vida. Tampoco el he- 
cho de que semejante anécdota pu- 
diese circular sin suscitar repulsas nos 
autoriza a deducir gran cosa sobre la 
escasa consideración en que se ten- 
dría a los niños. Nos hace compren- 
der únicamente en qué aprecio eran 
tenidos los profetas, precisamente 
porque se trataba de una historia 
profética con intenciones didácticas 
y no de una descripción de la vida de 
la época. De forma análoga, las insis- 
tencias de los sabios en la necesidad 
de una educación rigurosa y severa 
de los niños (p.ej., Prov 22,15) pagan 
tributo a su típico género literario. 

Los padres y los parientes que, se- 
gún Mc 10,13, presentan los niños a 
Jesús para que los haga fuertes to- 
cándolos y los bendiga expresan la 
preocupación común por su creci- 
miento, el afecto de la gente del pue- 
blo a todos los niños que viven en él, 
la esperanza de que su vida sea mejor 
que la de sus padres. Y los discípulos 
ciertamente no los apartan por des- 
precio, sino sólo porque quieren 
mantener una zona de respeto y un 
poco de tranquilidad en torno a su 
maestro. El niño nv importa mucho 
por lo que es, sino que es querido y 
tratado con vistas a lo que será: así 
pensaban los contemporáneos de Je- 
sús, y también ciertamente él mismo. 


II. SOMETERSE A DIOS CO- 
MO NINOS. El pensamiento de Je- 
sús sobre los niños y sobre la ejem- 
plaridad de la infancia respecto a la 
justa relación con Dios en el reino se 
deduce de dos grupos distintos de 
tradiciones sinópticas. El primer gru- 
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po lo constituyen Mc 10,13-16 y pa 
ralelos (Mt 19,13-15; Le 18,15-17); el 
segundo, Mc 9,33-37 y paralelos (M1 
18,1-5; Lc 9,46-48). Debemos consi- 
derarlos por separado. 

La primera tradición se presenta 
en su redacción más arcaica en Mar- 
cos. Los niños, según la narración de 
Mc 10,13-16, son presentados por sus 
padres a Jesús para que los bendiga 
y los toque. Esta iniciativa es histó- 
ricamente verosímil: la gente de una 
aldea palestina quiere aprovecharse 
de la presencia de un maestro y de un 
taumaturgo como Jesús a fin de ob- 
tener en favor de los niños una pro- 
tección divina especial para su futuro 
y su crecimiento. El reproche de los 
discipulos, como ya hemos indicado, 
no denota desprecio para los niños, 
sino más bien estima por su maestro 
y preocupación por la tranquilidad y 
el respeto que se debe a Jesús, El es 
un rabbí que no pierde el tiempo con 
los niños, ya que tiene la misión de 
instruir a los que están ya en edad de 
comprender el valor de la ley y de la 
educación en la fe. Detrás de esta 
anécdota se observa un interés cris- 
tológico; se desea dejar bien clara la 
consideración que hay que tener con 
Jesús y los fines y motivaciones por 
los que hay que acudir a él. La tradi- 
ción marciana se interesa sobre todo 
en definir progresivamente quién es 
de verdad Jesús y en corregir las 
aproximaciones equivocadas de la 
gente y de los discípulos. También 
este episodio pretende aclarar cuál es 
la misión auténtica de Jesús, y por 
consiguiente qué actitud se requiere 
para acudir a él como discípulo. Esto 
es precisamente lo que se tiene en 
cuenta en la frase de Jesús: “Dejad 
que los niños se acerquen a mi; no se 
lo impidáis, porque de los que son 
como ellos es el reino de Dios” (Mc 
10,14). La frase griega “de los que 
son como ellos”, o más literalmente 
“de los tales” (idéntica en el griego de 
los tres sinópticos, aunque inexplica- 
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blemente traducida de forma distinta 
en algunas ediciones), aclara que no 
son ya los niños en cuanto tales los 
que pueden ir a Jesús, sino también 
aquellos que, sin ser niños por su 
edad, se hacen como ellos. Mientras 
que los discípulos pensaban que para 
llegar a Jesús era adecuada sólo la 
condición personal del adulto, él in- 
vierte la posición recordando a los 
adultos la necesidad de volver a ser 
como niños. Está implicita la idea de 
una conversión necesaria, explicitada 
en la frase inmediatamente posterior 
(que sólo Mt traslada a otro contex- 
to): “Os aseguro que el que no reciba 
el reino de Dios como un niño no 
entrará en él” (Mc 10,15). La deter- 
minación de lo que caracteriza al 
niño y debe ser recuperado por el 
adulto se ha de orientar en este pá- 
rrafo precisamente ante todo hacia el 
no ser todavía adulto, hacia la inde- 
terminación respecto al propio futu- 
ro y hacia la consiguiente disponibi- 
lidad a ser educado y crecer, para 
llegar a lo que no se es o no se es 
todavía. Se trata, cn otras palabras, 
de la apertura fundamental a la con- 
versión, no como conquista humana, 
sino como recepción de un don y 
como obediencia a un guía. El verda- 
dero sentido de la expresión “recibir 
el reino de Dios como un niño”, 
transmitida por esta tradición sinóp- 
tica, equivale al concepto expresado 
de otra forma en la tradición joanea, 
en Jn 3,5.7s. Es interesante que en Jn 
Jesús esté dialogando con un adulto 
que es maestro en Israel y que no 
concibe tener que comenzar de nuevo 
a formar su cultura y su personalidad 
humana y religiosa. A este adulto, 
sabio y justamente seguro de su recta 
formación, le dice Jesús que tiene 
que hacerse de nuevo discípulo y acep- 
tar una nueva instrucción de quien 
habla de lo que sabe y de lo que ha 
visto (Jn 3,11). El nuevo nacimiento 
del Espíritu exige una disponibilidad 
total a dejarse reconstruir como 
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hombres, lo cual equivale al ser como 
niños de la tradición sinóptica. En 
esta línea, el Pablo de Flp 3,4-14 es 
el modelo de quien ha vuelto a ser 
niño, ya que, incluso después de va- 
rios años de misión, se olvida del 
pasado y tiende hacia el porvenir si- 
guiendo “la vocación celestial de 
Dios en Cristo Jesús” (Flp 3,13-14). 

La segunda tradición de frases so- 
bre el niño ha conservado probable- 
mente su forma más arcaica en Lc 
9,47 + 48b (48a es una ampliación 
redaccional que inserta una frase di- 
cha originalmente en otro contexto). 
Aquí se trata ante todo de una pro- 
blemática eclesiológica (“quien es el 
mayor”). Por eso el niño es un sím- 
bolo claro de carencia de poder, de 
fuerza y de autoridad; es el prototipo 
de la humildad y del servicio. Pero 
también este principio eclesiológico 
tiene un fundamento cristológico 
—así lo demuestran los desarrollos 
paralelos de este tema en Lc 22,24-27 
y en Jn 13,1-20, colocados ambos 
significativamente en el contexto de 
la última cena—, ya que la razón 
última de por qué en la Iglesia el más 
pequeño es el más grande consiste en 
el hecho de que el plan divino hace 
pasar el camino de la salvación a tra- 
vés de la humillación del Hijo hasta 
la posición de siervo crucificado. Por 
tanto, la tradición que insertó en la 
perícopa lucana y marciana la frase: 
“El que acoge a este niño en mi nom- 
bre me acoge a mí, y el que me acoge 
a mí acoge al que me ha enviado” (Lc 
9,48a; Mc 9,37), explicitó una teolo- 
gía perfectamente coherente. La re- 
ferencia a la teología del siervo, sub- 
yacente en esta tradición, hace menos 
central la figura del niño de lo que 
eraen la otra tradición anteriormente 
examinada. Aquí el niño es una sim- 
ple imagen provocativa, una especie 
de simbolo más; pero la clave para la 
determinación de las funciones ecle- 
siales justas no se sigue tanto de la 
comprensión de la condición natural 
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del niño (como en el caso anterior), 
sino más bien de aquella posición en 
que el adulto Jesús se situó en obe- 
diencia a Dios, asumiendo la confi- 
guración del siervo que da su vida. 
Puede encontrarse una confirmación 
indirecta de esta interpretación en el 
hecho de que, especialmente en la 
redacción de Mateo, viene enseguida 
un deslizamiento conceptual y termi- 
nológico desde el niño (paidíon) al 
nequeño (mikrós, o neóteros en Le 
0226). 

"ara intentar una síntesis de lo que 
quería decir Jesús a sus discípulos 
sirviéndose de la figura del niño, aun- 
que el procedimiento no parezca ri- 
gurosamente exegético, podríamos 
partir del gesto de Jesús de “tomar a 
un niño y ponerlo a su lado” (cf Le 
9,47). Visualmente tenemos así la con- 
traposición entre Jesús y el niño por 
un lado y los adultos por otro. Nin- 
guno de esos adultos —aunque, 
vomo se ha dicho, no se infravalore 
el valor de un niño—, desea volver a 
serlo. El adulto está orgulloso de ser- 
lo, y justamente se niega a volver a la 
condición infantil. Se negaría tam- 
bién a seguir a Jesús si éste no se le 
presentase como fuerte y señor de sí 
mismo, como más adulto que él. Pues 
bien, Jesús se pone de parte del niño 
y exige que se haga lo mismo. En este 
gesto desconcertante traduce visible- 
mente la necesidad de negarse a sí 
mismo, de renunciar a toda autosu- 
liciencia y autorregulación (en el sen- 
tido paulino de la palabra), e invita 
ul hombre a una conversión radical y 
¡s una obediencia ilimitada al plan 
sulvífico de Dios. Cuando la tradi- 
ción sinóptica elaboró este cuadro en 
el que Jesús y un niño están frente a 
los adultos, creó un equivalente vi- 
sual de la teología paulina de la sal- 
vación mediante la fe en la bondad 
gratuita de Dios que justifica. 


III. EL NIÑO JESÚS. Si hay 
que considerar a Jesús prototipo del 
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pequeño  queinvita a sus discípulos 
a acoger el don del nuevo nacimiento 
y a permanecer durante toda la vida 
en la condición voluntaria de hijos de 
Dios, hechos hombres continuamen- 
te por él y en él—, puede ser intere- 
sante releer la presentación bíblica 
de la infancia de Jesús, a fin de des- 
cubrir qué revelación salvífica puede 
surgir de aquella fase de su vida en la 
cual también él fue físicamente niño. 
El modo como la palabra de Dios 
interpreta los sucesos de la infancia 
de Jesús nos transmite realmente el 
sentido que tiene para toda la historia 
de la salvación ese modo de referirse 
a Dios y a la vida que vivió el salva- 
dor como niño. Pero antes de recoger 
estas indicaciones teológicas, la deli- 
cadeza de la materia y la amplitud de 
la investigación exegética y herme- 
néutica reciente imponen la necesi- 
dad de abrir un breve paréntesis para 
concretar la situación actual de la in- 
terpretación de los llamados “evan- 
gelios de la infancia”. 


1. INTERPRETACIÓN DE LOS 
EVANGELIOS DE LA INFANCIA, El pro- 
blema que con mayor frecuencia se 
asoma en primer lugar es el de la 
historicidad. Son aún muchos los cris- 
tianos, en todos los ambientes, que al 
leer los primeros capítulos de Mt y de 
Lc perciben a veces de forma sub- 
consciente, que el carácter “maravi- 
lloso” de esas narraciones sugiere una 
analogía, que ellos valoran enseguida 
como una peligrosa tentación contra 
la fe, con los géneros literarios de la 
leyenda o de la narración edificante. 
La misma existencia de la tradición 
del belén confirma que estamos en 
un terreno en donde la creatividad y 
la expresividad artística o sentimen- 
tal tienen más peso que la documen- 
tada sobriedad de la actitud historio- 
gráfica. Esta sensación, que se teme 
como peligrosa, parece provocar una 
especie de reacción psicológica que 
lleva a querer defender, a veces de 
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manera acrítica, como absolutamen- 
te históricos todos los detalles de los 
relatos sobre la infancia de Jesús. Es- 
pecialmente para la narración lucana 
se insiste en la posibilidad de que 
María fuese la que informó al evan- 
gelista y se excluye a priori toda pro- 
puesta exegética que parezca poner 
en discusión la facticidad material de 
todos los detalles del texto. El peligro 
más grave de esta actitud es que se 
cierra, en general, a la posibilidad de 
ir más allá del problema positivista 
de la historicidad para apreciar los 
valores teológicos de las narraciones 
sobre la infancia. De hecho, la exége- 
sis reciente está más interesada en 
éstos que en la simple verificación de 
la veridicidad histórica. La historici- 
dad sustancial de los hechos que su- 
ponen los textos actuales es perfecta- 
mente admisible, aunque difícilmente 
se puede ir más allá de un simple 
veredicto de verosimilitud o de inde- 
mostrabilidad de su no historicidad. 
Para el análisis de estos problemas 
hay que recurrir evidentemente a es- 
tudios específicos. Lo que importa 
señalar es que la reducción de la in- 
vestigación a la verificación de la his- 
toricidad traiciona la verdadera in- 
tención de los textos. Estos no perte- 
necen, como género literario, a la 
historiografía. Si se sigue con fideli- 
dad la intención que manifiestan los 
autores con su modo de componer 
las narraciones, nos damos cuenta de 
que muchas veces la pregunta sobre 
la historicidad acaba siendo necesa- 
riamente soslayada (o dejada a un 
análisis ulterior de aquellas informa- 
ciones que contiene el texto, aunque 
no sea su intención primaria trans- 
mitirlas como mensaje específico), 
para dejar sitio a una reflexión teo- 
lógica que representa la verdadera 
intención de los textos. La cosa re- 
sultará más clara todavía tras una 
breve exposición de las característi- 
cas de / Mateo y de / Lucas. 

El texto de Mateo comprende, des- 


1302 


pués de la genealogía, cinco escenas 
caracterizadas por una cita profética 
de cumplimiento. Tres de ellas tienen 
en el centro un sueño de José, cuyo 
fin es mostrar el origen divino de los 
acontecimientos. Los hechos que se 
narran son: el anuncio a José del na- 
cimiento de Jesús, la venida de los 
magos, la huida a Egipto, la matanza 
de los inocentes, el regreso de Egipto. 
Las referencias al Antiguo Testamen- 
to van más allá de las citas explícitas, 
y comprenden el tema del nacimiento 
del rey mesías, de la adoración de los 
pueblos, del reconocimiento proféti- 
co de Balaán, del intento del faraón 
de matar a Moisés. 

El objetivo primordial de estos epi- 
sodios cargados de simbologías y de 
alusiones parece ser la creación de un 
vínculo entre lo que nosotros llama- 
mos AT y la misión salvífica de Jesús. 
Él es el mesías de Israel, como lo 
demuestra la genealogía, pero es tam- 
bién el Hijo de Dios vivo; más aún, 
el Dios con nosotros. El carácter ex- 
traordinario de su nacimiento es sig- 
no de la unicidad de su persona y de 
su doble procedencia de Dios y de la 
historia de Israel. En cierto sentido, 
Jesús reencarna y revive algunos epi- 
sodios esenciales de la vida de Israel, 
sobre todo la salvación de Egipto. En 
conexión con esta profunda solidari- 
dad con Israel está el drama que Ma- 
teo anticipa en los sucesos de la in- 
fancia, aunque sólo llegue a revelarse 
plenamente en los episodios pospas- 
cuales. Los dirigentes de Israel, pre- 
figurados aquí en los sacerdotes y en 
Herodes, se niegan a reconocerlo, a 
diferencia de los paganos, prefigura- 
dos en los magos, que lo proclaman 
precisamente rey de Israel y, en cuan- 
to tal, Señor suyo. La amenaza de 
muerte que Jesús logra esquivar es ya 
una prefiguración de su liberación 
por obra de Dios de aquella cruz que 
le impondrá otra autoridad, extran- 
jera como Herodes, pero apoyada en 
las autoridades judías. José es el sim- 


1303 


bolo del pueblo de Israel, que reco- 
noce en Jesús al Hijo de Dios y con- 
sigue ofrecerlo a la adoración tanto 
de los israelitas como de los paganos 
creyentes. Por eso la historia de la 
infancia concluye con el viaje a Na- 
raret, a aquella Galilea de los gentiles 
de la que partirá más tarde la misión 
del Jesús adulto. La narración ma- 
teana de la infancia tiene, por consi- 
guiente, como finalidad servir de qui- 
cio entre la fe del antiguo Israel y la 
salvación definitiva que se lleva a 
cabo en Jesús; intenta mostrar cómo 
en Jesús llega Israel al cumplimiento 
de su vocación, precisamente porque 
todas las gentes vienen a adorarlo, a 
pesar de los obstáculos que las mis- 
mas autoridades judías se empeñan 
en poner. Es un relato que supone la 
pascua, la misión y una cristología ya 
madura. Proviene de una comunidad 
que ha sufrido el drama de la incre- 
dulidad de los grupos judíos. 

La narración de Lucas es total- 
mente distinta. Como forma, está es- 
tructurada en escenas paralelas (los 
dípticos de las anunciaciones y de los 
nacimientos) y se enriquece con la 
inserción de tres cánticos de alaban- 
tá. Los personajes son más numero- 
sos y están más caracterizados. Las 
ulusiones al AT son muy numerosas, 
pero no tienen la forma de citas de 
cumplimiento, sino más bien de alu- 
siones cultas y refinadas, que evocan 
una atmósfera, insertan a un perso- 
naje en una tipología, evocan valores 
y perspectivas. Así se encuentra en la 
pareja Zacarías-Isabel el recuerdo de 
Abrahán y Sara; María evoca a la 
hija de Sión y quizá el arca de la 
alianza; los cánticos reflejan la espi- 
ritualidad de los 'anawím (los pobres 
del Señor); las anunciaciones recuer- 
dan a Sansón, y la infancia de Jesús 
la de Samuel. Una multitud de valo- 
res, de formas expresivas y de expe- 
riencias humanas del pasado se fun- 
den ahora entre sí y rodean la figura 
de Jesús de una especie de amorosa 


Niño 


comprensión, que se expresa en la 
alabanza y en la acción de gracias. El 
drama de la incredulidad de Israel 
está lejos de las perspectivas de Lu- 
cas. Para él Jerusalén no es el lugar 
de la hostilidad a Jesús, sino más 
bien la ciudad en donde se lleva a 
cabo la obra salvífica definitiva de 
Dios. El relato lucano de la infancia 
se abre en Jerusalén con la escena del 
anuncio a Zacarías, de la que surge 
la idea de que la antigua tradición 
no está todavía plenamente madura 
para la fe. Pero cuando Jesús en per- 
sona se dirige a la ciudad, las fuerzas 
más antiguas del antiguo Israel, per- 
sonificadas en Simeón y en Ana, lo 
reconocen como salvación de Israel y 
como luz de los gentiles. Significati- 
vamente, la sección lucana sobre la 
infancia concluye con la visita de Je- 
sús al templo a los docc años de cdad, 
Aquí Jesús se revela, al mismo liem- 
po, como el que supera la sabiduría 
y los valores de la tradición, pero 
también como el que los asume en sí 
mismo mediante la total obediencia 
a la voluntad del Padre. Así pues, la 
aparición de Jesús en Lucas crea, en 
cualquier sitio en que él se coloque, 
la posibilidad real de que explote go- 
zosamente una acogida grata y plena 
de fe. Los episodios de la infancia 
son de este modo el signo premonitor 
de que habrá de imponerse en la his- 
toria, fuerte y dulce al mismo tiempo, 
la salvación cristiana. Se vislumbra 
ya la Iglesia, porque el Espíritu está 
operando en estos comienzos de la 
vida de Jesús lo mismo que actuará 
en el comienzo de los Hechos. María 
unifica en sí misma a Israel y a la 
Iglesia, ya que con la misma actitud 
de sierva del Señor que acoge su gra- 
cia está presente en el antiguo Israel 
como lo estará en la Iglesia naciente. 


2. LAINFANCIA DE JESÚS Y EL 1M- 
PERATIVO DE HACERSE COMO NIÑOS. 
La pregunta que ahora nos plantea- 
mos es si la infancia de Jesús podrá 
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iluminar quizá esa teología del volver 
a hacerse como niños, que exponía- 
mos en cl segundo párrafo. Aunque 
pudiera parecer obvio, se puede em- 
pezar con la constatación de que, en 
su infancia, Jesús es descrito precisa- 
mente y tan sólo como un niño (el 
episodio de Jesús en el templo no es 
una excepción, ya que habla como 
muchacho de doce años que entra en 
el mundo de los adultos), en torno al 
cual se realizan grandes acontecimien- 
tos que él, como cualquier niño, tiene 
que asumir, porque son otros los que 
deciden por él. La falta de toda an- 
ticipación legendaria de poderes ex- 
cepcionales o propios del adulto (que 
se encuentran, por el contrario, en 
los textos apócrifos), además de ser 
una señal de la fidelidad histórica de 
base de los evangelistas, es también 
señal de una correcta cristología. Je- 
sús es el Hijo de Dios desde su naci- 
miento; pero lo es en la auténtica 
condición de hombre o, más bíblica- 
mente, de carne, es decir, de hombre 
en su debilidad creatural [/ Corpo- 
reidad II]. Esta toma de posición 
consciente preserva las narraciones 
de la infancia de la contaminación de 
exageraciones milagreras inadecua- 
das. La condición de niño de Jesús 
aparece como un estado que él vive 
con suma naturalidad, igual en todo 
a los demás niños. Semejante econo- 
mía de encarnación prepara para Je- 
sús la existencia del siervo, que no 
sólo no toma nada para sí, sino que 
renuncia a su vida por los demás y 
anticipa la enseñanza general sobre 
el valor del pequeño y del humilde en 
la economía de la salvación. En esta 
misma línea no carece de importan- 
cia el hecho de que este niño —cuya 
grandeza reconocen muchos, espe- 
cialmente en el evangelio de Lucas — 
viva en realidad una existencia mo- 
desta y hasta dolorosa y perseguida 
—en la concepción de Mateo—. 
Otra característica, propia de cual- 
quier niño, pero presente de manera 
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muy especial en Jesús, es la de la 
obediencia. Esta se dirige ante todo 
a los padres, con diversos matices en 
Mt y en Lc; pero mediante ellos el 
niño Jesús obedece a Dios y a sus 
planes. En Mt pasa a través de la 
decisión de José el proyecto divino 
de hacer revivir a Jesús experiencias 
análogas a las del antiguo Israel; de 
esta manera el niño Jesús queda co- 
locado en estado de obediencia in- 
cluso frente a la historia ya vivida 
por su pueblo y se ve sometido a Dios 
y alos padres. Vive así aquella expe- 
riencia de dejarse educar que, como 
hemos visto, es característica de la 
condición infantil normal. El tema 
de la obediencia está aún más direc- 
tamente presente en Lucas, en el que 
el crecimiento de Jesús en sabiduría, 
edad y gracia se identifica con su re- 
conocimiento progresivo del Padre, 
de quien solamente ha de ocuparse. 
Si en Mateo prevalece la dimensión 
histórico-salvífica, en Lucas se acen- 
túa más la atención del crecimiento 
psicológico de Jesús hacia el recono- 
cimiento pleno de Dios como Padre, 
que se traduce en la sumisión tempo- 
ral a su familia como signo de obe- 
diencia a la que nosotros llamamos 
la economía de la encarnación. En 
toda la narración de Lucas se palpa 
una atmósfera llena de signos divi- 
nos, evangélicos, maravillosos, en la 
que resuenan variados y numerosos 
temas salvíficos más antiguos y se 
vislumbra un futuro que, a pesar de 
la profecía de Simeón (Lc 2,345), es 
de luz y de salvación para todas las 
gentes. Casi acunado en esta atmós- 
fera, el Jesús de Lucas crece para 
Dios como la nueva criatura total- 
mente orientada hacia el futuro, car- 
gado de misterio, pero también de 
gozo y de seguridad, que Dios está 
preparando. El niño Jesús se con- 
vierte entonces en el signo consola- 
dor de lo que puede significar para 
cada uno de los hombres comenzar 
de nuevo a existir dentro del ámbito 


1305 


del Espíritu del Dios que salva, el 
signo de la infancia continua a la que 
está llamada la Iglesia en cada una de 
lus etapas de su vida. Precisamente 
po esto la atmósfera que envuelve 
us narraciones de los Hechos sobre 
ln Iglesia naciente se parece tanto, en 
algunos pasajes, a la de los relatos 
sobre la infancia de Jesús, ya que está 
impregnada de los mismos senti- 
mientos de pobreza, de gozo, de sen- 
cillez. El nuevo mundo de los pobres 
totalmente confiados en Dios, de los 
anawím cristianos, pequeños y niños 
en el Espíritu, es la continuación, por 
obra del Espiritu, de ese gozo de exis- 
tir para el Padre dentro de esta hu- 
milde historia que revelan los textos 
sobre la infancia de Jesús. 
Lógicamente, no hay que exagerar 
demasiado la conexión entre Jos evan- 
gelios de la infancia y la temática del 
volver a ser como niños, para no caer 
en el error metodológico de querer a 
toda costa hacer coincidir unos tex- 
tos que tienen un origen y una fina- 
lidad distintos. Sin embargo, después 
de cuanto hemos dicho, no parece 





ponder a la pregunta de qué es lo que 
se entiende por niño cuando se dice 
que hay que hacerse como ellos para 
entrar en el reino— se puede atender 
también al modo de ser niño que la 
tradición evangélica atribuyó a Jesús. 
También aquí nos encontramos con 
el tema de dejarse formar como hom- 
bres por Dios solamente en la obe- 
diencia y en la humildad, lo cual con- 
firma el acierto de la interpretación 
que se dio a los textos sinópticos so- 
bre el niño. 


IV. YA NO NIÑOS. Para ser 
completos, hemos de aludir a un úl- 
timo uso de la imagen del niño, que 
difiere del modelo con que nos hemos 
encontrado hasta ahora. Se trata de 
textos en los que, en vez de hacerse 
de nuevo como niños, se invita a su- 
perar los límites de la condición in- 
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fantil. La primera carta de Pedro 
(2,2) exhorta así a los neófitos: 
“Como niños recién nacidos apeteced 
la leche espiritual no adulterada, para 
que alimentados con ella crezcáis en 
orden a la salvación”. Este texto es 
sólo aparentemente distinto del de 
los sinópticos. Suponiendo que la 
conversión cristiana es un nuevo na- 
cimiento, es lógico decir que el recién 
convertido vuelve a partir de cero 
como un recién nacido y se deja ali- 
mentar por la leche de la catequesis 
cristiana (de la que podría ser muy 
bien un ejemplo esta primera carta 
de Pedro) para crecer como hombre 
nuevo. Una vez hecho adulto en Cris- 
to, no dejará de ser niño en el sentido 
de totalmente dependiente de Dios, 

Es análoga, aunque ligeramente 
más peyorativa, la calificación de ni- 
ños que Pablo da a los corintios en 
[Cor 3,1, ya que la leche de que aquí 
se habla es imagen de una educación, 
necesaria, ciertamente, pero imper- 
fecta. 

En otros dos casos, por el contra- 
rio, la analogía con el niño se refiere 
a la inmadurez y a la indecisión del 
sujeto (Ef 4,14) o a la imperfección 
del conocimiento (1Cor 13,11). En 
ambos casos el niño indica carencia, 
mientras que el adulto denota madu- 
rez y plenitud. Pero se trata de aque- 
lla madurez que proviene de la de- 
pendencia de Cristo y que los sinóp- 
ticos comparan con el volver a ser 
como niños. En efecto, el meollo del 
mensaje no es que hay que seguir 
siendo lo que se es, sino que hay que 
disponerse para ser una nueva cria- 
tura en Cristo. No hay ninguna con- 
tradicción temática, sino simple di- 
versidad en la aplicación de una me- 
táfora distinta. 
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NÚMEROS (Libro de los) 


Sumario: L. Estructura y relato: 1. Enel Sinaí 
(cc. 1-10); 2. La marcha por el desierto (cc. 10- 
21); 3. En los umbrales de la tierra prometi- 
da (cc. 22-36). IL. Los tres grandes actores. 
UL. Teología del desierto, de la ley, de la es- 
ETA [. Leyes sociales; 2. Los grandes sím- 


l.. ESTRUCTURA Y RELATO. 
Debido al censo de las tribus acam- 
padas al pie del Sinaí, que ocupa los 
Cuatro primeros capítulos del libro, 
este cuarto libro del Pentateuco reci- 
bió de los LXX el nombre poco ins- 
pirado de Números, mientras que la 
tradición hebrea, como de ordinario, 
lo tituló con la primera palabra: be- 
midbar, “en el desierto”. Y, efectiva- 
mente, el desierto del Sinaí constituye 
casi el fondo constante de la obra. 
Dentro de él se desarrolla el movi- 
miento del pueblo, que tiene como 
puntos de referencia fundamentales 
el monte Sinaí y el oasis de Cades, 
situado en la entrada de la tierra pro- 
metida. 
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Las tradiciones literarias bien co- 
nocidas, la yahvista, la elohísta (si se 
la acepta) y la sacerdotal, siguen des- 
plegándose aquí según sus diversas 
perspectivas. Más aún, a propósito 
de su prehistoria oral, podemos pen- 
sar con E. Cortese que “Cades, por 
su localización geográfica y sus ca- 
racterísticas sagradas, representa la 
encrucijada en que se encontraron 
los diferentes grupos que constitui- 
rían posteriormente el pueblo de Is- 
rael y en donde se operó una primera 
fusión de las tradiciones”. Sin em- 
bargo, hay que reconocer también 
que el libro de los Núm se caracteriza 
en el nivel estructural por una buena 
operación redaccional, que logra ha- 
cer un relato bastante continuo y com- 
pacto. La obra está, pues, construida 
mediante una dosificación calibrada 
de leyes y de narraciones con fre- 
cuencia llenas de vida y teológica- 
mente significativas. 


l. EN EL SINaí (cc. 1-10). El 
Sinaí domina los diez primeros capí- 
tulos del libro: es la línea divisoria 
que separa las dos vertientes del iti- 
nerario del desierto hacia la tierra de 
la libertad: desde la esclavitud de 
Egipto hasta la intimidad con Dios 
en el Sinaí (Exodo), desde el Sinaí 
hasta el horizonte tan esperado de la 
tierra de Canaán. Los capítulos 1-10 
representan, por tanto, la víspera de 
la partida para la segunda etapa a lo 
largo de las pistas que desde el Sinaí 
conducen hasta las fronteras de la 
tierra prometida y que constituyen el 
hilo narrativo del resto de la obra. 
Estas páginas están cuidadosamente 
marcadas incluso a nivel cronológi- 
co: la narración comienza “el día uno 
del segundo mes del segundo año de 
la salida de Egipto” (1,1), mientras 
que la partida efectiva por las estepas 
de Moab hasta los límites de Canaán 
tendrá lugar “el día veinte del segun- 
do mes del año segundo” de la salida 
de Egipto (10,11), después de haber 
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celebrado la gran pascua del desierto. 
La primera sección ocupa, por tanto, 
un tiempo de unos veinte días, y se 
extiende de 1,1 a 10,10. 

Este bloque literario se abre, como 
hemos dicho, con una vasta colección 
de censos, documentación proceden- 
te de los archivos hebreos del pasado 
(quizá monárquicos), pero además 
testimonio ideal de la continuidad 
del Israel histórico a través de la su- 
cesión de los siglos (cc. 1-4). El Israel 
posexílico de la tradición sacerdotal, 
al que se deben estas páginas, se ve 
como un árbol que ha crecido y echa- 
do ramas a partir de aquella raíz 
compuesta de tribus recogidas en tor- 
no al Dios del Sinaí y bajo la guía 
visible de Moisés. El archivo se con- 
vierte de lista árida en realidad viva, 
con la conciencia de ser una partícula 
de un pueblo en crecimiento desde 
los más remotos orígenes. Tras los 
capítulos 1-4 viene el oasis legal de 
los capítulos 5-6, donde se recogen 
normas relativas a la vida social del 
campamento a los pies del Sinaí, an- 
ticipación simbólica de toda la vida 
social del posterior Israel sedentario. 
Sobre estas páginas volveremos más 
adelante. 

Con los capitulos 7-8 se vuelve de 
nuevo a la “cuestión levítica y sacer- 
dotal” [/ Levítico 11], con especial 
atención a las ofrendas para el ri- 
tual de consagración del arca (la 
hanukkah de 7,10) y al ritual de con- 
sagración de los levitas. Una vez más 
se manifiesta el gusto por las listas, 
como en los cc. 1-4, signo para el se- 
mita de plenitud, de perfección y de 
abundancia. El fragmento de 9,1-10, 
10 cierra la primera sección del libro. 
Se desarrolla según dos directrices: 
la celebración de la pascua del desier- 
to, reedición de la del éxodo (Ex 12- 
13) y preparación de la pascua de la 
entrada en la tierra (Jos 5,10-12), y 
las últimas advertencias y sucesos en 
vísperas de la partida del Sinaí por 
las estepas del desierto hasta Moab. 
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2. LA MARCHA POR EL DESIPRTO 
(cc. 10-21). En 10,11 (P) se abre la 
segunda sección de la obra, auténtico 
cuerpo central del itinerario por el 
desierto, periodo ejemplar de tentu- 
ciones y de esperanzas, de crecimien- 
to y de estancamiento, de cercanía de 
Dios y de ruptura con él, de soledad 
y de confianza, de obstáculos y de 
signos del amor divino. La tradición 
sacerdotal constituye el esquema fun- 
damental de todo el relato, sobre el 
que se insertan relatos de las tradi- 
ciones yahvista y elohísta. Son los 
célebres cuarenta años del desierto, 
desde el Sinaí hasta las estepas de 
Moab, en la Trasjordania meridio- 
nal, adonde se llega en 22,1. 

Dentro de esta unidad (10,11-22,1) 
podemos aislar algunos conjuntos li- 
terarios no siempre muy homogé- 
neos. El primero está en 10,11-12,16, 
y es la narración del viaje desde cl 
Sinaí hasta el desierto de Farán, con 
varios incidentes en el recorrido, que 
revelan vivas tensiones dentro del 
pueblo en marcha. Es ejemplar el 
“fuego de Taberá”, que devoró a los 
que “murmuraban”, es decir, a los 
que desconfiaban de Dios y de su 
guía Moisés (11,1-3), o también la 
rebelión de Aarón y de María contra 
la autoridad de Moisés (12,1-10). El 
segundo conjunto se circunscribe a 
los capítulos 13-14, con la misión de 
los exploradores a la tierra de Ca- 
naán, la enésima “murmuración” de 
Israel, signo de una protesta obstina- 
da y rebelde, y la clamorosa derrota 
de Jormá. El tercer bloque lo ocupan 
los capítulos 15-19: tras una página 
de cuño jurídico-ritual (c. 15), viene 
el relato de los dos nuevos “golpes de 
estado” contra la gestión mosaica (la 
rebelión de Coré combinada con la 
de Datán y Abirán en los cc. 16-17); 
de la definición del sacerdocio perso- 
nificado en Aarón (17,27-18,32) se 
pasa a un ritual final de purificación 
(c. 19). La última escena de la “gran 
marcha” que a través del desierto 
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condujo a Israel a las estepas de 
Moab y a las fronteras de la tierra 
prometida se describe en los capítu- 
los 20-21. En efecto, en 22,1 se lee: 
“Los israelitas fueron a acampar a 
los llanos de Moab, al otro lado del 
Jordán, a la altura de Jericó”. Está a 
punto de ponerse la palabra “fin” a la 
experiencia dramática, y en ciertos 
aspectos fascinante, del desierto, que 
marcó una etapa decisiva en la his- 
toria y en la memoria religiosa de 
Isracl. 


3. EN LOS UMBRALES DE LA TIE- 
RRA PROMETIDA (CC, 22-36). La últi- 
ma y amplia escena de Núm tiene 
como marco constante las estepas 
montañosas de Moab, que se levan- 
tan sobre la hendidura del Jordán a 
la altura de Jericó. Podemos distin- 
guir en esta larga secuencia dos gran- 
des cuadros. El primero abarca los 
capítulos 22-24, y es la celebración 
que tiene por protagonista a Balaán: 
las dos tradiciones J y E se enlazan y 
hacen aflorar cuatro poemas esplén- 
didos destinados a exaltar el poder 
de Israel sostenido por Dios, inven- 
cible y glorioso debido a la elección 
divina. Sobre estas páginas, que nos 
trasladan a los comienzos de la poe- 
sía hebrea, volveremos más tarde. 

El segundo bloque, de carácter an- 
tológico, corre desde el capítulo 25 
hasta el final del libro, y se presenta 
como una mezcla narrativa y legisla- 
tiva eminentemente sacerdotal. Es de 
gran importancia el díptico de los 
capítulos 25 y 31, expresión ejemplar 
de la tentación idolátrica cananea, la 
cual, a través de las prostitutas sagra- 
das y los ritos de la fecundidad, cons- 
tituirá el signo constante de la apos- 
tasía de Israel y de su infidelidad a la 
alianza con Yhwh. Pasajes narrativos 
y mapas territoriales de la futura tie- 
rra de conquista se mezclan con tex- 
tos jurídicos y sociales, legislaciones 
sacrificiales y normativas religiosas 
generales. Se describe a Canaán, con 
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sus fronteras, sus seis ciudades extra- 
territoriales, su extensión y su distri- 
bución tribal. Encierra particular in- 
terés Núm 33,1-49, que parece ser 
una especie de plano sintético de todo 
el itinerario desde Egipto hasta la 
tierra prometida. Se trata probable- 
mente de la fusión de dos itinerarios, 
el del grupo del “éxodo-expulsión” 
(a través de la “vía del mar” a lo largo 
de la costa mediterránea) y el del 
“éxodo-huida” a través del Sinaí 
[/ Exodo]. Este mapa contiene hasta 
22 topónimos exclusivos (vv. 18-19), 
cuya identificación es aleatoria y a 
menudo imposible. Pero con esta lis- 
ta tenemos, por así decirlo, el hilo 
espacial que dirige la aventura hu- 
mana y espiritual de Israel desde la 
esclavitud hasta la libertad. 


II. LOS TRES GRANDES AC- 
TORES. Relacionado con el Éxodo 
por su perfil histórico y teológico y 
con el / Levítico por su legislación, el 
libro de los Núm es la exaltación de 
tres grandes actores de la historia del 
desierto. En primer lugar el Señor, 
que domina con su palabra desde las 
primeras líneas de la obra: “El Señor 
dijo a Moisés”. La síntesis del valor 
de esta presencia abierta al diálogo y 
a la alianza podría buscarse en la 
solemne fórmula final del discurso 
divino de Núm 15: “De esta manera 
recordaréis los mandamientos del Se- 
ñor, los pondréis en práctica y esta- 
réis consagrados a vuestro Dios. Yo 
soy el Señor, vuestro Dios” (vv. 40- 
41). A través de su presencia en el 
arca (10,33-35), Dios es el verdade- 
ro protagonista de la marcha: Israel 
no está nunca solo ni abandonado 
en medio de la soledad y de la hos- 
tilidad del desierto. El signo de la 
nube es la representación simbólica 
de esta presencia salvífica permanen- 
te (9,15-23). 

En esta historia, que es santa por 
la presencia de Dios, destaca —al 
lado del Señor— otro personaje fun- 
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diumental, / Moisés, el “siervo del Se- 
ñor” (12,8), o sea, el mediador entre 
Dios y el pueblo, apasionadamente 
licl al Señor, pero también visceral- 
mente ligado a su pueblo. Su presen- 
cta, a menudo discutida por un Israel 
icbelde y obstinado, es como un ín- 
dice que apunta hacia la salvación 
realizada por Dios, es como el escudo 
protector del intercesor que defiende 
a Israel de la justa cólera de Yhwh 
(11,10-23). Su retrato, ampliamente 
dibujado en el libro, queda esbozado 
admirablemente en una sola línea en 
12,3: “Moisés era humilde, el hombre 
más humilde de este mundo”. Sin 
embargo, también él participa de la 
Iragilidad de las criaturas. En el fa- 
moso episodio de las aguas de Meri- 
bá (c. 20), Moisés y Aarón son des- 
tinatarios de esta fría condena por 
parte de Yhwh: “Por no haber creído 
en mí, manifestando mi santidad de- 
lante de los israelitas, no llevaréis a 
este pueblo a la tierra que yo les doy” 
(20,12). La culpa de los dos guías de 
Israel sigue siendo oscura, quizá por- 
que la tradición sacerdotal intentó 
difuminarla y simplificar sus causas. 
Las interpretaciones hipotéticas da- 
das por la tradición judía no tienen 
apoyo en el texto bíblico: Moisés ha- 
bría dudado de Dios (v. 10), o bien 
habría golpeado la roca dos veces 
por desconfianza o se habría negado 
a emprender la conquista de Canaán 
(cf 14,12). Así pues, Moisés es her- 
mano de Israel no sólo en la gloria, 
sino también en el juicio divino. 
Finalmente, el tercer actor es el 
/ pueblo. Es un pueblo ante todo di- 
fícil, rebelde, terco, obstinado, como 
atestiguan los muchos pasajes sobre 
sus “murmuraciones”, sus infidelida- 
des idolátricas, sus rebeldías. Sobre 
él cae inexorablemente el juicio de 
Dios. En este sentido es ejemplar el 
capítulo 16, fruto de la fusión de dos 
narraciones distintas, la sacerdotal 
sobre la rebelión de Coré (vv. la.2b- 
11.16.24.27a.35) y la JE del resto del 
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capítulo, que describe la rebelión 
eminentemente política de Datán y 
Abirán, mientras que la primera era 
una propuesta contra los privilegios 
del grupo sacerdotal. El juicio teofá- 
nico de Dios, expresado a través del 
terremoto y de los infiernos que se 
abren para acoger a los que han sido 
separados de la comunidad viva y 
fiel, es el sello divino sobre el pecado 
del pueblo (vv. 31-32). Sin embargo, 
la súplica de Moisés y de Aarón de 
los versículos 4-7 intenta introducir 
el principio de la responsabilidad in- 
dividual, teorizado más tarde por Eze- 
quiel (c. 18). El pecado, si es verdad 
que tiene una resonancia y una rami- 
ficación en el ámbito de la comuni- 
dad, debe ante todo referirse al indi- 
viduo, a su pecado y a su libertad. 
Este Israel, cuidadosamente iden- 
tificado como pueblo incluso por me- 
dio de los censos, es también cl objeto 
último de la solicitud y del amor de 
Dios. Por esto, el Israel sucesivo tuvo 
siempre la convicción de encontrar 
en aquellas tribus sus raíces y su iden- 
tidad. El tiempo del desierto se con- 
vierte así en paradigma de toda la 
vida histórica y religiosa de Israel. Al 
Dios que vence las resistencias cós- 
micas (la sed, el hambre, las serpien- 
tes), militares (las tribus beduinas que 
asaltan a Israel cuando pasa por sus 
territorios), preternaturales (el mago 
Balaán), se opone sólo la resistencia 
de la libertad de Israel, que se deja 
conquistar por la tentación del des- 
ánimo, de la idolatría y del pecado: 
“E] Señor dijo a Moisés: ¡Hasta cuán- 
do me despreciará este pucblo? ¿Has- 
ta cuándo me negará la fe, después de 
todos los prodigios que en medio de 
ellos he hecho? Lo heriré de peste y 
lo destruiré”” (14,11-12). Pero, al ft- 
nal, aun dentro del respeto a la liber- 
tad humana, el amor de Dios vencerá 
e Israel alcanzará la tierra del gozo y 
de la esperanza, la tierra prometida. 
“¡Bendito sea el que te bendiga, y 
maldito el que te maldiga!” (24,9). 
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MI. TEOLOGÍA DEL DE- 
SIERTO, DE LA LEY, DE LA ES- 
PERANZA. El / desierto, más que 
un espacio, en el relato de los Núm es 
un tiempo en el cual Israel manifiesta 
su identidad y Dios revela su palabra. 
En efecto, durante el itinerario sinaí- 
tico el pueblo, reducido a lo esencial, 
se ve continuamente ante los dos ca- 
minos, el de la fidelidad y el de la 
idolatría. Es ésta la opción funda- 
mental de la vida, que en el desierto 
queda repetidas veces tipificada a tra- 
vés de múltiples episodios (11; 12; 14; 
16; 20; 25). Pero en el itinerario del 
desierto aparece además la cotidiani- 
dad de Israel, atestiguada por los 
conjuntos legislativos, que a menudo 
son retratos de la vida social, de la 
praxis y de los comportamientos fol- 
clóricos y tribales. La revelación de 
Dios pasa entonces a través de la 
historia, a través de las peripecias 
cotidianas, de los signos pequeños y 
grandes de la existencia que se abre 
al infinito y a la esperanza. 


l.. LEYES SOCIALES. Las seccio- 
nes legislativas nos ofrecen un cuadro 
pintoresco de la vida de Israel y son 
muchas veces un vívido testimonio 
de la encarnación de la palabra de 
Dios. Es curioso ver cómo Israel in- 
tenta descubrir la presencia divina 
incluso en la modestia de las expe- 
riencias clánicas. He aquí algún ejem- 
plo significativo. La ordalía de los 
celos de Núm 5,11-13 amalgama ele- 
mentos étnico-tribales con la nueva 
Óptica teológica yahvista. Una vez 
que los magistrados humanos han 
reconocido su incapacidad para !le- 
gar a un juicio real sobre una cuestión 
controvertida, se recurre a la “casa- 
ción” divina a través de la ordalía 
o juicio divino del “agua bendita” 
(v. 17), es decir, del agua lustral, o el 
“agua amarga” (v. 18). Este instru- 
mento oracular produce sobre el pe- 
cador (en este caso, según la estruc- 
tura machista oriental, sobre la mujer 
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sospechosa de adulterio) una especie 
de radiografía moral, revelando su 
“amargura” interior, es decir, su es- 
tado de pecaminosidad. Paralela a 
esta página es la de Núm 19,1-10, 
sobre el ritual de las cenizas de la 
novilla roja. Naturalmente, el pensa- 
miento corre al comentario de Heb 
9,13-14: “Pues si la sangre de los ma- 
chos cabríos y de los becerros y la 
ceniza de la vaca, con que se asperja 
a aquellos que están manchados, los 
santifica procurándoles la pureza del 
cuerpo, ¿cuánto más la sangre de Cris- 
to, que por virtud del Espíritu eterno 
se ofreció a sí mismo a Dios como 
víctima inmaculada, purificará nues- 
tra conciencia de sus obras muertas, 
para servir al Dios vivo?” 

También es interesante el caso ju- 
rídico que se contempla en 27,1-11 y 
36,1-3, donde se expone la situación 
de una familia con descendencia sólo 
femenina. Y la solución es bastante 
“progresista”, teniendo en cuenta el 
contexto cultural. Se observa, pues, 
el esfuerzo por conservar el bien de la 
tierra y de la relativa autonomía de 
una tribu o de una familia, de forma 
que se impida su extinción. Por eso, 
tanto las grandes cuestiones como 
los pequeños problemas se sitúan 
bajo la luz de la “ley” divina, en la 
certeza de que hay que cumplir la 
voluntad de Dios no sólo en el culto 
(por otra parte cuidadosamente re- 
gulado), sino en el lapso total de la 
existencia individual y social. 

A veces estas normas concretas tie- 
nen sutiles significados teológicos. 
Tal es el caso del nazireato, antigua 
institución sacral de Israel (6,1-21). 
Nazír es el que “ha sido apartado”, es 
decir, consagrado a Dios, como San- 
són (Jue 13,5), Samuel (1Sam 1,11) o 
como el Bautista (Lc 1,15) y el mismo 
Pablo (He 18,18; 21,23-25). El pasaje 
del capítulo 6 quiere codificar esta 
praxis antigua de consagración a la 
divinidad, incluyendo en el versículo 
2 también a la mujer (cf Jue 13,4.7) 
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y trazando tres compromisos ético- 
sociales concretos. El primero es el 
de la abstinencia de bebidas alcohó- 
licas (vv. 3-4; cf Jer 35,6-7 para los 
recabitas, otro grupo religioso he- 
breo); el segundo es la negativa a 
cortarse el pelo (v. 5), signo de la 
consagración a Dios (es célebre la 
historia de la cabellera de Sansón); el 
tercer compromiso comprende, por 
el contrario, la observancia rigurosa 
de las leyes de pureza, sobre todo en 
relación con los cadáveres (vv. 6-7). 
También son consagrados a Dios los 
levitas y los sacerdotes, cuyas funcio- 
nes se especifican repetidas veces 
dentro del libro. Es significativa la 
norma sobre la falta de propiedad 
territorial para la tribu de Leví: “El 
Señor dijo a Aarón: “Tú no tendrás 
herencia en su tierra, no habrá parte 
para ti en medio de ellos. Yo mismo 
seré tu herencia y tu parte en medio 
de los israelitas” ” (18,20; cf 26,62; Dt 
10,8-9; Jos 13,14,33; 14,3-4). El sa- 
cerdocio no debe verse entorpecido 
por las trabas del poder político o 
económico, sino que ha de referir a 
Dios todo el trabajo de las otras tri- 
bus. El Sal 16, obra probable de un 
levita, declara que la “herencia” y la 
“porción sacada a suerte” por el sacer- 
dote no es un pedazo de tierra, sino 
el mismo Yhwh, como se dice preci- 
samente en Núm 18,20 (Sal 16,5-6). 
Esto significa, más allá del valor con- 
creto de la frase (vivir de los diezmos 
y de las ofrendas del culto), apertura 
a una entrega profunda e interior a 
Dios [/ Ley/ Derecho]. 


2. LOSGRANDESSÍMBOLOS. Den- 
tro de las páginas narrativas y legales 
del libro de los Núm florecen a veces 
escenas de intenso colorido, que pro- 
vocaron la posterior reflexión de la 
tradición judía y cristiana. Se trata 
de grandes símbolos, que han alimen- 
tado sobre todo la esperanza mesiá- 
nica. Escogemos, en particular, dos 
textos que han sido un punto de re- 
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ferencia fundamental en la teología 
bíblica y en la misma historia del arte 
cristiano. El primer pasaje se debe 
sustancialmente a la tradición yah- 
vista y se encuentra en 21,4-9. Israel 
corre el riesgo de quedar eliminado a 
causa de las serpientes venenosas que 
anidan entre las piedras de la estepa. 
La solución del conflicto se pone en 
manos de Dios a través de un ele- 
mento sacral: la serpiente de bronce 
se convierte en el antídoto contra el 
veneno de las serpientes en una espe- 
cie de “transfert”, parecido al exvoto 
de los ratones de oro ofrecidos por 
los filisteos para hacer cesar la peste 
causada por el arca (1Sam 6,4-5). El 
símbolo se convierte entonces en una 
especie de signo visible de la eficacia 
de la salvación que Dios ofrece a su 
pueblo. En esta línca se desarrolla la 
reflexión teológica sobre la salva- 
ción, que da sus primeros pasos ya en 
el AT. En efecto, el libro de la Sabi- 
duría define la serpiente de bronce 
como “el símbolo de la salvación” 
que el Señor ofrece atodos los justos, 
como “salvador de todos” (Sab 16,6- 
7). Pero es sobre todo el evangelio de 
Juan el que procura que este símbolo 
se refiera a la salvación perfecta de- 
rivada de la “exaltación” pascual de 
Cristo en la cruz. Se establece de este 
modo un paralelo entre la serpiente 
levantada como signo de salvación 
para todos los que fijaban en clla su 
mirada y el Cristo elevado en la cruz, 
centro eficaz de salvación para todos 
los que lo miren con los ojos de la fe: 
“Como levantó Moisés la serpiente 
en el desierto, así será levantado el 
Hijo del hombre, para que todo el 
que crea en él tenga vida eterna” (Jn 
3,14-15). 

El segundo texto, igualmente céle- 
bre en el arte cristiano, es el de los 
capítulos 22-24, que tiene por prota- 
gonista a Balaán, un mago, arameo 
según la tradición elohísta (22,2.3b. 
4a.5a.7b-10.12-16.19-21.35b- 
36.38.40-41; 23,1-24,1a), amonita se- 
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gún el yahvista, a quien debemos el 
resto de relato. El tema fundamental 
de ambas relaciones es la superación 
que el Señor sabe realizar de toda 
resistencia mágica y preternatural 
para proteger a su pueblo. Israel está 
creando el pánico entre los moabitas 
y los amonitas, que, temiendo un fra- 
caso militar, recurren a la magia. 
Pero Balaán, a pesar de acoger las 
repetidas embajadas de Balac, rey de 
Moab, y de maniobrar con sus técni- 
cas mágico-rituales, no sabe hacer 
otra cosa que pronunciar bendicio- 
nes en lugar de maldiciones. Nuestra 
atención se fija precisamente en las 
cuatro bendiciones pronunciadas a 
su pesar por Balaán. Llamadas en 
hebreo masal, género literario muy 
fluido, característico de la literatu- 
ra sapiencial (proverbio, parábola, 
alegoría, poema...), estas celebracio- 
nes de Israel bendecido por Dios son 
un testimonio antiquísimo de la poe- 
sía hebrea (23,7-10; 23,18-24; 24,3-9; 
24,15-24; otro ejemplo de poesía 
arcaica bíblica se cita en Núm 21,17- 
18, el canto de los excavadores de 
pozos). 

Pero la tradición ha centrado su 
interés en un versículo del cuarto 
oráculo: “Una estrella se destaca de 
Jacob, surge un cetro de Israel...” 
(24,17), y lo ha transformado en un 
lugar clásico de la teología mesiánica. 
En efecto, si leemos la traducción 
aramea del targum de Onqelos, nos 
encontramos con esta interpretación: 
“Un rey se destaca de Jacob, un ma- 
Siah (mesías-consagrado) surge de Is- 
racl”. Sobre la base de esta interpre- 
tación libre, la estrella del versícu- 
lo 17 ha pasado a ser el símbolo del 
mesías, aun cuando en su origen era 
solamente un signo real muy conoci- 
do en todo el Oriente (Is 14,12: el rey 
de Babel es llamado “Lucifer”, lucero, 
la estrella de la mañana). En este sen- 
tido es una estrella la que guía a los 
magos al reconocimiento mesiáni- 
co de Jesús (Mt 2,9-11), y el Apo- 
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calipsis llama a Cristo “la estrella de 
la mañana” (Ap 2,28; 22,16). En efec- 
to, la luz era el fondo de toda aparl- 
ción mesiánica, como había cantado 
Isaias en su espléndido himno al Ema- 
nuel del capítulo 9. También el cetro, 
símbolo del poder real, fue interpre- 
tado por la tradición como insignia 
mesiánica (véase la bendición de 
Judá en Gén 49,10) [/ Mesianismo 
MI 1c]. 

Hay, por tanto, una espiritualidad 
que nace del desierto, de los signos de 
amor de Yhwh, de la elección de Ís- 
rael, y que se basa en los pasajes de 
los Núm. Hay también una espiritua- 
lidad que se desarrolla dentro del 
mismo texto, y que exalta a menudo 
la confianza en Dios y la fidelidad a 
su palabra. El testimonio más esplén- 
dido de esta espiritualidad debe bus- 
carse en la bendición sacerdotal de 
Núm 6,22-27, parcialmente recogida 
en algunos salmos (121,7-8; cf 4,7; 
31,17; 122,6-7): “Que el Señor te ben- 
diga y te guarde, Que el Señor haga 
resplandecer su rostro sobre ti y te 
conceda su gracia. Que el Señor vuel- 
va hacia ti su rostro y te conceda la 
paz”. Todavía hoy se usa en la litur- 
gla sinagogal y se ha introducido en 
el leccionario litúrgico católico del 
día de año nuevo; esta bendición ha 
sido enseñada por Dios mismo, que 
sela ha confiado a sus sacerdotes. De 
esta forma se confirma su validez 
y su eficacia. Los sacerdotes tienen, 
por así decirlo, la función de “consa- 
grar” a los israelitas, poniéndolos 
bajo la sombra de la bendición divina 
(v. 27). Se realiza así la solemne de- 
claración del Sinaí: “Vosotros seréis 
un reino de sacerdotes, un pueblo 
santo” (Ex 19,6). 
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Sumario: 1. Terminología. 11. Las obras de 
Dios y del hombre en contraposición. Ml. La 
obra de Jesús. YV. El obrar cristiano. V. Virtu- 
des: 1. Sentido general; 2. Limosna; 3. Ayuno. 
VI. Deberes: 1. Catálogos de virtudes y de vi- 
cios; 2. Problemática que surge a propósito de 
los catálogos: a) Origen, b) Novedad cristiana, 
«) Valor normativo. 


Il. TERMINOLOGÍA. Toma- 
mos en consideración el concepto de 
“obra/obrar”, por una parte, como 
signo de la salvación realizada por 
Dios con “gestos y palabras íntima- 
mente unidos” (DV 2) y, por otra, 
como signo de la salvación aceptada, 
rechazada o no alcanzada por parte 
del hombre. Efectivamente, éste, por 
su naturaleza corporal y dialógico- 
terrena, tiene necesidad de hacer 
auténtica su opción interior, su “sen- 
timiento”, en una objetivación que le 
permita salir de sí mismo, encontrán- 
dose así de nuevo plenamente. 

El significado indefinido, general 
y abstracto de la obra con sus conno- 
taciones negativas se traduce por 
prasso (LXX: Prov 10,23; 14,17; 

- 30,20; Si 10,6; Job 27,6; 36,23), que 
expresa una acción reprobable (Le 
22,23; Jn 3,20; 5,29; He 3,17; 19,19; 
Rom 1,32), a veces neutra (He 5,35; 
Rom 9,11; 2Cor 5,10; 1Tes 4,11), ra- 
ras veces buena y de todas formas 
débilmente positiva (2Mac 12,43; He 
26,20). 

Por el contrario, resulta positivo, 


más dinámico, concreto y muy fre- 
cuente (3.200 veces en los LXX y 565 
en el NT) el verbo poieo, traducción 
usual de “asah y, excepcionalmente, 
de bara'(crear: en Gén y en 1s 41-45): 
expresa la actividad divina de la crea- 
ción (Gén 1,1-2,4a), la salvación del 
pueblo (Ex 19, 1; Jos 3,5; Sal 72,18), 
y a veces de personas particulares 
(ISam 12,6); de manera que las 
“obras” (poiémata) o la “obra” se 
identifican con la acción de Dios (Sal 
63,10 LXX; 142,5; Qo 3,11; 7,13; 
8,17; 11,5), que juzga (Dt 20,15; Ez 
5,10.15) inapelablemente (Job 11,10) 
y salva (Ex 14,13; 20,6) obrando sig- 
nos y prodigios (Dt 11,3). También 
en el NT el verbo se usa para la crea- 
ción (Mc 10,6; Heb 1,2), para la re- 
dención (Lc 1,68), para la misericor- 
dia (Lc 1,72), para la realización de 
la palabra divina (Rom 9,28), para el 
cumplimiento de la promesa (Rom 
4,21), para los signos y prodigios (He 
15,12). El Padre por medio de Jesús 
(He 2,22), tratado como un pecador 
(2Cor 5,21) y considerado luego 
como Señor y mesías (He 2,36), cum- 
ple sus obras (Jn 14,10), hasta “hacer 
nuevas todas las cosas” (Ap 21,5). En 
la “concentración cristológica” joa- 
nea, Jesús realiza las mismas obras 
que el Padre (Jn 5,19; 6,33; 3,53; 
10,37-38), siendo con él una sola cosa 
(Jn 10,30-33), y hace a los hombres 
obra de Dios (Ef 2,10). 

El hombre, a su vez, está obligado 
a hacer todo lo que se le ha mandado 
(Gén 30,31; Éx 20,24), especialmente 
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en relación con el prójimo (Gén 
20,13; 47,29; Jos 2,12; Mig 6,8); a 
cumplir la voluntad de Dios sin bus- 
car su seguridad en obras superficia- 
les de expiación cultuales y morales 
(cf Is 1,11.16; Am 4,4). El “hacer” del 
hombre en el NT, que restringe su 
uso profano, es obediencia a la vo- 
luntad de Dios (Mc 3,35; Mt 7,21; Jn 
7,17; Ef 6,6; Heb 10,36), que se ma- 
nifiesta como un bien para el prójimo 
(cf Mt 5,9.46-47; 6,2-3; Lc 3,10-11; 
He 11,30; 1Cor 16,1; Gál 6,9). En el 
nombre de Jesús se convierte en un 
hacer milagros (Mc 9,39; Mt 7,22), 
signos. y prodigios (He 6,8; 7,36), 
como hicieron Pedro y Juan (He 
3,12), Felipe (He 8,6) y Pablo (He 
14,10. 

La dimensión personal del obrar 
en oposición a la pereza se expresa 
con el verbo ergázomai (obrar), y 
más frecuentemente con el sustantivo 
érgon (obra) —que traduce los he- 
breos “asah (obrar), pa'al (actuar), 
“abad (trabajar) en una relación de 
particular obediencia y obligación 
paracon Dios--, a menudo sinónimo 
del grupo poieó. Por tanto, son obras 
la naturaleza y el hombre como de- 
pendientes de Dios (Gén 2,2.3), las 
hazañas “prodigiosas” de la historia 
(cf Dt 19,3; Si 48,14), reveladoras 
de la fidelidad divina a la alianza 
(cf Heb 3,9) y signos de una interio- 
ridad humana orientada hacia el bien 
o hacia el mal. 


II. LAS OBRAS DE DIOS Y 
DEL HOMBRE EN CONTRAPO- 
SICIÓN. El hombre conoció a Dios 
primero en sus obras históricas in- 
igualables (Dt 3,24): desde la libera- 
ción de Egipto [/Exodo] hasta la 
conducción por el / desierto hacia la 
/ tierra prometida (Dt 11,2-7; Jos 
24,31). Su “visión” (Sal 95,9), capaz 
de suscitar el entusiasmo (Sal 66,3- 
6), tenía también por objeto hacerle 
descubrir al hombre su obra actual 
(Is 5,19; Sal 28,5) y dejarle intuir la 
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futura, bien sea una obra de castigo 
como la deportación (Hab 1,5), bien 
de liberación como el regreso del des- 
tierro (Is 43,19). Siempre benéfica y 
perfecta (Dt 32,4), fiel y verdade- 
ra (Sal 33,4), profunda (Sal 92,5-6), 
llena de amor y de bondad (Sal 
145,9.17; 138,8), portadora de gozo 
(Sal 107,22), se dirige a todo el pue- 
blo, a individuos cualificados como 
/ Moisés y / Abrahán (1Sam 12,6), a 
los profetas y a cada uno de los hom- 
bres (Is 29,23). También la creación, 
admirada desde siempre como obra 
de Dios (Gén 14,19; Am 5,8) y con- 
siderada con mayor reflexión en el 
destierro, deja entrever el obrar divi- 
no en los cielos (Sal 19,2), en la tierra 
(102,26) y particularmente en el hom- 
bre (8,4-7). 

Sin embargo, en vez de sentirse 
impulsado a la confianza en Dios 
(que no puede “despreciar la obra de 
sus manos”: Job 10,3) y a la humildad 
(que impide a “la obra decirle a su 
autor: No me has hecho””: Is 29,16; 
45,9; Rom 9,20-21), el hombre se vol- 
vió necio, confundiendo al artista 
con sus obras (Sab 13,1), que perma- 
necen escondidas a una mirada su- 
perficial (Si 11,4b). En virtud de su 
pecado miró su trabajo, no ya como 
continuación de la actividad creado- 
ra de Dios, sino como cansancio, 
peso, maldición (cf Gén 3,17), y se 
sintió obligado a esconder en las ti- 
nieblas sus propias acciones (ls 
29,15), porque “sus acciones son ac- 
ciones criminales, sólo violencia hay 
en sus manos” (1s 59,6). Profano 
(cf Rom 1,26-27) la misma fecundi- 
dad (Gén 1,28), al igual que el tra- 
bajo, que construye idolos mudos . 
(cf 1Cor 12,2). 

A la obra divina de la salvación, el 
hombre debería haber correspondido 
con la observancia de la ley. Sin em- 
bargo, por las continuas infidelidades 
al pacto, el hombre —que estará en 
disposición de obrar el bien cuan- 
do un negro cambie de piel (cf Jer 
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13,23)— precisa de una nueva alianza 
(Jer 31,33), ya que resulta corrompi- 
da incluso una obra hecha en armo- 
nía con la ley, como el culto reproba- 
do por Dios (Is 1,11; Am 4,4). En 
efecto, una acción legalmente inta- 
chable se había convertido en un de- 
recho ante Dios, en un mérito que 
alegar, en una pretensión de justicia 
interior; la observancia de la ley se 
transforma entonces en la obra más 
perversa del hombre, en una jactan- 
cia orgullosa, señal y consecuencia 
de un pecado. 

Es el NT el que revela esta natu- 
raleza corrompida de las obras hu- 
manas, calificadas como tenebrosas 
(Rom 13,12; cf Ef 5,11), carnales (Gál 
5,19), malvadas (Jn 3,19; 7,7; 1Jn 
3,12; 2Jn 11; 2Tim 4,18; Gál 1,21), 
diabólicas (cf 1Jn 3,8; Jn 8,41), im- 
pías (Jds 15), inicuas (2Pe 2,8), muer- 
te (Heb 6,1; 9,14); esta negatividad 
resulta especialmente evidente en de- 
terminadas situaciones (Mt 23,3; Le 
11,48; Tit 1,16). Todo lo que se ha 
mandado sigue siendo válido, puesto 
que “la ley es santa, y el mandamien- 
to, santo, justo y bueno” (Rom 7,12); 
pero, al ser ejecutado por el hombre 
pecador, en vez de ser obra de Dios 
(Jn 6,28), se convierte en obra de 
carne (Gál 5,19). Este juicio negativo 
sobre las obras humanas no puede 
limitarse a sólo las acciones de la ley 
judía, sino que vale para toda activi- 
dad humana que presuma alcanzar a 
Dios. Sólo Cristo puede purificar la 
fuente para que no haga brotar ya 
aguas venenosas; sólo él puede injer- 
tar en el árbol malo una planta nueva 
para que dé buenos frutos. 


IM. LA OBRA DE JESUS. Je- 
sús asume, sublimándola, toda la 
creación como su “primogénito” (Col 
1,15), y las intervenciones salvíficas 
(que llevan a su cumplimiento la ac- 
ción del Padre: cf Jn 5,17), como 
“mediador y plenitud de la revelación 
entera” (DV 2). Con su existencia da 
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sentido a cada una de las realidades 
del AT, desde la vida en el desierto 
hasta el templo, el culto, la sabiduría. 
Su obrar, raras veces referido a de- 
signios futuros (cf Jn 14,23; Ap 
3,9.12; 5,10), comprende milagros 
(Me 6 ,5), prodigios (Mt 21,15), la 
investidura de los discípulos (Mc 
1,17; 3,14), la voluntad del Padre, 
todo lo que ha visto en él (Jn 5,19.30- 
36; 6,38; 8,29.38), el juicio (Jn 5,27), 
la reconciliación entre judíos y paga- 
nos (Ef 2,14-15). Las obras de Jesús 
son subrayadas particularmente en 
los escritos joaneos: son un don del 
Padre (Jn 5,36), cumplen su misión 
(9,4; 10,25), la sellan (6,27), manifies- 
tan que el Padre obra a través del 
Hijo (14,9-11), se condensan en la úni- 
ca obra grande (17,4): la salvación de 
los hombres, que glorifica al Padre. 
Cristo, conocedor del hombre (2,25), 
como luz del mundo (8,12), hace apa- 
recer la verdadera naturaleza de sus 
obras. “Los hombres prefirieron las 
tinieblas a la luz porque sus obras 
eran malas” (3,19). De esta forma 
Jesús lleva a cumplimiento la obra 
del Padre (4,34), hace inexcusables a 
los judíos (15,24), comprueba la ver- 
dad de su misión (10,32), concede a 
los discípulos realizar obras incluso 
mayores que las suyas (14,12). La 
obra por excelencia realizada 1 el 
Padre a través de Cristo (cf 6,30) es 
que “creáis en el que él ha enviado” 

(6,29). Él realiza sus obras por la fe 
(10,38), para que los hombres crean 
en la inmanencia del Padre en el Hijo 
(14,11). En virtud de la fe, producida 
por una atracción del Padre, el hom- 
bre viene a Jesús (6,44-45), escucha 
su voz (10,16), lo conoce (10,14), de 
forma que permanece en él como el 
sarmiento en la vid (15,4), siendo con 
él una auténtica realidad, como lo es 
el Padre con el Hijo (17,21-23): en- 
tonces la obra del hombre se trans- 
forma en fruto divino, producido di- 
rectamente en la vid, que es Cristo 


(15,1). 
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IV. EL OBRAR CRISTIANO. 
Se cualifica por motivaciones cristo- 
lógicas, y especialmente por el víncu- 
lo con la actividad reveladora de Je- 
sús. “El que practica la verdad va a 
la luz, para que se vean sus obras, 
que están hechas como Dios quiere” 
(Jn 3,21). Como consecuencia de la 
justificación mediante la fe (Rom 
3,28) [/ Fe VI, 2), en virtud del bau- 
tismo que hace del cristiano un solo 
ser con Cristo (cf Rom 6,3.5), como 
el sarmiento con la vid (Jn 15,5), to- 
das las obras del hombre son en re- 
alidad obras de Dios realizadas a tra- 
vés del hombre. Si es “Dios el que lo 
hace todo en todos” (1Cor 12,6), ya 
no existen obras puramente huma- 
nas, sino que todo es gracia. Desapa- 
rece así la noción de obra, tan com- 
batida por Pablo (“las obras de la 
ley”), como presunta autosuficiencia 
humana frente a la salvación, como 
una especie de crédito ante Dios: ya 
no hay obras muertas (Heb 6,1; 9,14), 
que no se derivan de la fe y no se 
realizan en servicio del Dios vivo. Si 
la salvación es gracia y don a través 
de la fe, el hombre que se ha com- 
prendido a sí mismo como obra de 
Dios está, por tanto, invitado a “ha- 
cer obras buenas tal y como él lo 
dispuso de antemano” (Ef 2,10). A la 
luz de la absoluta gratuidad de la 
salvación, atestiguada hasta las últi- 
mas cartas (2Tim 1,9; Tit 3,5), no es 
ya contradictoria, sino plenamente 
consecuente, la exhortación a tener 
un comportamiento de vida totalmen- 
te nuevo, una “nueva vida” (Rom 
6,4), a “dejarse conducir por el Espí- 
ritu” (Gál 5,16) como “hijos de la 
luz” (Ef 5,8), a “comportarse de una 
manera digna del Señor, intentando 
complacerle en todo, fructificando en 
toda obra buena”(Col 1,10), a “hacer 
el bien a todos” (Gál 6,10), puesto 
que el Señor “pagará a cada uno se- 
gún sus obras” (Rom 2,6; cf Ap 
14,13). La obra del hombre de replie- 
gue sobre sí mismo se convierte en 
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edificación del cuerpo de Cristo, que 
es la Iglesia (cf Ef 1,22-23). 

Al faltar la polémica antijudía, que 
había corrompido la noción genuina 
de “obra buena”, resulta obvia la in- 
vitación a actuar incluso delante de 
los demás. “Brille de tal modo vues- 
tra luz delante de los hombres que 
vean vuestras obras buenas y glorifi- 
quen a vuestro Padre que está en los 
cielos” (Mt 5,16). Es necesario man- 
tener encendida la lámpara (Mt 25, 
1-13), hacer fructificar los talentos 
(25,14-30). Se condena decididamen- 
te la inactividad: “Todo árbol que no 
da buen fruto es cortado y echado al 
fuego” (Mt 7,19); Dios “corta todos 
los sarmientos que no dan fruto en 
mí (en Jesús), y limpia los que dan 
fruto para que den más” (Jn 15,2). 
Esto es particularmente evidente en 
el epistolario tardío, que acentúa la 
invitación a las buenas obras. “(La 
viuda ha de) estar acreditada por sus 
buenas obras, tales como haber edu- 
cado bien a sus hijos, haber ejercita- 
do la hospitalidad, haber lavado los 
pies a los creyentes, haber socorrido 
a los atribulados, haber practicado 
toda clase de obra buena... (A los 
ricos se recomienda) que hagan el 
bien, que sean ricos en buenas obras; 
que sean generosos y estén dispuestos 
a repartir con los demás lo que tie- 
nen. Así reunirán un capital sólido 
para el futuro, con el que conseguirán 
la verdadera vida” (1 Tim 5,10; 6,18- 
19; cf Tit 1,16; 2,7.14; 3,8.14). 

Prosiguiendo en esta línea, ante la 
inactividad de los creyentes, here- 
deros quizá de una interpretación 
errónea y extremista de la doctrina 
paulina (cf Rom 3,8), Santiago insis- 
te en las obras como emanación de 
un creer vivo, muy distinto de una 
fe puramente intelectualista (Sant 
2,14): “Si la fe no tiene obras, está 
muerta en sí misma” (2,17). Si tam- 
bién Pablo puede estar de acuerdo 
con esta expresión, subsiste cierta di- 
ficultad en la afirmación de que “el 
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hombre es justificado por las obras, 
y no sólo por la fe” (2,24). La solu- 
ción satisfactoria está precisamente 
en la distinción agustiniana entre 
obras anteriores a la justificación 
para Pablo y obras posteriores a ella 
para Santiago, puesto que incluso 
después el hombre debe considerarse 
incapaz de proseguir un camino espi- 
ritual iniciado por Dios (cf, por el 
contrario, Rom 10,2-4). Es verdad 
que Santiago entiende por obras el 
fruto producido por la fe, y no la 
emanación de una gloriosa autosufi- 
ciencia humana. Sin embargo, su 
afirmación de una “¡ustificación por 
las obras”, aun parcial, ha de consi- 
derarse a la luz de una perspectiva y 
concepción de la justificación diver- 
sa, es decir, de la salvación conside- 
rada en un segundo momento, des- 
pués de la unión con Cristo en el 
bautismo, a la luz de la tradición sa- 
piencial, sensible a la exaltación de la 
acción del hombre, y también a la luz 
de una cristología al servicio de la 
ética. Sólo así la única fe neotesta- 
mentaria se expresa en formulacio- 
nes de contraposición y de lucha que, 
aunque diversas, no resultan contra- 
dictorias [/ Justicia]. 

El obrar cristiano se cualifica y en- 
cuentra su centro en la agape, es de- 
cir, en una donación sincera, intensa, 
perseverante y acogedora, entendida 
bien como participación en el amor 
de Dios, bien como imitación de la 
persona de Jesús, que se mostró 
como caridad viva en sus gestos con- 
signados en el evangelio (Jn 13,15; 
ICor 11,1; Ef 4,32-5,2; 1Pe 2,1): Je- 
sucristo es la norma suprema, perfec- 
tamente objetiva, “el imperativo ca- 
tegórico concreto” (H.U. von Bal- 
thasar). El obrar cristiano encuentra 
su orientación justa inspirándose en 
la forma en que Jesús actuó en seme- 
jantes ocasiones. Originado y mode- 
lado en el amor de Dios revelado en 
Cristo, el obrar cristiano no parte de 
la perspectiva de la reciprocidad o de 
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la compensación; participando de la 
creatividad y de la libertad divinas, 
sustituye el amor de sí mismo por la 
asunción de la propia cruz (Le 14,27 
par), hasta amar a los enemigos (Mt 
5,44), tomando como criterio de ac- 
ción la necesidad del otro y no el 
propio sentimiento. Agape es el amor 
de aquel que “no estando ya obligado 
a buscarse a sí mismo para encon- 
trarse, se encuentra por tanto libre 
para servir al prójimo de forma total- 
mente desinteresada” (F. Refoulé, 
Gesu come riferimento dell'agire dei 
cristiani, 59). El amor como absoluto 
para el obrar cristiano, tal como se 
deduce de la última reflexión de 
Juan, corresponde al primer anuncio 
de Jesús sobre la conversión, sobre la 
purificación del corazón, sobre el se- 
guimiento y sobre la búsqueda del 
reino de Dios. 

La fe y el amor no son dos realida. 
des independientes, sino como el co- 
mienzo y el término de un único pro- 
ceso: la fe introduce al hombre en 
una nueva forma de existir y lo dis- 
pone para dejar que actúe el / amor. 
Es un dejar sitio en el yo a este amor, 
conformando la existencia persona] 
con la del crucificado. “La fe que 
recibe y el amor que da son dos mo- 
mentos que no hay que separar, sino 
sólo distinguir, del mismo y Único 
movimiento vital que caracteriza a 
la existencia cristiana” (K. Barth), 
“Cree de verdad aquel que practica 
con la vida la verdad en que cree” 
(san Gregorio Magno). “No se puede 
distinguir en el cristianismo lo moral 
de lo religioso. Lo moral se levanta 
sobre algo que lo trasciende, así 
como el principio religioso, que es el 
fundamento de toda teología cristia- 
na, la definición de la naturaleza del 
mismo Dios, no puede establecerse 
al margen de esta realidad: “Dios es 
amor”” (C.H. Dodd, El evangelio y 
la ley, 60). Si “al recibir (mediante la 
fe) el amor con que se es amado co- 
rresponde al amor con que se ama 
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(entonces) la crisis de la fe cristiana 
en Dios es siempre simultáneamente 
una crisis del amor” (R. Bultmann). 
Nos encontramos así de nuevo con la 
expresión sintética paulina: “la fe que 
opera mediante la caridad” (Gál 5,6). 

El amor, que es servicio concreto 
al prójimo a ejemplo de Cristo, un 
impulso a obrar desinteresadamente, 
recapitulación, unificación, cumpli- 
miento de lo que prescribe la ley, es 
una meta que el hombre no puede 
presumir realizar con facilidad en su 
obra. Precisamente porque lo es 
todo, tiene necesidad de ser recorda- 
do continuamente en las diversas si- 
tuaciones. “Ama y haz lo que quie- 
ras..., si amas lo bastante para obrar 
en todo según tu amor, si sabes sacar 
de tu amor, cuya fuente no está en ti, 
toda la luz que esconde... Pero no 
creas demasiado pronto que sabes lo 
que es amar” (H. de Lubac). Cono- 
ciendo la meta a la que ha de tender, 
el cristiano necesita verse continua- 
mente exhortado a alcanzarla a tra- 
vés de los diversos caminos de la 
vida. 


V, VIRTUDES. El obrar cristia- 
no tiene que traducirse en hábitos 
que perfeccionan al hombre, en acti- 
tudes que lo inclinan a obrar bien. 


1. SENTIDO GENERAL. La Biblia, 
tan rica en indicaciones concretas y 
en descripciones de actitudes prácti- 
cas virtuosas, carece de una termino- 
logía que exponga la noción univer- 
sal contenida en la palabra “virtud”. 
Efectivamente, falta en hebreo un 
término que corresponde al griego 
areté, el cual, cuando traduce la ac- 
ción gloriosa de Dios (Is 42,8.12; 
43,21; 65,7) y la majestad del hombre, 
lleva a cabo un deslizamiento de sig- 
nificado hacia una concepción an- 
tropocéntrica griega que resalta el mé- 
rito a costa del don. Por otra parte, 
los numerosos sentidos griegos (ex- 
celencia, coraje, valor militar, mérito, 
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felicidad, prosperidad, gloria), a pe- 
sar de un predominio gradual de la 
concepción socrática de la virtud 
como cualidad del alma, no favore- 
cían una aproximación entre el pen- 
samiento bíblico y el pensamiento 
griego. 

En el AT la noción más cercana es 
la de / justicia (Gén 15,6; Dt 9,6; Qo 
7,15; cf Mt 1,19; Lc 1,6), que varía 
desde una dimensión social (como en 
Amós e Isaías) hasta una dimensión 
eminentemente jurídica (como en 
Ezequiel) y hasta una identificación 
con la salvación (como en el Segundo 
Isaías), con la que está especialmente 
ligado Pablo. “Se te ha dado a cono- 
cer, 0h hombre, lo que es bueno, lo 
que el Señor exige de ti. Esesto: prac- 
ticar la justicia, amar la misericor- 
dia y caminar humildemente con tu 
Dios” (Mig 6,8). Virtud es la fortale- 
za de Eleazar (2Mac 6,31), que en el 
último escrito del AT se encuentra 
unida a las otras virtudes llamadas 
“cardinales”: “Si uno ama la justicia, 
las virtudes son el fruto de su trabajo, 
porque enseña templanza y pruden- 
cia, justicia y fortaleza, y nada hay 
más útil para los hombres en la vida” 
(Sab 8,7). 

La virtud no es tanto fruto de un 
esfuerzo ascético como consecuencia 
de la participación en el misterio pas- 
cual, como las tres virtudes “teologa- 
les” (fe, esperanza y caridad: l'Tes 
1,3-4; Rom 15,13; 1Cor 13,13) o el 
fruto del Espíritu. “Sobre él reposará 
el espíritu del Señor: espíritu de sabi- 
duría y de inteligencia, espíritu de 
consejo y de fuerza, espíritu de cono- 
cimiento y de temor del Señor” (Is 
11,2). “Nosotros aguardamos la jus- 
ticia esperada por la fe mediante la fe 
del Espíritu. Sicreemos en Cristo, da 
lo mismo estar o no estar circuncida- 
dos; lo que importa es la fe y que esta 
fe se exprese en obras de amor” (Gál 
5,5-7). El uso del término “virtud”en 
el NT —cuatro veces solamente— in- 
dica las obras maravillosas de Dios 
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(1 Pe 2,9), la calidad de las perfeccio- 
nes divinas (2Pe 1,3) y un buen com- 
portamiento como parte de un elenco 
de virtudes. “Por eso debéis esforza- 
ros en añadir a vuestra fe virtud, a la 
virtud ciencia, a la ciencia templanza, 
ala templanza paciencia, a la pacien- 
cia piedad, a la piedad cariño frater- 
no, al cariño fraterno amor” (2Pe 
[,5-7; cf Flp 4,8). La perfección, que 
consiste en la posesión de las virtu- 
des, equivale para la Biblia a buscar 
a Dios, a caminar con él, a obedecer 
a sus deseos, a orientarse de modo 
estable y profundo hacia él; la virtud 
no es tanto la repetición de actos bue- 
nos como docilidad y fidelidad a la 
llamada divina de cada día. 


2. LIMOSNA. Además de la ora- 
ción (Mt 6,5-14), son concreción de 
la “justicia” la limosna (6,2-4) y el 
ayuno (6,16-18). De ser actitud de 
misericordia y de bondad de Dios 
(Sal 24,5; Is 59,16) y del hombre (Gén 
47,29), la limosna pasó a significar al 
final del AT una ayuda material a los 
necesitados. La realidad de la limos- 
na, a pesar de que la lengua hebrea 
no conoce este término, puede reco- 
nocerse en gestos como el dejar caer 
algo de la cosecha (Lev 19,9; 23,22; 
Dt 24,20-21; Rut 2) o la ofrenda del 
diezmo para los pobres (Dt 14,28- 
29). Obtiene el perdón de los pecados 
(Dan 4,24; Si 3,30), es sacrificio agra- 
dable a Dios (Si 35,2), es provechosa 
(Prov 28,27), es como un préstamo 
hecho al Señor (Prov 19,17) y está 
recomendada especialmente en la di- 
fícil situación de la diáspora: “Prac- 
tica con tus bienes la limosna y no 
apartes tu rostro de ningún pobre, 
porque así no apartará de ti su rostro 
el Señor. Da limosna según tus posi- 
bilidades: si tienes mucho, da mucho; 
si tienes poco, da con largueza de ese 
poco. Así acumularás un tesoro para 
el día de la necesidad, pues la limosna 
libra de la muerte e impide andar en 
tinieblas. La limosna, para todos los 
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que la dan, es un precioso depósito 
ante cl altísimo” (Tob 4,7-11). 

La limosna es agradable a Dios si es 
desinteresada (I.c 6,35; 14,14), sin os- 
tentación (Mt 6,1.4), adecuada a las 
peticiones y a la necesidad del próji- 
mo (Lc 6,30; Mt 5,42), que se identi- 
fica con Jesús (Mt 25,31-46): el que 
lo da todo (Lc 11,41; 18,22) revela cl 
amor de Dios (1Jn 3,17), que “ama a 
quien da con alegría” (2Cor 9,7). El 
valor teológico de la limosna se de- 
duce especialmente de la colecta or- 
ganizada por Pablo en favor de la 
comunidad de Jerusalén. Capaz de 
restablecer una comunión (koinonía) 
entre los hermanos y entre las comu- 
nidades (2Cor 8,4.13; 9,1.12-13), con- 
siderada como un servicio sagrado 
(diakonía: Rom 15,21; 2Cor 8,4; 
9,12-13), como un acto de culto a 
Dios (leitourghía: 2Cor 9,12), como 
una bendición (euloghía: 9,5.7), la 
limosna se convierte en gracia (Járis: 
8,7) en cuanto que participa del im- 
pulso que proviene de Dios y se trans- 
forma en una acción de gracias por 
parte de los beneficiarios. La canti- 
dad de la limosna ha de medirse por 
el grado de participación en el amor 
de Cristo, que “siendo rico se hizo 
pobre por vosotros, para enriquece- 
ros con su pobreza” (2Cor 8,9). Ma- 
teria de juicio (Mt 25,35-36), aumen- 
tada de valor por la palabra amigable 
que la acompaña(Si 18, 15-18; 4,1-6), 
la limosna encuentra un amplio es- 
pacio incluso en sociedades organi- 
zadas que tienden a hacerla superflua 
(cf Mt 26,11). 


3. AYUNO. La abstinencia de la 
comida, don de Dios (Dt 8,3), im- 
puesta solamente en el día de la ex- 
piación (Lev 23,29) como signo de 
pertenencia al pueblo elegido, o por 
un período indeterminado (Jon 3,7) 
como preparación para el encuentro 
con Dios (Dan 9,3), se exige en cir- 
cunstancias difíciles (Jue 20,36; |[Sam 
7.6; Zac 7,3-5; 8,19; Bar 1,5; Jl 2,13- 
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17; Est 4,16). El ayuno, practicado 
durante toda la vida (Jdt 8,6) o por 
devoción personal (Lc 2,37) dos días 
a la semana (Lc 18,12), debe estar 
lejos de todo formalismo (Jer 14,12; 
Mt 6,16) y tiene valor si va acompa- 
ñado de las obras de justicia. “¿Es 
éste acaso el ayuno que me agrada, el 
día en que el hombre se mortifica? 
¿Doblar como un junco la cabeza, 


acostarse en el saco y la ceniza? ¿A, 


eso llamáis ayuno, día agradable al 
Señor? ¿No sabéis cuál es el ayuno 
que me agrada? Abrir las prisiones 
injustas, soltar las coyundas del yugo, 
dejar libres a los oprimidos, romper 
todos los yugos; repartir tu pan con 
el hambriento, hospedar a los pobres 
sin techo, vestir al que veas desnudo 
y no eludir al que es tu propia carne” 
(Is 58,5-7). 

El ejemplo de Jesús antes de la 
inauguración de su misión (Mt 4,1- 
4), continuado en la Iglesia (He 13,2- 
3; 14,23), aunque resulta más urgente 
la invitación al desprendimiento de sí 
mismo (Mt 10,38-39) y de las rique- 
zas (Mt 19,21), y a pesar de la ausen- 
cia de este tema en Juan y en el epis- 
tolario paulino (excepto 2Cor 6,5; 
11,27), permite concluir el valor del 
ayuno también para nuestros días. 
Puesto que “el reino de Dios no es 
comida ni bebida, sino justicia, paz y 
gozo en el Espíritu Santo” (Rom 
14,17), el ayuno adquiere un valor en 
relación con la motivación que lo ins- 
pira. Además de las ventajas que la 
razón puede encontrar en una sana 
ascesis para un equilibrio psico- 
físico, el ayuno puede facilitar una 
actitud de total apertura a la gracia 
de Dios (cf Mt 6,18), exterioriza la 
tristeza por la ausencia de Cristo (Mc 
2,20), contribuye a superar las tenta- 
ciones y la influencia del demonio 
(cf Mt 17,21) y sobre todo se convier- 
te en signo tangible de amor al dar al 
necesitado lo no consumido. 


VI. DEBERES. Para nuevas con- 
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creciones del obrar cristiano los si- 
nópticos suelen remitir a los man- 
damientos (Mc 10,19 par) o se ex- 
presan, como en el sermón de la 
montaña, con frases escultóricas y 
dramáticas (“pon la otra mejilla”, 
“reconciliate con el hermano antes 
de tu ofrenda en el altar”), para ex- 
hortar eficazmente a la imitación del 
amor de Cristo; el epistolario, por el 
contrario, ofrece algunas concrecio- 
nes éticas en listas de virtudes y de 
vicios. 


l. CATÁLOGOS DE VIRTUDES Y DE 
VICIOS. En contraposición a ocho gru- 
pos de virtudes (2Cor 5,6-8; Col 3,12; 
Ef 4,2; 5,9; Gál 5,22; 1Tim 4,12; 6,11; 
2Pe 1,5-7) aparecen 18 listas de vicios 
(Mc 7,21-22; Rom 1,29-32; 13,13; 
1Cor 5,10-11; 6,9-10; 2Cor 12,20-21; 
Gál 5,19-21; Ef 5,3-5; Col 3,5.8-9; 
[Tim 1,9-10; 2Tim 3,2-5; Tit 3,3; 1Pe 
2,1; 4,3; Ap 21,8; 22,15). Mientras 
que para las primeras el punto de 
unificación lo constituye el sincero 
amor fraterno que brota de los com- 
promisos bautismales y que es signo 
del cambio de vida, la raíz de los 
vicios se encuentra en la sustitución 
de Dios por un idolo o en la reduc- 
ción del Señor a un ídolo. Es frecuen- 
te la mención de la fornicación (por- 
neía) junto con el libertinaje y la in- 
moralidad, unida a la avaricia 
(pleonexía) y a la idolatría. Un se- 
gundo grupo se refiere a las conse- 
cuencias de la irascibilidad, como la 
cólera, la soberbia, la envidia, la ene- 
mistad, la discordia, la calumnia y, 
finalmente, los excesos de la mesa, 
como la embriaguez y las orgías. 

Entre las listas breves y largas 
(Rom 1 enumera incluso 21 vicios) 
destaca un texto incisivo y personal 
de Pablo en la carta a los Gálatas, 
que establece un paralelo entre las 
obras hechas por la debilidad egoísta 
del hombre, inclinado al pecado (la 
“carne”: 5,19-21a), y las realizadas 
por el que se deja llevar de la fuerza 
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divina interior (el “espíritu”: 5,22a- 
23). La lista de las obras contrapues- 
tas sigue a la defensa enérgica de la 
justificación por la sola fe (2,16; 5,5) 
y se coloca en un contexto de viva 
exhortación a servir al prójimo en la 
caridad (5,13), a caminar bajo la in- 
fluencia del Espíritu (5,16), a practi- 
car el bien con todos (6,10). Un des- 
arrollo en quiasmo destaca cómo las 
obras opuestas revelan una doble po- 
sibilidad para el hombre con vistas 
a la autorrealización (5,16 y 24-25), 
a la libertad (5,18 y 23b) y a la en- 
trada en el reino (5,21b). “Las obras 
de la carne son bien claras: lujuria, 
impureza, desenfreno, idolatría, su- 
persticiones, enemistades, disputas, 
celos, iras, litigios, divisiones, parti- 
dismos, envidias, homicidios, borra- 
cheras, comilonas y cosas semejantes 
a éstas” (Gál 5,19-21a). En el centro 
está la perversión del instinto religio- 
so (“idolatría-supersticiones”), que 
lleva a una nueva valoración de la 
realidad. La sexualidad deja de ser 
lenguaje de comunión para ser re- 
pliegue egoísta; la comida, la bebida 
y las fiestas se dirigen a la propia 
satisfacción, mientras que el herma- 
no es visto como un rival que comba- 
tir de todas formas para eliminarlo; 
la ambición (cf Rom 1,29) encuentra 
fundamento en la sed de dinero o 
avaricia, comparada con una idola- 
tría (Ef 5,5; Col 3,5) y considerada 
como una divinidad (Mt 6,24). Sin 
caer en la casuística pedante de las 
escuelas rabínicas, la lista paulina de 
los vicios, aunque difícilmente defi- 
nibles en sus expresiones concretas, 
nos ofrece un cuadro suficientemente 
claro de una vida en la que el “yo” 
sustituye a “Dios”. 

La descripción simétrica positiva 
de la moral cristiana es calificada 
como don: “Por el contrario, los fru- 
tos del Espíritu son: amor, alegría, 
paz, generosidad, benignidad, bon- 
dad, fe, mansedumbre, continencia” 
(5,22-23a). Tiene su centro en el 
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amor/agape, en aquella “voluntad 
bondadosa y enérgica que por nada 
se detiene, cuando se trata de obtener 
el bien del objeto amado” (C.H. Dodd, 
o.c., 58). Ese amor engendra el 
“gozo”, que coexiste incluso con los 
sufrimientos (cf les 1,6) y supera, 
sin excluirla, a la alegría. La “paz”, 
unida a menudo a la gracia en Pablo 
y derivada de la alianza y de la inti- 
midad de proyectos con Dios, conse- 
cuencia de una reconciliación (Rom 
5,1-11), quiere hacer caminar juntos 
a los creyentes en la superación de 
toda división y tiende a entablar re- 
laciones con todos. 

De estas tres notas fundamentales 
del obrar cristiano (amor, alegría, 
paz), procedentes de la fe que justifi- 
ca, nace aquella grandeza de alma 
que está por encima de desaires, de 
ofensas y de ingratitudes (“gencrosi- 
dad”), capaz no solamente de evitar 
el mal, sino de alcanzar las delicade- 
zas de un amor atento, cariñoso y 
solícito (“bondad-benignidad”), sin 
faltar a la palabra y a los compromi- 
sos adquiridos (“fidelidad”). Respe- 
tando los tiempos de maduración de 
cada uno, el cristiano acepta los sin- 
sabores, las incomprensiones (“man- 
sedumbre”) y, por consiguiente, do- 
mina las reacciones espontáneas con- 
tra los abusos, dice no a sí mismo con 
vistas a un sí a los demás (“continen- 
cia” o dominio de sí). 

Catálogos semejantes, compuestos 
de breves sentencias contrapuestas, 
en forma imperativa, abiertos a la 
indicación de las personas interesa- 
das, explicitan los deberes de los 
miembros de la familia (Haustafeln) 
de acuerdo con su función y de su 
posición. En los seis grupos del epis- 
tolario (Ef 5,22-6,9; Col 3,18-4,l; 
1Tim 2,11-15; 6,1-2; Tit 2,1-10; 1Pe 
2,13-3,7), recogidos en escritos del 
siglo 11 —desde Ignacio (Carta a Po- 
licarpo 5,Y) hasta la Didajé (4,9-1 1), 
Clemente Romano (1Clem 21,6-9), 
Policarpo (Ad Fil. 4,2-6,3) y Bernabé 
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(Epist. 19,5-7)—, predomina la cate- 
goría de la “sumisión”: “Sed sumisos 
a toda autoridad humana por amor 
al Señor, al emperador como a sobe- 
rano, alos gobernantes como delega- 
dos suyos para castigar a los que 
obran mal y premiar a los que obran 
bien... Esclavos, someteos con todo 
respeto a los amos; no sólo a los bue- 
nos y amables, sino también a los de 
carácter duro... Vosotras, mujeres, 
sed sumisas a vuestros maridos, para 
que si alguno de ellos se muestra rea- 
cio a la palabra, pueda ser ganado 
sin necesidad de palabras por vuestra 
conducta al ver vuestro comporta- 
miento respetuoso y honesto... Igual- 
mente vosotros, maridos, compor- 
taos sabiamente con vuestras espo- 
sas, como con un sexo más débil... 
Finalmente, vivid todos unidos en 
armonía. Sed compasivos, fraterna- 
les, misericordiosos, humildes” (1Pe 
2,1-14.18; 3,1.8). 

Cuando la sumisión mutua ex- 
presa el mutuo servicio cristiano, se 
convierte en clave de lectura de las 
otras exhortaciones. Así la invita- 
ción: “Respetaos unos a otros por 
fidelidad a Cristo” (Ef 5,21), orienta 
en el sentido de la sumisión de la 
mujer (5,22), del amor de los maridos 
(5,25), de la obediencia de los hijos y 
de los esclavos (6,1.5) y de un com- 
portamiento análogo de los amos 
(6,9); no se excluye, sin embargo, que 
una exhortación semejante a las ca- 
tegorías más humildes y sometidas 
—como las mujeres, los esclavos, hi- 
jos, dependientes de las autorida- 
des— se haga con vistas a una posible 
insubordinación, sobre todo si se tie- 
ne en cuenta que en la carta de Pedro 
falta una invitación semejante a los 
amos. 


2. PROBLEMÁTICA QUE SURGE A 
PROPÓSITO DE LOS CATÁLOGOS. No 
es posible soslayar tres interrogantes 
sobre el origen, la novedad cristiana 
y el aspecto moral de estos catálogos. 
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a) Origen. Para los deberes fami- 
liares nos sentiríamos inclinados a 
buscar su origen en aquel ambiente 
popular en el que existían exhorta- 
ciones semejantes desde el siglo 1V 
a.C., reflejadas luego en la enuncia- 
ción de obligaciones análogas sobre 
el papel y la condición de cada per- 
sona, que era habitual en la escuela 
estoica, especialmente en Séneca y 
en Epicteto. Sin embargo, el carác- 
ter genérico de estas formulaciones 
(obrar según la conveniencia, la pru- 
dencia y la sabiduria) y la falta en 
ellas de reciprocidad (mujeres con ma- 
ridos, y viceversa) mueven a identifi- 
car el origen de nuestros catálogos en 
los ambientes judeo-helenistas cerca- 
nos a la sinagoga o influidos de algún 
modo por el proselitismo judío. En 
Flavio Josefo encontramos el esque- 
ma tripartito de exhortaciones a mu- 
jeres, a niños y a esclavos; en Filón, 
una lista de actitudes —como el res- 
peto a los padres, el cuidado de la 
mujer y de la casa, la educación de 
los hijos, un tratamiento equilibrado 
de los esclavos, sin excluir la benig- 
nidad y el afecto, la atención a los 
ancianos, la observancia de las bue- 
nas costumbres— se presenta como 
medio para superar una concepción 
egoista de la vida. El recurso a este 
material preexistente puede estar qui- 
zá motivado por el deseo de mostrar 
cómo la vida cristiana era posible y 
se uniformaba externamente con el 
ambiente circundante, compartiendo 
con él lo “mejor” en el terreno ético. 

Para los catálogos de virtudes y de 
vicios son posibles tres fuentes. Si 
hubo algún contacto con el helenis- 
mo, filtrado por el pensamiento ju- 
dío, que tiene su más alto represen- 
tante en Filón (cf Sacrificio de Abel 
y Caín, con la lista de las virtudes: 
$ 27, y de los 146 vicios: 8 32), hay 
que atribuir una mayor influencia a 
los escritos apocalípticos, bien pre- 
cristianos (como los Testamentos de 
los doce patriarcas: T. Rub. 3,2; 
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T. Is. 16,1; T. José 5,1; T. Aser 2,5; 
T. Ben. 6,4), bien de época neotesta- 
mentaria (como el Apoc. de Baruc 
4,16; 8,5; cf Asunción de Moisés 7). 
La ausencia de listas respectivas de 
virtudes en los escritos apocalípticos, 
signo de la acentuación de lo “nega- 
tivo” en moral, lleva a identificar en 
Qumrán la fuente principal de las 
listas neotestamentarias. En efecto, 
la Regla de la comunidad enumera 
las acciones de los hijos de la luz 
(como humildad, longanimidad, mi- 
sericordia, bondad, prudencia) y de 
los hijos de las tinieblas (como so- 
berbia, impiedad, mentira, adulte- 
rio, ira, envidia) (1QS IV, 2-6.9-11; 
cf 1QS HI, 20-21). 


b) Novedad cristiana. En la Bi- 
blia, los deberes familiares adquieren 
una orientación y una luz nueva, ya 
que “eso es lo que debéis hacer como 
creyentes” (Col 3,18); las mujeres, 
por ejemplo, están ciertamente so- 
metidas a sus maridos, pero “como al 
Señor” (Ef 5,22b). Cualquier relación 
entre los hombres, y particularmente 
dentro de la familia, tiene que inspi- 
rarse siempre en una verdad más ge- 
neral, revelada por Pablo: “Ya no 
hay distinción entre griego y judío, 
circunciso o incircunciso, extranjero 
o ignorante, esclavo o libre” (Col 
3,11); “hombre o mujer”, añade la 
carta a los Gálatas (3,28). La fre- 
cuente llamada a la reciprocidad de 
los deberes (cf Ef 5,21), por la que, 
por ejemplo, a la obligación de la 
mujer de someterse al marido corres- 
ponde un amor no menos compro- 
metido por parte del marido (Col 
3,19; Ef 5,25), es una aportación cris- 
tiana; también el amo cuando trata 
con el esclavo ha de recordar que 
existe un solo Señor (Col 3,24b; 4,1; 
Ef 6,5-6.9), al que todos tienen que 
rendir cuentas. 

Para los catálogos la novedad cris- 
tiana consiste, bien en la unificación 
de todas las prescripciones en la aga- 
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pe, bien en una dimensión comunita- 
ria y social que supera el individua- 
lismo restringido de la ética estoica y 
la perspectiva del castigo que preva- 
lece en la apocalíptica. Si el cristia- 
nismo no trae contenidos morales 
nuevos, sino que comparte los que ya 
había descubierto una iluminada y 
recta razón, los vive, sinembargo, no 
ya como coacción, sino como con- 
creción del amor. Cambia la moda- 
lidad del obrar para el cristiano que, 
liberado ya de la ley, es movido por 
el Espiritu, casi por connaturalidad, 
a seguir lo que es bueno: vivir moral- 
mente, aspiración que antes era inal- 
canzable, se convierte para él en go- 
zosa realidad. La fuerza unificante 
de la agape no resuelve solamente las 
relaciones entre las diversas perso- 
nas, sino que, llegando a la “memoria 
subversiva” de la pasión y resurrec- 
ción de Cristo, pone en crisis incluso 
las estructuras y se convierte en fuer- 
za para resolver los problemas polí- 
ticos, sociales e internacionales a tra- 
vés de las necesarias mediaciones. 


c) Valor normativo. Para una 
orientación en esta cuestión tan dis- 
cutida es necesario anteponer dos ob- 
servaciones sobre la formación gra- 
dual de las indicaciones éticas neo- 
testamentarias y sobre la naturaleza 
de los catálogos. La moral cristiana 
como respuesta individual y comuni- 
taria a la toma de conciencia de la 
acción salvífica de Dios en Jesucristo 
exigió al principio el abandono de las 
formas inconvenientes propias de los 
paganos; indicó luego comportamien- 
tos distintivos del “hombre ri 
como la sobriedad, la humildad, 
generosidad, pasando más lea ¿ 
consideraciones sobre las relaciones 
sociales dentro de la familia, de la 
comunidad cristiana, del Estado, 
para terminar con la invitación a los 
cristianos a ser prudentes, a mante- 
ner la paz con los vecinos paganos, a 
someterse a las autoridades y a estar 
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dispuestos a arrostrar las persecucio- 
nes en el caso de ser forzados a la 
apostasía. 

Los catálogos, como gran parte del 
material ético de la Biblia, pertenecen 
al género parenético, pues presupo- 
nen —no justifican— la valoración 
de un comportamiento e intentan in- 
culcar —no instruir— sobre estos de- 
beres. Es decir, son una exhortación 
a hacer el bien y a huir del mal, dando 
por descontado lo que es tal; consti- 
tuyen una urgente invitación a obrar 
siempre y en todas partes por aquel 
amor desinteresado que no tiene una 
solución preestablecida, sino que obli- 
ga a discernir en cada momento cuál 
es el servicio concreto al prójimo. 
Así, por ejemplo, dando por descon- 
tada la inmoralidad de unión con una 
prostituta, Pablo (1Cor 6,9.13) ex- 
horta al cristiano a no romper el 
amor con Cristo, al que está íntima- 
mente unido desde el bautismo: toda 
la vida de Jesús —sus palabras y sus 
hechos— deben considerarse como 
parénesis. 

Por eso los catálogos no constitu- 
yen un código de leyes, una especie 
de cuadro completo de reglas y de 
prescripciones que hay que tomar 
como guía absoluta en todas las si- 
tuaciones. Pablo no ha hecho más 
que reconocer “en la preceptiva mo- 
ral de su ambiente indicaciones posi- 
tivas que se alinean y armonizan con 
las indicaciones trascendentales del 
Kerigma, y además las puntualizan y 
especifican en sentido categorial, mo- 
dulando cada uno de los actos de la 
existencia” (P. Rossano, Morale elle- 
nistica, 180). Es decir, no son “nor- 
ma” o “precepto” al que ha de refe- 
rirse la conciencia como a la última 
confrontación antes de decidirse a 
obrar; y ello no sólo porque ninguna 
norma debe ser recibida pasivamente 
por la conciencia, sino también en el 
sentido de que la naturaleza de los 
catálogos consiste en orientar hacia 
la búsqueda de la misma norma, con 
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la aportación de la comunidad cris- 
tiana y con la confrontación de todos 
los hombres de buena voluntad. Es 
decir, estos catálogos no son norma- 
tivos por el contenido material de 
cada una de las prescripciones, sino 
en cuanto que legitiman y postulan la 
búsqueda de unas normas o precep- 
tos como concreción de la agape. Por 
tanto, los católogos no directamente 
normativos son ejemplos, modelos e 
invitaciones a la agape. 

En este sentido contienen valores 
no despreciables. Constituyen otras 
tantas señales o indicaciones para 
identificar el espíritu que guía al cris- 
tiano. Si está movido por Dios, el 
catálogo de virtudes se convierte en 
espejo de su vida; si es la carne quien 
lo mueve, la lista de los vicios está allí 
para exhortarle a que emprenda una 
obra de conversión; se habla de se- 
ñales, porque puede haber un com- 
portamiento temporalmente irrepren- 
sible no animado por el Espíritu y 
una actitud externamente vitupera- 
ble, coexistente con un obrar divino 
en expansión. La dimensión vincu- 
lante contenida en los catálogos, 
como en toda exhortación bíblica, 
con tal que siga siendo secundaria, 
está en armonía con la psicología del 
amor, que aunque gozoso siente la 
necesidad de relacionarse y se hace 
libre en una feliz dependencia, evi- 
tando con ello el peligro del cambio 
y de la mutabilidad. 

Así pues, estos catálogos, por su 
carácter de relativa mutabilidad, de 
forma análoga a las prohibiciones so- 
bre la carne inmolada a los idolos 
(cf ICor 8-10) o a las prescripcio- 
nes del concilio de Jerusalén (cf He 
15) que ya no se recuerdan, postulan 
formulaciones diversas para ambien- 
tes culturales diferentes y requieren 
aquel compromiso fundamental del 
cristiano que es el “discernimiento” 
(Rom 12,2), “clave de la moral neo- 
testamentaria” (O. Cullmann): “Os 
ruego que ofrezcáis vuestros cuer- 
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pos como sacrificio vivo, consagra- 
do, agradable a Dios; éste es el culto 
que debéis ofrecer. Y no os acomo- 
déis a este mundo; al contrario, trans- 
formaos y renovad vuestro interior 
para que sepáis distinguir cuál es la 
voluntad de Dios: lo bueno, lo que le 
agrada, lo perfecto”. 


BIBL.: Amior F., Léon-DuFour X., Obras, en 
Vocabulario de Teología Bíblica, Herder, Bar- 
celona 19801!, 604-608; Hahn H. Chr.-TH1ELE 
F., en DCBNT, 1976, 1113-1125; RaHner K., 
Obras meritorias, en Sacramentum Mundi IV, 
Herder, Barcelona 1977?, 942-947; ScHmiIDT J.- 
Pesch W., Werke, en LTK X, 1965, 1049-1052; 
BErRTRAM G., érgon, en GLNT Ill, 828-886; 
BRAauN H., poiéo, en GLNT X, 1118-1190; 
MAURER C., prassóo, en GLNT XI, 28-62; 
AA.VV., Rivelazione e Morale, Paideia, Brescia 
1973, AA.VV., Peccato e Peccati alla luce del 
NT, en “Scuola Cattolica” 106 (1978) 213-388; 
AA.VV., La vita morale del cristiano, en “Cre- 
dere oggi” 12 (1982) 5-105; Dopn C.H., El evan- 
gelio y la ley de Cristo. Relaciones entre la fe y 
la moral en el cristianismo primitivo, Dinor, San 
Sebastián 1967; Famris R., Le lettere di Paolo 
IL, Borla, Roma 1980, 134-148, 172-185; 
KAMLAH E., Die Form der Katalogischen Pará- 
nese im NT, Tubinga 1964; Lerivre G., La foi 
dans les oeuvres, Brujas 1963; Lyonner S., Li- 
bertad cristiana y ley del Espíritu según san Pa- 
blo, en La vida según el Espíritu, Sígueme, Sa- 
lamanca 1967, 175-202; LonsE E., Glaube und 
Werke, en “ZNW” 48 (1957) 1-22; MErxk O., 
Handeln aus Glauben. Die Motivierung der pau- 
linischen Ethik, Marburgo 1968; Penna R., La 
giustificazione in Paolo e in Giacomo, en “RBit” 
30 (1982) 337-362; RerouLE F., Gesú come rife- 
rimento dell'agire dei cristiani, en “Rivista di 
Teologia Morale” 10 (1978) 41-76; Rossano P., 
Morale ellenistica e morale paolina, en Fonda- 
menti Biblici della Teologia Morale, Paideia, 
Brescia 1973, 173-185; SaLeT G., La loi dans nos 
coeurs, en “NRT” 79 (1957) 449-462, 561-578; 
SCHNACKENBURG R., El testimonio moral del NT, 
Rialp, Madrid 1965; ScHraGE W., Zur Ethik der 
neutestamentlichen Haustafeln, en “NTS” 21 
(1974) 1-22; VaNHoYE A., Notre foi, oeuvre di- 
vine, d'apres le quatrieme évangile, en “NRT”96 
(1964) 337-354; WenLann H.W., Etica del NT, 
Paideia, Brescia 1975; Ib, Vita e condotta dei 
cristiani. Riflessioni su Rm 6, Paideia, Brescia 
1976; WoLErT W., Parenesi ed etica normativa, 
en “Rivista di Teologia Morale” 13 (1981) 11-39, 
227-236; Io, Ethische Argumentation und Pará- 
nese in 1K 7, Diisseldorf 1981; ZebDA S., Rela- 
tivo e assoluto nella morale di S. Paolo, Paideia, 
Brescia 1984. 


B. Marconcini 


Oración 


ORACIÓN 


Sumario: L La oración en la Biblia: 1. +1 vo- 
cabulario de la oración; 2. La oración de Abra- 
hán; 3. La oración de Moisés y el canto de los 
liberados; 4. La oración de un proteta: Jeremias; 
5. La oración de Job; 6. Li oración de los sul 
mos; 7. La oración de Jesús; 8. 11 "Padrenues 
tro”; 9. La catequesis evangélica; 10. La oración 
de la comunidad; 1!. La oración de Pablo 
1. Las estructuras de la oración bíblica: 1. Ota 
ción dialógica y personal; 2. Nexo con la historia 
y la vida; 3. El signo del “silencio de Dios”; 
4. Súplica y alabanza. 


La Biblia menciona muchas ora- 
ciones, habla de hombres que rezan 
y enseña a orar. Todo esto es normal 
y forma parte de la experiencia reli- 
giosa de cada pueblo. La originalidad 
bíblica no está en la oración, sino en 
el cómo y en el porqué. 

Se puede decir que toda la Biblia 
ha nacido de la oración, como fruto 
de una escucha de Dios: se responde 
a Dios, se discute con Dios, se refle- 
xiona delante de Dios. Más que ha- 
blar de Dios, la Biblia habla a Dios 
y reflexiona delante de Dios. Toda la 
historia de Israel está recorrida por 
la oración, que emerge en cada punto 
de su narración. Esto vale también 
para el NT. Por eso se comprende 
que seguir el tema de la oración sig- 
nifica recorrer el camino de la Biblia 
por entero. Obviamente, ello no es 
posible. 

La primera parte (analítica y feno- 
menológica) de nuestro estudio será 
necesariamente una lectura episódica 
y apresurada, pero no por eso super- 
ficial; capaz en todo caso de dar un 
fundamento suficiente a la segunda 
parte (sintética), en la cual se inten- 
tará establecer las principales estruc- 
turas constantes de la oración. 


I. LA ORACIÓN EN LA BI- 
BLIA. Si se quiere descubrir el cauce 
dentro del cual discurre la oración 
biblica y toma forma, y por consi- 
guiente captar su originalidad, hay 
que fijarse con precisión en el marco 
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teológico y antropológico que supo- 
ne, es decir en la relación / Dios, 
/ hombre, / pueblo y mundo [/ Cos- 
mos]. Es claro que tampoco podemos 
hacer esto. Habrá que dar muchas 
cosas por supuestas. Baste recordar, 
a modo de premisa, que el hombre 
bíblico se dirige a un Dios que se ha 
hecho él mismo Dios de Israel y que 
ha hecho de Israel su pueblo. Al mis- 
mo tiempo, Yhwh no es sólo el Dios 
de Israel, sino que es el único verda- 
dero Dios, creador del mundo ente- 
ro. El elemento particularista y el 
universalista se dan la mano: el Señor 
del mundo es justamente el Dios de 
Israel. En el NT este entrelazamiento 
se profundiza y se universaliza: el 
Dios del mundo se hace hombre, y la 
iglesia no es ya un pueblo entre los 
otros pueblos, sino un pueblo prove- 
niente de todas las naciones. 


1. EL VOCABULARIO DE LA ORA- 
CIÓN. El vocabulario bíblico de la 
oración es amplio y fluido. Además 
de algunos verbos, por así decir, téc- 
nicos —como 'atar y palal (de donde 
el sustantivo fefillah, oración) en el 
AT, y proseújomai y déomai en el 
NT— hay todo un abanico de verbos 
y de expresiones que pertenecen en 
primer lugar a las relaciones entre 
hombres y ala vida ordinaria: hablar, 
gritar, pedir, suplicar, invocar ayuda, 
alabar, agradecer, buscar. Ya esto 
muestra que la oración bíblica no 
está exclusivamente ligada a los ritos, 
sino que brota de la vida y abarca 
todo el arco de sus manifestaciones. 


2. LA ORACIÓN DE ABRAHÁN. 
Una primera gran figura de orante es 
7 Abrahán. La suya es ante todo la 
oración de la obediencia. “Heme 
aquí” es su pronta respuesta a cada 
intervención de Dios. Pero es tam- 
bién la oración de la petición y del 
lamento: “Señor Dios, ¿qué me vas a 
dar? Yo estoy ya para morir sin hijos, 
y el heredero de mi casa será ese Elie- 
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zer de Damasco. No me has dado 
descendencia, y uno de mis criados 
será mi heredero” (Gén 15,2-3). 
Particularmente reveladora de 
cómo el hombre bíblico se pone de- 
lante de Dios es la larga oración de 
intercesión por Sodoma y Gomorra 
(Gén 18,23-32). El rasgo que más lla- 
ma la atención es que Dios y el hom- 
bre están frente a frente como dos 
personas: hablan y discuten familiar- 
mente. Un hombre vivo, un hombre 
verdadero encuentra al Dios vivo y 
verdadero. El polvo está ante la roca; 
y, sin embargo, la confianza es más 
fuerte que el temor y supera la dis- 
tancia: “Me atrevo a hablar a mi Se- 
ñor, yo que soy polvo y ceniza”. Si 
nos preguntamos cuál es la raíz de 
esta insólita oración, respetuosa a la 
vez que confidencial, debemos res- 
ponder que es la / fe. Sólo de una fe 
profunda brota una oración atrevida. 
Además de familiar, la oración de 
Abrahán es insistente. Abrahán in- 
siste, cortés pero firme. No pide para 
sí, sino que intercede por los demás. 
Como todos los grandes hombres de 
Dios, Abrahán es un intercesor. 
Hay, finalmente, un último rasgo, 
quizá el más original. Abrahán le 
plantea a Dios un problema: “¿Vas a 
destruir al justo con el pecador?” En 
otras palabras, ¿se rige Dios por la 
maldad de muchos o por la justicia 
de pocos? ¿No podría un corto nú- 
mero de justos tener tanto peso que 
indujera a Dios a perdonar a la ciu- 
dad? Ya aquí se entrevé cómo para la 
Biblia la oración es el lugar privile- 
glado de la revelación y de la refle- 
xión teológica, de la búsqueda y del 
descubrimiento del misterio de Dios. 


3. LA ORACIÓN DE MOISÉS Y EL 
CANTO DE LOS LIBERADOS. Otra gran 
fígura de orante es / Moisés, al que 
la tradición bíblica presenta como el 
mediador entre Dios y la comunidad 
y como el modelo del intercesor. Son 
sus manos alzadas las que obtienen 
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la victoria contra Amalec (Éx 17,8- 
13): “Cuando Moisés tenía sus brazos 
alzados vencía Israel, y cuando los 
bajaba vencía Amalec”. Muchas ve- 
ces en el desierto intercede él por el 
pecado del pueblo solicitando el per- 
dón (Ex 32,11-14.30-34; Núm 14,10- 
20; 16,22; 21,7). Y se recuerda con 
complacencia que Dios le hablaba 
cara a cara, como a un amigo, como 
a un hombre de confianza (Núm 
12,6-8; Ex 33,11; Dt 34,10). Más sig- 
nificativa que ninguna otra es la ora- 
ción de intercesión de Ex 32. Estamos 
en el corazón de la oración bíblica. 
Es una oración dramática; casi una 
lucha entre Moisés y Dios; y sus ar- 
gumentos siguen el esquema clásico 
de la súplica: se apela al amor de 
Dios (esta nación es tu pueblo), a su 
fidelidad (acuérdate de las prome- 
sas), asu gloria (¿qué dirán las nacio- 
nes si abandonas al pueblo que te 
pertenece?). La conclusión es la vic- 
toria de la oración: “Y el Señor se 
retractó del mal que había dicho que 
iba a hacer a su pueblo” (Ex 32,14). 

En apariencia es Dios el que ha 
cambiado de parecer; en realidad es 
Moisés el que ha cambiado de opi- 
nión, pasando del Dios de la cólera 
al Dios del perdón. La oración cam- 
bia al hombre, no a Dios. Al orar, 
Moisés descubrió el verdadero rostro 
de Dios, un rostro de fidelidad y de 
perdón, y supo leer de modo justo el 
pecado de su pueblo. “La oración es 
estar delante de Dios para descubrir 
estas fuentes profundas del amor in- 
cluso en situaciones en las cuales, se- 
gún la lógica histórica, debería fun- 
cionar el esquema del pecado, el cas- 
tigo y la maldición” (R. Fabris). 

En la historia de Moisés y del éxo- 
do no encontramos sólo la oración 
de súplica y de intercesión; está tam- 
bién la oración de la maravilla y de 
la gloria ante el despliegue del poder 
de Dios y de la salvación. Un ejemplo 
excelente de ello es el canto de Ex 15, 
que es al mismo tiempo narración y 
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oración. Una vez más somos condu 
cidos al centro de la oración bíblica, 
que aquí revela algunas de sus carue- 
terísticas más sugestivas. Mientras 
que Ex 14 es una simple narración en 
prosa del puro hecho “histórico”, el 
capítulo 15 expresa, en cambio, la 
reacción del pueblo ante la proeza de 
Dios; una reacción tan rica, que no 
puede expresarse más que en poesía. 
La oración prefiere la poesía, que no 
es simplemente una forma litera- 
ria más refinada, sino una expresión 
de la totalidad de la persona. Senti- 
mos vibrar la fe, el entusiasmo, el 
gozo, la alabanza y la admiración. 
Todos los componentes de la persona 
se tensan en el esfuerzo por exaltar el 
gesto de Dios y de responder a él. El 
canto de Ex 15 es un himno construi- 
do con coros alternos, uno laudato- 
rio (vv. 2-3.6-7.11.18) y el otro na- 
rrativo (vv. 1.4-6.8-10.12-17). El coro 
que alaba supone las palabras del 
que narra. La oración nace de una 
historia, de una gesta de Dios acae- 
cida y fijada en la memoria; y, al 
mismo tiempo, la supera, captando 
en el gesto divino singular una cons- 
tante, que se presenta como clave de 
lectura para el presente y como pro- 
mesa abierta al futuro. 


4. LA ORACIÓN DE UN PROFETA: 
JEREMÍAS. Ciertamente, todos los 
profetas fueron hombres de prolun- 
da oración, pero los testimonios que 
nos han dejado sobre ello no son muy 
abundantes. En el capítulo 19 del pri- 
mer libro de los Reyes se cuenta el 
encuentro de Elías con Dios en el 
monte Horeb. Huyendo de la reina 
Jezabel y decepcionado por el aban- 
dono de todos, el profeta se lamenta: 
“¡Ya basta, Señor! Quítame la vida... 
He quedado yo solo y me buscan 
para quitarme la vida...” (19,4.10,14). 
Y el Señor: “Anda, vuelve a empren- 
der tu camino...” (19,15). El lamento 
de Elías es la oración de un hombre 
desalentadr que siente lo inútil de su 
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misión. Pero la respuesta de Dios le 
abre a la confianza y al futuro. En 
la oración se abren nuevas posibili- 
dades. 

En el libro de Amós leemos una 
breve oración de intercesión, simple 
y conmovedora: “¡Señor Dios, per- 
dona, te ruego! ¿Cómo podrá subsis- 
tir Jacob, siendo tan pequeño?” (7,2). 
En los libros segundo y tercero de 
Isaías encontramos desarrollados di- 
versos géneros de oración: el canto 
de alabanza (42,10-17; 45,20-25), la 
súplica penitencial (59,1-20), la refle- 
xión sobre la historia del pueblo 
(63,7-64,11). 

Pero es sobre todo / Jeremías el 
que deja entrever su relación íntima 
y personal con Dios. Su oración está 
estrechamente ligada al desarrollo de 
su misión profética y, a la vez, es 
profundamente personal. Constituye 
uno de los vértices de la espirituali- 
dad bíblica. 

El libro de Jeremías está sembra- 
do de confesiones/oraciones, en las 
cuales el profeta nos abre su ánimo. 
Constituyen una lectura preciosa, 
porque nos dan a conocer los sufri- 
mientos, las decepciones y las crisis 
de un auténtico hombre de fe. Se 
trata de oraciones, no de simples des- 
ahogos, porque nacen de la concien- 
cia de que Dios está interesado. Dis- 
cuten con Dios y le interpelan [/ Psi- 
cología I11]. Los pasajes principales 
son 12,1-6; 15,10-21; 17,14-18; 18,18- 
23; 20,7-18. 

La lectura de estos pasajes muestra 
que el profeta experimenta la margi- 
nación por parte de los hombres y 
—lo que resulta aún más desconcer- 
tante— el “silencio” de Dios. Una 
doble soledad: frente al pueblo (al 
que ama profundamente) y frente a 
Dios (por cuyo servicio lo ha dejado 
todo). A causa de las palabras que 
anuncia, Jeremías se ha convertido 
en “hombre de querella y de discordia 
para todo el país” (15,10). Y esta so- 
ledad le pesa; es injusta. Desearía 
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unas relaciones serenas y sin tensión; 
y, en cambio, Dios le llama a procla- 
mar una palabra de juicio, que susci- 
ta disputas y divisiones. Nada tiene 
de extraño que en esta situación sor- 
prendamos al profeta interrogándose 
sobre su vocación y lamentándose 
con su Dios: “Me has seducido, Se- 
ñor, y yo me he dejado seducir... Me 
he convertido en irrisión continua, 
todos se burlan de mí...” (20,7ss). No 
es que el profeta esté arrepentido de 
la elección hecha. Sus palabras de 
abandono no son más que la señal de 
un momentáneo extravío. La fideli- 
dad a su vocación y la adhesión a 
Dios no le abandonan nunca seria- 
mente. Dicho más sencillamente: en 
los momentos de mayor abatimiento, 
el profeta desearía un poco de com- 
prensión al menos por parte de su 
Dios. Pero también de ahí viene (o 
parece venir) la soledad. Léase de 
nuevo con atención 20,7-13. Es ver- 
daderamente la oración de un hom- 
bre que se ha arriesgado todo él, que 
paga, que desearía que al menos Dios 
estuviese de su parte, pero que a veces 
también Dios parece estar del otro 
lado. Es una oración/discusión: 
“Mira cómo me dicen: ¿Dónde está 
la palabra del Señor? ¡Que se cum- 
pla!” (17,15). Ante estas burlas, Jere- 
mías está solo e impotente, desarma- 
do. ¿Por qué no interviene Dios? El 
profeta ha creído en la promesa que 
escuchó en el momento de la voca- 
ción: “Yo estoy contigo para prote- 
gerte” (1,8). Sin embargo, lo que ha 
ocurrido y sigue ocurriendo parece 
desmentir aquella promesa. Dios no 
parece cumplir su palabra. A la luz 
de esta experiencia comprendemos 
otra fuerte expresión del profeta, casi 
blasfema: “¿Vas a ser para mí como 
un arroyo engañador, de aguas ca- 
prichosas?”(15,18b). Para compren- 
der lo que significa un torrente enga- 
ñoso, hay que leer Job 6,15-20: “Me 
han engañado mis hermanos igual 
que un torrente..., turbios de agua de 
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hielo, por ellos baja oculta la nieve 
derretida; pero al llegar el calor se 
desvanecen. Las caravanas se desvían 
de su ruta..., en ellos esperan los con- 
voyes de Sabá. Pero se ve frustrada 
su esperanza”. Hay torrentes que en 
tiempo de las lluvias invernales rebo- 
san de agua, pero luego en verano se 
secan. No es posible fiarse de ellos; 
en el momento del calor y de la sed 
te abandonan. Así se le antoja al pro- 
feta la promesa de Dios. Evidente- 
mente, Jeremías se había imaginado 
de modo muy diverso la presencia de 
Dios a su lado. Pero es éste justa- 
mente el punto, ésta es la purificación 
a la que Dios quiere llevarle. La pro- 
mesa de Dios y su fidelidad son di- 
versas de como el hombre las imagina 
y las programa. Es el gran cambio al 
que Dios quiere que llegue su profeta, 
Jeremías es invitado a convertirse: 
una conversión profunda, teológica 
(en el modo de pensar de Dios) y 
antes y más que moral (del compor- 
tamiento). A través de la crisis, la 
oración conduce al hombre a la con- 
versión. 

Pero cuanto hemos dicho es sólo 
un aspecto de la oración de Jeremías. 
En su oración hay también algo más. 
El profeta experimenta con igual fuer- 
zael gozo y la seguridad. Discute con 
su Dios, es cierto, y le dan ganas de 
dejarlo todo: “Yo me decía: No pen- 
saré más en él, no hablaré más en su 
nombre” (20,9a). Pero luego descu- 
bre en el fondo de su alma una fide- 
lidad que no le permite abandonar, 
un amor a la palabra que ningún 
mentís consigue destruir: “Pero había 
en mi corazón como un fuego abra- 
sador...; me he agotado en contener- 
lo, y no lo he podido soportar” 
(20,9b). En la oración de Jeremías 
hay también, junto al lamento, las 
confidencias del gozo, de la fe, de la 
esperanza reencontrada: “A mí, en 
cambio, Señor, me conoces, pruebas 
mi corazón y ves que está contigo” 
(12,3); “Cuando recibía tus palabras, 
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yo las devoraba; tus palabras cian mi 
delicia, la alegría de mi corazón" 
(15,16); “Porque tú eres mi gloria” 
(17,14). 

Como todos los grandes hombres 
de Dios, Jeremías experimenta en la 
oración, incluso dentro del sufri- 
miento, el abandono y el rechazo, el 
milagro de una esperanza indestruc- 
tible y de una serenidad inexplicable. 


5. La ORACIÓN DE JoB. Al co- 
mienzo del libro, en la sección en 
prosa, sorprendemos en los labios de 
7 Job la oración de la fe pura y de la 
total resignación: “Desnudo salí del 
vientre de mi madre, desnudo allá 
regresaré. El Señor me lo había dado, 
el Señor me lo ha quitado; sea ben- 
dito el nombre del Señor”(1,21). Job 
es como una “estatua de fe” (J. Le- 
vécque). 

Pero alo largo del debate en poesía 
encontramos una oración diversa, la 
de la noche oscura y la crisis, una 
oración que sube de lo profundo de 
la amargura y de la angustia (10,1): 
7,7-21; 9,28b-31; 10,1-22; 13,20-14, 
22; 30,20-23. 

Las preguntas se suceden apasio- 
nadas: ¿Por qué el sufrimiento de un 
inocente? ¿Cómo puede Dios llamar- 
se todavía justo? ¿Por qué se ensaña 
con un hombre? Job siente a Dios 
casi como un enemigo (“Te has vuel- 
to cruel para conmigo, con mano des- 
plegada en mí te cebas”: 30,21), y le 
suplica: “¡Déjame!” (7,16.19; 14,6). 
Se diría que es una oración al revés. 
Habitualmente el que ora le dice a 
Dios: “Apresúrate”. Job dice: “Déja- 
me”. En su oración hay algo más que 
la angustia; está siempre al borde de 
la rebeldía, pero sin llegar nunca a 
atravesarla (P. Grelot). Job intenta 
por todos los modos comprender, 
¿Será que Dios le ha abandonado o 
se ha cansado de él (7,20)? ¿Será que 
Dios ha cambiado (30,21)? Palabras 
y sentimientos son un alternarse de 
actitudes contradictorias. En unos 
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momentos Job parece abandonarse 
resignado y cansado (29,4). En otros 
intenta hacer que Dios razone (10,8). 
A veces ironiza con infinita amargura 
(7,20). Incluso adopta actitudes de 
desafío (10,2). Pero el lector atento 
se percata de que, en el fondo de 
todo, hay un hilo obstinado y cons- 
tante: la confianza en Dios (16,19-20; 
17,3; 19,25): “Tú eres mi garantía 
ante ti”(17,3). Tales la fe de Job; una 
fe a la que no se le permite refugiarse 
en construcciones teológicas abstrac- 
tas y tranquilizadoras, sino que se ve 
forzada a aceptar el desafío de los 
hechos. Job parte en busca de Dios 
no desde las fórmulas creadas por la 
tradición, sino desde su mundo tran- 
sido de dolor. Cuando, finalmente, 
Dios, reiteradamente invocado, in- 
terviene, no responde, sino que inte- 
rroga: Dios conduce al hombre por 
caminos nuevos para librarlo de sus 
falsas pretensiones. No es Dios el que 
debe cambiar, sino el hombre: tal es 
la intención profunda de la oración, 
su puerto final. 

La de Job es una oración viva, 
real, que nace del choque entre la 
teología y la experiencia, entre lo que 
el hombre piensa de Dios y lo que él 
es verdaderamente. En su obstinado 
debate con Dios y ante Dios, Job 
llega a liberar al misterio de Dios de 
las angostas estrecheces de cierta teo- 
logía. Y así, una vez más, la oración 
se presenta como el lugar privilegia- 
do de la revelación, es decir, del paso 
de lo que se piensa de Dios a lo que 
él verdaderamente es. En la oración 
se recupera el misterio y es represen- 
tado en toda su desconcertante gran- 
deza. 

La conclusión, al final del libro, es 
también la oración de la fe desnuda 
y de la resignación, como al princi- 
pio; pero ¡cuánto camino entre los 
dos momentos! Allí una fe no puri- 
ficada aún por la crisis; aquí el silen- 
cio ante el misterio, al cual Job se 
abandona enteramente: “Pongo la 
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mano en la boca” (40,4); “Sólo te 
conocía de oídas; pero ahora, en 
cambio, te han visto mis ojos” (42,5). 


6. LA ORACIÓN DE LOS SALMOS. 
Los / salmos constituyen un punto 
de observación privilegiado para 
captar el alma profunda de la oración 
bíblica. Compuestos a lo largo de 
toda la historia de Israel, traducen en 
oración la historia del pueblo de 
Dios. Cuentan la reacción de Israel 
frente a los gestos del Señor y los 
sucesos de la vida. Son oraciones que 
nacen de la historia y de la vida, leí- 
das a la luz de la fe, es decir, con la 
conciencia de que Dios está en acción 
y de que todo —directa o indirecta- 
mente— remite a él. Nacida de la fe 
y respuesta a un Dios que obra en la 
vida, la oración de los salmistas ja- 
más es una evasión de la vida. 

Los salmos no se han de leer a la 
manera de confidencias autobiográ- 
ficas, sino como oraciones compues- 
tas para la liturgia. Mas esto no sig- 
nifica que sean formularios imperso- 
nales y abstractos. Al contrario, el 
acento espontáneo es muy vivo. Son 
composiciones profundamente sen- 
tidas, “un espejo de los problemas, 
de los dramas, de las alegrías de todo 
un pueblo” (G. Ravasi). En la Biblia, 
también la oración litúrgica es ora- 
ción vivida, oración que se alimenta 
de la existencia en sus diversas situa- 
ciones. 

No es siempre fácil en los salmos 
distinguir entre la dimensión perso- 
nal y la dimensión comunitaria. Pero 
precisamente esta oscilación es signi- 
ficativa de cómo el hombre bíblico se 
coloca ante las situaciones: plenamen- 
te inserto en la comunidad, las vici- 
situdes del pueblo resuenan profun- 
damente en su ánimo y se hacen ex- 
periencia personal, prolongándose 
las experiencias personales hasta coin- 
cidir con las del pueblo. En cualquier 
caso, el problema personal es siempre 
vivido e interpretado a la luz de la 
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historia de la salvación. Así, el hom- 
bre bíblico, en familia o en el templo, 
ora a Dios en lo íntimo, pero siem- 
pre en relación con la historia de su 
pueblo. 

Son muchos los géneros de los sal- 
mos; pero no es éste el lugar para 
analizarlos completamente. Después 
de todo, la diferencia de los géneros 
no debe dejar en la sombra su unidad. 
En sustancia, y para nuestro fin, los 
géneros pueden reducirse a tres, igual 
que son tres las situaciones funda- 
mentales de la vida: la alegría, la ala- 
banza y el agradecimiento; el dolor, 
el lamento y la súplica; la reflexión 
sobre los problemas de la existencia. 
Tenemos así los himnos de alabanza, 
los salmos de súplica y los salmos 
sapienciales. El salterio es la oración 
del hombre que alaba, pide y refle- 
xiona delante de Dios. Himnos y sú- 
plicas, gozo y lamentos, discurren pa- 
ralelos, porque así es la vida. 

La estructura normal del himno es 
simple: se comienza invitando a ala- 
bar a Dios, se expone el motivo y se 
concluye invitando de nuevo a la ala- 
banza de Dios. El himno no es una 
alabanza que celebra los atributos 
abstractos de Dios, sino una celebra- 
ción de sus gestos históricos: la crea- 
ción, la liberación y la providencia. 
El gesto creador de Dios no es una 
mera premisa a la historia de la sal- 
vación, sino que es su primer gesto, 
el fundamental, modelo de todos los 
demás. Es un gesto que prosigue: to- 
das las mañanas Dios se acuerda de 
hacer salir el sol, y todas las prima- 
veras de enviar la lluvia. Así el hom- 
bre bíblico se encuentra, constante- 
mente y por todas partes, rodeado 
del don. Y el recuerdo de las grandes 
gestas salvíficas del pasado se trans- 
forma no sólo en alabanza y grati- 
tud, sino en esperanza. El himno 

-esencialmente construido sobre el 
don y el recuerdo— es una oración 
abierta, que mira a la vez hacia atrás 
y hacia adelante: el pasado es recor- 


Ornción 


dado para abrir el presente ula con 
fianza y al futuro. Los himnos son 
una oración optimista; en ellos la fe 
en el Dios creador, providente y libe- 
rador se expresa sin sombra de reti- 
cencias. Manifiestan una fe sólida, 
anclada en sus certezas: Dios es el 
creador, que ha hecho bien al hombre 
y todas las cosas (Sal 8 y 104), vela 
siempre por sus fieles (Sal 33 y 92), 
cuida de su rebaño (Sal 23), defiende 
a su pueblo (Sal 27), retribuye en 
justicia (Sal 77) y manifiesta cons- 
tantemente su amor a los hombres 
(Sal 103). 

Los himnos son esencialmente una 
oración contemplativa: no piden 
nada, sino que cantan el gozo, el aban- 
dono en Dios, “la gratitud por el sim- 
ple hecho de que exista” (G. Ravasi). 

Pero junto a los salmos de alaban- 
za y de la fe intacta están los salmos 
del desconsuelo y de la angustia. Los 
compiladores del Salterio no vacila- 
ron en colocar estos dos géneros el 
uno junto al otro, como están en la 
vida. La existencia humana presenta 
estas dos facetas en contraste, y la 
oración se hace cargo justamente de 
ello. La situación vital de la súplica 
está bien trazada en el título redac- 
cional puesto al Sal 102: “Oración de 
un afligido que, en su congoja, derra- 
masu llanto ante el Señor”. También 
la estructura del salmo de súplica es 
normalmente simple: se inicia con 
una invocación apremiante, se prosi- 
gue contando el caso penoso en que 
se encuentran el individuo y la comu- 
nidad, se aducen los motivos por los 
cuales Dios debe intervenir y a me- 
nudo, finalmente, se concluye con 
una acción de gracias. 

La invocación expone continua- 
mente las preguntas de todo hombre 
presa del dolor, no raramente ante 
un Dios que parece no preocuparse 
de ello: ¿Por qué? ¿Hasta cuándo? 
¿Hasta cuándo, Señor, seguirás mi- 
rando? (Sal 35,17; 6,4; 13,2-3; 35,17; 
42,10; 43,2; 90,13). El abanico de los 
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casos referidos es amplio y vario, y 
toca todos los sectores de la vida: la 
enfermedad, el peligro de muerte, la 
calumnia, la derrota, las calamidades 
naturales y sociales, el destierro. Lo 
que más provoca el lamento no es el 
sufrimiento en cuanto tal, sino el si- 
lencio de Dios que parece subyacerle. 
Lo que atormenta al creyente es no 
sólo la persecución o el destierro, 
sino la satisfacción de los malvados, 
su burla de Dios. El salmista pare- 
ce a veces más preocupado de la glo- 
ria de Dios que de su propia suerte. 
La ayuda de Dios se solicita basán- 
dose en motivaciones que implican 
sus atributos: bondad, misericordia 
y fidelidad. Normalmente la súplica 
no termina con el grito del enfer- 
mo o del perseguido, sino con el agra- 
decimiento. Se da gracias incluso an- 
tes de haber obtenido (Sal 140,14; 
22,255s). Ello significa que, por enci- 
ma de todo, domina la confianza. 
Por eso la súplica es también una 
oración abierta, confiada, orientada 
a una superación, “diversamente de 
lo que acaece en las oraciones orien- 
tales antiguas paralelas, donde do- 
minan la pura protesta, la náusea de 
la vida, el exceso de desconfianza, el 
silencio divino vanamente solicitado” 
(G. Ravasi). 

Todavía judíos y cristianos oran 
con los salmos, encontrando en ellos 
una fuerza de implicación que no es 
fácil encontrar en otra parte. Ello se 
debe sin duda al hecho de que los 
salmos han sabido tocar las cuerdas 
más profundas y constantes del hom- 
bre y de la vida, por lo cual sus pa- 
labras, sus símbolos y sus sentimien- 
tos hablan a los hombres de todas las 
épocas y de todas las culturas. Los 
creyentes profesan que los salmos 
son palabras de Dios al hombre antes 
que palabras del hombre a Dios. 
Dios mismo sugiere cuanto quiere 
que se le diga. Jesús y los primeros 
cristianos oraron con los salmos, re- 
leyendo en las antiguas oraciones de 
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Israel sus propias experiencias. Jesús 
no sólo oró con los salmos y se en- 
contró a sí mismo en ellos, sino que, 
por así decirlo, los cumplió. A la luz 
de este cumplimiento hoy el cristiano 
sigue orando con los salmos. 


7. LAORACIÓN DE JESÚS. Al des- 
cribir la oración de / Jesús, no nos 
preocupa distinguir entre lo que se 
remonta a Jesús y lo que pertenece a 
la redacción de los evangelistas, 
como tampoco nos importa distin- 
guir entre los evangelios. Simplemen- 
te recogemos los rasgos principales 
que se desprenden del conjunto de 
los testimonios. 

La tradición sinóptica recuerda 
que en el ritmo apremiante de la jor- 
nada de Jesús había sitio para la ora- 
ción; como observa Marcos (1,35; 
6,46), Jesús oraba por la mañana 
temprano o al final de la tarde, una 
vez despedida la muchedumbre. Oró 
en todos los momentos más impor- 
tantes y decisivos de su revelación y 
de su misión: en el bautismo (Le 3,21) 
y en la transfiguración (Lc 9,28), en 
Getsemaní y en la cruz, antes de elegir 
a los doce (Le 6,12), antes de la con- 
fesión de Pedro en Cesarea de Filipo 
(Lc 9,18), antes de hacer los milagros 
(Mc 6,41; 7,34; 8,6-7; Jn 11,41-42), 
en la cena antes de la pasión (Jn 17). 
Un primer rasgo que confirman to- 
dos los testimonios es que Jesús se 
dirigía siempre a Dios invocándolo 
con el nombre de Padre. La oración 
de Jesús es ante todo filial. Marcos 
(14,36) recuerda que Jesús se dirigía 
a Dios llamándolo Abbá (papá), tér- 
mino confidencial usado por los hijos 
para dirigirse confidencialmente al 
padre, pero no usado nunca en la 
oración para invocar a Dios. Al osar 
llamar a Dios Abba, Jesús desvela la 
relación singular y única que le liga 
a Dios. La oración de Jesús es su 
condición de Hijo, que aflora a la 
conciencia y se traduce en coloquio. 
Consciente de su filiación divina, 
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misterio único, irrepetible y no com- 
partible, Jesús se retira a orar en la 
soledad, solo delante del Padre. Esta 
oración en la soledad expresa su co- 
munión única con el Padre y su nos- 
talgia del mismo. 

Mas, justamente por ser filial —es 
éste un segundo rasgo constante—, 
es obediente. Es a la vez oración del 
Hijo y del siervo del Señor. Ya en el 
término Padre están incluidas ambas 
dimensiones: la familiaridad y la su- 
misión. En la oración de Getsemaní, 
donde más claramente que en otras 
partes expresa su confianza de hijo 
(Abbá), Jesús expresa con idéntica 
fuerza su obediencia: “Pero no sea lo 
que yo quiero, sino lo que quieres tú” 
(Mc 14,36). Conciencia de su filia- 
ción y total dependencia son los dos 
polos de la oración de Jesús, y son, 
incluso antes, las estructuras esencia- 
les de su persona. La oración de Je- 
sús brota —y no podía ser diversa- 
mente— del fondo de su ser. En la 
oración se desvela lo que se es [/ Psi- 
cología V]. 

El hecho de que la oración de Jesús 
se sitúe en los momentos cruciales de 
su misión revela además una tercera 
dimensión: en la oración Jesús redes- 
cubre su misión y la nitidez de sus 
opciones. Escapa, por ejemplo, a la 
multitud que lo busca para retenerlo, 
cuando su misión le impone ir a otrá 
parte (Mc 1,38; Lc 4,42-43). Después 
de la multiplicación de los panes fuer- 
za a los discípulos a alejarse de la 
multitud entusiasta y se retira a la 
soledad a orar (Mc 6,46), escapan- 
do al intento de hacerlo rey (Jn 6,15). 
En Getsemaní supera con la oración 
la angustia y el miedo, entregándose 
totalmente a la voluntad del Padre 
(Mc 14,32-42). Especialmente / Lu- 
cas [TIT, 3] muestra que la oración no 
es un episodio más en la vida del 
maestro, sino una dimensión cons- 
tante y esencial de su misión. Como 
en otro tiempo para las grandes figu- 
ras del AT, también para Jesús la 
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oración es el lugar privilegiado de la 
revelación, como lo muestran los epi- 
sodios del bautismo, de la transfigu- 
ración y de la confesión mesiánica de 
Pedro. La oración es la atmósfera 
que normalmente acompaña a las re- 
velaciones de Dios. 

La oración de Jesús manifiesta 
además su constante atención a la 
palabra, su meditación de las Escri- 
turas. Por tanto, una oración de es- 
cucha y de búsqueda. No raramente 
sus palabras contienen reminiscen- 
cias de las Escrituras y se remiten a 
las experiencias del pasado. En la 
cruz, Jesús hace suya la petición del 
justo sufriente del Sal 22 (Mc 15,34) 
y el confiado abandono del Sal 31,6 
(Lc 23,46). En la experiencia de los 
dos justos del pasado lee Jesús la 
suya propia y la comprende. 

No faltan en los evangelios expre- 
siones explícitas de la oración de Je- 
sús que revelan aún más claramente 
sus formas, contenidos e intenciones. 
En primer lugar, la oración de ben- 
dición, alabanza y contemplación. 
Sobre los cinco panes y los dos peces 
que son luego multiplicados y distri- 
buidos, Jesús “pronuncia la bendi- 
ción” (Mc 6,41), y lo mismo en la 
institución de la eucaristía (Mc 
14,23). La bendición (berakah, tra- 
ducida en el NT por eujaristía o eulo- 
gía) es en el judaísmo la oración por 
excelencia: fija el sentido y el contex- 
to de cualquier otra oración y mani- 
fiesta la concepción que tiene el judío 
del mundo y de los demás. Expresa 
reconocimiento, gratitud y admira- 
ción. Brota de un sentimiento vivo 
del don de Dios y termina en la fra- 
ternidad. Al pronunciar la bendición, 
el judío renuncia a considerarse pro- 
pietario de los bienes que lo rodean 
y a convertirlos en su posesión exclu- 
siva. El verdadero propietario es 
Dios, que los da a todos sus hijos. Y 
así la bendición es al mismo tiempo 
reconocimiento de Dios, visión del 
mundo (acogido y disfrutado con ale- 
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gría en cuanto don continuo del amor 
de Dios) y compromiso de fraterni- 
dad. La oración de Jesús respiró esta 
atmósfera, muy viva en el judaísmo 
de su tiempo, y los evangelios nos 
han conservado sus huellas. 

Una bellísima oración de bendi- 
ción es la referida por Mateo (11,25- 
26) y Lucas (10,21): “Yo te alabo, 
Padre, Señor del cielo y de la tierra, 
porque has escondido estas cosas a 
los sabios y a los entendidos y se 
las has manifestado a los sencillos. 
Sí, Padre, porque así lo has querido”. 
El verbo griego exomologeín signi- 
fica reconocimiento, agradecimiento, 
alabanza, gozo y admiración. El mo- 
tivo de esta bendición de Jesús es que 
él descubre en la experiencia que está 
viviendo —el hecho de que los maes- 
tros y las autoridades religiosas lo 
rechacen, mientras que la gente sen- 
cilla lo acoge— la realización del de- 
signio de Dios, que procede con mé- 
todos diversos de los de la sabiduría 
humana. Jesús se admira de ello. La 
oración de alabanza nace en el que 
sabe ver en su propia historia la pre- 
sencia de Dios, que obra maravillas. 
Oración de bendición es también la 
pronunciada por Jesús en la tumba 
de Lázaro (Jn 11,41): “Padre, te ben- 
digo porque me has escuchado. Yo 
sabía bien que siempre me escuchas”. 
Llama la atención en esta oración el 
tono de sorprendente serenidad, de 
paz y de seguridad incondicional. Es 
la oración del Hijo que se sabe amado 
por el Padre y que sabe que este amor 
es un don (“te doy gracias”). 

Junto a la oración de alabanza y 
de bendición, la oración de peti- 
ción. Se trata las más de las veces de 
una petición eclesial, apostólica: Je- 
sús pide para que la fe de Pedro no 
desfallezca (Lc 22,32), para que el 
Padre envíe el Espíritu (Jn 14,16), 
por el perdón de los que lo crucifican 
(Le 23,34). De más amplio vuelo ecle- 
sial es sobre todo la gran oración 
sacerdotal de Jn 17. Jesús fija la mi- 
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rada en la Trinidad, para dirigirla 
luego a los discípulos: el trayecto va 
de la comunión trinitaria a la unidad 
de la Iglesia. En el centro de la ora- 
ción hay un núcleo yo-tú, o sea la 
mutua comunión entre el Padre y el 
Hijo; núcleo que, sin embargo, se 
abre en un progresivo movimiento 
de expansión: los discípulos (17,11), 
todos los creyentes (17,20-21) y el 
mundo (17,23). Jesús pide para que 
la participación en el núcleo yo-tú se 
extienda a la Iglesia: “Como tú, Pa- 
dre, estás en mí y yo en ti, que tam- 
bién ellos sean una sola cosa en nos- 
otros... Yo en ellos y tú en mí, para 
que sean perfectos en la unidad... El 
amor que tú me tienes esté en ellos 

yo también esté con ellos” 
(17,21.23.26). Jesús pide para que la 
comunidad de los creyentes quede 
inmersa en el diálogo trinitario; no 
simplemente para que los discípulos 
estén unidos entre sí, sino para que 
su unidad sea la prolongación real, 
histórica y visible de la comunión de 
amor que constituye el misterio de 
Dios. 

La oración de Getsemaní es la más 
humana y más dramática de las ora- 
ciones de Jesús (Mc 14,32-42; Mt 
26,36-46; Lc 22,40-46). Es una ora- 
ción de súplica, como las muchas que 
tenemos en los salmos. Es típico de 
Marcos presentar a Jesús con toda la 
densidad de su humanidad: los ver- 
bos que utiliza indican espanto, an- 
gustia, tristeza, casi una desorienta- 
ción (14,33-34). “Me muero de triste- 
za; quedaos aquí y velad conmigo” 
(14,34); esta expresión remite al Sal 
42,6 (la oración de un desterrado que 
se siente lejos del Señor, abandona- 
do) y a Jonás 4,9 (la tristeza del pro- 
feta, incapaz de comprender el plan 
de Dios). Jesús revive en su humani- 
dad la desorientación del que se sien- 
te abandonado de Dios (en el cual, 
sin embargo, sigue confiando), de 
quien tropieza con un plan de salva- 
ción que parece desmentirse. En esta 
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situación, análoga a la de Job, Jere- 
mías y tantos salmos, nace la oración 
de súplica. La súplica de Jesús expre- 
sa, por encima de todo y a pesar de 
todo, confianza, conciencia de la pro- 
pia relación filial: Abba (Mc 14,36). 
La invocación inicial (“Padre, todo 
te es posible”) es un pleno reconoci- 
miento del amor y del poder de Dios, 
y justamente de este reconocimiento 
brota la imploración: “Aleja de mí 
este cáliz”. Si Dios es bueno y omni- 
potente, ¿por qué no interviene? Mas, 
después del forcejeo y del intento de 
huir del camino propio, aflora la con- 
fianza renovada, el abandono sin re- 
servas, la aceptación incondicional: 
“Pero no sea lo que yo quiero, sino 
lo que quieres tú”. La súplica nace de 
la angustia y desemboca en la con- 
fianza. 

La conclusión de esta rápida pa- 
norámica es que Jesús ha utilizado 
las diversas formas de la oración bí- 
blica: la alabanza y el agradecimien- 
to, la búsqueda de la voluntad de 
Dios, la petición y la súplica; pero no 
encontramos nunca en sus labios la 
oración de la culpa y del perdón: “Je- 
sús ora como alguien que no conoce 
pecado” (K. Adam). 


8. EL “PADRENUESTRO”. El Pa- 
drenuestro nos ha llegado en la re- 
dacción de Mateo (6,9-13) y de Lucas 
(11,2-4); más amplia y estructurada 
la primera, más breve e informal la 
segunda. No es éste el lugar adecua- 
do para discutir la mayor o menor 
antigúedad y originalidad de una y 
otra forma. Son diversas la extensión 
y la forma, pero lo es mucho menos 
la sustancia. Probablemente Lucas 
conservó más el tenor primitivo (es 
decir, la amplitud, la forma y el 
tono), mientras que Mateo explicitó 
su sentido, imprimiéndole un carác- 
ter más litúrgico de acuerdo con las 
oraciones judías. 

En este comentario damos la pre- 
ferencia a la formulación de Mateo, 
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por ser más amplia. Sin embiugo, +1 
contexto de Lucas es probablemonti 

originario, mientras que el de Mateo 
es artificioso. Según Lucas, los disci 

pulos están sorprendidos por la rela 

ción que adivínan existir entre Jesús 
y Dios y desean entrar también ellos 
en ese circuito de amor (11,1). La 
oración que Jesús enseña brota de 
su oración personal. 

El Padrenuestro de Mateo se abre 
con una invocación, y se articula lue- 
go en siete peticiones: las tres prime- 
ras tienen por objeto el reino, y las 
tres últimas el perdón y la victoria 
sobre el mal, mientras que en el cen- 
tro está la petición del pan de cada 
día. Se ha observado atinadamente 
que estas peticiones tienen muchos 
paralelos en las oraciones bíblicas y 
judías. La oración enseñada por Je- 
sús tiene profundas raíces en las tra- 
diciones de su pueblo. Pera si las 
piedras son antiguas, es nueva la cons- 
trucción que resulta de ellas. Se pue- 
de seguir la pista de cada una de las 
peticiones en la piedad bíblica y ju- 
día, pero no agrupadas todas ellas, ni 
formuladas con tal esencialidad. 

Padre es el nombre de Dios. El 
hombre puede dirigirse a Dios como 
un hijo llamándolo familiarmente 
Padre, como lo hizo Jesús. La fa- 
miliaridad de la relación con Dios 
—que nace en los cristianos del co- 
nocimiento de ser hijos en el Hijo — 
es recordada muchas veces en el NT 
(cf, p.ej., Ef 3,11-12), y es conside- 
rada una nota nueva y liberadora, 
don del Espiritu (Gál 4,6; Rom 8,15). 
El vocablo que la expresa es parrésia, 
que podemos traducir por “familiarl- 
dad desenvuelta y confiada”. La no- 
vedad no está en dirigirse a Dios con 
el apelativo de Padre, sino en po- 
der dirigirse a él con el mismo tono 
que Jesús, hijos en el Hijo, aspecto 
este que Lucas parece subrayar más 
claramente con su simple Padre, sin 
adiciones: el discípulo se dirige a 
Dios llamándolo simplemente Padre 


Oración 


(Abbá), como Jesús. El simple voca- 
tivo Padre es, en efecto, el modo 
constante con que Jesús se dirige a 
Dios. 

La paternidad de Dios se expresa 
en plural: Padre nuestro. Su amor es 
para todos e invita a los hombres a 
reunirse. No tolera discriminaciones: 
hace salir el sol sobre los buenos y 
sobre los malos (Mt 5,44-45). Nótese 
el uso del plural también en la peti- 
ción del pan, del perdón y de la prue- 
ba. En todas sus peticiones, el discí- 
pulo debe pensar en toda la comuni- 
dad. La oración cristiana es una 
oración “expropiada”. 

Mas a Mateo no le basta el nombre 
de Padre. Añade que estás en el cielo, 
recordando así la trascendencia y la 
alteridad de Dios: Dios está cercano 
y lejano, es Padre y Señor. Toda re- 
lación religiosa auténtica es fruto de 
confianza y temor, de familiaridad 
y obediencia. El binomio padre- 
creador insta a ver en las criaturas, 
en cada cosa y en cada acontecimien- 
to, un don. Y pone de manifiesto que 
ser su pueblo es una dignación in- 
mensa y gratuita, lo que impide 
transformar la gracia de la elección 
en espíritu de mezquino sectarismo. 
Además lleva a la confianza y a la 
serenidad, al sentido de la providen- 
cia, consecuencia ésta que Mateo 
explicita inmediatamente después 
(6,24-34), 

Es característico el adjetivo pose- 
sivo de las tres primeras peticiones: 
tu nombre, tu reino, tu voluntad. En 
la oración el discípulo pide algo que 
pertenece ante todo a Dios. Y nótese 
la pasiva de la primera y de la tercera 
petición: santificado sea, hágase, so- 
brentendiendo por ti. El protagonista 
es Dios. 

Santificado sea tu nombre: esta ex- 
presión debe entenderse a la luz del 
AT, en particular de Ez 36,22-29 
(pero ver también Lev 22,31-32). No 
indica una alabanza de culto y de 
palabras, sino más bien un permitir 
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que Dios descubra, en la vida- del 
individuo y de la comunidad, su po- 
der salvífico. Con esta petición el dis- 
cípulo suplica que la comunidad se 
haga una envoltura transparente, ca- 
paz de mostrar ante el mundo la pre- 
sencia liberadora de Dios. A la pre- 
gunta de qué modo pueden los hom- 
bres santificar el nombre, los rabinos 
solían responder: con la palabra, 
pero sobre todo con la vida. 

Venga tu reino: para comprender 
el concepto de reino hay que remitir- 
se a toda la predicación de Jesús. El 
/ reino está ya presente aquí, pero es 
al mismo tiempo futuro. El verbo en 
aoristo, venga, muestra que en esta 
petición se tiene por mira principal- 
mente el reino en su último estadio: 
no una venida lenta y progresiva, 
sino más bien su irrupción definitiva. 
Ese era el deseo de las primeras co- 
munidades cristianas, contenido en 
la invocación aramea Maran ata 
(1 Cor 16,22): “Ven, Señor Jesús” (Ap 
22,20). 

Hágase tu voluntad: esta tercera 
invocación repite las dos primeras, 
subrayando principalmente su aspec- 
to moral. Téngase presente que por 
voluntad de Dios no se entiende sim- 
plemente el conjunto de los manda- 
mientos, sino más bien el designio de 
salvación [/ Misterio]. 

En la tierra como en el cielo: no se 
refiere solamente a la tercera peti- 
ción, sino también a las dos primeras. 
Puede significar simplemente en to- 
das partes. Pero puede tener también 
un sentido más pleno: así como en el 
cielo es santificado el nombre de 
Dios, su reino perfectamente cumpli- 
do y su voluntad obedecida, así suce- 
da en la tierra. Se pide que la tierra 
se convierta en la réplica del cielo. 

Danos hoy nuestro pan de cada 
día: la petición del pan es la más 
humilde; pero está en el centro, lo 
cual indica su importancia. En esta 
petición hay un vivo sentido de de- 
pendencia: el pan es nuestro, fruto de 
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nuestro trabajo; sin embargo, lo pe- 
dimos como un don. Hay un sentido 
de solidaridad: se pide el pan común. 
Y hay, sobre todo, una nota de so- 
briedad: se pide para hoy el pan su- 
ficiente, y nada más. El reino, en el 
primer puesto; lo demás, en función 
de él. El pensamiento vuela al maná 
(Éx 16,19-21) y a la sobria petición 
del antiguo sabio (Prov 30,7-9). 

Perdona nuestras ofensas como tam- 
bién nosotros perdonamos a los que 
nos ofenden: “ofensas” es expresión 
judía para indicar los pecados, no 
vistos en sí mismos, sino en relación 
a Dios, al cual se debe prestar ade- 
cuada reparación. Esta quinta peti- 
ción es tan importante que Mateo 
siente la necesidad de comentarla: 
“Porque si vosotros perdonáis a los 
hombres sus ofensas, también os per- 
donará a vosotros vuestro Padre ce- 
lestial” (6,14). A Dios se lo experi- 
menta como padre en el perdón. Y se 
lo reconoce como padre perdonando 
a los hermanos; un perdón sin lími- 
tes, porque únicamente el perdón sin 
límites (“No siete veces, sino setenta 
veces siete”) asemeja a su perdón. La 
parábola del siervo perdonado e in- 
capaz de perdonar (Mt 18,23-25) en- 
seña que el perdón del Padre es el 
motivo y la medida del perdón fra- 
terno. La relación entre el perdón de 
Dios y el perdón de los hermanos se 
encuentra también en la mayoría de 
los rabinos: “Si perdonas a tu vecino, 
el Único te perdonará a ti; si no per- 
donas al vecino, nadie tendrá com- 
pasión de ti”. 

Las peticiones sexta y séptima 
muestran que el Padre no libra del 
dramatismo de la existencia. Líbra- 
nos del mal se ha de traducir proba- 
blemente por “líbranos del maligno”. 
No nos dejes caer en tentación se ha 
de entender como “no nos dejes su- 
cumbir a la prueba”. Así la oración 
se abre con el Padre y se cierra recor- 
dando la presencia del maligno. El 
hombre está en el medio, disputado 
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y lacerado. Indudablemente, nada de 
pesimismo: el amor del Padre es más 
fuerte que el maligno. Mas el drama 
subsiste. Dios es padre, pero no libra 
de la prueba. Incluso la misma pater- 
nidad de Dios —la cual con frecuen- 
cia parece permanecer en silencio 
frente a las apremiantes peticiones de 
los hijos— puede constituir a veces 
una prueba, como le ocurrió a Jesús 
en Getsemaní y en la cruz. 


9. LA CATEQUESIS EVANGÉLICA. 
Además de la oración de Jesús, en- 
contramos en los evangelios también 
una catequesis amplia y articulada 
sobre la necesidad y sobre las moda- 
lidades de la oración. 

El evangelio de Marcos - que no 
desarrolla una catequesis particular- 
mente amplia— afirma que sólo en la 
oración se encuentra la posibilidad 
de librar al hombre del demonio, y 
no en un poder mágico: “A esa raza 
sólo se la puede expulsar con la ora- 
ción y el ayuno” (9,29). La oración 
debe ir acompañada de una gran fe 
—precisamente ahí está su eficacia— 
y ha de abrirse generosamente al per- 
dón (11,24-25). El evangelista denun- 
cia luego el riesgo de la hipocresía, 
es decir, de esconder detrás de lar- 
gas oraciones una avidez insaciable 
(12,40). Finalmente, enseña que sólo 
en la oración se encuentra la fuerza 
necesaria para superar la prueba: 
“Vigilad y orad para no entrar en 
tentación” (14,38). 

En el sermón de la montaña, to- 
cando por dos veces el tema de la 
oración, Mateo subraya la recta in- 
tención (6,5-6), la sobriedad de las 
palabras (6,7-8) y la certeza de ser 
escuchado (7,7-11). Particularmente 
eficaz es la oración comunitaria, rea- 
lizada por dos o tres reunidos en su 
nombre (18,19). Hay que orar para 
que el dueño envíe operarios a su 
mies (9,37-38; cf Le 10,2), e incluso 
por los mismos enemigos y persegui- 
dores (5,44; cf Lc 6,27-28). 
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Es sabido que la oración es un 
tema particularmente querido de Lu- 
cas, el cual lo ilustra con tres parábo- 
las, subrayando la insistencia y la 
perseverancia, la eficacia y la humil- 
dad de la misma. Como enseñan las 
dos parábolas del amigo importuno 
(11,5-8) y de la viuda y el juez (18,1- 
8), hay que “orar sin desfallecer ja- 
más”. Es ésta una idea que Lucas 
reitera al concluir el discurso escato- 
lógico (21,36): “Estad alerta y orad 
en todo momento”. La oración es 
siempre escuchada: “Pedid y se os 
dará, buscad y hallaréis”; pero re- 
cuérdese que, pidamos lo que pida- 
mos, al final Dios da siempre lo que 
más importa: el Espíritu Santo 
(11,13). La verdadera oración no es 
la del fariseo que se vanagloria de sus 
méritos y hace de ellos una razón 
para distinguirse de los pecadores, 
sino la del publicano que se golpea el 
pecho: “Dios mío, ten compasión de 
mí, que soy un pecador”(18,9-14). El 
único modo correcto de situarse de- 
lante de Dios —en la oración y en la 
vida- es sentirse necesitado de su 
perdón. 

En los episodios de la samaritana 
(4,5ss) y de la multiplicación de los 
panes (c. 6), Juan desarrolla con mu- 
cha finura un motivo que le es que- 
rido: Dios toma al hombre donde 
se encuentra, en sus necesidades más 
humildes; pero para conducirlo luego 
aotra parte, a otra agua y a otro pan. 
Dios conduce al hombre más allá de 
su misma búsqueda. Este es el cami- 
no de toda oración. Reiteradamente, 
en los discursos de adiós (14,13-14; 
15,16; 16,24-26), Juan repite, como 
los sinópticos, el motivo de la eficacia 
de la oración, pero a condición de 
que se haga en su nombre: “Todo lo 
que pidáis en mi nombre al Padre os 
lo concederá. Hasta ahora no habéis 
pedido nada en mi nombre. Pedid y 
recibiréis” (16,2). La expresión en mi 
nombre supone un vínculo real con 
Jesús; un vínculo no sólo de senti- 
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mientos, sino de vida (como el sar- 
miento está inserto en la vid): una 
participación en la vida de Jesús que 
se realiza concretamente en el amor 
recíproco (15,16). Se debe orar uni- 
dos a Cristo y como Cristo, sabiendo 
que somos amados por el Padre 
como él (16,27). 


10, LA ORACIÓN DE LA COMUNI- 
DAD. El relato de los Hechos de los 
Apóstoles se abre observando que 
los discípulos eran “asiduos y unáni- 
mes en la oración” (1,14). Asiduos 
indica frecuencia y perseverancia, 
pero también esfuerzo; y unánimes 
indica no sólo la unidad de los sen- 
timientos, sino también la fraterni- 
dad de la vida. El fruto de esta ora- 
ción asidua y unánime es el don del 
Espíritu (2,1ss). 

La oración es una estructura sus- 
tentadora de la vida de la comunidad, 
junto a la escucha de la “palabra”, la 
comunión fraterna y la fracción del 
pan (2,42-48). Como ya en la vida de 
Jesús, también los momentos decisi- 
vos de la historia de la comunidad 
están marcados por la oración, mos- 
trando con esto que el verdadero pro- 
tagonista del camino de la Iglesia es 
Dios: se ora para la sustitución de 
Judas (1,24.26), para la elección de 
los siete (6,6); los doce se reservan 
como tarea primaria el anuncio de la 

“palabra” y la oración (6,4); la comu- 
nidad ora por la liberación de Pedro 
y Juan (4,24-30); Pedro y Juan oran 
por los convertidos bautizados por 
Felipe en Samaría (8,15); en diversas 
circunstancias vemos orar a Pedro 
(9,40; 10,9) y a Pablo (9,11; 13,3; 
14,23; 20,36; 21,5). 

Una de las oraciones más signifi- 
cativas es ciertamente la referida por 
Hechos 4,24-30 con ocasión de la li- 
beración de Pedro y Juan. Los após- 
toles, que la comunidad cree encar- 
celados, son dejados libres. A su lle- 
gada explota una oración de gozo- 
so agradecimiento. Pero no es sólo 
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«agradecimiento ni sólo petición, sino 
una búsqueda —a la luz de las Escri- 
turas— del significado de la persecu- 
ción que está perfilándose en el hori- 
zonte. En la oración se produce el 
encuentro entre la “palabra” y las 
situaciones que se están viviendo. La 
“palabra” se convierte en una clave 
de lectura y de interpretación. El Sal 
2 es leído a la luz de la vida de Jesús: 
las naciones son identificadas con los 
romanos, los pueblos con el pueblo 
judío, los reyes con Herodes, los prín- 
cipes con Pilato. En la oración las 
I'scrituras son actualizadas y se con- 
vierten en significativas aquí y ahora. 
Se comprende que la persecución que 
se va perfilando entra en el plano de 
Dios, como la pasión de Cristo. Por 
consiguiente, la comunidad no pide 
el castigo de los perseguidores, ni 
simplemente que se aleje la persecu- 
ción, sino que pide el valor de anun- 
ciar abiertamente a Cristo también 
en la persecución. 


11. La ORACIÓN DE PABLO. 
Como los evangelios, también Pablo 
exhorta a sus comunidades a orar 
siempre, de noche y de día, en todas 
las necesidades y sin desanimarse 
(2Tes 2,11; Flp 1,4; 4,6; Ef 6,18; Col 
1,3). Sin embargo, el principal interés 
de sus cartas no está en estas exhor- 
taciones, sino en el hecho de que nos 
presentan al mismo Pablo como un 
hombre de gran oración. Ora ince- 
santemente (Rom 1,10; Col 1,9; 2Tes 
1,3; 2,13), porque está convencido de 
que sin la oración la eficacia de su 
apostolado se desvanecería; ora y 
pide oraciones (2Cor 1,11), no para 
sí, sino para su misión. Ora por la 
salvación de los judíos (Rom 10,1), la 
difusión de la “palabra” (2Tes 3,1), el 
buen éxito de un viaje apostólico 
(Rom 1,10). 

Pablo inicia siempre sus cartas, ex- 
cepto Gál y 2Cor, con una oración de 
agradecimiento y de bendición. Ob- 
jeto de la bendición es la acción de 
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Dios en sus comunidades. En la his, 
toria cotidiana de sus comunidades 
descubre Pablo las maravillas de lu 
salvación que prosigue. De aquí la 
oración de bendición. 

Pero Pablo conoce también la ora- 
ción de súplica, que nace dentro de la 
prueba, cuando se percibe el sufri- 
miento y la angustia. Un testimonio 
ejemplar se nos da en 2Cor 12,9-10. 


Pablo ora insistentemente para que 


Dios lo libre de “una espina de la 
carne”. No sabemos precisamente de 
qué se trata; pero ciertamente debía 
ser un grave obstáculo que le impedía 
el trabajo apostólico, por lo cual pide 
a Dios que le libre de él. Pero advierte 
que se le responde: “Te basta mi gra- 
cia, pues mi poder triunfa en la fla- 
queza” (12,9). Pablo pide la libera- 
ción del impedimento; a cambio des- 
cubre la lógica de la cruz: Dios se 
hace presente en la debilidad. 

La oración de Pablo es trinitaria, 
dirigida al Padre por Cristo y en el 
Espíritu. El destinatario último de la 
oración es siempre el Padre, excepto, 
quizá, en 2Cor 13,8 y Ef 5,19, Cristo 
tiene en la oración un puesto esencial, 
pero como mediador. Dar gracias al 
Padre “en el nombre del Señor Jesús” 
(cf, p.ej., Col 3,17 y Ef 5,20) es mucho 
más que orar encomendándose a Je- 
sús o invocando su nombre o hacien- 
do su voluntad; es orar en Jesús, hijos 
en el Hijo, amados en el único ama- 
do. Luego el Espíritu “viene en ayuda 
de nuestra flaqueza” sugiriéndonos 
lo que es conveniente pedir según los 
designios de Dios (Rom 8,26-27). So- 
bre todo, el Espiritu nos descubre a 
nosotros mismos que somos hijos de 
Dios, librándonos de ese modo del 
miedo y de la angustia, y dándonos 
la posibilidad de invocar confiden- 
cialmente a Dios con el nombre de 
Padre, como hizo Jesús (Gál 4,6; 
Rom 8,15). 


Il. LAS ESTRUCTURAS DE 
LA ORACIÓN BÍBLICA. 1. ORA- 
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CIÓN DIALÓGICA Y PERSONAL. De la 
panorámica que hemos bosquejado 
se sigue que la primera característica 
de la oración bíblica es la de ser dia- 
lógica y personal. La oración tiene 
sus raíces en la estructura misma de 
la revelación, que es justamente dia- 
lógica. Dios habla, y el hombre escu- 
cha y responde; Dios obra y el hom- 
bre colabora. En la medida en que 
escucha se hace capaz el hombre de 
interrogarse, de ver y de comprender. 
La oración bíblica es personal en el 
sentido de que se dirige a una persona 
e involucra enteramente a la persona. 
Dios es experimentado como “el que 
es quien”; no como algo quieto, sino 
en movimiento. El encuentro con 
Dios es de tú a tú, de persona a per- 
sona. Dios es una persona viva, en la 
cólera y en el amor, en el perdón y en 
el castigo. Por eso la oración bíblica 
nunca es un monólogo, sino un des- 
cendimiento alo profundo del propio 
yo; es siempre un salir de si, un colo- 
quio con el otro. Este coloquio es 
tan verdadero, tan real, que adopta 
a veces la forma de la discusión y 
de la disputa. El coloquio con Dios 
se mueve simultáneamente entre dos 
polos: trascendencia e inmanencia, 
cercanía y distancia, confianza y 
temor. 

Para la Biblia la verdadera oración 
es la del corazón, o sea la que sube 
del centro de la persona y de lo pro- 
fundo de la vida. La oración de los 
labios o de muchas palabras no es 
auténtica, porque no asciende de la 
raíz del hombre. En la oración el hom- 
bre está involucrado en su totalidad, 
en su inseparable unidad. Las nece- 
sidades físicas y espirituales forman 
cuerpo. La oración bíblica no se mue- 
ve sólo en la esfera de los bienes es- 
pirituales, sino en la totalidad de la 
vida. 

La oración del Nuevo Testamento 
es trinitaria. En Jesús la revelación se 
ha manifestado como la comunica- 
ción de una vida divina que es un 
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diálogo entre personas. La revelación 
al hombre es la traducción al exterior 
de un diálogo interno. Y así la ora- 
ción no es una referencia genérica a 
un Dios solitario, sino una referencia 
precisa y personal al Padre, al Espí- 
ritu y al Señor Jesús. El término úl- 
timo de la oración es siempre el Pa- 
dre, pero por Cristo y en el Espíritu. 

La oración bíblica es, pues, pro- 
fundamente personal; involucra siem- 
pre al orante en su totalidad y en su 
sinceridad, pero es al mismo tiempo 
también comunitaria y eclesial. El im- 
dividuo no está nunca separado de la 
historia de su pueblo y ora siempre 
como miembro del pueblo. El paso 
de lo personal a lo colectivo, de lo 
individual a lo comunitario se pro- 
duce sin contraposiciones y sin vio- 
lencia. Y esto no sólo a nivel de ora- 
ción formulada, sino ya antes a nivel 
de experiencia vivida. 


2. NEXO CON LA HISTORIA Y LA 
VIDA. Una segunda característica 
de la oración bíblica es su estrecho 
vínculo con la historia y con la vida. 
Obsérvese ante todo que la oración 
asume fisonomías y tonos diferentes 
en las diversas etapas de la historia 
de la salvación: la oración patriarcal 
esencialmente ligada a la promesa de 
la tierra y de la descendencia, la ora- 
ción del éxodo y del camino del de- 
sierto, la oración de Israel sedentario 
en la tierra de Palestina, la oración 
cargada de interrogantes del destie- 
rro, la oración por Cristo y en el 
Espíritu del NT. Dios habla al hom- 
bre en la historia, y el hombre res- 
ponde a Dios dentro de la historia, 
adoptando su lenguaje, cultura y sus 
problemas. 

Dos son los puntos de partida de 
la oración bíblica: la historia de las 
gestas de Dios —y aquí el creyente 
ve, anuncia y canta la existencia del 
hombre— y aquí sobre todo pide, se 
interroga y anda en busca de un sen- 
tido. De ahí la oración de alabanza, 


1343 


de petición y de búsqueda. Pero las 
dos líneas se confunden: la existencia 
en sus aspectos negativos y positivos 
es introducida de hecho en la historia 
de salvación, y se la lee e interpreta 
a su luz. Las grandes gestas de Dios: 
creación, éxodo, redención, iluminan 
la existencia tanto comunitaria como 
individual. 

La oración es siempre una mirada 
a la vez vertical y horizontal, nunca 
lo uno o lo otro solamente. Se busca 
el rostro de Dios, y se nos remite a la 
creación y a la historia; aquí están 
sus huellas, los signos de su amor y 
de su misericordia. Nos interrogamos 
sobre la vida, y se nos remite pun- 
tualmente a Dios y a su misterio. 
Interrogándose sobre la vida se llega 
a Dios, y contemplando a Dios so- 
mos remitidos a una nueva visión de 
la vida. La oración nace de la vida y, 
después de haberse dirigido a Dios, 
vuelve ala vida, pero con ojos nuevos 
y abriendo nuevas posibilidades. 

La oración no es una relación ver- 
bal con Dios, sino una relación vital, 
existencial, de la cual la relación ver- 
bal es simplemente su expresión ex- 
plícita y parcial. Antes de los actos de 
oración hay en la Biblia una constan- 
te actitud de “delante de Dios”, que 
podemos pensar como una oración 
vital, implícita, que da sentido y ver- 
dad a la oración de palabra. Una de 
las desviaciones más graves que la 
Biblia reprocha es la separación entre 
oración y moral, culto y vida (Is 1; 
Am 5; Jer 7). 

Jerusalén y el templo son los luga- 
res privilegiados de la oración, y to- 
davía hoy las sinagogas tienen un áb- 
side dirigido hacia Jerusalén. Pero la 
oración no estuvo nunca vinculada 
al santuario. Dios está en todas par- 
tes, y el espacio de la oración es la 
vida. El NT ha ampliado aún más, si 
es posible, el espacio al hablar de 
oración “en espíritu y en verdad”; el 
lugar de la oración es el Espíritu, no 
Jerusalén ni el Garizín (Jn 4,21). 
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La oración nace de la conciencia 
del don y del conocimiento del límite, 
pero siempre en una visión abierta, 
en el deseo de ir más allá. Sies verdad 
que la mirada parte de la experiencia 
cotidiana, de la historia en la que se 
vive, de sus gozos y de sus dramas, es 
igualmente verdad que luego la mira- 
da va hacia aquel que está más allá de 
la historia. Por encima de los bienes 
de Dios, la oración busca a Dios. La 
vena secreta de toda oración bíblica 
es el deseo de Dios. La oración ex- 
presa así la soledad del hombre, que 
se siente desterrado, insatisfecho, pe- 
regrino hacia lo absoluto y extranje- 
ro aquí, jamás perfectamente inte- 
grado y comprendido, nunca perfec- 
tamente expresado. Las cosas del 
mundo, los mismos dones de Dios, 
son imagen de Dios, no Dios. La 
oración es el signo de que el hombre 
está hecho para Dios; expresa el de- 
seo de encontrarlo, 


3. EL SIGNO DEL “SILENCIO DE 
Dios”. Pero la experiencia más des- 
concertante, reveladora y purificado- 
ra de la oración bíblica es el silencio 
de Dios. No raras veces en la oración 
se encuentra a un Dios que calla. 
Acude a la mente la invocación del 
Sal 22: “Dios mío, Dios mío, ¿por 
qué me has abandonado?” Es la pre- 
gunta de un pobre judío que se siente 
abandonado por un Dios que tiene 
por característica fundamental la fi- 
delidad. El lamento del pobre judío 
se convirtió en la oración de Cristo 
en la cruz. Estamos en el corazón de 
la fe cristiana. La experiencia del si- 
lencio de Dios envuelve la vida reli- 
glosa en su conjunto; sin embargo, es 
en la oración donde esta experiencia 
se hace más aguda, más perceptible, 
más desarmada. La Biblia no conoce 
solamente a un Dios que nos escucha, 
sino también a un Dios que nos des- 
miente. Incluso conoce un Dios que 
parece desmentir sus mismas prome- 
sas (Gén 22). 
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Estas observaciones muestran 
toda la diversidad que existe entre el 
Dios bíblico y el dios pagano, el cons- 
truido —como dice la Biblia— por 
las manos del hombre. El dios paga- 
no es complaciente y se hace garante 
de los proyectos del hombre: ¡lo he- 
mos construido justamente para que 
apuntalase nuestras construcciones! 
Escucha, da la razón; mas precisa- 
mente por eso deja al hombre prisio- 
nero de sus proyectos y de sus ¡Jusio- 
nes. En cambio, el Dios bíblico, no 
construido por el hombre y más gran- 
de que el hombre, juzga, desencanta, 
fuerza al hombre a superar sus de- 
seos, y justamente por esto libra y 
salva, El silencio de Dios es el signo 
de su amor y de su fidelidad, la señal 
de que escucha al hombre profunda- 
mente. La oración es siempre eficaz, 
pero asu modo: “¿Qué padre de entre 
vosotros, si su hijo le pide un pan, le 
dará una piedra?” (Lc 11,11). Tam- 
bién ante la oración Dios es el amo 
de los acontecimientos, y su modo de 
dirigirlos es un misterio para el hom- 
bre. Por consiguiente, en la oración 
es el hombre el que es conducido a la 
conversión, y no Dios; una conver- 
sión teológica, y no solamente moral. 
La oración no es el intento de obligar 
a Dios a entrar en nuestros proyec- 
tos, sino la oferta de una disponibi- 
lidad a su libre iniciativa. Todo lo 
contrario de la oración mágica. 


4. SÚPLICA Y ALABANZA. Las for- 
mas más frecuentes y más significa- 
tivas de la oración bíblica son la sú- 
plica y la alabanza. El hombre bíblico 
no sólo alaba a Dios por sus maravi- 
llas; no sólo lo busca, sino que, con 
más frecuencia aún, le suplica por 
sus necesidades y por sus infidelida- 
des. La súplica bíblica es confiada y 
abierta. La angustia no conduce a los 
hombres de la Biblia a una resigna- 
ción fatalista y estéril. El que suplica 
está siempre convencido, cualquiera 
que sea la situación en que se encuen- 
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tre, de que Dios tiene firmemente en 
su mano los acontecimientos. La 
confianza no desfallece nunca; es una 
confianza que no asume jamás la for- 
ma de la evasión, sino que empuja 
siempre a hacer frente a las circuns- 
tancias. La oración de súplica abre 
nuevas posibilidades de coraje, de 
impulso; libera energías nuevas y 
conduce frecuentemente, a través de 
un examen de conciencia, a descubrir 
las razones profundas del mal, y por 
tanto a convertirse. 

La súplica es una oración verdade- 
ra, útil y, en cierto sentido, la más 
sincera, capaz de sostener al creyente 
frente a la distancia entre el proyecto 
de Dios y sus mentís históricos. Pero 
es una oración que forma parte aún 
del tiempo irredento que nace en el 
hombre no realizado aún. En cam- 
bio, la alabanza y la contemplación 
son el punto final y estable. La súpli- 
ca tiende a la alabanza. Además de 
oración “perfecta”, además de mira- 
da a Dios en sí, la alabanza bíblica es 
también particularmente reveladora 
de la densidad teológica y antropoló- 
gica de la visión bíblica del mundo y 
de la historia. La alabanza rompe el 
lazo de posesión entre el hombre y el 
mundo; las cosas son don de Dios, 
no del hombre. Y esto vale también 
para la historia: los acontecimientos 
son gestos de Dios, no obra del hom- 
bre. La alabanza reconoce a Dios 
como propietario y protagonista. En 
esto la alabanza expresa la “profunda 
intencionalidad del hombre” (C. di 
Sante). 
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B. Maggioni 


OSEAS 


Sumario: I. Fondo histórico. 11. Oseas, pro- 
feta del amor: 1. La autobiografía de los capítu- 
los 1-3; 2. El simbolismo nupcial y paternal; 
Y Juicio y esperanza. 


Il. FONDO HISTÓRICO. La 
profecía de Oseas es al mismo tiempo 
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el testimonio de una experiencia pus 
sonal y el fresco de una época histi- 
rica, todo ello orientado hacia un 
planteamiento teológico nuevo y ori- 
ginal. El profeta perienece al reino 
septentrional de Israel: en 7,5 llama 
“nuestro rey” al soberano de Sama- 
ría. El fondo histórico es el mismo 
que dio origen a la protesta y apela- 
ción de Amós. En la misma secuencia 
de los oráculos se perciben algunos 
detalles. En 5,8-14 y en 7,8-9 parece 
que se hace una referencia a la guerra 
siro-efraimita del 734 a.C., en la que 
Samaría estableció un eje político- 
militar con Damasco contra Jerusa- 
lén en espera de denunciar todo tra- 
tado con la misma Asiria. Pero en 7,7 
y 8,4 el marco histórico es todavia 
más antiguo: parece aludir a la mitad 
del siglo vI1t, ala muerte de Jeroboán 
II y a los relativos golpes de Estado. 
Las incertidumbres y las disputas en- 
tre los dos partidos, el filo-asirio y el 
filo-egipcio, se registran en 7,1.1!, 
mientras que el peso de la opresión 
asiria se declara en 5,13 y 8,9-10 con 
el tributo al que se ve obligado el rey 
Menajén (743-738 a.C.). Los capítu- 
los 9-12 parecen suponer las últimas 
horas de Samaria; escritos quizá 
cuando en el horizonte asomaba Sal- 
manasar V, son ya un último testi- 
monio en vísperas del asedio y de la 
solución final para Samaría (722 
a.C.). La predicación profética de 
Oseas se desarrolla, por tanto, entre 
el 740 y el 722 o poco antes. Entonces 
“los extranjeros devoran su fuerza 
(la de Israel), sin que él se dé cuenta; 
se ha llenado de canas, pero él no lo 
ha notado” (7,9). El esplendor eco- 
nómico, fuente de tantas injusticias, 
de la época de Jeroboán Il va des- 
apareciendo, e Israel está a punto de 
ser devorado “como una torta a la 
que no se dio la vuelta” (7,8). 

Junto con esta dramática situación 
política, la palabra de Oseas atestigua 
la crisis religiosa, acentuada en todo 
el reino. Los santuarios del norte, 
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que al principio tenían que ser el altar 
rival del templo de Jerusalén, se trans- 
forman en centros cultuales cananeos 
y paganos. En ellos florece la prosti- 
tución sagrada con su aparato de ri- 
tos orgiásticos, con su fascinación 
por una cultura agrícola que ve en la 
fertilidad la manifestación más alta 
de la divinidad. Los libros de los Re- 
yes están impregnados de una conti- 
nua denuncia: desde el pecado “ori- 
ginal” del fundador del reino septen- 
trional, Jeroboán Il, que “hizo dos 
becerros de oro... y puso el uno en 
Betel y el otro lo instaló en Dan” 
(lRe 12,28-29), a lo largo de la lista 
de sus sucesores, que “hicieron lo que 
es malo a los ojos del Señor y siguie- 
ron los caminos de sus padres y los 
pecados con que hicieron pecar a Is- 
rael” (1Re 15,26), hasta el hundi- 
miento del reino debido a que “los 
israelitas habían pecado contra el Se- 
ñor, su Dios..., y habian venerado a 
dioses extranjeros, habían seguido 
las costumbres de las gentes que el 
Señor había echado ante ellos, así 
como las que los reyes de Israel ha- 
bían introducido” (2Re 17,7-8). 

La sacralización de la sexualidad 
en los cultos de Baal puede verse 
como en filigrana en la inquietante 
experiencia personal que documenta 
el libro de Oseas, libro en ciertos as- 
pectos autobiográfico, y por tanto 
cercano a las posteriores “confesio- 
nes” de Jeremías, pero también “ob- 
jetivo”, atento a juzgar las vicisitudes 
históricas y sociales a la luz de la 
palabra de Dios. La estructura del 
libro ofrece sustancialmente una sola 
línea de demarcación entre los capí- 
tulos 1-3, los más personales y auto- 
biográficos, y los capítulos 4-14, más 
nacionales. Es difícil identificar un 
plan concreto de lectura, a pesar de 
los muchos intentos que han ensaya- 
do los exegetas. En efecto, los capí- 
tulos 4-14 parecen ser una colección 
de oráculos heterogéneos, en los que 
predomina la amenaza, pero en los 
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que se abren también algunos resqui- 
cios de luz (11,1-11 y 14,2-10). Sin 
embargo, la parte que desde siempre 
ha suscitado mayor interés y que cons- 
tituye el testimonio más original de 
la predicación de Oseas sigue siendo 
la sección de los capítulos 1-3, cen- 
trada en el simbolismo nupcial. 


ll. OSEAS, PROFETA DEL 
AMOR. Una lectura, aunque some- 
ra, de la poesía de Oseas revela inme- 
diatamente un léxico particular, el 
del amor. Amar, seducir, esposa, ma- 
trimonio, esposo mío, hablar al cora- 
zÓn, noviazgo, regalos de amor, aban- 
donar, olvidar, traicionar, mentir, 
adulterio, odiar, cubrirse de vergúen- 
za, descubrir la desnudez, seguir a los 
amantes, buscar, engendrar hijos ile- 
gítimos, prostituirse, tener un espíri- 
tu de prostitución...: es el soliloquio 
y el desahogo sufrido de un enamo- 
rado traicionado, pero que no sabe 
dejar de amar. El profeta desarrolla 
su confesión en tercera persona en el 
capítulo 1 y en primera persona en el 
capítulo 3, haciéndola ejemplar para 
Israel en el espléndido cántico del 
capítulo 2. La presencia de dos rela- 
ciones ha hecho pensar a algunos 
exegetas que el profeta había vivido 
dos experiencias matrimoniales ne- 
gativas con dos o con la misma mu- 
jer; para otros se trataría más bien 
de dos narraciones del mismo suce- 
so recogidas aquí redaccionalmente. 
También es difícil decidir si Gomer 
bat-Diblaín, la mujer infiel y ama- 
da, era ya una prostituta sagrada o lo 
fue sólo después del matrimonio. 
Pero se trata de cuestiones secunda- 
rias respecto al fondo del mensaje, 
que es limpido y comprometedor. 
Por el contrario, parece poco proba- 
ble la interpretación dada ya por san 
Jerónimo (PL 25,815ss), y seguida 
por algunos exegetas (P. Humbert, 
A. Vaccari, R. Gordis), según la cual 
todo el relato sería simplemente una 
parábola o una alegoría de la traición 
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de Israel a Yhwh a través de los cultos 
baálicos. 


l. LA AUTOBIOGRAFÍA DE LOS CA- 
PÍTULOS 1-3. Este fragmento auto- 
biográfico ve en Gomer un símbolo 
vivo de la dialéctica amor-infideli- 
dad. Pero incluso los nombres de los 
hijos (1,2-9) del matrimonio, según 
un procedimiento usado también por 
Isaías (7,3; 8,14; 10,21), se convierten 
en un símbolo elocuente del mensaje 
que Dios dirige al pueblo a través de 
las peripecias de Oseas. Los tres nom- 
bres resuenan como tres actas acusa- 
torias contra la infidelidad de Israel 
a los grandes compromisos de la 
alianza (Ex 19-24 y Jos 24). En la 
carne viva de estos niños se quiere 
resumir la historia de idolatrías, de 
negaciones y de pecados del pueblo 
de la alianza. Lo”rúhamah, “No 
amada”, evoca el amor de Dios que, 
como dice la palabra hebrea emplea- 
da (rhm), es “visceral”, exactamente 
lo mismo que el de una madre que 

“tiene compasión del hijo de sus en- 
trañas” (Is 49,15). Pero Israel ha con- 
gelado ese amor. Lo”“ammi (“no 

ueblo-mío”), es la negación de la 

órmula clásica de la alianza entre 
Dios e Israel: “Seré vuestro Dios y 
vosotros seréis mi pueblo” (Lev 
26,12; Jer 7,23; Ez 11,20; Zac 8,8). 
Dios vuelve a ser un extraño, que “ya 
no es vuestro” (Os 2,9 cf Ex 3,14). 
"También el tercer niño, con su nom- 
bre Yezrael, trae a la memoria un 
recuerdo lúgubre, el de la matanza 
realizada precisamente en la ciudad 
homónima del reino del norte por el 
golpe de Estado de Jehú (2Re 10,1- 

11). De este modo la familia del pro- 
feta es el compendio cifrado de una 
larga historia de pecados; el relato 
de una experiencia personal se trans- 
forma en “señal y presagio en Israel 
de parte del Señor omnipotente” 
(Is 8,18). 

Oseas, a través de su historia per- 
sonal, somete la clásica categoría de 
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la alianza a una original reinterpicta 
ción. En el Sinaí y en la retroproycc- 
ción de los patriarcas, pero también 
en el mismo esquema deuteronómi- 
co, la relación de alianza insistía en 
una simbología de tipo “político”. 
Más allá de la discusión sobre el uso 
o no de los esquemas de los tratados 
de vasallaje orientales, es evidente 
que la relación Dios-Israel se veía 
como un contrato solemne, casi “po- 
lítico”. Con Oseas estas relaciones se 
interpretan sobre la base de una ana- 
logía psicológica: es como si se trata- 
ra de la relación cariñosa de dos ena- 
morados que se buscan en el gozo y 
en la intimidad. El amor humano se 
convierte en paradigma para hablar 
del amor de Dios al hombre y de la 
respuesta humana al Dios que es 
amor (1Jn 4,8.16). El punto de par- 
tida es terreno y humano: “Como el 
esposo se recrea en la esposa, así tu 
Dios se recreará en ti” (Is 62,5; cf el 
Cantar). El espléndido poema de Os 
2, lectura teológica de la experiencia 
que se describe en el capítulo 1 (y en 
el c. 3), es una demostración incisiva 
de la misma. En un crescendo apa- 
sionado, la lírica, partiendo de una 
escena de oscuridad (vv. 4-15) en la 
que se concreta el pecado de Israel 
como un adulterio realizado en los 
ritos de la fertilidad, se desplaza hacia 
una escena de luz (vv. 16-25), en la 
que Israel abre la nueva página de la 
conversión: “Volveré a mi primer 
marido, porque entonces me iba me- 
jor que ahora” (2,9). A la traición de 
la esposa colmada de dones, que per- 
sigue la ilusión de otros amores, co- 
rresponde la fidelidad del Señor, que 
permanece aguardando en el hogar 
vacío. El sabe que algún día los pasos 
de la mujer amada resonarán de nue- 
vo y él la volverá a colocar en su 
puesto. 

Entonces todo se transformará en 
una nueva y gozosa primavera. El 
desierto árido, resultado de la invo- 
cación a los dioses de la fertilidad, 


Oseas 


queda recuperado como el lugar de 
la intimidad y del amor de dos ena- 
morados que se buscan y se desean 
(v. 16). El paisaje que los rodea se 
transforma en una reedición del jar- 
dín del Edén (vv. 20-23). Con un jue- 
go de palabras imposible de traducir, 
ligado al término Ba'al, que significa 
al mismo tiempo “ídolo” cananeo, 
“amo”, “marido”, Oseas exclama: 
“Sí, aquel día —dice el Señor— ella 
me llamará: “Marido mio”, y no me 
llamará más: 'Ba'al mío””(v. 18). Los 
hijos del profeta, que llevaban en sí 
mismos el testimonio de la ruptura 
de Israel con Dios (“No-amada”, 
“No-pueblo-mío”, Yezrael), se con- 
vierten ahora en símbolos de la co- 
munión con Dios transformándose 
en Rúhamah, “Amada”, en “Ammi, 
“Pueblo mio”, en Yezrael, cuyo valor 
etimológico es “semilla de Dios”, es 
decir, semilla fecunda y bendita 
(v. 25). Y con la fórmula solemne de 
la alianza se anula la separación para 
convertirse en el “sí” de un matrimo- 
nio de amor: “Tú eres mi pueblo”, y 
él dirá “Dios mio” (v. 25). 


2. EL SIMBOLISMO NUPCIAL Y PA- 
TERNAL. Como hemos visto, Oseas 
ha ofrecido una nueva clave herme- 
néutica para la relación Dios-hom- 
bre. Este esquema teológico “nup- 
cial” entrará triunfalmente en la teo- 
logía de la alianza de Israel. Tocado 
por el arte barroco de / Ezequiel, se 
transformará en una compleja alego- 
ría (Ez 16), que traza todo el itinera- 
rio de pecado de la historia de Israel. 
Aquella niña salvaje y abandonada 
como una expósita no ha dado más 
respuesta al amor de quien la recogía 
ala orilla del camino que una historia 
frenética de traiciones e infidelidades: 
“soberbia, gula y pereza; no socorrie- 
ron al pobre, al indigente” (v. 49). 
Sin embargo, Dios, cuyo amor no es 
limitado como el amor humano, tie- 
ne el coraje de romper la cadena de 
las perversiones humanas. Y sigue 
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llamando a su esposa para una alian- 
za “eterna” (v. 60), que nace de la 
misericordia gratuita y amorosa de 
Dios (v. 44). También / Jeremías, el 
profeta célibe (c. 16), recogerá esta 
idea de Oseas y escribirá: “Me he 
acordado de ti, en los tiempos de tu 
juventud, de tu amor de novia, cuan- 
do me seguías en el desierto, en una 
tierra sin cultivar” (2,2). También el 
Segundo Isaías profundiza en las re- 
laciones Israel-Dios, utilizando el mis- 
mo esquema (c. 54), mientras que el 
Tercer Isaías (62,1-5) lo aplica a la 
relación entre Sión “metró-poli”, 
“ciudad-madre”, y su rey y Señor. Y 
será precisamente la dimensión nup- 
cial que preside todo el Cantar de los 
Cantares la que hará de él una de las 
páginas más espléndidas de la teolo- 
gía de Israel. 

Pero Oseas descubre en el rostro 
de Dios otra fisonomía “psicológica”, 
la paternal, tiernamente descrita en 
11,1-9: “Cuando Israel era niño, yo le 
amaba, y de Egipto llamé a mi hijo..., 
me inclinaba hacia él para darle de 
comer” (vv. 1.4). Hay, por tanto, una 
seguridad: en la marcha uniforme de 
los acontecimientos y de los interro- 
gantes de la historia, el hombre no 
está solitario ni perdido, ya que Dios 
está presente y atento como un padre. 
Y aunque el hombre esté enfermo de 
infidelidad, Dios “no actuará según 
el ardor de su ira ni destruirá más a 
(su hijo) Efraín, porque él es Dios, no 
un hombre; en medio de él es el Santo 
y no le gusta destruir” (v. 9). 


3. JUICIO Y ESPERANZA. Cuanti- 
tativamente hablando, los oráculos 
de Oseas son sobre todo textos de 
juicio y de condenación. Las exigen- 
cias del amor no pueden ignorar las 
de la justicia, sino que las hacen más 
intensas. La denuncia de la idolatría, 
del ritualismo mágico (aquel célebre 
“yo quiero amor, no sacrificios” de 
6,6, tan querido también por Jesús: 
M1 9,13; 12,7), de las injusticias: todo 
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cllo refleja la indignación del con- 
temporáneo / Amós. El hesed amo- 
roso de Dios (2,21-22; 3,1; 9,15; 11,1- 
2; 14,5) es puesto muchas veces a 
prueba por la infidelidad pertinaz 
que impregna todo el texto de Oseas 
dedicado a Israel. Pero el triunfo del 
amor es la certeza constante del pro- 
leta. La última página de su profecía 
es una llamada patética a la conver- 
sión, cargada de conmoción (suena 
repetidamente el verbo de la conver- 
sión y del “retorno” a Yhwh, sáb). El 
oráculo del capítulo 14 presenta real- 
mente el pecado como una piedra de 
tropiezo que hace caer en la tierra 
(v. 2); es la negación de aquella segu- 
ridad que sólo puede dar otra piedra, 
el Señor, nuestra roca. Pero la mira- 
da tiene que dirigirse hacia el futuro, 
los labios deben pronunciar las pala- 
bras de la liturgia penitencial: “Per- 
donatodas nuestras culpas” (14,3). Y 
Dios responderá con su gracia y su 
amor (14,5). El gozo de la liberación 
inundará entonces a toda la humani- 
dad y contagiará incluso a la tierra. 


CINGAN 


Dios, que es como un ciprés sicinpar 
verde (14,9), nos dará la verdadera 
vida, que en vano ha buscado Israel 
lejos de él. 


BIBL.: ALonso ScHOKEl. L.-SicRE Diaz J.L., 
Profetas 1, Cristiandad, Madrid 1980, 859-921; 
BERNINI G., Michea, Nahum, Abacuc, Ed. Pao- 
line, Roma 19833, 7-218; Buss M.J., The Pro- 
phetic Word of Hosea. A Morphological Study, 
Tópelmann, Berlín 1969; Devescovi U., La nuo- 
va alleanza in Osea (2,16-25), en “BibOr” 1 (1959) 
172-178; Eakin F.E., Yahwism and Baalism be- 


fore the Exile, en “JBL” 84 (1965) 407-414; 


FLANAGAN N.M., Amós, Oseas, Miqueas, Men- 
sajero, Bilbao 1969; GELiw A., Osée (Livre d), en 
“DBS” 6 (1960) 926-940; HaseL N.C., Yahweh 
versus Baal: a Conflict of Religious Cultures, 
Bookman Associates, Nueva York 1964; IB4Ñez 
ARANA A., El tema del matrimonio de Dios con 
Israel en el Antiguo Testamento, en “Lumen” 90 
(1960) 404-426; OsTyY E., Amos, Osée, Cerf, París 
19602, 63-121; Penwva A., Amore nella Bibbia, 
Paideia, Brescia 1972; RunoLrH W., Hosea, 
Monhn, Giitersloh 1966; Tosato A., II matrimo- 
nio israelitico, Biblical Institute Press, Rama 
1982; War J.M., Hosea, Harper « Row, Nueva 
York 1966; Woter H.W., Dodekapropheton |. 
Hosea, Neukirchener Verlag, Neukirchen 19652. 


G. Ravasi 


PABLO 


Sumario: l. Elementos biográficos: 1. Fuentes; 
2. Cronología; 3. La conversión; 4. Hombre de 
tres culturas; 5, El mayor misionero cristiano; 
6. Los rivales de Pablo. II. Las cartas. II. El 
evangelio de Pablo: 1. El proyecto salvífico del 
Padre; 2. La obra de Cristo redentor; 3. “Salva- 
dos en la esperanza”; 4. La salvación mediante 
la fe; 5. El hombre, nueva criatura; 6. “Caminar 
según el espiritu”; 7. Los judios y los no cristia- 
nos; 8. El ministerio de los apóstoles. 1V. Pablo 
y Jesús. V. Pablo en la Iglesia. 


Il. ELEMENTOS BIOGRÁFI- 
COS. 1. FUENTES. Para conocer a 
san Pablo disponemos de dos tipos 
de fuentes. En primer lugar, las car- 
tas, en las que él mismo da noticias 
fragmentarias de sí mismo, de su orl- 
gen, de su conversión, de sus fatigas 
apostólicas, de sus colaboradores y 
adversarios, de los itinerarios de su 
misión. Siete de ellas, es decir, la pri- 
mera alos Tesalonicenses, la primera 
y la segunda a los Corintios, las di- 
rigidas a los Gálatas, a los Roma- 
nos, alos Filipenses y a Filemón, con- 
sideradas unánimemente por los crí- 
ticos como escritas personalmente 
por él, recogen el timbre de su voz. 
De las otras, es decir, de la segunda 
a los Tesalonicenses, las dirigidas a 
los Efesios, a los Colosenses, las dos 
n Timoteo y la de Tito, muchos du- 
dan de si hay que atribuirlas directa- 
mente a Pablo o a alguno de sus cola- 
boradores y discípulos. 

Junto a las cartas están los Hechos 
de los Apóstoles, en donde Pablo su- 


cede a Pedro en la función de prota- 
gonista a partir del capítulo 13 hasta 
el fin. Es difícil poner en duda las 
noticias ofrecidas por los / Hechos 
sobre los sucesos vividos por Pablo; 
pero teniendo en cuenta el carácter 
literario y teológico de la obra, es 
cierto que han de someterse a un jui- 
cio de valoración; en particular, los 
críticos desconfían del método con- 
cordista de combinar materialmente 
los datos de las dos fuentes. Escribe, 
por ejemplo, Bornkamm: “No es po- 
sible tomar sin reserva los Hechos 
como hilo conductor en el que inser- 
tar en cada ocasión las cartas como 
complementos o ilustraciones adecua- 
das, y tampoco es lícito llenar las 
lagunas que ofrecen las cartas sir- 
viéndose indiscriminadamente de las 
abundantes noticias que pueden de- 
ducirse de los Hechos”. 


2. CRONOLOGÍA. Es bastante fá- 
cil trazar el cuadro general de la vida 
de Pablo. Nacido al comienzo de la 
era cristiana, por el año 35 d.C. se 
convierte y entra a formar parte de 
los seguidores de Cristo; sube varias 
veces a Jerusalén, donde se encuentra 
con Pedro y participa en el concilio 
de los apóstoles; una intensa activi- 
dad misionera lo convierte en pere- 
grino por toda el área del Mediterrá- 
neo oriental, con estancias prolonga- 
das en Antioquía de Siria, en 
Corinto, en Éfeso yen Roma, donde 
muere mártir en tiempos de Nerón. 

Resulta difícil, sin embargo, con- 
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cretar cronológicamente los diversos 
episodios de su vida, sus viajes y su 
misma muerte, que algunos colocan 
a comienzos del imperio de Nerón y 
otros al final. El punto de referencia 
más seguro e importante para la bio- 
grafía de Pablo es la inscripción de 
Delfos, de la que se deduce que el 
procónsul romano Galión residía en 
Corinto en el 50/51 (o todo lo más 
tarde en el 51/52); pues bien, Pablo 
se encontró con Galión en Corinto, 
bien al principio o bien al final del 
proconsulado. En todo caso, puede 
decirse que Pablo estaba en Corinto 
por el año 50. A partir de esta fecha 
se trabaja para ordenar cronológica- 
mente la biografía de Pablo. 

En los últimos años se ha discu- 
tido mucho el problema de la crono- 
logía paulina, con hipótesis y resulta- 
dos sorprendentes. Al no poder en- 
trar en detalles, nos limitaremos a 
aludir aquí a dos esquemas cronoló- 
gicos de su vida: el tradicional clási- 
co, que se basa sobre todo en los 
Hechos de los Apóstoles, y el crítico, 
que destaca los datos ofrecidos por 
las cartas. El primero sigue el ritmo 
de la misión de Pablo en tres grandes 
viajes, pone el concilio de Jerusalén 
(año 49/50) después del primer viaje, 
la prisión en Cesarea en el “bienio” 
58/60 y la de Roma en el bienio 
60/62; el segundo arresto y la muerte 
se sitúan en el 64 o en el 67, El segun- 
do esquema pone e) concilio de Jeru- 
salén por el 50/51, después del se- 
gundo viaje misionero que llevó a 
Pablo a Grecia; en el 52/55 la estan- 
cia en Efeso, en el 56 el arresto en 
Jerusalén, en el invierno 57/58 el via- 
je a Roma, en el 58/60 la residencia 
obligada en la capital del imperio y 
en el 60 el martirio bajo Nerón. 


3. LA CONVERSIÓN, Tanto de los 
Hechos como de las cartas se deduce 
con claridad que Pablo fue un enemi- 
go encarnizado de la comunidad cris- 
tiana. “Conocéis mi conducta ante- 
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rior dentro del judaísmo: con qué 
crueldad perseguía y trataba de ani- 
quilar a la Iglesia de Dios”, confiesa 
él mismo en la carta a los Gálatas 
(1,13). Los Hechos indican: “Saulo 
asolaba la Iglesia; entraba en las ca- 
sas, sacaba a rastras a hombres y 
mujeres y los metía en la cárcel”(8,1). 
Pero de ambas fuentes se deduce 
igualmente que en la vida de Pablo 
hubo un cataclismo repentino que lo 
transformó de perseguidor en após- 
tol y misionero. El autor de los He- 
chos presenta este acontecimiento en 
tres ocasiones: en el capítulo 9 tene- 
mos el relato en tercera persona; en 
el capítulo 22 Pablo se refiere a él de 
forma autobiográfica, hablando a la 
turba hostil de Jerusalén; en el capí- 
tulo 26 el mismo Pablo lo refiere en 
su deposición ante Festo y Agripa. 
Las tres narraciones hablan con gran 
relieve de la cristofanía que tuvo lu- 
gar enel camino de Damasco, la con- 
versación de Cristo con Pablo, la 
nueva percepción que Pablo tiene de 
Jesús de Nazaret y de sí mismo, la 
misión extraordinaria que se le con- 
fía entre los paganos, misión que 
marcó el gran giro del cristianismo 
naciente. 

En las cartas Pablo vuelve sobre 
ello unas veces en tono apologético y 
otras en tono polémico, para defen- 
derse contra los adversarios y para 
indicar el nuevo fundamento sobre el 
que se levanta su vida. Así, en la 
primera carta a los Corintios: “Des- 
pués de todo, como a uno que nace 
antes de tiempo, también se me apa- 
reció a mi” (15,8); en la carta a los 
Gálatas, para reivindicar la investi- 
dura divina de su misión y el origen 
auténtico de su evangelio, dice: “Me 
llamó por su gracia y me dio a cono- 
cer asu Hijo para que yo lo anunciara 
entre los paganos” (1,15-16); en la 
carta a los Filipenses, en polémica 
contra los adversarios judaizantes y 
combatiendo el ideal de la autojusti- 
ficación, escribe: “Yo mismo fui al- 
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canzado por Cristo Jesús” (3,12). A 
pesar del carácter autobiográfico, tan- 
to las tres narraciones de los Hechos 
como las tres referencias de las cartas 
aparecen sensiblemente teologizadas 
y reflejan una lectura retrospectiva 
del acontecimiento a la luz de toda la 
vida del apóstol y del camino de la 
Iglesia. Pero lejos de debilitar su va- 
lor histórico, todo ello revela el ca- 
rácter cierto del suceso. 


4. HOMBRE DE TRES CULTURAS. 
Pablo ha sido definido por A. Deiss- 
mann como “un cosmopolita”; en rea- 
lidad, se entrelazan en su persona y 
en su obra tres mundos y tres cultu- 
ras: judío de nacimiento y de religión, 
se expresa en la lengua y en las for- 
mas del helenismo, y es un ciudadano 
romano que se encuadra lealmente 
en el marco político-administrativo 
del imperio. 

El judaísmo lo marca indeleble- 
mente desde su nacimiento. “Yo soy 
judío, ciudadano de Tarso”, declara 
al tribuno romano que le interroga 
cuando el arresto de Jerusalén (He 
21,39), indicando de este modo que 
pertenece ala diáspora judía dispersa 

or el mundo helenizado. Frente a 
os detractores de Corinto que niegan 
su autoridad apostólica, reivindica 
polémicamente su ascendencia judía: 
“¿Son hebreos? También yo. ¿Son 
israelitas? También yo. ¿Del linaje de 
Abrahán? También yo” (2Cor 11,22). 
Y alos Filipenses (3,5-6), insistiendo 
para resaltar el nuevo estado en que 
se encuentra después de haber sido 
aferrado por Cristo, les dice: “Fui 
circuncidado al octavo día; soy del 
linaje de Israel; de la tribu de Benja- 
mín; hebreo, hijo de hebreos y, por lo 
que a la ley se refiere, fariseo”. En la 
carta a los Romanos aparece la lúci- 
daconciencia teológica de pertenecer 
por su origen al pueblo llamado por 
Dios para un designio de salvación 
en favor de toda la humanidad: “Qui- 
siera ser objeto de maldición, separa- 
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do incluso de Cristo, por el bien de 
mis hermanos, los de mi propia raza; 
son los israelitas, a los que Dios 
adoptó como hijos y a los que se 
apareció gloriosamente; de ellos es la 
alianza, la ley, el culto y las promesas; 
de ellos son también los patriarcas; 
de ellos procede Cristo en cuanto 
hombre” (9,3-5). Incluso en un pasaje 
se observa cierto orgullo separatista: 
“Nosotros somos judíos de nacimien- 
to y no pecadores paganos” (Gál 
2,15). 

Aun sintiéndose radicalmente con- 
vertido a Cristo, Pablo vive en un 
clima espiritual judío; cuando fija fe- 
chas o plazos de tiempo, lo hace en 
términos de calendario judío (cf 1Cor 
16,8); en dos ocasiones los Hechos lo 
presentan comprometido con el voto 
de nazireato (He 18,18; 21,17-26). La 
Biblia es su libro, que usa y maneja 
al estilo de los rabinos, siguiendo sus 
métodos de lectura y de interpreta- 
ción (midrasim: cf 1Cor 10,1-10). Los 
Hechos recogen la noticia de su “cre- 
cimiento” en Jerusalén y de su “for- 
mación” (pepaideuménos)“a los pies 
de Gamaliel, instruido en la fiel ob- 
servancia de la ley de nuestros pa- 
dres” (22,3). También se debe a la 
tradición judía el que aprendiera un 
oficio por motivos éticos y no mera- 
mente utilitarios, que en el caso de 
Pablo era el de “fabricante de tien- 
das” (skénopoiós), término genérico 
que se presta a diversas interpreta- 
ciones: tejedor de pelos de cabra para 
diversos usos, como el cilicium, así 
llamado por la región de Cilicia, de 
donde procedía, o bien curtidor de 
pieles para fabricar tiendas, etc. 

Pero este judío era de lengua griega 
y natural de Tarso, “una ciudad no 
desconocida de Cilicia”, como él mis- 
mo la denomina con una litote llena 
de complacencia (He 21,39). Tarso, 
en el río Cidno, se encontraba por 
aquella época en el apogeo de su es- 
plendor de ciudad helenista y cosmo- 
polita. Era una de las patrias del es- 
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toicismo. Pablo conoció ciertamente 
este tipo de pensamiento y logró asi- 
milar ciertamente algunos de sus ras- 
gos éticos, como el ideal de la auto- 
suficiencia (cf Flp 4,11) o “autar- 
quía”, y filosófico-religiosos, como 
la transparencia de Dios en el mundo 
(cf Rom 1,19-20). 

Todo el marco de su actividad se 
coloca en un ambiente cultural hele- 
nista; utiliza el griego con desenvol- 
tura y de forma personal; no le re- 
sultan extrañas ni las formas de la 
diatriba ni las figuras de la retórica 
contemporánea y se manifiesta lin- 
gúísticamente creativo: baste pensar 
en los verbos formados con una o 
varias preposiciones (cf Rom 5,20; 
8,26; 2Cor 7,4), entre los que son tí- 
picos los compuestos con syn (= con) 
para indicar la simbiosis con sus co- 
laboradores y sus amigos en la comu- 
nicación vital con Cristo, en la muer- 
te, en la resurrección y en la gloria (cf 
Rom 6,4; 8,17; Gál 2,19; Flp 3,10; Ef 
2,6; Col 2,12; 3,155). No son raros los 
casos en que los vocablos utilizados 
en la cultura griega contemporánea 
se ven obligados bajo su pluma a 
expresar contenidos y significados 
nuevos, conformes con su pensa- 
miento teológico; baste pensar en el 
ensanchamiento y en la transforma- 
ción semántica que imprimió a cier- 
tos términos clave, como carne (sárx) 
y espíritu (pneúma), pecado (hamar- 
tía) y salvación (sótería), amor (agá- 
pe) y justicia (dikaiosyne), libertad 
(eleuthería) y esclavitud (doulótes). 
En particular, su pensamiento se ve 
solicitado por la situación existencial 
y cultural con que se encuentra, hasta 
el punto de que se puede hablar en él 
de una auténtica “inculturación” de 
la fe en contextos distintos del judeo- 
jerosolimitano en que había nacido. 
Las dos cartas a los Corintios y las de 
los Efesios y Colosenses ofrecen a 
propósito de esto un testimonio claro 
y bien diferenciado. 

Pero este personaje judío y griego 
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se autopresenta en todas sus cartas 
con el nombre claramente latino de 
Pablo, que llevaba casi seguramente 
desde su nacimiento junto con el ape- 
lativo Saulo, que le habían impuesto 
sus padres en recuerdo del primer rey 
de la tribu de Benjamín. Hay que 
indicar que en la cristofanía de Da- 
masco la voz misteriosa, según los 
Hechos, lo llama al estilo hebreo: 
“Sa'ul, Saul”, (9,4). Las autoridades 
del imperio responden a sus ojos a 
una disposición divina: “pues la auto- 
ridad está al servicio de Dios para 
ayudarte a portarte bien”; por eso 
merecen respeto y obediencia “por 
un deber de conciencia” (Rom 13,4- 
5). Según el autor de los Hechos, 
Pablo trató serenamente con procón- 
sules y procuradores romanos en 
Chipre, en Corinto, en Cesarea, y 
reivindicó en varias ocasiones las ga- 
rantías jurídicas que le correspondían 
en virtud del derecho de ciudadanía 
romana que poseía por nacimiento 
(He 22,28). En sus programas misio- 
neros figura Roma en la cumbre, 
como centro y base de una mayor 
evangelización, que habría de llevar- 
lo hasta España (Rom 15,22-24), en 
la parte occidental del Mediterráneo, 
después de haber recorrido el lado 
oriental. No se sabe con seguridad si 
se realizó aquel sueño, pero lo cierto 
es que escribió a los romanos la carta 
más densa, síntesis de su evangelio, y 
que en Roma coronó su actividad 
con el martirio. 


5. EL MAYOR MISIONERO CRIS- 
TIANO. El libro de los Hechos ofrece 
una narración ordenada de la obra 
misionera de Pablo. Se desarrolla pre- 
ferentemente en aquella zona costera 
del Mediterráneo que Deissmann lla- 
ma “la elipse del olivo”, y que toca las 
ciudades de Damasco, Tarso, An- 
tioquía de Siria, Chipre y Anatolia 
sudoriental; vienen luego las ciuda- 
des de Filipos, Tesalónica, Berea, Ate- 
nas, Corinto, en Europa; Éfeso, capi- 
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tal de la provincia romana de Asia, y 
Roma, capital del imperio. 

Los datos de las cartas confirman 
este cuadro, aunque no permiten 
seguir todas sus líneas y anclarlas den- 
tro del esquema de una triple expe- 
dición, tal como se dibuja en los 
Hechos. 

Escogía intencionadamente las 
grandes aglomeraciones humanas de 
las ciudades más pobladas, sobre 
todo las que no habían sido tocadas 
aún por el evangelio, en donde inten- 
taba hacer surgir al menos una pe- 
queña comunidad cristiana, que es- 
tuviera animada y presidida por per- 
sonas especialmente entregadas y 
generosas (cf lTes 5,12-13; 1Cor 
16,15-16). Todo hace pensar que la 
metodología misionera de Pablo, a 
diferencia de los predicadores itine- 
rantes de su época, buscaba a los 
pueblos más que a los individuos 
concretos; por esto parece realmente 
singular que Pablo no haya tomado 
nunca en consideración a una ciudad 
tan poblada y significativa como Ale- 
jandría de Egipto. Desde el principio 
tiene conciencia de haber sido llama- 
do-a evangelizar a los gentiles (Gál 
1,16), y esta vocación queda ratifica- 
da por Pedro y los apóstoles (Gál 
2,9-10). 

Su método de comunicar el evan- 
gelio se compendia en la palabra, en 
el ejemplo y en el amor: una palabra 
que no es simple transmisión verbal, 
sino que va impregnada del Espíritu 
y del poder de Dios, que interpela a 
los hombres por medio de sus envia- 
dos, “como si Dios exhortase por 
nosotros” (2Cor 5,20). A la comuni- 
dad de Tesalónica escribe: “Al recibir 
la palabra de Dios que os predica- 
mos, la abrazasteis no como palabra 
de hombre, sino como lo que es en 
verdad, la palabra de Dios, que per- 
manece vitalmente activa en vos- 
otros, los creyentes” (ITes 2,13); en 
efecto, el evangelio es “poder de Dios 
para todo el que cree” (Rom 1,16). 
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La palabra se ve corroborada por la 
fuerza del “modelo humano, que tie- 
ne su origen en la humanidad de Cris 
to y por eso mismo es tan importante 
para Pablo”, como escribe Bonhwef 
fer en su Esquema para un ensayo, 
escrito en la cárcel. Puesto que cl 
evangelio no es una teoría, sino un 
modo de existir, Pablo sabe que tiene 
que transmitirlo con su misma exis- 
tencia, “en el ejercicio” de lo que lleva 
consigo. Los dos términos principa- 
les que se usan en este contexto son 
“modelo” e “imitador”: “Os suplico 
que sigáis mi ejemplo, como yo sigo 
el de Cristo” (1Cor 4,16; cf 1Tes 1,6; 
Flp 4,9; 2Tes 3,7). 

Pero la palabra parte del amor y 
tiende a la “edificación”, es decir, a la 
construcción y al crecimiento espiri- 
tual de los individuos y de la comu- 
nidad. Pablo se lo recuerda repetida- 
mente alos Tesalonicenses (1 Tes 2,7- 
8.12), a los Corintios (2Cor 4,15; 
5,14; 6,21), a los Gálatas (4,15). Esa 
palabra se pronuncia con fidelidad y 
lealtad de espíritu ante Dios y los 
hombres (cf 1Tes 2,1-12), con la fran- 
queza (parrésía: 2Cor 3,12; Flp 
1,20; Ef 3,12) y la limpieza cristalina 
(eilikríneia) que corresponde a los 
ministros de la nueva alianza. Para 
poder llegar al corazón de sus inter- 
locutores, Pablo sabe hacerse griego 
con los griegos, judío con los judíos, 
“débil con los débiles”, “todo para 
todos”, servidor de todos “para ga- 
narlos a todos” (1Cor 9,22-23). 

El contenido esencial de su mensa- 
je es el de la “tradición” (parádosis) 
apostólica: Jesús de Nazaret muerto 
y resucitado por la salvación de todos 
los hombres (1Cor 15,1-5). Nada se 
le puede quitar a esta “verdad del 
evangelio”, como tampoco se le pue- 
de añadir nada: “Si yo mismo o in- 
cluso un ángel del cielo os anuncia un 
evangelio distinto del que yo os anun- 
cié, sea maldito” (Gál 1,6-8; 2,5.14). 
Pero este mensaje exigía ser traduci- 
do en un estilo de vida que estuviera 
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destinado a producir una “criatura 
hueva” (2Cor 5,17); por eso Pablo se 
hace educador y pastor, y multiplica 
sus recursos. 

Se han recogido y analizado las 
formas verbales que Pablo utiliza 
para describir su acción misionera: él 

dice”, “evangeliza”, “anuncia”, “ex- 
horta”, “ruega”, “desea”, “anima”, 
“conjura”, “amonesta”, “da instruc- 
ciones”, “ordena”, “dispone”, “ense- 
ña”, “da a conocer”, “persuade”, “con- 
forta” (cf G. Barbaglio, o.c., 125) y 
no vacila en inculcar la apertura a 
todos los valores éticos de la tradi- 
ción clásica: “Por lo demás, herma- 
nOs, considerad lo que hay de verda- 
dero, de noble, de justo, de puro, de 
amable, de buena fama, de virtuoso, 
de laudable”(Flp 4,8). “Todo es vues- 
tro —escribe a los corintios—,; vos- 
otros, de Cristo, y Cristo, de Dios” 
(1Cor 3,22-23). 


6. LOSRIVALES DE PABLO. Puede 
decirse que el campo misionero de 
Pablo se muestra siempre infestado 
de presencias molestas, que a menu- 
do revelan el rostro de auténticos ad- 
versarios, con los que se ve obligado 
a medir apasionadamente sus fuer- 
Zas. ¿Quiénes son estos enemigos de- 
clarados de Pablo y en qué se le con- 
traponen? 

La mayor parte de los autores ve 
en ellos a los judeo-cristianos inte- 
gristas, que le echaban en cara haber 
renegado de su herencia hebrea, al 
no imponer los dictámenes de la ley 
mosalca; por consiguiente, su pre- 
tendida autoridad apostólica carece- 
ría de todo valor. Pero se advierte 
una gran variedad en este frente an- 
tipaulino. Las indicaciones que se sa- 
can de la descripción que Pablo hace 
de ellos, y que para nosotros son la 
Única fuente, autorizan a pensar que 
los adversarios que actuaban en Co- 
rinto no son los mismos que se nos 
presentan en la carta a los Gálatas, y 
que los que le contradicen en Galacia 
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no coinciden con los de Filipos. Re- 
sulta difícil decir algo más. 

La reacción de Pablo se verifica en 
el terreno de los principios y de la 
apología personal. El lucha ante todo 
por “la verdad del evangelio” (Gál 
2,5.14), esto es, que la salvación ha 
sido concedida atodos gratuitamente 
por Dios simplemente por la fe en 
Cristo muerto y resucitado, y luego 
defiende sin ambages su carisma apos- 
tólico: enviado directamente por 
Dios a los gentiles (Gál 1,1.15-16), 
legitimado lo mismo que los apósto- 
les por la aparición del resucitado 
(1Cor 15,3ss), comprobado por la efi- 
cacia de su acción (1 Cor 9,1-2), reco- 
nocido por las “columnas” de la Igle- 
sia de Jerusalén (Gál 2,9), es decir, 
por Pedro, Juan y Santiago; como si 
esto no bastase, se declara “judio” de 
claro linaje (Flp 3,5-6). 


Il. LAS CARTAS. Aunque no 
tuviéramos más que las cartas de Pa- 
blo, esto bastaría ya para colocarlo 
entre los grandes escritores de la an- 
tigúedad. Más que la cantidad, im- 
presiona la inteligencia, la agudeza 
del pensamiento y la inmediatez exis- 
tencial. Nacieron al servicio de la mi- 
sión y son parte integrante de la mis- 
ma. “Un fragmento de misión”, las 
llamó W. Wrede; por eso les viene 
muy bien aquella definición de la car- 
ta que da el escritor griego Demetrio, 
probablemente contemporáneo de 
Pablo: “la otra parte del diálogo” que 
se estableció ya antes con los destina- 
tarios. 

Hay 13 cartas que llevan en el en- 
cabezamiento el nombre de Pablo; y 
la catorce, la carta a los Hebreos, 
se le atribuyó ya en el siglo 11, aun- 
que no fue escrita por él, por más 
que el autor intenta discretamente 
ponerse en su lugar (cf 13,23-25). De 
las 13 cartas, hay siete que todos con- 
sideran auténticas de Pablo (1Tes, 1 
y 2Cor; Gál; Rom; Flp y Flm); escri- 
tas entre los años 50 y 60, son los 
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escritos más antiguos del cristianis- 
mo. En las otras cartas, la mayor 
parte de los críticos se inclina a ver la 
mano de algún discípulo, si es que no 
se trata de un caso de pseudoepigra- 
fía, según el uso en boga de aquella 
época. 

Se las reúne en grupos determina- 
dos: se llama “principales” a las cua- 
tro más amplias (Rom, 1 y 2Cor, 
Gál); “cartas de la cautividad” son 
las que —según su propio testimo- 
nio— fueron escritas en la cárcel 
(Flp, Ef, Col, Fim, 2Tim), y porque 
las cartas a Tito y Timoteo se carac- 
terizan como un grupo autónomo y 
tratan temas relacionados con la prác- 
tica eclesial, suelen llamarse “cartas 
pastorales” [/ Colosenses; / Corin- 
tios 1 y IL; / Efesios; / Filemón; / Fi- 
lipenses; / Gálatas; / Hebreos; / Ro- 
manos; / Tesalonicenses 1 y Il; / Ti- 
moteo; / Tito]. 

Después de A. Deissmann, que las 
confrontó con la gran cantidad de 
cartas en papiro descubiertas en 
Egipto, se plantea la cuestión de si 
son cartas reales o bien “epístolas”, es 
decir, cartas ficticias, como, por 
ejemplo, la de Horacio ad Pisones, 
de arte poetica. La carta sirve para 
el diálogo entre personas separadas, 
mientras que la epístola es un ejer- 
cicio literario, destinado al gran pú- 
blico. 

Pues bien, no cabe duda de que en 
Pablo se trata de cartas auténticas, 
dirigidas a un destinatario concreto y 
no al público en general, motiva- 
das por razones determinadas y que 
tocan cuestiones relacionadas con si- 
tuaciones concretas, con comunica- 
ciones y saludos personales. Pero in- 
cluso cuando trata temas de actuali- 
dad, lo hace con argumentaciones 
teológicas. Además, sus cartas con- 
tienen auténticas secciones doctrina- 
les, que van más allá de las cuestiones 
contingentes: así 1Tes 4,13ss, donde 
a partir del caso concreto de los tesa- 
lonicenses pasa a tratar de la escato- 


Pablo 


logía cristiana; lo mismo ocu en 
[Cor 10,13.15, en donde la situación 
de la comunidad da pie u considera 
ciones teológico-pastorales sobre ln 
situación “exódica” de la vida eristin- 
na, sobre la primacía de lu curidud 
(agápe) y sobre la esperanza en la re- 
surrección. 

Las cartas a los Gálatas y a los 
Romanos son tratados teológicos, 
pero conservan el carácter de verda- 
deras cartas dirigidas a las respectivas 
comunidades. Por tanto, se trata de 
cartas ocasionales, nacidas de la exi- 
gencia de la misión; pero al mismo 
tiempo de cartas pastorales y apos- 
tólicas, destinadas a construir la co- 
munidad. Su módulo expositivo es 
ampliamente dialógico; a menudo 
presenta objeciones en boca de un 
presunto interlocutor o le dirige pre- 
guntas retóricas para tener la ocasión 
de presentar su respuesta (cf Rom 
2,1.21; ICor 15,29-35). Es el estilo 
clásico de la diatriba, que se usaba 
en la tradición y en la praxis pedagó- 
gica cínico-estoica de aquella épo- 
ca. Impresiona a primera vista el uso 
frecuente de las antítesis y de las con- 
traposiciones (luz-tinieblas, muerte- 
vida, esclavitud-libertad, pecado-jus- 
ticia, perdición-salvación, carne-es- 
piritu, debilidad-fuerza, viejo- nuevo, 
etcétera), señal de una personalidad 
vivaz, operativa y poco amiga de las 
medias tintas. 

Es seguro que las comunidades 
leían estas cartas (cf 1Tes 5,27) y se 
las intercambiaban entre sí (cf Col 
4,16). Cabe preguntarse si se ha per- 
dido alguna de ellas; en 1Cor 5,9 Pa- 
blo habla de una misiva anterior, que 
no ha llegado hasta nosotros. Lo mis- 
mo hay que decir de la llamada “carta 
de las lágrimas”, citada en 2Cor 2,4; 
pero hay motivos para pensar que 
algunas de las cartas que poseemos 
contienen y han unido entre sí varias 
cartas o fragmentos de cartas; en par- 
ticular, la segunda carta a los Corin- 
tios es considerada por algunos, no 


Pablo 


sin fundamento, como una recopila- 
ción de varios escritos más breves 
enviados a la misma comunidad. 

Debió comenzar muy pronto una 
colección de los escritos de Pablo. La 
segunda carta de Pedro atestigua la 
existencia, a finales del siglo 1, de un 
corpus de cartas paulinas, que se com- 
para con las otras Escrituras sagra- 
das (es decir, las Escrituras judías, 
que habían hecho suyas los cristia- 
nos); se dice de ellas que tienen nece- 
sidad de una correcta interpretación 
para no caer en el error: “Tened en 
cuenta que la paciencia de nuestro 
Señor es nuestra salvación, como ya 
os lo escribió nuestro queridísimo her- 
mano Pablo, con la sabiduría que 
Dios le ha dado; de hecho, así lo 
expresa en todas las cartas cuando 
trata de este tema. Es cierto que en 
éstas se encuentran algunos puntos 
difíciles, que los ignorantes e inesta- 
bles tergiversan para su propia perdi- 
ción, lo mismo que hacen con el resto 
de la Sagrada Escritura” (3,15-16). 
No podemos saber quién fue el que 
promovió esta colección, a qué cartas 
seextendió y cuáles eran los fines que 
buscaba. A mitad del siglo 11 Marción 
definió por propia iniciativa un catá- 
logo de Escrituras sagradas, con diez 
cartas de Pablo, excluidas las pasto- 
rales a Timoteo y a Tito. 

El papiro 46, alrededor del año 
200, recoge todavía diez cartas, in- 
cluida la de los Hebreos y excluidas 
Filemón y las pastorales. El llamado 
fragmento Muratoriano, alrededor 
del año 180, cataloga trece cartas, 
excluyendo la de los Hebreos. Los 
mártires de Scilium (180 d.C.), inte- 
rrogados por el procónsul Saturnino 
sobre los libros que tenían, respon- 
den: “Los libros y las cartas de Pablo, 
varón justo”. No es posible saber el 
número de cartas. Pero todas las car- 
tas de Pablo, a excepción de la breve 
nota a Filemón, se encuentran cita- 
das en Ireneo de Lyon, a finales del 
siglo I1; esto hace suponer que Ireneo 


1358 


tuvo en sus manos una colección de 
las cartas del apóstol. Pero aquí se 
entra ya en la historia del “canon” 
[/ Escritura). 

Los autógrafos de las cartas, escri- 
tas ciertamente en papiro, se han per- 
dido irremediablemente; sin embar- 
go, se poseen unas 5.000 copias ma- 
nuscritas, es decir, un patrimonio 
excepcionalmente rico. Destacan en- 
tre ellas 10 papiros del siglo 111, frag- 
mentarios, que preceden a los gran- 
des códices unciales completos, el Si- 
naítico y el Vaticano, del siglo Iv. El 
manuscrito más antiguo y autorizado 
es el ya citado papiro 46 de la colec- 
ción Chester Beatty, de alrededor del 
año 200, que nos ha llegado casi com- 
pleto. 


HI. EL EVANGELIO DE PA- 
BLO. Hay mucho de verdad en la 
afirmación de Bultmann, según la 
cual la importancia histórica de Pa- 
blo consiste en el hecho de haber sido 
teólogo. 

Sin embargo, Pablo no fue un pen- 
sador sistemático. Y, entodo caso, la 
forma fragmentaria y ocasional en 
que nos ha llegado su pensamien- 
to no permite organizarlo por com- 
pleto. 

En cada una de las cartas, el patri- 
monio conceptual teológico, más que 
ilustrado, se presume; por ello no es 
extraño que desde hace más de un 
siglo los historiadores y los exegetas 
estén buscando los elementos consti- 
tutivos del “paulinismo”. A comien- 
zos de este siglo los autores oscilaban 
entre la escuela de las religiones 
(Wrede, Bousset, Reitzenstein) y la 
escuela escatológica (A. Schweitzer), 
para las cuales Pablo sería el autor 
de un misterio o de un culto nuevo 
fuertemente influido por Grecia, o 
bien un soñador que aguardaba 
como próxima la llegada del Hijo del 
hombre. 

Pero estas interpretaciones perdie- 
ron muy pronto su fascinación. Na- 
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cieron sucesivamente por parte cató- 
lica intentos de exponer de forma 
sistemática el pensamiento de Pablo 
sobre la pauta de los manuales de 
teología (Prat, Bonsirven), mientras 
que en la otra orilla se situaban otros 
autores, especialmente R. Bultmann 
y K. Barth, que situaban el núcleo 
central del pensamiento de Pablo en 
la contraposición entre la fe y la ley, 
refiriéndose a la polémica del apóstol 
contra sus adversarios judaizantes. 
Quizá se siga discutiendo todavía so- 
bre la articulación interna del pensa- 
miento de Pablo; pero entre tanto ha 
quedado claro que él se sitúa riguro- 
samente en un cuadro doctrinal pro- 
pio ya del cristianismo primitivo, su- 
brayando y desarrollando alguno de 
sus aspectos sobre la base de su ex- 
periencia personal y de su particular 
vocación apostólica. 

Se ha discutido mucho sobre las 
relaciones de Pablo con el judaísmo 
y sobre su distanciamiento del tronco 
de la tradición hebrea; es verdad que 
siguen existiendo concordancias fun- 
damentales relativas al designio de 
Dios, ala alianza, a la fe, al mesianis- 
mo; pero se da una diferencia radical 
en el hecho de la fe en Jesucristo 
muerto y resucitado, que señala el fin 
de la “ley” (Rom 10,4) e inaugura 
una alianza universal, de la que todos 
pueden participar mediante la fe. Así 
pues, el marco del pensamiento pau- 
lino parece que puede trazarse de este 
modo: En un gran designio salvífico, 
Dios ofrece la salvación a todos, ju- 
díos y gentiles, en Jesucristo muerto 
y resucitado (que llamó a Pablo para 
ser apóstol de los gentiles). Los hom- 
bres se hacen participes de la salva- 
ción uniéndose a Cristo mediante la 
fe, muriendo con él al pecado y par- 
ticipando de la fuerza de su resurrec- 
ción. Sin embargo, la salvación no es 
completa todavía hasta que él venga; 
entre tanto, el que está en Cristo ha 
sido liberado del poder del pecado y 
de la ley, se hace un hombre nuevo 
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por obra del Espírita y st conducta 
tiene que inspirarse cn la nueva xa 
ción en que ha llegado a encontrarse 
por la llamada de Dios (el E.P. San 
ders, 0.c., 549). Éste parece ser el 
centro del pensamiento de Pablo, lo 
que él llama “su evangelio” (cf Rom 
2,16; 16,25; 2Cor 4,3), que habrá que 
analizar en sus elementos particu- 
lares. 


1. EL PROYECTO SALVÍFICO DEL 
PADRE. En el comienzo de todo está 
el designio de salvación del Padre, 
inspirado en un amor eterno y comu- 
nicativo, el cual llama a todos los 
hombres a la gracia y a la gloria. 

Con frecuencia recuerda Pablo en 
sus cartas esta iniciativa divina: 
“Dios os ha escogido desde el princi- 
pio [o como primicias] para salvaros 
por la acción santificadora del Espí- 
ritu y la fe en la verdad. Precisamente 
para esto os llamó por nuestra predi- 
cación del evangelio, para que alcan- 
céis la gloria de nuestro Señor Jesu- 
cristo” (2 Tes 2,13-14), Como conse- 
cuencia de esta elección “desde el 
principio”, “ab aeterno”, Dios llama 
ahora en el tiempo. Otro pasaje de- 
clara que “Dios no nos ha destinado 
al castigo, sino a la adquisición de la 
salvación por nuestro Señor Jesucris- 
to, que murió por nosotros para que, 
vivos O muertos, vivamos siempre 
con él”(1Tes 5,9-19). Este “designio” 
(próthesis) salvífico eterno se men- 
ciona con frecuencia en las cartas (Ef 
1,9.11; 3,11; Rom 8,28; 9,11). Los 
grandes textos de Rom 5,8-1 1, 8,28- 
30 y Ef 1,3-14 demuestran que todo 
procede del amor de Dios, el cual, 
mientras todavía éramos “enemigos” 
y “pecadores” (Rom 5,8.10), nos amó 
ya “en Cristo” (Rom 8,38), “en su 
Hijo querido” (Ef 1,6). 

Junto con el amor fontal del Pa- 
dre, san Pablo habla también de la 
sabiduria, del poder y de la justicia 
divina. En las dos doxologías de la 
carta a los Romanos se apela a la 
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“profundidad de riqueza, de sabidu- 
ría y de ciencia de Dios” (11,33), “a 
Dios, el único sabio”(16,27), que ma- 
nifestó el “7 misterio escondido du- 
rante siglos” relativo a la salvación 
de todo el género humano. En la tra- 
dición del AT la justicia salvífica de 
Dios representa para la humanidad 
el bien supremo y la aurora de la 
salvación. San Pablo se incorpora a 
esta tradición hasta el punto de que 
para él el Dios que llama a la gracia 
y a la gloria es también el Dios que 
“justifica” (cf Gál 3,8; Rom 3,26.30; 
4,5; 8,30.33). En esta obra de justifi- 
cación salvífica Cristo realiza la fun- 
ción esencial de mediador: “Él es jus- 
to y es quien justifica al que tiene fe 
en Jesús” (Rom 3,26). Nosotros aho- 
ra “somos justificados gratuitamente 
por su gracia, mediante la redención 
de Cristo Jesús” (Rom 3,24). 


2. LA OBRA DE CRISTO REDEN- 
TOR. Veamos ahora más atentamente 
en qué consiste la obra mediadora de 
Cristo en el proyecto de la salvación 
llevado a cabo por el Padre. 

Hay que señalar una vez más la 
actividad del Padre. Es él el que ha 
enviado al Hijo a nuestro mundo de 
pecadores para salvarlo (Gál 4,4; 
Rom 8,3), el que nos ha reconciliado 
consigo mediante Cristo (2Cor 5,18), 
el que lo ha expuesto como un pro- 
piciatorio impregnado de su sangre 
(Rom 3,25) para justificar a los cre- 
yentes (Rom 3,26), el que lo ha resu- 
citado de entre los muertos para 
nuestra justificación (Rom 4,25); 
todo procede de Dios, que nos ha 
amado mientras éramos todavía pe- 
cadores (Rom 5,8; 8,35.39). 

“Pero la insistencia con que Pablo 
subraya la iniciativa del Padre no 
debe de ninguna manera ofuscar el 
papel de Cristo y el puesto absoluta- 
mente central que tiene su persona en 
la mente del apóstol. Si Pablo declara 
que el Padre ha enviado al Hijo (Gál 
4,6; Rom 8,3), que no lo perdonó, 
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sino que lo entregó por todos nos- 
otros (Rom 8,32), afirma igualmente 
que Cristo se dio a sí mismo (Gál 1,4; 
¡Tim 2,6; Tit 2,14), se entregó por 
amor a nosotros (Gál 2,20; Ef 5,2. 
25)” (S. Lyonnet). 

Todo lo que se le atribuye al Padre, 
Pablo no vacila en atribuírselo tam- 
bién al Hijo, que vive y actúa en per- 
fecta sintonía con el Padre. Pues 
bien, el acto por excelencia a través 
del cual Cristo llevó a cabo la salva- 
ción es para Pablo la muerte en la 
cruz, seguida de la resurrección. “Nos- 
otros anunciamos a Cristo crucifica- 
do, escándalo para los judíos y locura 
para los paganos, pero poder y sabi- 
duría de Dios para los llamados, ju- 
dios o griegos” (1Cor 1,22-23); ahora 
todos “son justificados gratuitamente 
por su gracia, mediante la redención 
de Cristo Jesús, a quien Dios ha pro- 
puesto para que, mediante la fe, se 
obtenga por su sangre el perdón de 
los pecados” (Rom 3,24-25). “El nos 
ha obtenido con su sangre la reden- 
ción, el perdón de los pecados” (Ef 
1,7). Nos encontramos aqui con al- 
gunos vocablos y conceptos funda- 
mentales de la soteriología de Pablo; 
intentemos analizarlos brevemente. 

Está en primer lugar el término 
apolytrosis, con el significado de “re- 
dención, rescate, liberación de”. Se 
ha sostenido (Deissmann) que hay 
que leer en esta palabra una reminis- 
cencia del “precio del rescate” que, 
según el uso griego, se pagaba por la 
liberación de un esclavo, precio que 
el mismo esclavo podía pagar entre- 
gándolo a los sacerdotes de un tem- 
plo. De esta manera el dios mismo 
adquiría el esclavo de manos de su 
propietario y le ofrecía en cambio la 
libertad. “Nada impide que Pablo se 
haya inspirado en esta práctica”, in- 
dica Lyonnet; pero la verdadera in- 
terpretación parece que hay que bus- 
carla en otra parte, es decir, en el 
lenguaje y en las categorías de la ver- 
sión griega de los LXX, en donde la 
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gran redención consiste en la libera- 
ción de la esclavitud de Egipto y en 
la esperanza mesiánica, cuando Dios 
“redima a Israel de todos sus delitos” 
(Sal 130,7-8). 

Estas categorías del AT se aplica- 
ron a la obra de Cristo realizada en 
el Calvario. “Se entregó a sí mismo 
por nosotros para redimirnos (hina 
lytrósetai) y hacer de nosotros un pue- 
blo escogido, limpio de todo pecado 
y dispuesto a hacer siempre el bien” 
(Tit 2,14). En los cristianos se realiza 
de forma mística, pero realmente, lo 
mismo que experimentaron los he- 
breos en la liberación de Egipto. 

También remite al contexto vete- 
rotestamentario el término “propi- 
ciatoria” (hilastérion)con que se pre- 
senta el acto redentor de Cristo en 
Rom 3,24-25, donde se dice literal- 
mente: “Dios lo ha expuesto como 
propiciatorio en su sangre”, evocan- 
do el ritual de Lev 16,15-19: el pro- 
piciatorio, una cubierta de oro colo- 
cada sobre el arca de la alianza en el 
santo de los santos, adornada por 
dos querubines, era el signo de la 
presencia divina, y en particular el 
lugar del perdón de Dios mediante la 
aspersión de la sangre del sacrificio 
que hacía el sumo sacerdote en la 
fiesta del “gran día de la expiación”. 
El apóstol ve realizarse en la cruz, 
rociada de la sangre de Cristo en el 
momento de su muerte, lo que signi- 
ficaba el ritual levítico, es decir, la 
comunión espiritual entre el pueblo y 
Dios mediante la ofrenda de su san- 
gre. Según el ritual levítico, la comu- 
nión espiritual entre Dios y su pue- 
blo, que había quedado rota por el 
pecado, quedaba restaurada por la 
ofrenda de la sangre, que representa 
la vida del hombre (Lev 17,11). En 
esta misma perspectiva ve san Pablo 
la sangre en la cruz de Cristo. 

Otra expresión soteriológica co- 
mún en el vocabulario paulino es la 
compra y el precio. Ésta imagen apa- 
rece en 1Cor 6,20; 7,23, y en Gál 3,13; 
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4,5: “Habéis sido camprados a gran 
precio; glorificad, pues, a Dios en 
vuestro cuerpo” (ICor 6,20) Esta 
“compra” evoca esencialmente la ad- 
quisición que Dios habia hecho de su 
pueblo en tiempos de la alianza (Ex 
19,6) para llevar a cabo sus designios. 
Una vez más se trata de remitir al 
contexto veterotestamentario. 

Es típicamente paulina la manera 
de entender la obra de Cristo como 
reconciliación. Este tema aparece 
principalmente en la segunda carta a 
los Corintios. Como siempre, la ini- 
ciativa parte de Dios; Jesús es su agen- 
te y su mediador; el hombre es su 
destinatario, que con ella queda ínti- 
mamente renovado y creado de nue- 
vo: “El que está en Cristo es una 
criatura nueva; lo viejo ya pasó, y ha 
aparecido lo nuevo. Todo viene de 
Dios, que nos reconcilió con él por 
medio de Cristo, y nos confió el mi- 
nisterio de la reconciliación. Pues 
Dios, por medio de Cristo, estaba 
reconciliando el mundo, no teniendo 
en cuenta sus pecados y haciéndonos 
a nosotros depositarios de la palabra 
de la reconciliación. Somos, pues, em- 
bajadores de Cristo, como si Dios 
exhortase por nosotros. En nombre 
de Cristo os rogamos: reconciliaos 
con Dios” (2Cor 5,17-20). 

Un gran texto de la carta a los 
Efesios presenta la muerte de Cristo 
como holocausto (thysía), es decir, 
como sacrificio que al mismo tiempo 
es la expresión de su amor a los hom- 
bres: “(Cristo) nos amó y se entregó 
por nosotros a Dios como ofrenda y 
sacrificio de olor agradable” (Ef 5,2). 
Ya la tradición apostólica había san- 
cionado esta fórmula: “Cristo murió 
por nuestros pecados” (1Cor 15,3). 
Pablo concibió esencialmente esta 
muerte como un acto supremo de 
obediencia y de amor. “A la desobe- 
diencia de Adán, origen de la conde- 
nación universal, él opone el acto de 
obediencia de Jesucristo, por medio 
del cual todos han sido justificados 
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(Rom 5,19); y una vez más, en Flp 
2,5-11, a la pretensión orgullosa y 
egoísta de Adán, Pablo parece opo- 
ner el misterio de la cruz como un 
misterio de obediencia y de amor, 
que tiene su cumplimiento más aún 
que su recompensa en la resurrección 
gloriosa (vv. 9-11)” (Lyonnet). 

Un texto conciso y oscuro de la 
segunda carta a los Corintios parece 
ofrecer una nueva categoría, la de la 
expiación o satisfacción dada por 
otro en lugar de uno mismo: Dios, se 
dice, “al que no conoció pecado (o 
sea, Cristo) le hizo pecado en lugar 
nuestro, para que nosotros seamos 
en él justicia de Dios” (2Cor 5,21). 
Cristo ha sido hecho pecado en cuan- 
to que se hizo portador voluntario 
del pecado de los hombres para eli- 
minarlo, con una alusión al pasaje de 
Is 53,10, en donde el siervo del Señor 
ofrece su vida en expiación (agam) 
por los pecados de su pueblo, y en 
virtud de ello recibirá “en herencia 
multitudes y gente innumerable reci- 
birá como botín”. 

Un pasaje de la carta a Tito recoge 
en una fórmula muy densa los temas 
principales de la enseñanza paulina 
sobre la redención: Jesucristo “se en- 
tregó a sí mismo por nosotros, para 
redimirnos y hacer de nosotros un 
pueblo escogido, limpio de todo pe- 
cado y dispuesto a hacer siempre el 
bien” (Tit 2,13-14). 


3. “SALVADOS EN LA ESPERAN- 
ZA”. La redención que se adquiere en 
Jesucristo es para Pablo una salva- 
ción actual y presente, pero su cum- 
plimiento se sigue esperando todavía. 
Sólo tendrá lugar con la resurrección 
de los cuerpos, cuando se alcance la 
manifestación gloriosa de Cristo, que 
después de haber triunfado sobre to- 
das las manifestaciones hostiles, la 
última de las cuales será la muerte, 
entregará el reino en manos del Padre 
(1Cor 15,25). “Porque en la esperan- 
za fuimos salvados” (Rom 8,24). 
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“Ahora vemos como por medio de 
un espejo, confusamente; entonces ve- 
remos cara a cara” (1Cor 13,12). Lo 
mismo que él resucitó, también nos- 
otros resucitaremos; más aún, en vir- 
tud de él también nosotros experl- 
mentaremos la gloria de la resurrec- 
ción, ya que Cristo resucitó “como 
primicias de los que mueren” (1Cor 
15,12-20; cf Rom 8,11; ¡Tes 4,14). Al 
hablar de resurrección no se habla de 
redención lejos del cuerpo, sino de 
redención del cuerpo, es decir, de la 
totalidad del sujeto humano. 

Por esto “gemimos dentro de nos- 
otros mismos, esperando la adopción 
filial, la redención de nuestro cuerpo” 
(Rom 8,23). Sin embargo, es cierto 
que Dios “nos ha salvado” ya (Tit 
3,5), que nos ha resucitado y nos ha 
hecho revivir con Cristo (Ef 2,5-6) y 
nos salva del juicio futuro (Rom 5,9), 
en cuanto que nos ha sustraído de la 
esclavitud de Satanás y nos reconcilia 
consigo de manera que formemos un 
solo ser cen Jesucristo (cf Gál 3,28); 
se trata de un estado ciertamente ad- 
quirido, pero cuya plenitud sólo se 
podrá alcanzar al final de los tiem- 
pos, precisamente en la manifesta- 
ción de Cristo al final de la historia. 
Se ha hecho ya habitual en el lenguaje 
cristiano, después de O. Cullmann, 
expresar esta situación paradójica y 
estimulante a cristiano con las ex- 
presiones “ya”, pero “todavía no”. 

Aqui hay. qué insertar el dinamis- 
mo de la esperanza, fundamental en 
la existencia cristiana, según san Pa- 
blo. “Y la esperanza no nos defrauda, 
porque el amor de Dios ha sido de- 
rramado en nuestros corazones por 
medio del Espíritu Santo que nos ha 
dado” (Rom 5,5; cf 8,16-18.31-39). 
El capítulo 8 de la carta a los Roma- 
nos da a la esperanza una dimensión 
coral y cósmica: “El que resucitó a 
Cristo Jesús de entre los muertos vi- 
vificará también vuestros cuerpos 
mortales por obra de su Espíritu, que 
habita en vosotros” (Rom 8,11). Más 
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aún, “la creación está aguardando en 
anhelante espera la manifestación de 
los hijos de Dios, ya que la creación 
fue sometida al fracaso... con la espe- 
ranza de ser librada de la esclavitud 
de la destrucción para ser admitida a 
la libertad gloriosa de los hijos de 
Dios” (8,19-21). 

Una célebre página de la constitu- 
ción pastoral Gaudium et spes, del 
Vaticano H, ha puesto esta perspec- 
tiva escatológica en conexión clara 
con el progreso humano. Nos com- 
place recoger aquí este texto entrete- 
Jido todo él de reminiscencias pauli- 
nas: “Ignoramos el tiempo en que 
habrán de acabar la tierra y la huma- 
nidad y no sabemos cómo habrá de 
ser transformado el universo. Pasa 
ciertamente el aspecto de este mundo 
deformado por el pecado. Pero sabe- 
mos gracias a la revelación que Dios 
prepara una nueva morada y una tie- 
rra nueva en donde habita la justicia 
y cuya felicidad saciará sobreabun- 
dantemente todos los deseos de paz 
que surgen en el corazón de los hom- 
bres. Entonces, una vez vencida la 
muerte, los hijos de Dios resucitarán 
en Cristo y lo que se sembró en la 
debilidad y en la corrupción se reves- 
tirá de incorrupción y, permanecien- 
do la caridad con sus frutos, toda 
aquella realidad que Dios creó preci- 
samente para el hombre quedará li- 
bre de la esclavitud de la vanidad. Es 
verdad que se nos advierte que de 
nada le sirve al hombre ganar el mun- 
do entero si se pierde a sí mismo. Sin 
embargo, la esperanza de una tierra 
nueva no debe debilitar, sino más 
bien estimular, la solicitud en el tra- 
bajo en relación con la tierra presen- 
te, en donde crece aquel cuerpo de la 
humanidad nueva que consigue ya 
ofrecer una cierta prefiguración de lo 
que habrá de ser el mundo nuevo. 
Por tanto, aunque se debe distinguir 
con todo esmero entre el progreso 
terreno y el desarrollo del reino de 
Dios, sin embargo, en la medida en 


Pablo 


que puede contribuir a ordenar mejor 
la sociedad humana, ese progreso us 
de gran importancia para el reino de 
Dios” (n. 39). 


4. LA SALVACIÓN MEDIANTE LA 
FE. ¿Cómo se aplica y llega hasta el 
hombre la obra redentora de Cristo? 
En otras palabras, ¿cómo puede el 
hombre participar de los frutos de la 
salvación que ha llevado a cabo Je- 
sucristo? 

Tocamos aquí uno de los puntos 
centrales del pensamiento de san Pa- 
blo, por el que sufrió y combatió en 
contra de los judaizantes, que se em- 
peñaban en imponer la ley mosaica. 
Mediante la / fe se llega a las fuentes 
de la salvación y de la redención. Por 
esto, el vocabulario pístis-pisteúein 
está en la cima de la nomenclatura 
paulina; y la fe ocupa el puesto cen- 
tral de su evangelio, 

Por medio de la fe el hombre con- 
mia vivir a los ojos de Dios (Rom 

,17). 

El tema de la fe ocupa toda la carta 
alos Gálatas, y sobre todo la carta a 
los Romanos. La fe es la respues- 
ta personal del hombre a la iniciati- 
va de Dios que sale a nuestro encuen- 
tro por medio de su palabra y de 
sus intervenciones salvíficas (Rom 
10,14s; Gál 1,115). “Creer” (pisteúein) 
significa aceptar como real y salvífico 
el hecho de la resurrección de Jesús 
(Rom 4,24-25; 10,9; 1Cor 12,3; 15,1- 
19; 1Tes 4,14; Flp 2,8-11), mientras 
que el sustantivo “fe” (pístis) se utiliza 
en algunas ocasiones para indicar el 
contenido de la predicación apostó- 
lica (Rom 10,8; Gál 1,23; Ef 4,5; etc.). 
La salvación viene de la fe, y no de las 
7 obras de la ley (Rom 3,20.28); pero 
la fe es activa en el amor y se difunde 
enfrutos de caridad (Rom 8,14; [Cor 
6,9-11; Gál 5,25); en el exordio de la 
carta a los Tesalonicenses Pablo da 
gracias a Dios por “la actividad de 
vuestra fe” (1Tes 1,3). No es el resul- 
tado de una reflexión humana, sino 
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que es don de Dios (Ef 2,8-9) y ha 
sido producida gratuitamente en el 
hombre por el Espíritu Santo y por 
el poder de Dios (Rom 3,27; 4,2-5; 
ICor 12,3; 2Tes 2,13). Existencial- 
mente es una entrega de sí mismo a 
Cristo, al que Dios ha resucitado 
(Rom 10,9), poniendo todo su ser en 
relación con Dios. 

La carta a los Hebreos contiene 
una definición de la fe (10,38) y la 
ilustra con el ejemplo de los santos 
del AT (c. 11). Es conocimiento en el 
sentido bíblico del término, en cuan- 
to que se apodera de todo el ser e 
influye en su conducta [/ Enseñanza 
1-I1]; supone una confianza absoluta 
enel Dios vivo y verdadero, un apoyo 
exclusivo en él y una obediencia total 
a su voluntad (Rom 1,5; 6,17; 2Cor 
10,4; ¡Tes 1,6; 2Tes 1,8). La fe hace 
experimentar en los corazones la 
obra de Dios (Rom 5,5). Afectando 
atodo el ser, es fidelidad en la prueba 
(1Cor 16,13; Flp 1,29; Ef 6,16; Col 
1,23; ITes 3,25) y progreso continuo 
en el conocimiento de Dios, que se 
convierte en sabiduría y “supercono- 
cimiento” (epígnosis) (1Cor 1,19s; 
2Cor 10,15; Ef 3,16-19; Flp 3,8-10). 
Unida ala esperanza y ala caridad en 
la gran tríada cristiana, la fe no cesa- 
rá más que en el cielo (1Cor 13,13). 
Ofrecida a todos sin distinción algu- 
na de nación, de clase o de sexo, es 
suscitada por la palabra de los após- 
toles y está a disposición de todo el 
mundo, aun cuando la fe no sea de 
todos (Rom 10,8.14-18; 2Tes 3,2). 

En el itinerario hacia la salvación, 
la fe se expresa en el / bautismo, el 
cual se convierte en el acto sensible y 
significativo de acceso a la Iglesia. 
Aun cuando personalmente Pablo no 
parece dedicarse particularmente a 
administrar el rito bautismal (cf 1Cor 
1,14-17), sin embargo su doctrina 
bautismal es clara y ofrece diversas 
explicaciones del acontecimiento. 
Unido a la fe, el bautismo hace par- 
ticipar de la muerte y de la resurrec- 
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ción de Jesús, sumergiendo, por así 
decirlo al catecúmeno en la muerte 
de Cristo para hacerlo partícipe de 
una vida nueva según el modelo 
del resucitado (Rom 6,3-5; Col 2,12; 
cf 1Pe 3,18-21). Es un baño de pu- 
rificación (Ef 5,26), un sello (2Cor 
1,22; Ef 1,13; 4,30), una iluminación 
(Ef 5,8-14; Heb 6,4), una circuncisión 
nueva que sustituye a la antigua (Col 
2,11-13), un lavado de regeneración 
(Tit 3,5). Es signo de unidad de los 
creyentes, que son llamados a vivir la 
misma vida de Cristo (Ef 4,5; Gál 
3,27). 

Entre los medios de apropiación 
personal de la salvación hay que enu- 
merar además claramente para Pablo 
la / eucaristía. La primera carta a los 
Corintios presenta la “cena del Se- 
ñor”como “comunión” con el cuerpo 
y con la sangre de Cristo (1Cor 10,16) 
y como principio de unidad de la 
Iglesia: “Puesto que sólo hay un pan, 
todos formamos un solo cuerpo, pues 
todos participamos del mismo pan” 
(1 Cor 10,17). La eucaristía es el “cáliz 
de la nueva alianza” (1Cor 11,25), 
que sanciona la convocatoria del 
nuevo pueblo de Dios en camino ha- 
cia la patria celestial (cf 1ICor 10,3-4. 
11-12). 


5. ELHOMBRE, NUEVA CRIATURA. 
Consecuencia de la redención reali- 
zada por Cristo es la nueva antropo- 
logía que propone Pablo. 

San Pablo no vacila en declarar 
que el que entra dentro del radio de 
acción de la salvación de Cristo me- 
diante la fe se convierte en “una cria- 
tura nueva” (2Cor 5,17; Gál 6,15), se 
reviste de Cristo (Gál 3,27), el hom- 
bre nuevo (Ef 4,24; Col 3,10), y ad- 
quiere la filiación adoptiva (Gál 4,5; 
Rom 8,15.23; Ef 1,5), pasando de este 
modo a ser heredero de las promesas 
de la gloria mesiánica (Rom 8,17). El 
que está “en Cristo” —y la fórmula 
“en Cristo” sigue siendo la definición 
de todo el existir cristiano, con una 
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fuerte densidad de significado— re- 
cibe el Espíritu, que le da la libe- 
ración interior del pecado y de las 
prescripciones obligatorias de la ley 
(Rom 8,2-3; Gál 5,1). 

En virtud del bautismo, el cristiano 
forma con sus hermanos un solo 
cuerpo, que es el “cuerpo de Cristo” 
(LCor 12,12ss; 12,27), un cuerpo del 
que Cristo es “cabeza” (Col 1,18; 
2,19; Ef 4,15). “Porque todos sois 
hijos de Dios por la fe en Cristo Je- 
sús; pues los que habéis sido bautiza- 
dos en Cristo os habéis revestido de 
Cristo. No hay judío ni griego, no 
hay esclavo ni libre, no hay hombre 
ni mujer, pues todos vosotros sois 
uno en Cristo Jesús. Y si vosotros 
sois de Cristo, sois descendencia de 
Abrahán, herederos según la prome- 
sa” (Gál 3, 26-29). Los creyentes han 
sido trasladados “al reino de su Hijo 
querido” (Col 1,13; cf ITes 2,12) y 
tienen en perspectiva la heredad del 
reino (Ef 5,5). En un pasaje célebre, 
Pablo compendia al sujeto cristiano 
en la célebre tríada espíritu-alma- 
cuerpo: pneúma-psyjé-sóma (1Tes 
5,23). 


6. “CAMINAR SEGÚN EL ESPÍRI 
U”. Esta nueva forma de ser del 
hombre se traduce espontáneamente 
en una nueva forma de obrar, que 
surge de las raíces del ser renovado. 
Toda la ética de san Pablo es una 
consecuencia de la nueva situación 
ontológica del cristiano. Por eso mis- 
mo, en algunas cartas, como Rom, 
Ef, Col, las indicaciones morales si- 
guen a la parte doctrinal expositiva. 
El cristiano tiene que vivir de manera 
digna, en conformidad con la voca- 
ción a la que ha sido llamado (Ef 4,1; 
Col 1,10; 1Tes 2,12). “Si vivimos por 
el Espíritu, dejémonos conducir por 
el Espiritu” (Gál 5,25). Pues bien, 
“los frutos del Espíritu son: amor, 
alegría, paz, generosidad, benigni- 
dad, bondad, fe, mansedumbre, con- 
tinencia” (Gál 5,22). En la primera 


carta a los Corintios los desórdenes 
sexuales se condenan refiriéndose 1 
la incorporación de los cristianos 1 
Cristo y a la inhabitación del Espíritu 
Santo en ellos (1Cor 6,15-20). La ca- 
tequesis bautismal que se lee en el 
capítulo 6 de la carta a los Romanos 
parte de la experiencia de la inserción 
en Cristo mediante el bautismo (aoris- 
to pasivo), para dar a continuación 
una exhortación en presente (impe- 
rativo, exhortativo), teniendo ante la 
mente una meta que habrá de alcan- 
zarse tan sólo al final por medio de 
una donación divina (futuro): “Por 
el bautismo fuimos sepultados con 
Cristo y morimos, para que así como 
Cristo fue resucitado de entre los 
muertos por la gloria del Padre, así 
también nosotros caminemos en nue- 
va vida... Consideraos muertos al pe- 
cado... Entregaos a Dios como muer- 
tos que han vuelto a la vida... Si he- 
mos llegado a ser una misma cosa 
con él por una muerte semejante a la 
suya, también lo seremos por una 
resurrección parecida” (Rom 6,4- 
13). 

El Espíritu Santo, que es el Espí- 
ritu de Cristo, es la verdadera ley 
interior del cristiano para san Pablo, 
que ve cumplirse en la edad mesiáni- 
ca el gran vaticinio de Jer 31,31-34 
y de Ez 36,25-27 sobre la ley nueva 
escrita en los corazones y sobre el 
Espiritu como principio de acción in- 
terior (cf Rom 8,2; Heb 8,8-12; I Tes 
4,9; Gál 5,18.22-23). La gran trayec- 
toria ética en la que nos introduce el 
Espíritu es la caridad, tema éste sobre 
el cual Pablo logró encontrar acentos 
e indicaciones nunca superadas; bas- 
te citar 1Cor 13. “Practicando since- 
ramente el amor, crezcamos en todos 
los sentidos hacia aquel que es la ca- 
beza, Cristo. Por él, el cuerpo entero, 
trabado y unido por medio de todos 
sus ligamentos, según la actividad 
propia de cada miembro, crece y se 
desarrolla en el amor” (Ef 4,15-16). 

Junto con la caridad, la fe y la 
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esperanza forman la gran tríada ca- 
racterística de la vida cristiana, que 
informa interiormente toda su activi- 
dad (cf 1Tes 1,3; 1ICor 13,33; Rom 
5,1-5), modificando su estilo de ac- 
ción y creando nuevas relaciones so- 
ciales entre patronos y esclavos (1Cor 
7,21-23; Flm 16), entre marido y mu- 
jer, entre padres e hijos (Col 3,18; Ef 
5,2255), entre ciudadanos privados e 
instituciones públicas (Rom 13,1-7; 
12,18), imprimiendo de este modo en 
las comunidades cristianas una fun- 
ción profética de prefiguración de 
una nueva humanidad y de un nuevo 
orden de cosas (cf Flp 2,15; Col 3,14- 
17). 


7. LoS JUDÍOS Y LOS NO CRISTIA- 
NOS. En este punto cabe preguntarse 
cuál es, según san Pablo, la posición 
de los judíos y de los no cristianos en 
lo que se refiere a la salvación, puesto 
que no comparten la fe en Jesucristo. 

Este problema se ha convertido en 
un tema muy actual después del Va- 
ticano Il, pero puede decirse que es- 
taba ya en el corazón de Pablo, el 
cual vivía diariamente en contacto 
no sólo con sus hermanos de Israel, 
cerrados en su mayor parte a la fe 
cristiana, sino también con las turbas 
que encontraba en las ciudades gre- 
corromanas, en donde el porcentaje 
de convertidos era tan pequeño que 
parecía inapreciable. Pablo toca ex- 
presamente este tema en su carta a 
los Romanos: “El (Dios) pagará a 
cada uno según sus obras: la vida 
eterna alos que, mediante la perseve- 
rancia en las buenas obras, buscan la 
gloria, el honor y la inmortalidad; 
pero alos egoístas, alos que rechazan 
la verdad y se entregan a la injusticia, 
un castigo implacable. Tribulación y 
angustia para todo el que obra el 
mal, tanto judío como griego; gloria, 
en cambio, honor y paz atodo el que 
obra bien, tanto judío como griego” 
(Rom 2,6-10). Y más adelante, en el 
mismo capítulo: “Cuando los paga- 
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nos, que no tienen ley, practican de 
una manera natural lo que manda la 
ley, aunque no tengan ley, ellos mis- 
mos son su propia ley. Ellos mues- 
tran que llevan la ley escrita en sus 
corazones, según lo atestiguan su con- 
ciencia y sus pensamientos, que unas 
veces los acusan y otras los defien- 
den, como se verá el día en que juz- 
gue Dios los secretos del hombre” 
(vv. 14-16). Su enseñanza es clara: 
todo ser humano, por naturaleza 
(physei), sea cual sea su origen, tiene 
la ley de Dios escrita en su corazón 
y, Sila observa, recibe la justificación 
del Espíritu, puesto que “no es cir- 
cuncisión lo que aparece exteriormen- 
te en la carne..., sino que la verdadera 
circuncisión es la del corazón, según 
el espíritu, no según la letra; cuya 
alabanza no viene de los hombres, 
sino de Dios” (Rom 2,28-29). Pode- 
mos preguntarnos cuál es este “dicta- 
men de la ley” (érgon toú nómou) 
escrito en los corazones. ¿Cuáles son 
los actos dictados por el corazón que 
son útiles para la justificación y la 
salvación (cf Rom 12,26)? Refirién- 
dose al contexto del pensamiento de 
Pablo, que ve la quintaesencia de la 
ley condensada en el precepto del 
amor al prójimo (cf Rom 13,8-10; 
Gál 5,14), hay motivos suficientes 
para pensar que el “dictamen de la 
ley”, la “obra de la ley”, es el amor 
activo al prójimo, según la regla de 
oro que se encuentra en el NT (Mt 
7,12), en el AT (Lev 19,18; Tob 4,15) 
y en todas las grandes religiones. 
Más articulado y más lacerante es 
en Pablo el problema de los judíos 
que no se han adherido a la fe en el 
Señor Jesús. Habla ampliamente de 
ellos en los capítulos 9-11 de la carta 
alos Romanos. “Tengo una tristeza 
inmensa y un profundo y continuo 
dolor. Quisiera ser objeto de maldi- 
ción, separado incluso de Cristo, por 
el bien de mis hermanos, los de mi 
propia raza; son los israelitas, a los 
que Dios adoptó como hijos y a los 
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que se apareció gloriosamente; de 
ellos es la alianza, la ley, el culto y las 
promesas; de ellos son también los 
patriarcas; de ellos procede Cristo en 
cuanto hombre, el que está por enci- 
ma de todas las cosas y es Dios ben- 
«¿ito por los siglos” (Rom 9,1-5). ¿Qué 
es lo que dice Pablo en sustancia de 
los judíos? Ellos son la “primicia san- 
ta”, la “raíz santa”, el “olivo bueno” 
en el que se han injertado los gentiles 
(Rom 11,16.24). Pues bien, la pala- 
bra de Dios no ha fallado (Rom 9,6), 
Dios no ha repudiado a su pueblo 
(Rom 11,1), son irrevocables los do- 
nes y la llamada divina (Rom 11,29). 
Esto significa que la antigua alianza 
no se ha abolido jamás y que se cum- 
plirá el designio divino sobre su pue- 
blo. Si su caída ha sido ocasión de 
salvación para los gentiles, “¡cuánto 
más lo será su conversión en masa!” 
(Rom 11,11-12). 

Y viene aquí la misteriosa afirma- 
ción: su obcecación parcial prosegui- 
rá hasta que haya entrado la plenitud 
de las gentes: “entonces todo Israel se 
salvará... Pues así como vosotros en 
otro tiempo fuisteis desobedientes a 
Dios y ahora habéis conseguido mi- 
sericordia por la desobediencia de 
ellos, así también ahora ellos han 
sido desobedientes, para que con 
ocasión de la misericordia que os ha 
concedido a vosotros también ellos 
alcancen misericordia” (Rom 11,26. 
30-31). 


8. [EL MINISTERIO DE LOS APÓS- 
TOLES. La rendención y la salvación 
se les ofrecen a los hombres en la 
historia a través del ministerio de los 
apóstoles, “servidores de Cristo y ad- 
ministradores de los misterios de 
Dios” (1Cor 4,1). 

La Iglesia está llamada a comuni- 
car a todos los hombres “la incalcu- 
lable sabiduría de Dios”, y Pablo tie- 
ne la conciencia de haber sido llama- 
do también él, “el más insignificante 
de todos los cristianos”, a evangelizar 
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alos paganos..., a declarar el cumpli- 
miento de este plan secreto, escondi- 
do desde todos los siglos en Dios, 
creador de todas las cosas” (Ef 3,9). 
Son múltiples y muy variadas las fun- 
ciones confiadas a la Iglesia con esta 
finalidad. “Él (Cristo) a unos consti- 
tuyó apóstoles; a otros, profetas; a 
unos evangelistas, y a otros, pastores 
y maestros, afin de perfeccionar a los 
cristianos en la obra de su ministerio 
y en la edificación del cuerpo de Cris- 
to, hasta que todos lleguemos a la 
unidad de la fe y al conocimiento 
completo del Hijo de Dios” (Ef 4,11- 
13). En el plan de Dios la salvación 
va ligada a la evangelización (cf 1 Tes 
2,16), que se sirve de las Escrituras 
(Rom 16,25-26) para hacer nacer la 
fe en todas las gentes; pero la evan- 
gelización supone la actividad de los 
misioneros: “Por tanto, todo el que 
invoque el nombre del Señor se sal- 
vará. Ahora bien, ¿cómo van a invo- 
car a aquel en quien no creen? ¿Cómo 
van a creer en él sino han oído hablar 
de él? ¿Y cómo van a oír hablar de él 
si nadie les predica? Y ¿cómo predi- 
carán si no son enviados?” (Rom 
10,13-14). 

En cuanto a Pablo, se ve acuciado 
por la urgencia de anunciar el evan- 
gelio: “elegido para predicar el evan- 
gelio de Dios” (Rom 1,1), poseído e 
impulsado por el amor de Cristo 
(2Cor 5,14), creyó y por eso habla 
(2Cor 4 13); la “necesidad” lo empu- 


ja: “¡ay de mí si no evangelizare!” 


(1Cor 9,16). De aquí se deduce la 
importancia fundamental de la “pa- 
labra” del anuncio en orden a la di- 
fusión de la salvación (1Tes 1,5; 2,1- 
12; 1Cor 2,1-5). 

Depositarios de la “palabra de la 
reconciliación” (2Cor 5,19), los após- 
toles ejercen su ministerio en calidad 
de “colaboradores” de Dios (2Cor 
5,18; 6,1). En las cartas pastorales se 
imparten disposiciones para que la 

“palabra” .2 transmita con fidelidad 
a las generaciones venideras hasta 
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la llegada del Señor. En la segunda 
carta a Timoteo se lee: “Hijo mío, 
que la gracia de Cristo Jesús te haga 
fuerte; y las cosas que me oíste a mí 
ante muchos testigos, confíalas a 
hombres leales, capaces de enseñár- 
selas a otros” (2Tim 2,1-2; cf 4,1; Tit 
1,9; 1Tim 3,2). 

En subordinación a la “palabra”, 
también el bautismo y la cena del 
Señor anuncian y actualizan la muer- 
te de Cristo, y los creyentes son lla- 
mados a tomar parte en ella para 
poder participar también de su resu- 
rrección (1Cor 11,26; Rom 6,5). 

Aunque las cartas de Pablo no ofre- 
cen muchas indicaciones en este sen- 
tido, no cabe ninguna duda sobre la 
función soteriológica de estos actos 
sacramentales de la Iglesia primitiva. 


IV. PABLO Y JESUS. La per- 
sona y la obra de Jesús dominan la 
vida y el pensamiento de Pablo, y 
tienen razón los críticos que ven en la 
cristología la “estructura fundamen- 
tal” de su pensamiento. Sin embargo, 
se imponen aquí dos constataciones 
que desde hace más de un siglo esti- 
mulan el interés de los estudiosos. La 
primera es que Pablo no muestra 
gran interés por la biografía histórica 
de Jesús; su atención se concentra 
por entero en el doble acontecimien- 
to de la muerte y resurrección. La 
segunda es que, mientras que Jesús 
anuncia la inminencia y la llegada del 
reino de Dios, Pablo predica que la 
muerte y la resurrección de Jesús son 
el acontecimiento capital de la histo- 
ria y que en el Cristo muerto y resu- 
citado Dios salva por su gracia a to- 
dos los hombres. 

Estas dos constataciones merecen 
alguna consideración, mientras que 
tiene menor importancia el interro- 
gante -—al que de ordinario se res- 
ponde negativamente— de si Pablo 
conoció a Jesús durante su vida te- 
rrena. No es posible deducirlo de la 
afirmación de 2Cor 5,16: “Si un tiem- 
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po conocimos a Cristo a lo humano, 
ahora ya no lo conocemos así”. El 
escaso interés de Pablo por la biogra- 
fía terrena de Jesús y la concentra- 
ción de su reflexión en la muerte- 
resurrección indujeron a algunos crí- 
ticos como F. C. Baur y W. Wrede a 
contraponer a Pablo y a Jesús, ha- 
ciendo de él el “segundo fundador 
del cristianismo”, aquel que habría 
transformado el puro “mensaje mo- 
ral” del evangelio en un culto mis- 
térico. 

A estas posiciones se adhirieron 
en el pasado algunos críticos italia- 
nos, como Santangelo y Omodeo. De 
ellas depende F. Nietzsche en su 
violenta polémica antipaulina. Pero 
progresivamente la crítica se fue li- 
berando de estas ideologías, ya con 
A. Schweitzer, W. Heitmiiller y luego 
con R. Bultmann, para quien “lo de- 
cisivo que Jesús espera, para Pablo 
ya se ha cumplido”. Pablo ve como 
presente o como un presente ya in- 
coado en el pasado lo que para Jesús 
es futuro. Los discípulos de Bult- 
mann, entre ellos E. Kásemann y 
G. Bornkamm, perfeccionando sus 
investigaciones, han destacado la con- 
tinuidad entre el anuncio de Jesús y 
la predicación de Pablo, subrayando 
que Jesús se presentó ya claramente 
a sí mismo como punto de encuentro 
entre los hombres y Dios (cf Le 12,8- 
9; 14,26) y tuvo conciencia de sí como 
Hijo de Dios (cf Mc 14,36), revelán- 
dose como superior a la ley (cf Mt 
5,21ss) y con el poder de perdonar los 
pecados (Lc 11,20). 

Si luego se tiene presente que entre 
la predicación “prepascual” de Jesús 
y la teología de san Pablo tuvo lugar 
la muerte y la resurrección de Jesús, 
el don del Espíritu en pentecostés, la 
formulación del kerigma primitivo y 
la experiencia de la efusión del Es- 
píritu también sobre los paganos 
(cf He 10,47-48), entonces la relación 
entre la cristología implícita de Jesús 
y la explícita de Pablo aparece en 
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términos de continuidad histórica sus- 
tancial. “El Cristo creído y procla- 
mado por san Pablo no es distinto 
del Jesús que se manifestó en sus pa- 
labras y sus acciones... El aconteci- 
miento nuevo de la resurrección, que 
separa a Jesús de Pablo y del cristia- 
nismo primitivo, no constituye sola- 
mente la explosión de las fuerzas del 
mundo nuevo en el resucitado, que se 
convirtió por ello en espiritu creador 
de vida (preúma zóopoioún) (1Cor 
15,45), sino también la legitimación 
del poder divino y escatológico (exou- 
sía) de perdonar los pecados que rei- 
vindicaba el Jesús histórico (Mc 2,10) 
y que se encarnaba en el hecho de 
compartir la mesa con los pecadores 
(cf Me 2,15-17; Lc 19,1-10). Por otra 
parte, se explica el desinterés de Pa- 
blo por todo lo que Jesús dijo e hizo. 
Privado de la experiencia de los dis- 
cípulos históricos, convertido en cris- 
tiano y en apóstol en virtud de la 
“visión” del resucitado, inserto en el 
cristianismo de lengua griega de Si- 
ria, concentró toda su atención en la 
muerte y resurrección de Cristo, vér- 
tice de la revelación (apokalypsis) del 
Padre de Jesús. Le bastaba con man- 
tener y con subrayar que el resucita- 
do, visto con los ojos de la fe, es por 
identidad personal el Jesús de Naza- 
ret que murió en la cruz” (G. Barba- 
glio, o. c., 250). En otras palabras 
entre el Jesús terreno y Pablo se co- 
locan la muerte y la resurrección de 
Jesús, culminación de su vida y prin- 
cipio del mundo nuevo. La comuni- 
dad primitiva, al formular el anuncio 
evangélico, había señalado en este 
punto el quicio del acontecimiento 
mesiánico y el cumplimiento del de- 
signio de Dios en favor de los hom- 
bres: Jesús murió “por nosotros”, por 
los impíos”, “por nuestros pecados”, 
“por todos” (fórmulas Aypér). Pablo 
se adueñó de esta fórmula (cf 1Cor 
1,13; 11,24; 2Cor 5,14.15.21; Gál 1,4; 
2,20; 3,13; Rom 5,6-8; 8,32; 14,15; 
Col 1,24; Ef 5,2.25), apuntando se- 
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gún su genio hacia lo esencial y ha- 
ciendo prácticamente de ella la base 
de toda su cristología. De esta mane- 
ra, entre Jesús y Pablo se sitúa como 
eslabón de enlace la comunidad cris- 
tiana primitiva, con la que el apóstol 
comparte la fe y la predicación, aun 
cuando su especial carisma y su vo- 
cación lo llevaron a desarrollar algu- 
nos aspectos propios. 


V. PABLO EN LA IGLESTA. 
La presencia de Pablo en la Iglesia ha 
sido siempre estimulante, tal como 
resulta desde los mismos orígenes cris- 
tianos. Ya hemos hablado de la se- 
gunda carta de Pedro, en donde éste 
se apoya en Pablo, reconociendo la 
autoridad (3,15-16) del “queridísimo 
hermano”. Se observa una equipara- 
ción análoga con Pedro y la exalta- 
ción de la autoridad de ambos en la 
Primera carta a los Corintios, de Cle- 
mente Romano, y en la Carta a los 
Romanos, de Ignacio de Antioquía. 
Policarpo se refiere en repetidas Oca- 
siones a Pablo en su Segunda carta a 
la Iglesia de Filipos, confesando que 
jamás será capaz de “aproximarse a 
la sabiduría del bienaventurado y 
glorioso Pablo”. La Epistula aposto- 
lorum, apócrifo escrito por los años 
160-170, traza su apología subrayan- 
do su investidura divina; la Carta a 
Diogneto muestra un profundo co- 
nocimiento y asimilación del pensa- 
miento paulino; la Carta de Bernabé 
deja ver un conocimiento seguro de 
su enseñanza, mientras que en la Di- 
dajé no se observa ninguna alusión a 
Pablo. ¿Silencio intencional o casual? 
Hay razones para plantearse esta pre- 
gunta, ya que precisamente en el si- 
glo n Pablo se encuentra en el centro 
de las grandes controversias cristia- 
nas, reivindicado o atacado por las 
corrientes marginales y heréticas. 

Así, a mediados del siglo 11, Mar- 
ción se apropió de él de forma maxi- 
malista, convirtiéndose en promotor 
de un paulinismo exasperado, que 
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radicalizaba la antítesis evangelio- 
ley, contraponiéndolo a Pedro y alos 
demás apóstoles judaizantes. 

Por este mismo período los gnós- 
ticos lo reivindicaban también para 
si, explotando algunas de sus ex- 
presiones, como “eones”, “pleroma”, 
“psíquico-pneumático”, “gnosis”, 
“culto espiritual”, “bajada” a la tie- 
rra, “último Adán”, etc. En la orilla 
de enfrente otros grupos de judeo- 
cristianos marginales a la gran Igle- 
sia, que reivindicaban la observancia 
de las prescripciones de la ley (ebio- 
nitas, elcesaítas, etc.) lo rechazan y lo 
excomulgan sin apelación, calificán- 
dolo —como las Pseudoclementi- 
nas— de “inimicus homo”, “inimicus 
ille homo”. 

Contra los dos extremos del anti- 
paulinismo de los judeo-cristianos y 
del paulinismo maximalista de Mar- 
ción y de los gnósticos se alzó vigo- 
rosamente la voz de Ireneo de Lyon 
a finales del siglo 11, demostrando la 
sintonía del apóstol con los evange- 
lios, con los Hechos y con las Escri- 
turas hebreas. He aquí cómo se ex- 
presa en la conclusión del libro IV 
del Adversus haereses: “Todavía he- 
mos de añadir a las palabras del Se- 
ñor las palabras de Pablo, examinar 
su pensamiento, exponer al apóstol, 
aclarar todo lo que ha recibido de 
otras interpretaciones por parte de 
los herejes, que no comprenden lo 
más mínimo de lo que dijo Pablo, 
mostrar la estupidez de su locura y 
demostrar, precisamente a partir de 
Pablo —de quien ellos sacan sus ob- 
jeciones contra nosotros—, que son 
unos mentirosos, mientras que el 
apóstol, heraldo de la verdad, enseñó 
todas las cosas plenamente de acuer- 
do con la predicación de la verdad” 
(o.c., IV, 41,4). 

Desde entonces Pablo continúa su 
presencia dinámica en la Iglesia. Sin 
él no podría concebirse la teología 
cristiana ni la historia misma del cris- 
tianismo. Baste pensar en el influjo 
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que ha ejercido solamente su carta a 
los Romanos en la historia espiritual 
de Occidente. 
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PALABRA 


Sumario: 1, Importancia de la palabra en Is- 
rael. U. La palabra hablada en el AT: 1. Signi- 
ficado de la preeminencia concedida a la pala- 
bra: 2. Instrumentos de comunicación de la pa- 
labra: a) Los sueños, b) Los sacerdotes, c) Los 
poes d) Los sabios; 3. La acción de la pala- 

ra: a) Creadora de comunión, b) Instrumento 
de comunicación, c) Exhortación, d) Instrumen- 
to ejecutivo de Yhwh. III. Hacia la palabra es- 
erita (AT). YV. La palabra en los evangelios 
sinópticos: 1. Palabra y acción de Jesús; 2. Con- 
tenidos o efectos específicos; 3. Palabra autori- 
zada y eficaz; 4. Importancia de la palabra hu- 
mana. V. La palabra en los Hechos de los Após- 
toles. V1. La palabra en las epístolas paulinas: 
I. La evidencia de las cartas mayores; 2. Expre- 
siones sinónimas: a) Evangelio, b) Predicación, 
() Testimonio; 3. La eficacia de la palabra; 4. La 
referencia fundamental; 5. El punto de partida; 
6. El fin de la palabra; 7. Condicionamientos y 
límites, VIL. La palabra en los escritos de Juan: 
1. En el cuarto evangelio; 2. En el Apocalip- 
sis. VIII. La palabra en la carta a los Hebreos. 
IX. Hacia la palabra escrita (NT). 


Es imposible entender la impor- 
tancia y la función que tiene la pala- 
bra en la Biblia si no se prescinde de 
la valoración negativa que tiene el 
hombre moderno de la “palabra” en 
contraposición a los “hechos” y a las 
“acciones”, Hechos y no palabras: 
éste es el criterio con que se juzga al 
prójimo y a partir del cual se consi- 
dera auténtico y creíble un compro- 
miso. Naturalmente, esto equivale a 
una infravaloración de la palabra, 
pudiendo tener incluso consecuen- 
cias éticas negativas (si la palabra no 
cuenta para nada, no es fundamen- 
tal mantener la palabra que se ha 
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dado, se puede mentir, ser incohe- 
rentes, etc.) 


Il. IMPORTANCIA DE LA PA- 
LABRA ENISRAE!L. la eficacia de 
la palabra se deriva — según ). Pe- 
dersen— de que es la expresión cor- 
poral de los contenidos del espíritu. 
El que dirige una palabra a otra per- 
sona transmite a su espiritu lo que ha 
creado en su misma alma; si es una 
palabra mala, crea infelicidad; si es 
buena (p.ej., una palabra de bendi- 
ción), no hay que considerarla como 
un simple buen deseo de su parte, 
comparable a un cuerpo sin alma oa 
una caja vacía, sino que es más bien 
una palabra que crea algo bueno, que 
produce la felicidad de aquel a quien 
se dirige (Pedersen, /srael 1-11, 1675). 

Este valor que atribuye Israel a la 
palabra está comprobado por nume- 
rosos testimonios. Adán da nombre 
alos animales, con lo cual expresa su 
superioridad sobre ellos. Las últimas 
palabras de un moribundo están car- 
gadas de consecuencias, poseen una 
energía y por eso mismo se recogen 
y se guardan con cuidado (Gén 49; 
Dt 33; 2Sam 23,1-7). Cuando Salo- 
món sube al trono, le pide a Dios “un 
corazón prudente [lit.: un corazón 
que escucha: leb somea] para gober- 
nar [/ispór] al pueblo” (IRe 3,9). La 
importancia que se le atribuye al sa- 
ber escuchar guarda proporción con 
la importancia de la palabra. 

Estas valoraciones caracterizan 
también a la sabiduría popular: “El 
que da una respuesta antes de haber 
escuchado muestra su insensatez 
para oprobio suyo” (Prov 18,13). En 
las relaciones del hombre con Dios el 
escuchar ocupa igualmente un puesto 
de primer orden: “Tú no quieres sa- 
crificios ni ofrendas...; en cambio, me 
has abierto el oido” (Sal 49,7); “No 
sólo de pan vive el hombre, sino de 
todo lo que sale de la boca del Señor” 
(Dt 8,3). Los seres divinos no dicen 
su nombre, ya que, al pronunciarlo, 
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el hombre podría ejercer una especie 
de dominio sobre ellos (Gén 32,30; 
Jue 13,18). 

El valor de la palabra se ve confir- 
mado, por contraste, por la valora- 
ción fuertemente negativa de la men- 
tira: el que miente reniega de sí mis- 
mo, desmiente la sustancia de su 
propia alma. Esto distingue a Yhwh 
de los hombres: “No es Dios un hom- 
bre para que mienta, ni un ser huma- 
no para que cambie de opinión” 
(Núm 23,19; véase también ISam 
15,29). Por eso él mismo declara en 
el Sal 89,34 que no puede desmentir 
su fidelidad. 

El término técnico por excelencia 
con que el AT indica la palabra es 
dabar (utilizado casi 1.500 veces). El 
verbo que de allí se deriva (dibber) se 
utiliza con la misma frecuencia: indi- 
ca el acto de hablar, y por eso no 
puede tener un sujeto figurado; por 
el contrario, el verbo 'amar (decir) 
puede tener también como sujeto a 
la tierra, al mar, alos árboles, al fue- 
go, etc. Cerca de 400 veces (de 4.500) 
tiene como sujeto a Dios. La cons- 
trucción debar Yhwh (palabra del Se- 
ñor) aparece 241 veces, ordinariamen- 
te en los escritos proféticos, sobre 
todo en Jeremías y en Ezequiel. 

A veces se ha creido posible funda- 
mentar la importancia de la palabra 
en Israel en la etimología de dabar, se 
ha relacionado este término con el de 
debir (la cámara sagrada, el sancta 
sanctorum mencionado en 1Re 6,5. 
16.195.22s; 7,49; 8,6.8 y en Sal 28,2 
(donde se traduce por “templo”, 
para indicar el otro lado, es decir, la 
parte posterior y más secreta del tem- 
plo. De este significado, atestiguado 
también en otras lenguas (arameo, 
árabe, etiópico) se deducía que “en 
dabar hay que ver el otro lado, o 
mejor aún, el fondo de una cosa..., el 
significado bien definido de una pa- 
labra, su contenido, su fondo con- 
ceptual... La cosa como aconteci- 
miento tiene en su dabar el elemento 
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histórico, por lo que la historia está 
contenida en los debarim como fon- 
do de las cosas” (GLNTVI, 261). “El 
que ha alcanzado el dabar de una 
cosa ha alcanzado la cosa misma” 
(ibid, 262). 

Aplicado a Dios y a su palabra, 
esto significaba que “Yhwh manifies- 
ta su esencia en el dabar; el que tiene 
el dabar de Yhwh conoce a Yhwh; 
... dabar es un modo de aparecer, el 
más elevado, de Yhwh; Yhwh es da- 
bar en cuanto que puede ser conocido 
por los mortales: Rom 1,20”(Boman, 
Hebráische Denken, 53). Pero J. 
Barr ha demostrado la debilidad de 
esta manera de fundamentar unas 
conclusiones a partir de etimologías 
superficiales (Semantica, 186-200). 
Más que a la etimología, hay que 
referirse al uso y al contexto. 

Sobre este fondo tiene un relieve 
muy especial lo que dice el AT de la 
palabra de Dios, ante todo como pa- 
labra hablada. 


Il. LA PALABRA HABLADA 
EN EL AT. En el AT la relación 
entre Dios y su pueblo tiene lugar 
sobre todo mediante la palabra. Este 
hecho tiene implicaciones negativas 
y también dimensiones positivas. 


[. SIGNIFICADO DE LA PREEMI- 
NENCIA CONCEDIDA A LA PALABRA. 
Al presentar a Yhwh como un Dios 
que comunica mediante la palabra, 
el AT se contrapone, excluyéndolos, 
a todos los otros tipos de relaciones 
naturalistas entre la divinidad y los 
seguidores de las religiones cananeas 
del ambiente circundante. Elencuen- 
tro con Yhwh no se realiza a través 
de la fertilidad de los campos o de la 
fecundidad del ganado, ni a través de 
las relaciones sexuales, que sirven, 
sin embargo, para la reproducción 
de la vida; por lo tanto, los ritos di- 
rigidos a celebrar o a fomentar el 
despertar de la naturaleza y su ferti- 
lidad no tienen cabida en el culto. 
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Positivamente, el hecho de que el 
encuentro con Dios se realice a través 
de su palabra significa en primer lu- 
gar el respeto a la iniciativa divina 
(ya que nadie puede convertirse en el 
poseedor exclusivo de su palabra). 
Significa además que las relaciones 
con Dios exigen algo que posee toda 
persona humana: la capacidad de es- 
cuchar su palabra. Pero esto no im- 
plica la divinización del hombre. 

Lo mismo que la palabra es el me- 
dio principal de comunicación entre 
las personas, así también entre Yhwh 
y sus criaturas la palabra es el instru- 
mento que establece una relación 
pluriforme, pero que se compendia 
esencialmente en la comunión mu- 
tua. Podríamos decir que crea un co- 
nocimiento de Dios entendido no en 
sentido filosófico, sino —hablando 
de forma figurada— en sentido bibli- 
co, como relación interpersonal, de 
reconocimiento y de amor, con un 
profundo sentido de reverencia (bí- 
blicamente: temor de Dios) por la 
santidad y la alteridad de Dios. El 
creyente israelita sabe que Dios está 
en el cielo y el hombre en la tierra 
(Qo 5,1); la comunión entre él y 
Yhwh, por realizarse primordialmen- 
te a través de la palabra, es cierta- 
mente directa, pero no sacrifica la 
trascendencia de Dios. 

Hay pasajes en el AT que presen- 
tan esta palabra como algo objetivo, 
que parece gozar de una existencia 
propia distinta de la existencia de 
Dios: “El Señor ha lanzado una or- 
den [lit.: ha enviado una palabra] con- 
tra Jacob y va a caer sobre Israel” (Is 
9,7). En otros pasajes se compara la 
palabra con una lluvia que baja del 
cielo para fecundar la tierra, a fin de 
volver luego al cielo después de cum- 
plir con su misión (1s 55,11); o con la 
nieve, la escarcha y el granizo, y los 
efectos que producen (Sal 147,15-18). 
Se trata de una tendencia que se des- 
arrollará en la sabiduría hebrea. Pero 
sería un error deducir de estos pasajes 
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que la palabra es una hipóstasis de 
Dios. Incluso cuando el judaismo uti- 
liza el término Memra, lo hace sobre 
todo para evitar o para explicar cier- 
tos antropomorfismos especialmente 
crudos o para no pronunciar el nom- 
bre de Dios en su relación con el 
mundo y con los seres humanos. Nor- 
malmente, en el AT la palabra de 
Dios establece una relación entre 
Dios y su pueblo a través de algu- 
nos vehículos o instrumentos par- 
ticulares. 


2. INSTRUMENTOS DE COMUNI- 
CACIÓN DE LA PALABRA, a) Los sue- 
ños. En los antiguos relatos de E 
(Gén 20,3.6; 28,12; 31,105.24), en la 
historia de José (Gén 37,1-11) y en la 
de Salomón (1Re 3,5-15) encontra- 
mos a Dios hablando en sueños. El 
libro de Job reflexiona sobre esta for- 
ma divina de hablar al hombre: “Dios 
habla una vez, y dos no lo repite. En 
sueños, en visiones nocturnas, cuan- 
do un letargo a los hombres invade, 
reclinados en su lecho, entonces abre 
él el oído del hombre y con aparicio- 
nes le estremece” (33,14-16). Tam- 
bién se menciona al sueño en otra 
lista, parecida a la anterior, de las 
diversas maneras como habla Dios: 
en 1Sam 28,15 dice Saúl: “(Dios) no 
me responde ni por medio de los pro- 
fetas ni por los sueños”. |Sam 28,6 
añade a los profetas y a los sucños los 
turíim. Dt 18,9ss hace una lista de 
prácticas prohibidas en Israel (la adi- 
vinación, los sortilegios, los augurios, 
la magia, los encantamientos, la evo- 
cación de los difuntos, la consulta « 
espectros y adivinos), pero en esta 
lista no figuran los sueños ni las vi- 
siones nocturnas. Según Dt 13,2-4, 
hay que negar al profeta y al soñador 
todo crédito cuando emplean sus fa- 
cultades para inducir a Israel al se- 
guimiento de otros dioses. Así pues, 
el sueño sigue siendo admitido como 
vehículo de la palabra divina. Más 
adelante dan también fe de ello el 
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libro de Daniel y el de Zacarías 
(cf Dan 7,1 y Zac 1,8). Pero el uso 
de visiones por parte de los fal- 
sos profetas contribuirá a desacredi- 
tar este vehículo de la palabra divina 
(cf p.ej. Jer 23,16). 

b) Los sacerdotes. La palabra de 
Dios llega también a Israel a través 
de los sacerdotes. Uno de los instru- 
mentos sacerdotales para conocer la 
voluntad divina era el llamado 'urim 
y tummim: el sacerdote los guardaba 
en el efod (bolsa o pectoral). En el 
relato de ISam 14,36-46 figura, al 
lado del rey Saúl, un sacerdote. El 
versículo 41 sugiere a Dios la forma 
de expresarse: “Si el pecado está en 
mí o en mi hijo Jonatán, Señor, Dios 
de Israel, sálga cara [lit.: da 'urim]; y 
si este pecado está en tu pueblo Israel, 
salga cruz [lit.: da tummim]”. No está 
claro si urim y tummim indicaban, 
respectivamente, asentimiento o ne- 
gación, o bien si llevaban grabados 
algunos signos o letras del alfabeto. 
De todas formas, después de la pre- 
gunta hecha por el rey Saúl se designa 
antes a Saúl y a Jonatán; luego, entre 
los dos, se designa a Jonatán, que 
confiesa su pequeña transgresión. 

También en la época del rey David 
se refieren algunas consultas sacer- 
dotales de la voluntad de Dios, por 
ejemplo, en 1Sam 23,9: “Cuando Da- 
vid supo que Saúl tramaba el mal 
contra él, pidió al sacerdote Abiatar 
que le llevara el efod”; a continua- 
ción, David plantea su pregunta: quie- 
re saber si los habitantes de Queilá lo 
van a entregar en manos de Saúl. La 
respuesta del Señor es: “Te entrega- 
rán”. Tras esta respuesta, David aban- 
dona la ciudad y Saúl desiste de su 
persecución. 

Después de David, esta manera de 
solicitar y de obtener mensajes divi- 
nos queda suplantada por otras más 
espirituales, Pero esto no significa 
que los sacerdotes cesasen de la fun- 
ción de hablar por cuenta de Yhwh. 
Todavía en Ag 2,11 se lee: “Haz esta 
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consulta (tórah alos sacerdotes”, Los 
LXX, al traducir tórah por nómos 
(ley), destacarán el aspecto legal del 
término tórah, que, sobre todo en su 
origen, significaba más bien indica- 
ción, instrucción dada por Dios en 
una circunstancia concreta: cf Is 1,10: 
“Prestad oído a la ley [tórah, ense- 
ñanza] de nuestro Dios”. También la 
enseñanza de los sabios de Israel po- 
día indicarse con tórah (Prov 13,14: 
“La enseñanza del sabio es fuente de 
vida”). 

c) Los profetas. No cabe duda de 
que la palabra de Dios llegaba al pue- 
blo de Israel sobre todo por medio de 
los profetas. Para Dt 18,8-20 ellos 
son los únicos vehículos autorizados 
de la palabra de Dios, pero hay que 
tener en cuenta la fecha relativamen- 
te tardía (finales del siglo vi a.C.) de 
este libro. En 1ISam 28,6 se lee que 
“Saúl consultó al Señor; pero el Se- 
ñor no le respondió ni por [os sueños, 
ni por las urim, ni por los profetas”. 
Estos últimos se sitúan en el mismo 
plano que los sueños y los instrumen- 
tos de adivinación; probablemente, 
en los comienzos del movimiento 
profético no eran muy diferentes de 
los sacerdotes que practicaban la adi- 
vinación dentro del marco del culto. 
Las relaciones entre profetas y sacer- 
dotes se deducen también de algunas 
personalidades, cuya pertenencia a 
ambas categorías se indica: Samuel 
es profeta y sacerdote en Siló (1Sam 
3); Elías, el profeta, sacrifica en un 
altar elevado en la cima del Carmelo 
(1Re 18,32); Jeremías y Ezequiel son 
sacerdotes o de familia sacerdotal 
(Jer 1,1; Ez 1,3). No hay que acentuar 
excesivamente la distinción entre los 
primeros profetas y los del siglo VIII 
y siguientes; también de estos últimos 
se refieren numerosas visiones que 
los vinculan con el profetismo de los 
primeros tiempos: cf lSam 10,4s: 
“... Te encontrarás con un grupo de 
sacerdotes que bajan del alto, prece- 
didos de arpas, tambores, flautas y 
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citaras, profetizando. Entonces se 
apoderará de ti el Espíritu del Señor, 
profetizarás con ellos y serás trans- 
formado en otro hombre”. Esta for- 
ma de éxtasis profético alcanza nive- 
les de paroxismo en los profetas de 
Baal que se enfrentan con Elías en el 
Carmelo (1Re 18,26ss). Estos profe- 
tas primitivos se reunían de ordinario 
en grupos, llamados a veces escuelas 
de profetas, alrededor de un jefe o 
maestro, como Elías o Eliseo (2Re 
6,1-2; 4,38; 4,1; 2,3). 1Re y 2Re refie- 
ren muchas empresas extraordinarias 
o benéficas atribuidas por la tradi- 
ción a estos profetas. Pero con el 
paso del tiempo el profeta se fue dis- 
tinguiendo de los otros mediadores 
entre Dios y el pueblo por su especia- 
lización como vehículo de la palabra 
de Yhwh (cf Jer 18,18: “No ha de 
faltar por eso del sacerdote la ense- 
ñanza, ni del sabio el consejo, ni del 
profeta la palabra”). Eles el portavoz 
de la palabra de Yhwh, ya que la 
palabra llega hasta él y lo aferra; la 
expresión “llegó la palabra de Yhwh 
a...” se encuentra 123 veces, de for- 
ma más o menos idéntica, en el AT 
(G. von Rad, Teología 1, 140). Los 
que son alcanzados por esta palabra 
quedan atados por ella y no pueden 
menos de transmitirla. / Amós com- 
para la voz del Señor con un rugido 
que viene de Sión (1,2), y deduce de 
ello esta consecuencia personal: “El 
león ruge; ¿quién no temerá? El Señor 
Dios habla; ¿quién no profetizará?” 
(3,8). / Jeremías dice lo mismo con 
imágenes todavía más atrevidas: “Tú 
me has seducido, Señor, y yo me he 
dejado seducir; has sido más fuerte 
que yo, me has podido... Había en mi 
corazón como un fuego abrasador 
encerrado en mis huesos; me he ago- 
tado en contenerlo y no lo he podido 
soportar” (Jer 20,7-9). 

El tormento de estos profetas viene 
de la naturaleza de la palabra que 
tienen que llevar a sus contemporá- 
neos de parte de Dios, y también en 
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parte de la hostilidad o indiferencia 
con que se recibe esta palabra. 

Los profetas saben que las palu- 
bras que pronuncian por orden de 
Dios no son un comentario suyo, 
sino un acto de Dios mismo; es Dios 
el que se acerca a su pueblo mediante 
la palabra y en el acto mismo en que 
se proclama su palabra. Cf Os 6,5: 
“Por eso te hice pedazos; por medio 
de los profetas te he matado con las 
palabras de mi boca”. Mientras que 
los profetas de tipo extático parecen 
haber tenido la función de fomentar 
el bienestar de aquellos por los que 
trabajaban (el pueblo, el rey, ocasio- 
nalmente la familia con la que vi- 
vían), en un determinado momento 
el profeta se hace cada vez más autó- 
nomo del ambiente social y cada vez 
más vinculado a una palabra externa 
al ambiente, que se contrapone al 
mismo y de la que es prisionero el 
profeta. La palabra del Señor hace 
del profeta una especie de “fiscal” 
que, por cuenta de Yhwh, instruye 
contra el pueblo un proceso por des- 
obediencia o infidelidad. Él anuncia 
la condenación por estos delitos, y a 
veces sus oráculos llegan a tomar la 
forma de requisitorias forenses (ls 
1,2-20; Mig 6,1-8; Jer 2,4-29). 

Es la palabra lo que da a los pro- 
fetas su conciencia vocacional. Si a 
veces llega a ser un peso intolerable 
(ya hemos visto el ejemplo de Jere- 
mías), por otra parte les da la fuerza 
y la convicción que necesitan para 
cumplir su mandato: los profetas sa- 
ben que tienen la misión de anunciar 
la palabra (Am 3,7: “Porque el Señor 
no hace nada sin que manifieste su 
plan a sus siervos los profetas”) y 
perciben toda su responsabilidad (Ez 
3,16-21: el profeta es comparado con 
el centinela que tiene que despertar a 
los ciudadanos; si éstos se despiertan 
y no reaccionan, la culpa no será del 
profeta; pero si no los despierta, Dios 
le pedirá cuenta de la vida de los 
ciudadanos. Cf también Ez 33,1-9: 
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(v. 7). 

Después del destierro hay varios 
pasajes bíblicos que aluden al agota- 
miento y a la desaparición de la pa- 
labra profética en el país. Sal 74,9: 
“Ya no hay ningún profeta, y nadie 
sabe lo que esto durará”; 1Mac 4,46: 
hubo que esconder las piedras del 
altar profanado, que había sido de- 
molido “hasta que viniera un profeta 
y dijera lo que había que hacer con 
ellas”. La falta de la palabra profética 
está ya preanunciada para un tiempo 
venidero en Am 8,11s: “Vienen días, 
dice el Señor Dios, en que enviaré 
hambre al país; no hambre de pan, 
no sed de agua, sino de oír la palabra 
del Señor. Y andarán errantes... 
buscando la palabra del Señor, y no 
la encontrarán”. Sin embargo, es po- 
sible que el oráculo original anuncia- 
se simplemente una carestía, y que 
fue más tarde cuando se espiritua- 
lizó. 

El cese de la / profecía no es tanto 
un fenómeno de “silencio de Dios” 
como un momento de transición de 
la palabra de Dios hablada a la pa- 
labra de Dios escrita. El peso de la 
tradición de las intervenciones de 
Dios en el pasado era tan grande que 
impedía que surgieran nuevos porta- 
voces de su palabra. Por eso mismo, 
y no sólo por cuestiones de prestigio 
o de deseo de clandestinidad, la apo- 
calíptica favorecerá la pseudonimia, 
atribuyendo sus escritos a las grandes 
figuras del pasado. 

d) Lossabios. En la literatura sa- 
piencial dabar no aparece con el sig- 
nificado de palabra de Dios. La pa- 
labra se hace prácticamente equiva- 
lente a la / sabiduría (sophía) de 
Dios. El autor de Prov 3,19 puede 
parafrasear el Sal 33,6 (“Con su pa- 
labra el Señor hizo los cielos”) di- 
ciendo: “El Señor con sabiduría ha 
fundado la tierra”. Aquí el término 
sophía (sabiduria) ha ocupado el 
puesto de dabar. Lo que el prólogo 
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de Juan dice del Verbo (Lógos: infra, 
/ VIII, 1), se le atribuye en los libros 
sapienciales no ya al lógos, sino a la 
sophía: Sab la define como emana- 
ción de la fuerza de Dios, irradiación 
de la luz eterna (7,25-27), afirmando 
que convive con Dios (8,3) y que está 
sentada junto a su trono (o al lado de 
él en el trono: 9,4), presente ya en el 
mismo momento de la creación del 
mundo (9,9). Pero, aun siendo pre- 
mundana, sigue siendo —a diferencia 
del Lógos de Juan— una criatura de 
Dios (Si 1,9: “El Señor la creó, la vio, 
la midió ». 

La frecuencia con que se habla de 
la sophía (sabiduría) en esta literatu- 
ra no significa que no tenga sitio el 
lógos en ella: aparece en Sab 9,1 
(“Con tu palabra hiciste todas las co- 
sas”), en paralelo con sophía (“y con 
tu sabiduría formaste al hombre”: 
9,2a). En Sab 18,15 se le atribuye al 
lógos el exterminio de los pri imogéni- 
tos de Egipto: “Tu palabra omnipo- 
tente se lanzó desde el trono real del 
cielo como guerrero despiadado en 
medio de la tierra entregada al exter- 
minio” (cf Ex 12,29-30). 


3. LAACCIÓN DELA PALABRA. He- 
mos de preguntarnos ahora, sincró- 
nicamente, qué aspectos y funciones 
atribuye el AT a la palabra de Dios. 


a) Creadora de comunión. La 
palabra se nos presenta ante todo 
como creadora de comunión: median- 
te la palabra es como Dios establece 
su alianza con el pueblo. El pacto 
tiene un fundamento personal y una 
finalidad moral; no marca el estable- 
cimiento de una relación impersonal 
de poder, sino el comienzo de una 
comunión entre Yhwh y los descen- 
dientes de Abrahán: “Por esto tiene 
una importancia decisiva el hecho de 
que el establecimiento del pacto no 
se realice en un acto puro, privado de 
palabras y que posea toda su validez 
ab intrínseco, sino que vaya acompa- 
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ñado de la palabra que expresa la 
voluntad divina” (Eichrodt, Teolo- 
gía, L, 37). 


b) Instrumento de comunica- 
ción. La palabra es además el medio 
de comunicación de un mensaje. La 
fórmula “Así dice el Señor” (Sam 
12,11; 24,12 y a continuación muy 
frecuente en los libros proféticos), 
igual que la otra “oráculo del Señor” 
(167 veces tan sólo en el libro de Je- 
remías, menos frecuente en los demás 
profetas), lo atestigua con claridad. 

La característica de la religión de 
Israel es que este mensaje presenta 
muy a menudo a la palabra como 
mensaje de condenación: en el mun- 
do ambiental se encuentran ejemplos 
de palabra de salvación, pero no de 
condenación (Mari), mientras que en 
Israel se desarrolla toda una escuela 
de oráculos de juicio (Westermann, 
Grundformen, 70ss): la palabra no 
tiene la función de promover el con- 
senso popular en favor del poder, 
sino de criticar tanto al pueblo como 
al poder mismo (Natán interviene 
cuando David quiere decidir la cons- 
trucción del templo: 2Sam 7,1-17; 
pero Natán le reprocha al mismo so- 
berano su conducta con Betsabé y su 
marido Uríias: 2Sam 12,1-15; Elías 
reprocha a Ajab la prevaricación co- 
metida contra Nabot: 1Re 21,17-24; 
Miqueas, hijo de Yimlá, señala a 
Ajab y a Josafat a dónde habrá de 
conducirlos una empresa insensata: 
¡Re 22,6-28). 

A partir del Déutero-Isaías, junto 
a las palabras de juicio predominan 
las palabras de misericordia, de pro- 
mesa y de aliento: “Consolad, conso- 
lad a mi pueblo...” (Is 40,1). 


c) Exhortación. No sólo en los 
profetas, sino también en los escritos 
sapienciales y sobre todo en la ley se 
encuentra la palabra en función de 
advertencia y de indicación ética. En 
esta función puede asumir formas di- 
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versas, desde las más sencillas a las 
más complejas (como la tórah proté- 
tica). 


d) Instrumento ejecutivo de 
Yhwh. Hemos de recordar además la 
palabra como instrumento que lleva 
a su cumplimiento la voluntad divi- 
na. Es la palabra de Dios la que hace 
obrar a los ángeles (Sal 103,20) y la 
que crea el mundo (Sal 33,6: “Con su 
palabra el Señor hizo los cielos”; 
cf v. 9: “El lo dijo, y todo fue hecho; 
él lo ordenó, y todo existió”). Esta 
actividad dinámica y creadora de la 
palabra aparece igualmente en el fre- 
cuente paralelismo entre palabra y 
obras; por ejemplo, en Sal 33,4: “La 
palabra del Señor es eficaz, y sus 
obras demuestran su lealtad”; o Sal 
106,12s: “Entonces creyeron en sus 
palabras y cantaron sus alabanzas. 
Pero pronto se olvidaron de sus 
obras”. La palabra preside también 
el ciclo de las transformaciones de la 
naturaleza, como la del hielo que se 
transforma en agua del río: “Envía su 
palabra y las derrite [las aguas con- 
geladas], hace soplar el viento y las 
aguas vuelven a correr” (Sal 147,18). 
Pero preside sobre todo el curso de la 
historia según la voluntad de Yhwh: 
“Devastada será, devastada la tierra, 
totalmente saqueada, porque el Se- 
ñor así lo ha decretado” (ls 24,3; 
cf también Jer 39,16 y 44,298). El sal- 
mista está convencido de que Yhwh 
dirigió también la historia personal 
de José (naturalmente, en función del 
episodio de sus hermanos y de la his- 
toria futura de sus descendientes). 
Pero también la historia de los otros 
pueblos está sometida al juicio y a la 
acción de la palabra de Yhwh: “¡Ay 
de vosotros, que habitáis el litoral, 
nación de los quereteos! La palabra 
del Señor es contra vosotros, Ca- 
naán, tierra de filisteos” (Sof 2,5). 
Así es como Yhwh puede “silbar” a 
un pueblo lejano, Asiria, para utili- 
zarlo como instrumento suyo en la 
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historia (Is 5,26ss) y hablar “a Ciro, 
su ungido, a quien yo tomé de la 
mano para someter a las naciones” 
(Is 45,1ss). 

Esta noción activa, dinámica, de la 
palabra tiene su expresión más so- 
lemne en el relato sacerdotal de la 
creación (Gén 1,1-2,4a), con los di- 
versos “y dijo Dios” (vv. 3.6.9.11. 
14.20.24.26; así lit. el hebreo; en las 
traducciones la monotonía del “dijo 
Dios” se atenúa a veces alternando el 
verbo “decir” con otros, como man- 
dar y ordenar). La palabra no apare- 
ce aquí como un instrumento en las 
manos de Dios, casi separado de su 
persona, sino que se identifica rigu- 
rosamente con su iniciativa: Dios 
crea hablando. Esta unidad tan rigu- 
rosa entre Dios y su palabra ha de 
tenerse en cuenta en todos los pasajes 
que hablan de la palabra como de 
algo eficaz; no lo es por sí misma, 
sino en cuanto que la pronuncia 
Dios: “Pues yo, el Señor, hablaré. 
Todo cuanto yo diga será dicho y 
hecho sin tardanza... Ninguna de mis 
palabras se diferirá más. Será cosa 
dicha y hecha” (Ez 12,25.28). 


III. HACIA LA PALABRA ES- 
CRITA (AT). La formación de la 
/ Escritura y del canon son tema de 
otra exposición de este diccionario. 
Aquí hemos de recordar tan sólo que 
los primeros pasos hacia la forma- 
ción de una palabra escrita están cons- 
tituidos por las exhortaciones a con- 
servar la palabra recibida del Señor 
y por las promesas de indefectibili- 
dad de la palabra misma: “Mi espíri- 
tu, que reposa en ti, y mis palabras, 
que he puesto en tu boca, no faltarán 
de tu boca, ni de la boca de tus decen- 
dientes, ni de la boca de los descen- 
dientes de tus descendientes —dice el 
Señor— desde ahora y por siempre” 
(Is 59,21). En otras palabras, es el 
pensamiento de la permanencia fruc- 
tuosa de la palabra lo que inspira el 
pasaje difícil de Dt 30,11-14. El man- 
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damiento de Dios no es excesivo ni 
inalcanzable, ni se encuentra en el 
cielo ni al otro lado del mar, sino que 
“la palabra está muy cerca de ti; está 
en tu boca, en tu corazón, para que 
la pongas en práctica”. La mención 
del corazón y de la boca debería tra- 
ducir la idea de la accesibilidad de la 
palabra, que todos están en disposi- 
ción de comprender y de repetir, ha- 
ciéndola propia con vistas a su apli- 
cación en la existencia concreta. La 
palabra de Dios está pasando así de 
la etapa de palabra contingente, liga- 
da a una situación específica en la 
que interviene un profeta o algún 
otro enviado de Dios con una inter- 
pretación, un juicio, un estímulo o 
una exhortación, a la etapa de pala- 
bra fijada en la tradición, y luego 
escrita, a la que hay que referirse en 
todas las circunstancias. 

Esta transición se anticipa en algu- 
nos casos esporádicos en que una pa- 
labra se repite en épocas sucesivas y 
en labios de personajes diversos, tes- 
timonio del hecho de que la palabra 
del Señor era recibida con reverencia 
y no como palabra efímera. Recor- 
demos lRe 14,11, seguido de 1Re 
16,4 y 21,24; o bien la imagen del 
árbol plantado junto al agua corrien- 
te, que en el Sal | describe la felicidad 
del hombre que se deleita en la ley del 
Señor, y en Jer 17,7-8 la del hombre 
que pone en el Señor su confianza y 
su esperanza (para los oráculos para- 
lelos, como ls 2,2-4 y Mig 4,1-3, se 
pueden dar otras explicaciones). 

A través de estos primeros pasos y 
a través de la concesión del título de 
dabar a colecciones cada vez más am- 
plias de oráculos o de exhortaciones 
de Yhwh (el / decálogo; colecciones 
de palabras proféticas; más tarde, el 
libro del / Deuteronomio) se llegará 
a la noción de que toda la Escritura 
de Israel es palabra de Dios. 


IV. LA PALABRA EN LOS 
EVANGELIOS SINOPTICOS. En 


1379 


los evangelios la palabra tiene un re- 
lieve especial, sobre todo como pala- 
bra de Jesús. Pero puesto que la tra- 
dición evangélica hereda del AT la 
noción de la palabra como algo sus- 
tancioso y lleno de eficacia, veremos 
que también la palabra del hombre 
es significativa. 


l. PALABRA Y ACCIÓN DE JESÚS. 
La imagen evangélica de Jesús se nos 
presenta en parte a través de su ha- 
blar y en parte a través de su obrar. 
Desde la antigiiedad, el contenido de 
los evangelios se subdividió en estas 
dos grandes categorías: “las cosas di- 
chas” y “las cosas hechas” por Jesús 
(Papías, siglo 11 d.C.). Pero entre las 
dos categorías no hay ninguna opo- 
sición: Jesús habla también a través 
de lo que hace. A la pregunta de Juan 
Bautista: “¿Eres tú el que ha de venir 
o tenemos que esperar a otro?”, Jesús 
responde dando este encargo a los 
discípulos de Juan: “Id y contad a 
Juan lo que habéis visto y oído” (Mt 
11,4; cf Lc 7,22). También en la va- 
loración de la gente, sus actos (un 
exorcismo, en este caso concreto) se 
definen como didajé (el sustantivo 
que se deriva del verbo didáskein, 
enseñar; es decir, /enseñanza, ins- 
trucción, doctrina: Mc 1,27). Cf Le 
24,19: “Profeta poderoso en obras y 
palabras” (definición parecida a la de 
Moisés en He 7,22). En el cristianis- 
mo primitivo se subrayó unas veces 
uno de estos aspectos y otras el otro, 
según las situaciones: así Pablo, en 
sus cartas, que tienen un carácter 
eminentemente didáctico y se com- 
pusieron para uso interno de las co- 
munidades, se refiere a las palabras 
de Jesús, y no asus acciones (cf, p.ej., 
las palabras de la última cena en 1Cor 
11; las palabras sobre la fidelidad con- 
yugal en 1Cor 7,10; Rom 12 parece 
contener alusiones a ciertas frases de 
Jesús incluidas en el sermón de la 
montaña). Por el contrario, los dis- 
cursos de los Hechos subrayan las 
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obras de poder de Jesús: “Dios acre- 
ditó ante vosotros a Jesús el Nazare- 
no con los milagros, prodigios y se- 
ñales que hizo por medio de él” (He 
2,22), debido, lógicamente, a la si- 
tuación misionera en que están am- 
bientados esos discursos. Pero es jus- 
to recordar que, incluso cuando Je- 
sús realiza sus obras, éstas reciben su 
significado de las palabras que las 
preceden, las acompañan o las siguen 
[/ Milagros III, 6]. 

Los evangelistas, y ya en algunos 
casos sus fuentes, utilizan genérica- 
mente el término “palabra” (lógos) 
para indicar los discursos pronuncia- 
dos por Jesús o las antologías de di- 
chos y máximas de Jesús reunidas en 
bloques literarios (Mt 7,28; 19,1; 
26,1; cf Lc 9,28), o bien para indicar, 
siempre de forma genérica (en forma 
de sumario o compendio, con los ver- 
bos en imperfecto) su actividad de 
enseñanza y/o predicación (Mc 2,2; 
4,33). No muy distinta es la unción 
del término lógos cuando el sujeto, 
en vez de ser Jesús, es la gente que 
escucha su palabra (Lc 5,1.15). 


2. CONTENIDOS O EFECTOS ESPE- 
CÍFICOS. De este uso genérico se apar- 
tan aquellos casos en los cuales la 
palabra tiene un contenido específi- 
co, por ejemplo “la palabra del reino” 
(Mt 13,19) o, con un término distin- 
to, “el evangelio del reino” (Mt 4,23; 
9,35), y aquellos en que una palabra 
particular produce cierto electo: po- 
demos así encontrar una palabra que 
suscita interés (Lc 5,1: “la gente se 
agolpaba en torno a él para oír la 
palabra...), una palabra que suscita 
el asombro (Mc 1,22: “todos se ma- 
ravillaban de su doctrina”; cftambién 
Lc 4,22). En Marcos el asombro de la 
gente se atribuye a la autoridad con 
que enseñaba Jesús, mientras que en 
Lucas se debe a la belleza de su elo- 
cuencia: “Todos daban su aproba- 
ción, admirados de las palabras tan 
hermosas que salían de su boca”. 
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En un caso se recuerda la palabra 
de Jesús como palabra de predicción: 
“Pedro se acordó de lo que Jesús le 
había dicho...” (es decir, de que lo 
negaría: Mc 14,72; cf par Mt 26,75 y 
Lc 22,61). En otro lugar se recuerda 
como palabra que aflige: “Al oír esto, 
el joven se fue muy triste” (Mc 10,22). 
Pero esa palabra aflige porque es al 
mismo tiempo una palabra que exige: 
“Anda, vende todo lo que tienes y 
dáselo a los pobres...; después, ven y 
sígueme” (Mt 19,21). 

Hay un caso en que Jesús, con una 
intervención suya, se propone poner 
en apuros a sus interlocutores: “Yo 
también os haré una pregunta” [grie- 
go, lit.: “Os preguntaré una palabra”, 
o sea: “También yo os pondré una 
palabra de pregunta”] (Mt 21,24 
y par). 

Mc 8,38 (y par Lc 9,26) sugiere la 
idea de que es posible avergonzarse 
de las palabras de Jesús. En realidad, 
esta frase asocia las palabras de Jesús 
a su misma persona; por tanto, más 
que de vergilenza convendría hablar 
de vileza o de cobardía. El pasaje se 
refiere a la hipótesis de una negación 
de Cristo o de sus palabras por miedo 
a los perseguidores: “Si alguien se 
avergiienza de mi y de mi doctrina..., 
también el Hijo del hombre se aver- 
gonzará de él cuando venga en la 
gloria de su Padre”. La fuente Q tiene 
una amonestación análoga, pero sus- 
tituyendo la vergienza por la nega- 
ción: Mt 10,32s y par Lc 12,8s usan 
la pareja de verbos “reconocer y ne- 
gar”. Sin embargo, en estos dos pa- 
sajes el objeto es solamente la perso- 
na de Jesús y no su palabra. 

Lc 5,1 describe a Jesús que predica 
la “palabra de Dios”. Esta expresión 
es rara en los evangelios sinópticos: 
da la impresión de una analogía entre 
este predicar de Jesús y el de la Iglesia 
primitiva, como se deduce de diver- 
sos pasajes de los Hechos. Si recor- 
damos que la escena descrita en Le 
5,4-11 se encuentra exclusivamente 
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en Lucas y es probablemente una 
creación suya, podemos pensar tam- 
bién que el mismo evangelista retocó 
el preámbulo (que tiene algunas ana- 
logías con Mc 1,16ss y Mt 4,18ss, por 
un lado, y con Mc 4,1 y Mt 13,1ss, 
por otro), introduciendo en él una 
fórmula corriente en su segundo libro 
a Teófilo (los Hechos de los Apósto- 
les). Se pueden citar aquí otros dos 
pasajes en donde, siempre en el tercer 
evangelio, se atribuye a Jesús el uso 
de la expresión “la palabra de Dios”, 
se trata de Lc 8,21 y 11,28: “Los que 
oyen la palabra de Dios y la cum- 
plen”. También en estos dos casos el 
lenguaje de Lucas podría haber asu- 
mido algunos matices del lenguaje 
eclesiástico primitivo. La falta de pa- 
ralelos para el segundo caso no per- 
mite comparaciones; pero para el pri- 
mero, el pasaje paralelo de Marcos 
dice: “El que hace la voluntad de 
Dios” (Mc 3,35), y el de Mateo: “El 
que hace la voluntad de mi Padre 
celestial” (Mt 12,50). La compara- 
ción hace resaltar el carácter secun- 
dario de la formulación lucana. 


3. PALABRA AUTORIZADA Y EFI- 
CAZ. Los pasajes que aluden al interés 
o al asombro con que era escuchada 
y buscada por la gente la palabra de 
Jesús (supra, / YV, 2) atestiguan ya 
implícitamente la autoridad de esa 
palabra. Pero hay además un caso en 
que esto se afirma expresamente: “To- 
dos se maravillaban de su doctrina, 
porque les enseñaba como quien tie- 
ne autoridad, y no como los maestros 
de la ley”(Mc 1,22). El carácter auto- 
ritativo de las palabras de Jesús se 
deduce también de la parábola final 
del sermón de la montaña: “El que 
escucha mis palabras y las pone en 
práctica se parece a un hombre sen- 
sato que ha construido su casa sobre 
roca” (Mt 7,24; cf también par Le 
6,46), y del pasaje de las antítesis, en 
el mismo sermón: “Sabéis que se dijo 
a los antiguos... Pero yo os digo...” 
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(Mt 5,215.275.315.335.385.43s5). Esto 
es tan evidente que Mateo deja para 
el final del sermón de la montaña la 
observación sobre la autoridad de la 
enseñanza de Jesús, que en Marcos 
se encuentra en 1,22: él no enseñaba 
como los escribas (Mt 7,29; cf tam- 
bién Lc 4,32). 

Un aspecto particular de la autori- 
dad intrínseca de la palabra de Jesús 
es el de su eficacia. En este punto los 
evangelios coinciden con el AT y con 
el valor que allí se atribuía a la pala- 
bra. Mt 8,16 refiere que Jesús “con su 
palabra echó a los espíritus y curó a 
todos los enfermos”. Es solamente 
Mateo el que recoge este detalle: “con 
su palabra”. El pasaje paralelo de Lc 
4,40 dice: “Jesús imponía las manos 
sobre cada uno de ellos y los curaba”. 
Marcos, por su parte, no indica el 
modo de la intervención de Jesús 
(1,32-34), 

La eficacia de la palabra está ates- 
tiguada también por la petición atri- 
buida al centurión (fuente Q): “Di 
una palabra, y mi criado se curará” 
(Lc 7,7: cf par en Mt 8,8), y por la 
réplica de Simón a la orden de echar 
las redes para pescar: “Ya que tú lo 
dices, echaremos las redes” (Lc 5,5). 


4. IMPORTANCIA DE LA PALABRA 
HUMANA. Incluso cuando no tiene 
una eficacia dinámica, la palabra no 
es nunca insignificante: tiene su peso 
aun cuando no se trate de la palabra 
de Jesús. Es el mismo Jesús el que 
recuerda a los discípulos la impor- 
tancia de sus palabras: “Portus pala- 
bras serás justificado y por tus pala- 
bras serás condenado” (Mt 12,37). 
Poreso los hombres, el día del juicio, 
tendrán que dar cuenta de sus pala- 
bras (Mt 12,36). En efecto, la palabra 
no es una cosa extemporánea y fugi- 
tiva, a la que no haya que atribuir 
ninguna importancia; al contrario, 
es la expresión de la realidad interior 
del hombre: “El hombre bueno saca 
cel bien de la bondad que atesora en 
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su corazón, y el malo saca el mal de 
la maldad que tiene, porque de lu 
abundancia del corazón habla lu 
boca” (Lc 6,45). Por eso, cuando la 
palabra del hombre es buena, bien 
fundada y bien orientada, es eficaz. 
A la mujer cananea, que había repli- 
cado atinadamente a su observa- 
ción, Jesús le respondió: “Vete, pues 
por tus palabras ya ha salido de tu 
hija el demonio” (Mc 7,29). En este 
caso es Marcos el que pone de relieve 
la importancia de la palabra en la 
respuesta de Jesús. Mt 15,28 tiene 
simplemente: “¡Oh mujer, qué gran- 
de es tu fe!” 


V. LAPALABRAENLOS HE- 
CHOS DE LOS APOSTOIL.ES. 
Aquí predomina ampliamente el uso 
de lógos para indicar la predicación 
cristiana, ordinariamente en pasa- 
jes donde equivale prácticamente a 
evangelio (más de 30 veces). En otros 
casos el término “palabra” se refiere 
de forma específica a una predicación 
hecha por una persona (cf 2,22.40,41). 

Como equivalente de evangelio, 
“palabra” se utiliza a veces sin ningu- 
na especificación (nueve veces), o 
bien se precisa con un complemento: 
“palabra de Dios” (12 veces), “pala- 
bra del Señor” (siete veces), “palabra 
del evangelio” (una vez), “palabra de 
su gracia” (dos veces), o con un pro- 
nombre relativo a Dios (“tu palabra”: 
4,26). No todos los manuscritos con- 
cuerdan en el uso de “palabra de 
Dios” y “palabra del Señor”; cierto 
número de variantes atestigua la fa- 
cilidad con que los copistas alterna- 
ban estas dos fórmulas. 


VI LA PALABRA EN LAS 
EPÍSTOLAS PAULINAS. El nú- 
mero de pasajes paulinos que hablan 
de la palabra es sorprendentemente 
escaso, y hasta muy diferenciado en- 
tre carta y carta. 


1. LA EVIDENCIA DE LAS CARTAS 


Palabra 


MAYORES. En la carta alos Romanos 
Pablo habla de la palabra casi sola- 
mente en relación con las afirmacio- 
nes bíbkcas (AT), pero esto no signi- 
fica que la noción de palabra (de 
Dios) sea marginal; baste pensar en 
el tema desarrollado en Rom 9-1] 
sobre la elección y la suerte final del 
pueblo de Israel, en donde las refe- 
rencias bíblicas ocupan un lugar de 
primer plano, y que es introducido 
por una hipótesis existencial como la 
de 9,6: “No es que las promesas [lit. 
la palabra] de Dios no se hayan cum- 
plido”. Pablo niega esta hipótesis en 
el mismo momento en que la propo- 
ne; pero la presupone en su exposi- 
ción, que está orientada por comple- 
to a demostrar que las cosas no son 
así. Fuera de esos tres capítulos, “pa- 
labra” aparece en citas del Génesis, 
del Deuteronomio, de los Salmos, de 
Isaías -—o en relación con ellas—, 
pero también en una importante re- 
ferencia legal: “No cometerás adulte- 
rio, no matarás, no robarás, no codi- 
ciarás y cualquier otro mandamien- 
to, todo se reduce a esto (gr., a esta 
palabra): Amarás a tu prójimo como 
a ti mismo” (Rom 13,9). 

En la primera carta a los Corin- 
tlos el tema de la palabra se desarro- 
lla sobre todo en la contraposición 
entre la palabra de sabiduría y de 
conocimiento, que los corintios apre- 
cian y buscan, y la predicación de la 
cruz (1,18), sobre la que Pablo ha 
asentado su actividad de evangeliza- 
ción en Corinto (cc. 1-2). Un aspecto 
derivado de esta contraposición es 
también el contraste entre “la pala- 
brería de estos engreídos” y el reino 
de Dios, que “no consiste en la pala- 
brería, sino en la virtud” (4,19-20); y 
el contraste entre los dones de profe- 
cía y de sabiduría (12,8) y el don de 
lenguas (14,19), que, aunque proce- 
den del mismo Espíritu, no tienen la 
misma eficacia para la edificación de 
la comunidad. 

En la segunda carta a los Corin- 
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tios, Pablo opone la limpieza de su 
predicación a los que falsifican la pa- 
labra de Dios (4,2) o rebajan el precio 
de su interpretación con técnicas de 
charlatanes (2,17), recurriendo inclu- 
so al sistema de desacreditar al “rival” 
y haciendo circular voces malévolas 
contra Pablo (“mi palabra lamenta- 
ble”: 10,10; “soy torpe de palabra”; 
11,6). 


2. EXPRESIONES SINÓNIMAS. Más 
que el término lucano de “palabra”, 
Pablo prefiere usar otros sustantivos 
o expresiones equivalentes, que acen- 
túan algunos aspectos particulares. 


a) Evangelio. Muy frecuentemen- 
te define su predicación con el térmi- 
no euanghélion (/ evangelio). Al ha- 
cerlo así, la caracteriza como buena 
nueva, como buena noticia. 1Cor 
15,3-5, que es quizá el sumario más 
antiguo del kérigma apostólico, es 
presentado por Pablo con estas pala- 
bras introductorias: “Hermanos, os 
recuerdo el evangelio que os anuncié” 
(15,1); en 9,19 resume de este modo 
su actividad apostólica: “¡Ay de mí si 
no evangelizare!” Tiene conciencia 
de haber sido “elegido [ gr., apartado, 
separado] para predicar el evangelio 
de Dios” (Rom 1,1). Jesús exhortaba 
a no avergonzarse de sus palabras, y 
Pablo afirma que no se avergilenza 
del evangelio (Rom 1,16). El evange- 
lio es el eje y el criterio de todo su 
obrar: “Todo lo hago por el evange- 
lio” (1Cor 9,23), y por consiguiente 
lo impone también como criterio 
para la fe y la predicación en sus 
comunidades: “Si yo mismo o incluso 
un ángel del cielo os anuncia un evan- 
gelio distinto del que yo os anuncié, 
sea maldito” (Gál 1,8; cf también 
2Cor 11,4, donde se pone en paralelo 
la predicación de un Jesús distinto y 
de otro evangelio). En Filipenses ha- 
bla del combate por el evangelio 
(4,23), del servicio del evangelio 
(2,22), de la colaboración [gr., comu- 
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nión o participación] en el evangelio 
(1,5), de fortalecerse en el evangelio 
(1,7), de creer en el evangelio (1,27), 
con expresiones que recuerdan las 
que se usan en los Hechos a propósito 
de la palabra. Véase en particular la 
correspondencia entre |Cor 15,1 y 
He 8,4. 

Es instructiva la confrontación en- 
tre Rom 1,16 y ¡Cor 1,18. En el pri- 
mer pasaje el evangelio se define 
como una energía activa de Dios [gr. 
dynamis]; en el segundo, la palabra 
de la cruz es llamada poder o fuerza 
de Dios [gr., de nuevo, dynamis]. Se 
puede deducir de aquí que evangelio 
y palabra de la cruz son equivalentes 
entre sí, ya que los dos son dynamis 
de Dios. 


b) Predicación. Otro término 
paulino es akoé, predicación. Subra- 
ya, en la predicación, el momento 
de su acogida o audición (de akoúein, 
escuchar). En Rom 10,17 Pablo está 
quizá influido por la cita de Is 53,1 
que se hace en el versículo 16; por eso 
prosigue (v. 17) afirmando que “la fe 
proviene de la predicación (akoé), y 
la predicación es el mensaje (rhéma) 
de Cristo”. En Gál 3,2 y 3,5 contra- 
pone las obras de la ley a la escucha 
de la predicación; éste es el camino 
por el que los gálatas han recibido el 
Espíritu, y no aquél. Tiene especial 
importancia 1Tes 2,13: “Al recibir la 
palabra de Dios [gr., la palabra de la 
predicación de Dios, o bien: la pala- 
bra de la predicación, o sea, de Dios] 
que os predicamos, la abrazasteis no 
como palabra de hombre, sino como 
lo que es en verdad, la palabra de 
Dios, que permanece vitalmente ac- 
tivaen vosotros, los creyentes”. Cier- 
tamente, los tesalonicenses oyeron 
las palabras humanas pronunciadas 
por el hombre Pablo; pero la percep- 
ción de que a través de aquellas pa- 
labras ellos habían sido alcanzados y 
aferrados por la iniciativa y por la 
gracia de Dios se había producido en 
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ellos por la fe con que recibían la 
predicación. Este aspecto de las rela- 
ciones entre el apóstol y sus oyentes 
se recoge en las últimas palabras ci- 
tadas: “vosotros, los creyentes”, y qui- 
zá también en el uso del término 
akoé, predicación. En efecto, este tér- 
mino indica no sólo la audición físi- 
ca, sino también la acogida sumisa y 
obediente. 


c) Testimonio. Otro de los térmi- 
nos es el de martyrion (testimonio). 
Más adelante, al multiplicarse los ca- 
sos en que se daba el testimonio su- 
premo de los creyentes con ocasión 
de las persecuciones, este término ad- 
quiriría el sentido de “martirio” que 
tiene ahora en las lenguas modernas 
derivadas del latín. En Corinto, el 
“testimonio de Cristo” se estableció 
con gran solidez (1 Cor 1,6); se trata, 
como es evidente, de la predicación 
del evangelio hecha por Pablo. 


3. LA EFICACIA DE LA PALABRA. 
Mientras que en el caso de Jesús la 
eficacia de su palabra se derivaba so- 
bre todo de la descripción de sus efec- 
tos (debido al género literario de los 
evangelios, centrados en la narración 
y predicación de los Hechos), en las 
cartas la eficacia de la palabra se se- 
ñala de forma más teórica: no ya me- 
diante la descripción de los efectos de 
la palabra, sino con su enunciación. 
Así Pablo puede hablar de “palabra 
de fe” (Rom 10,8), de “palabra de la 
vida” (Flp 2,16), de “palabra de la 
reconciliación” (2Cor 5,19), de “pa- 
labra de verdad” (Col 1,5). A través 
de la palabra es como la verdad de 
Dios y del anuncio evangélico alcan- 
za a los oyentes. Lo mismo ocurre 
con los otros términos sinónimos: a 
través de la “buena noticia” (evange- 
lio) y a través del testimonio, Dios 
mismo y su Hijo salen al encuentro 
de los que escuchan la predicación 
apostólica. Cf “evangelio de Dios” 
(1Tes 2,2.8.9; 2Cor 11,7; Rom 1,1), 
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“evangelio de Cristo” (1 Tes 3,2; 1Cor 
9,12.18; 2Cor 2,12; 9,13; 10,14; Flp 
1,27; Gál 1,7; Rom 15,19), “evangelio 
de su Hijo” (Rom 1,9; cf Rom 1,3), 
“evangelio de la gloria de Cristo” 
(Cor 4,4), “testimonio de Dios” 
(1Cor 2,1), “testimonio de Cristo” 
(1Cor 1,6). 


4. LA REFERENCIA FUNDAMEN- 
TAL. Si quisiéramos resumir en un 
concepto central la riqueza de espe- 
cificaciones con que Pablo describe 
la palabra que él lleva a los creyentes 
y al mundo, deberíamos orientarnos 
por 1Cor 1,23: “Nosotros anuncia- 
mos a Cristo crucificado”. A los 
corintios, que buscan enseñanzas de 
sabiduría y se fían con agrado de 
propagandistas orgullosos de su elo- 
cuencia humana, Pablo opone la su- 
perioridad de su evangelio, definién- 
dolo como “palabra de la cruz” (1 Cor 
1,18). También en otras cartas el tes- 
timonio y la predicación de Pablo se 
definen en estos términos (cf 2Cor 
4,5): “No nos predicamos a nosotros 
mismos, sino a Jesucristo, el Señor”; 
Gál 3,1, y para la predicación de 
otros: Flp 1,15-18 y Col 1,27. Predi- 
car a Cristo no significa anunciar una 
sabiduría humana, sino que corres- 
ponde a “lo que el ojo no vio, lo que 
el oído no oyó, lo que ningún hombre 
imaginó, sino que preparó Dios para 
los que le aman” (1Cor 2,9). 


5. ELPUNTO DE PARTIDA. El pa- 
pel central de Cristo en la actividad 
apostólica de Pablo guarda relación 
directa con el acontecimiento del ca- 
mino de Damasco, que transformó 
al fariseo Saulo en testigo de Jesu- 
cristo. A ese acontecimiento es al que 
él hace remontar su predicación. En 
un famoso pasaje autobiográfico da 
esta interpretación del mismo: Dios 
“me dio a conocer a su Hijo para que 
yo lo anunciara |[gr., euanghelízomai: 
lo evangelizara, esto es, llevara su 
buen anuncio] entre los paganos” 
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(Gál 1,16; cftambién 1Cor9,1 y 15,8- 
10). Pero los pasajes autobiográficos 
son muy raros en los escritos de Pa- 
blo: cf en relación con su pasado, 
además de Gál 1,13-2,14, también 
Flp 3,5-8; en relación con su activi- 
dad apostólica véase 2Cor 11,22-33; 
6,4-10; 1Cor 4,9-13; 1Tes 2,1-2; 3,1- 
4. Naturalmente, no hay que tener en 
cuenta los pasajes en que Pablo habla 
de sus planes de actividad y de sus 
viajes, ya que se trata de detalles re- 
lativos a la naturaleza misma de la 
comunicación epistolar y no de una 
descripción autobiográfica. En este 
recato en poner en primer plano su 
persona, Pablo se muestra coherente 
con su afirmación programática de 
2Cor 4,5. 

Puede sorprender el hecho de que 
el evangelio predicado por Pablo, a 
pesar de tener su origen dinámico en 
el encuentro con el resucitado en el 
camino de Damasco, no sea designa- 
do nunca como “evangelio de la re- 
surrección”. Es verdad que en 1Cor 
15,14 Pablo escribe: “Si Cristo no ha 
resucitado, vana es nuestra predica- 
ción y vana es nuestra fe”. Pero él 
habla muy poco de la resurrección, a 
pesar de que en He 17,18 hace de ella, 
junto con Jesús, el tema de su predi- 
cación (cf además del c. 5 de ¡Cor, 
las alusiones de Rom 6,5 y Flp 3,10). 
Pablo se veía obligado a combatir al 
mismo tiempo en dos frentes: por un 
lado contra la Iglesia de Jerusalén, 
que tendía a minimizar la novedad 
del evangelio; y, por otro, contra los 
espiritualistas de Corinto, que, ape- 
lando a ciertas experiencias carismá- 
ticas, supervaloraban los efectos del 
conocimiento de Cristo y de la comu- 
nión con él. De aquí su insistencia 
en la “palabra de la cruz” (1Cor 1,18; 
cf también el v. 17). 


6. EL FIN DE LA PALABRA. El fin 
que Pablo se propone con su insis- 
tencia en la palabra es llevar a sus 
oyentes o lectores a acoger el anuncio 
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del evangelio, a interiorizarlo hasta 
quedar transformados por él. De esta 
manera la palabra de Dios renovará 
el milagro de la creación de Gén 1. La 
comparación es del mismo Pablo: “El 
mismo Dios que dijo: “Brille la luz de 
entre las tinieblas”, iluminó nuestros 
corazones para que brille el conoci- 
miento de la gloria de Dios, reflejada 
en el rostro de Cristo” (2Cor 4,6). Lo 
mismo que Dios hizo brillar la luz en 
las tinieblas del caos primordial, tam- 
bién la hace brillar ahora activando 
la predicación apostólica. Frente a 
este milagro, que es creativo, todo 
queda relativizado: “Da igual estar o 
no estar circuncidado” (Gál 6,15); lo 
único que importa es la “nueva crea- 
ción” (ibid) que se lleva a cabo en 
Cristo (2Cor 5,17). Por eso Col 3,16 
puede expresar este deseo: “Que la 
palabra de Dios viva entre vosotros 
con toda su riqueza”. 


7. CONDICIONAMIENTOS Y LÍMI- 
TES. La excelencia de la palabra pre- 
dicada por Pablo, la fuerza que atri- 
buye a su evangelio, podría también 
dejarnos perplejos e inclinados a con- 
siderar como verosímil la crítica de 
todos los que han definido a Pablo 
como un líder ambicioso y autorita- 
rio. Pero no hemos de olvidar que su 
teología de la palabra tiene un con- 
dicionamiento y un límite. El condi- 
cionamiento es el del Espíritu: “Nadie 
puede decir: “Jesús es el Señor”, si no 
es movido por el Espíritu” (1Cor 
12,3), lo mismo que nadie puede in- 
vocar a Dios como Padre (4bb4á) si 
no es el Espíritu el que da testimonio 
de que somos hijos de Dios (Rom 
8,155). Por consiguiente, la teología 
de Pablo en sentido estricto (“locus 
de Deo”) y su cristología dependen 
del Espíritu y están sólidamente an- 
cladas en su testimonio. Y esto vale 
también para la comunidad y sus 
miembros, a quienes van dirigidas 
las palabras citadas (cf también 1Cor 
12,1D. 
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Por otra parte, el límite de la pa- 
labra es la escatología: “Ahora co- 
nozco de una manera imperfecta, en- 
tonces conoceré de la misma manera 
que Dios me conoce a mí... “Des- 
aparecerán las profecías, las lenguas 
cesarán y tendrá fin la ciencia...” 
(1Cor 13,8.12). Aunque llamada a 
desempeñar una función fundamen- 
tal, la palabra apostólica sigue siendo 
provisional, partícipe de la naturale- 
za de quien la pronuncia, tesoro en 
vasos de barro (2Cor 4,7). Las únicas 
“palabras inefables” son las que Pa- 
blo oyó cuando fue arrebatado al pa- 
raíso (v. 2: el tercer cielo), “palabras 
que el hombre no puede expresar” 
(Cor 12,4). Todas las palabras hu- 
manas, las del apóstol lo mismo que 
las de sus colaboradores y las de to- 
dos los que pronuncian en la Iglesia 
una palabra de profecía o de exhor- 
tación o de enseñanza (Rom 12,6-8; 
Cor 12,8-10; 14,1-6; | Tes 5,14.20) 
tienen que valorarse en relación con 
la revelación de Cristo, crucificado y 
resucitado (cf 1Cor 15,3s; Gál 1,16). 
Si no son testimonio de esa revela- 
ción, serán palabras vanas. 


VI. LA PALABRA EN LOS 
ESCRITOS DE JUAN. Considere- 
mos ahora el cuarto evangelio, las 
epístolas de Juan y el Apocalipsis, 
sin entrar en la cuestión de si el autor 
es uno solo o son varios; el carácter 
relativamente homogéneo de estos 
escritos nos lo permite [/ Juan: Car- 
tas, Evangelio]. 


l. ENEL CUARTO EVANGELIO, En 
lenguaje joaneo puede llamarse “pa- 
labra” un dicho de los judíos (19,8.13: 
lo que dicen a Pilato), una frase de la 
mujer samaritana (4,39: su testimo- 
nio a sus paisanos sobre Jesús), los 
rumores de personas pertenecientes 
al círculo de los primeros discípulos 
después de la resurrección (21,23, a 
propósito de la suerte del discípulo 
amado). 
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También puede tratarse de una pa- 
labra del AT: “Así se cumplió la pa- 
labra que había dicho el profeta 
Isaías” (12,38; cf 15,25). Estas dos 
fórmulas no reflejan toda la riqueza 
de las referencias de Juan al AT, 
puesto que Juan no utiliza nunca el 
AT como un depósito de dichos pro- 
batorios, sino que suele referirse a él 
más bien de una forma alusiva: men- 
ciona a los patriarcas y a Moisés 
como personajes conocidos de los 
lectores y habla de las instituciones y 
acontecimientos salvíficos del anti- 
guo pacto (el maná, el agua viva, la 
serpiente de bronce, la tienda, la glo- 
ría, el cordero, el templo) como si 
todo ello fuese depositario de una 
palabra de testimonio en favor de 
Cristo o de una interpretación de su 
persona y de su obra. 

En algunos casos la palabra es la 
de Dios: esa palabra es verdad 
(17,17), Jesús la guarda (8,55) y se 
la da a los discípulos (17,14) para 
que también ellos la guarden (17,6). 
Los demás, por el contrario, no tie- 
nen la palabra morando dentro de 
ellos, puesto que no han creído en 
aquel que ha enviado el Padre (5,38). 
Por eso Jesús puede decir también: 
“La palabra que escucháis no es mía, 
sino del Padre que me ha enviado” 
(14,24), afirmación que corresponde 
a la de 14,9: “El que me ha visto a mí 
ha visto al Padre”. 

Sobre este fondo, que confiere a la 
palabra de Jesús una autoridad divi- 
na, adquiere especial relieve la fór- 
mula de 18,9 y 18,32, donde el cum- 
plimiento de las palabras de Jesús se 
introduce de la misma forma que el 
cumplimiento de las palabras de la 
Escritura (“Para que se cumpliera la 
palabra que había dicho”, muy pare- 
cido a la fórmula de cumplimiento de 
Mateo). 

En cuanto a las palabras de Je- 
sús, el cuarto evangelio habla de ellas 
en contextos y con expresiones bas- 
tante distintas de las de los evangelios 
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sinópticos. Habla de ellas como de 
algo que es o que debe ser escucha- 
do (14,24) o que no lo es (8,43). Y si 
no es escuchada esa palabra, enton- 
ces resulta imposible comprender el 
mensaje de Jesús, su discurrir sobre 
Dios (“mi Jenguaje”, gr., lalía: 8,43). 
Por eso, en 5,24 escuchar la palabra 
de Jesús es paralelo a creer en el que 
lo ha enviado: escucharle quiere decir 
tener la vida eterna (ibid), haber pa- 
sado ya a través del proceso de puri- 
ficación realizado mediante su pala- 
bra (15,3). El tiene “palabras (rhéma- 
ta) de vida eterna” (6,68). 

Lo mismo que en los evangelios 
sinópticos, la palabra de Jesús tiene 
todas las características de la palabra 
eficaz y dinámica que eran ya propias 
de la palabra de Dios en el AT: no 
sólo purifica, como hemos visto, sino 
que juzga: “El que me rechaza y no 
acepta mis palabras ya tiene quien lo 
juzgue; la palabra que yo he enseña- 
do lo condenará en el último día” 
(12,48). 

El término lógos (palabra) se uti- 
liza en el prólogo de Juan para ense- 
ñar el carácter incomparable de la 
persona de Jesús. En clara referencia 
a Gén 1,1, la primera proposición 
enseña que “in principio” no existió 
el acto creativo de Dios porque ya 
antes “era el Verbo” (Lógos). La se- 
gunda y la cuarta proposición (1,1b 
y 2a) enseñan la comunión personal 
del Verbo con Dios. La tercera pro- 
posición alcanza el nivel más alto de 
la cristología, afirmando la naturale- 
za divina del Verbo: “Y Dios era el 
Verbo”, en donde el sujeto es “el Ver- 
bo”, mientras que Dios, sin artículo, 
es el predicado. No en el sentido de 
que los dos se identifiquen (a pesar 
de 10,30 y de 14,9, que tienen, sin 
embargo, un sentido más profundo 
que el inmediatamente aparente), 
sino en el sentido de que el Verbo es 
Dios en su obrar (Cullmann, Cristo- 
logía, 398); es Dios que se revela, 
comunicando a los hombres el don 
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de la verdad (1,14.17) mediante el 
Verbo que se hace carne (1,14), per- 
mitiéndonos contemplar su gloria 
(ibid) y trayéndonos la luz y la vida 
(1,4). En este uso de lógos han podido 
confluir el lógos estoica (principio 
racional del universo), la palabra crea- 
dora del AT, la sabiduria personifi- 
cada del judaísmo posterior al destie- 
rro, las especulaciones de Filón de 
Alejandría, que traduce en términos 
de lógos lo que el judaísmo del siglo 
anterior expresaba en términos de 
sophía (sabiduría); pero “para enten- 
der rectamente los primeros versícu- 
los del prólogo debemos tener siem- 
pre en el oído el versículo 14 sobre el 
Lógos hecho carne” (Cullmann, ib, 
295): no se trata del lógos abstracto 
de los estoicos, sino de “un Lógos 
que se hace hombre, y que precisa- 
mente por eso es Lógos” (ib). La 
identificación de Jesucristo con la pa- 
labra se encuentra también en 1Jn 
1,1 (“el Lógos de la vida”) y en Ap 
19,13 (“el Lógos de Dios”). Por el 
contrario, no se puede tomar en con- 
sideración aquí la fórmula trinitaria 
de 1Jn 5,7, que enumera al “Padre, al 
Verbo y al Espíritu Santo”, pues es 
probablemente una glosa marginal 
no anterior al año 400 d.C., que pe- 
netró luego en el texto de la Vulgata. 

También en Juan, como en los 
evangelios sinópticos, gracias a la pa- 
labra el hombre llega a la fe: no so- 
lamente gracias al testimonio de la 
samaritana sobre Jesús (“Me ha adi- 
vinado todo lo que he hecho”), sino 
mucho más por la palabra misma de 
Jesús: “No creemos ya por lo que tú 
nos has dicho; nosotros mismos lo 
hemos oido y estamos convencidos 
de que éste es de verdad el salvador 
del mundo” (Jn 4,39-42). El que ha 
acogido las palabras de Jesús sabe 
que Jesús ha salido de Dios y cree 
que el Padre es el que lo ha enviado 
(17,8). Pero no basta con escuchar, 
aun cuando se trate de un escuchar 
particular, que limita por un lado 
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con el creer y por otro con el obede- 
cer; recuérdese la frecuencia con que 
aparece en Juan la expresión “guar- 
dar mi palabra” (cf, p.ej., 8,51; 14,23; 
17,6). Con la observancia de la pala- 
bra de Jesús están vinculadas prome- 
sas grandiosas: “El que me ama guar- 
dará mi palabra, mi Padre lo amará 
y mi Padre y yo vendremos a él y 
viviremos en él” (14,23). 

Otra expresión típicamente joanea 
para expresar la adhesión agradecida 
y sumisa a la palabra de Jesús es la 
de “permanecer” o “mantenerse fir- 
me” (ménein). “Si os mantenéis fir- 
mes en mi doctrina, sois de veras dis- 
cípulos mios” (8,31). También a esto 
va unida una promesa: sólo a través 
de esta adhesión a la palabra (que se 
contrapone a un entusiasmo efímero 
y superficial) se puede llegar a la ple- 
nitud de la verdad y de la libertad: 
“Si os mantenéis firmes en mi doctri- 
na..., conoceréis la verdad y la verdad 
os hará libres” (8,31). Para que esto 
suceda es preciso que la palabra logre 
conquistar para sí un puesto en el 
hombre: “Intentáis matarme porque 
no os entra mi palabra” (8,37); o con 
otra expresión típica de Juan, es pre- 
ciso que el hombre haya nacido de 
Dios, sea de la verdad, sea de arriba 
y no de abajo: “El que es de Dios 
acepta las palabras de Dios. Vosotros 
no las aceptáis porque no sois de 
Dios” (8,47); cf el coloquio de Jesús 
con Nicodemo: “El que no nace de 
nuevo [o de arriba, es decir, del cielo, 
de Dios: cf 3,31] no puede ver el rei- 
no de Dios” (3,3) [/ Juan, Evangelio; 
7 Jesucristo II, 2b]. 


2. FENEL APOCALIPSIS. El Apo- 
calipsis merece una atención especial 
por su manera de usar el término 
“palabra” (además de 19,13, del que 
se habló ya, / VIT, 1); Juan lo utiliza 
para aludir al libro del Apocalipsis 
(1,2; 22,6.7.9.10.18). Pero nunca se 
lo define como “palabra de Dios”, 
sino todo lo más como palabra pro- 
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fética. “Palabras de Dios” (en plural) 
se usa en 19,9 y 17,7 en relación con 
cosas específicas dichas por Dios, 
aunque por medio de los profetas 
(10,7). Por el contrario, en singular 
se usa “palabra de Dios” para indicar 
el testimonio dado por los mártires 
(20,4) o por el mismo autor del Apo- 
calipsis (1,2), que se encontraba en la 
isla de Patmos, confinado “por haber 
predicado la palabra de Dios y por 
haber dado testimonio de Jesús” 
(1,9). Aqui “de Dios” y “de Jesús” 
son genitivos subjetivos, no objeti- 
vos: no describen lo que Juan predi- 
caba, sino la palabra dicha por Dios 
y el testimonio dado por Jesús: lla- 
mado a la fe por esa palabra y por ese 
testimonio, Juan se ha convertido 
también en un testigo de ese mensaje 
de salvación. Es el mismo mensaje de 
salvación que conservó la Iglesia de 
Filadelfia (3,8.10). En el griego se usa 
aquí el mismo verbo que ya vimos en 
el cuarto evangelio, y que se tradujo 
allí por “guardar la palabra”. 


VII. LA PALABRA EN LA 
CARTA A LOS HEBREOS. El 
tema de esta carta se indica así ya en 
los primeros versículos: “Dios, des- 
pués de haber hablado muchas veces 
y en diversas formas a nuestros pa- 
dres por medio de los profetas, en 
estos días, que son los últimos, nos 
ha hablado por el Hijo”(1,1-2a). Más 
que una carta, Hebreos es un tratado 
religioso, que intenta presentar a Je- 
sucristo como palabra definitiva de 
Dios, superior a las anteriores. 

En el capítulo 4 encontramos una 
digresión sobre la palabra de Dios, 
que podría ser muy bien un himno 
en dos estrofas, reconstruido así por 
A. Vanhoye: “La palabra de Dios es 
viva y eficaz, / más aguda que espada 
de dos filos, que penetra/hasta la di- 
visión del alma y del espíritu, de las 
articulaciones y de la médula; / capaz 
de juzgar los sentimientos y los pen- 
samientos./No hay criatura alguna 
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que escape a su vista, /sino que todo 
está desnudo y descubierto a sus 
ojos./A él es a quien debemos dar 
cuenta”. 

Otros prefieren referir este “él” de 
la segunda estrofa a Dios y no al 
Verbo; pero incluso en este caso se 
sigue acentuando fuertemente la iden- 
tidad divina del Verbo, que coincide 
prácticamente con Dios mismo. 

En el resto de la carta, “palabra” 
puede indicar el AT (2,2), o bien la 
predicación cristiana (13,7) o la mis- 
ma epístola (13,22). 


1X. HACIA LA PALABRA ES- 
CRITA (NT). Ocasionalmente, con 
lógos los evangelios sinópticos se re- 
fieren a veces a textos escritos del 
AT, por ejemplo en Lc 3,4. En las 
citas de cumplimiento, características 
del evangelio de Mateo, por el con- 
trario, no se encuentra lógos en la 
fórmula de introducción, aunque 
está implícito en los participios tó 
rethen (lo que fue dicho) y légontos 
(que dijo). Este último genitivo sigue 
habitualmente al nombre del escritor 
bíblico citado. Las citas y la fórmula 
tienen una finalidad cristológica: de- 
mostrar que Cristo es la conclusión 
de lo que se dijo antes de él. La pa- 
labra pronunciada por Dios en el pa- 
sado encuentra ahora su cumpli- 
miento (cf Mt 5,17). Nos encontra- 
mos en una situación intermedia, en 
donde la palabra se refiere a lo que 
“dijeron” los profetas u otros auto- 
res bíblicos, pero el evangelista tie- 
ne conocimiento de ello a través del 
texto escrito de sus profecías. De este 
modo este uso puede representar una 
transición hacia el empleo de lógos 
para indicar la predicación apostóli- 
ca no sólo en su forma oral, sino 
también en la escrita. Lucas, como 
hemos visto ya, indica con lógos la 
predicación y la enseñanza de la Igle- 
sia, por ejemplo: “Para que conozcas 
el fundamento de las enseñanzas 
(lógón)” que has recibido (Lc 1,4); 
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pero en el prólogo de los Hechos des- 
plaza este significado a la palabra 
escrita: “En mi primer libro (lógon) 
traté de todo lo que Jesús hizo y en- 
señó desde el principio”(He 1,1). Por 
el contrario, es presinóptico el uso de 
lógos en la explicación de la parábola 
del sembrador (ya que la encontra- 
mos en las tres redacciones de esta 
parábola: Mc 4,14-20; Mt 13,19-23; 
Lc 8,11-15). En estos tres pasajes el 
interés de Lucas recae en la identifi- 
cación semilla/palabra, es decir, en 
la predicación y enseñanza de la Igle- 
sia, mientras que el de Marcos, inclu- 
so en su explicación, se orienta más 
bien hacia la figura del sembrador: 
“El sembrador siembra la palabra” 
(Mc 4,13), dirigiendo al lector hacia 
una interpretación personal (sembra- 
dor= Cristo, o sembrador= após- 
toles) 

Tampoco en las cartas de Pablo, a 
pesar de que su interés se dirige espe- 
cialmente hacia la palabra predicada, 
faltan alusiones que abren a la con- 
sideración de la palabra escrita, que 
se convertivá más tarde en el canon 
neotestamentario. 

En Pablo es posible citar como eta- 
pa preparatoria el uso que hace del 
AT, a la luz de lo que escribe en 2Cor 
3. Pablo cita el AT 93 veces (Ellis, 
11), prescindiendo de una cantidad 
incalculable de reminiscencias bibli- 
cas. Pablo usa el AT, no leyéndolo 
literalmente, en una búsqueda mecá- 
nica de “pruebas escriturísticas”, 
como sucedería luego en muchos es- 
critores cristianos; más que del AT a 
Cristo, Pablo va de Cristo al AT, 
para volver luego desde allí a la vida 
cristiana (Campenhausen, Bibel, 37). 

La segunda etapa preparatoria es 
el uso de tradiciones prepaulinas: pro- 
fesiones de fe (1Cor 12,3; Rom 10,9; 
[Cor 8,6; Rom 4,25; 1,3b-4a), him- 
nos (Flp 2,6-11; Col 1,13-20), textos 
litúrgicos (1Cor 11,23-26). Al citar 
esos documentos, Pablo no parece 
tener ningún complejo de inferiori- 
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dad: a pesar de ser tradicionales, no 
tienen aún el carácter fijo y la auto- 
ridad de un escrito canónico. No pa- 
recen ser “palabra de Dios” más de 
cuanto lo es la predicación oral (1Tes 
2,13). 

Otro paso hacia la palabra escrita 
es la existencia misma de las cartas. 
Es verdad que ni Pablo ni quienes las 
recibieron pensaban en algo más que 
en un escrito ocasional, ciertamen- 
te precioso, debido a la relación de 
conocimiento mutuo que ligaba a 
Pablo con sus corresponsales. Una 
prueba de ello es el hecho de que 
durante casi todo el siglo 1 d.C. no 
fueron citadas nunca; y el mismo Lu- 
cas, al componer los Hechos de los 
Apóstoles, no parece conocer su exis- 
tencia, ni siquiera como simples fuen- 
tes de información, y mucho menos 
como primeros documentos de las 
futuras Escrituras cristianas. Pero re- 
presentan un posible paso cn esa di- 
rección aquellos pasajes en que el 
mismo Pablo se refiere a sus escritos 
dentro de su epistolario: 1Cor 5,9, 
con la alusión a una carta escrita an- 
teriormente; 2Cor 2,2-4; 7,8ss, donde 
Pablo se refiere a una carta de repro- 
ches, escrita con muchas lágrimas. 
No sólo este pasaje, sino los anterio- 
res presuponen igualmente que las 
cartas de Pablo se guardaban, o por 
lo menos se recordaba su contenido. 

Sin quitarle nada al valor canónico 
que se confirió con el correr de los 
años al epistolario, no hemos de ol- 
vidar su carácter original de palabra 
contingente, inmediata, dirigida a 
unos destinatarios concretos. Este ca- 
rácter original es el que nos permite 
designar también con el término de 
“palabra” su colección canónica. 
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Sumario: 1. Indicaciones sobre la historia de 
la interpretación: 1. La antigiedad cristiana; 
2. La interpretación moderna; 3. La fase más 
reciente, Il. El mecanismo lingúístico de la pa- 
rábola: 1. Lo específico de la parábola; 2. Pará- 
bola y comparación; 3. Parábola y alegoría; 
4. Parábola y metáfora. 1M. La parábola como 
frontera del evangelio: 1. El diálogo y el anuncio; 
2. La actualidad de las parábolas. 1V. Apéndice: 
Las parábolas en los evangelios sinópticos. 


“Un hombre tenía dos hijos...” (Le 
15,11). El lector cristiano tiene sufi- 
ciente con las primeras palabras del 
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relato para recordar no sólo su des- 
arrollo y su conclusión, sino incluso 
su aplicación, de sobra conocida; 
momento a momento —la marcha, 
el destierro, la vuelta...— puede ir 
leyendo en aquella narración su pro- 
pla experiencia de pecado y de per- 
dón. En cierto sentido, el lector cris- 
tiano de hoy se encuentra en una po- 
sición ventajosa; puede captar en la 
parábola algo más que lo que podían 
comprender los primeros oyentes en 
el momento en que salió de labios de 
Jesús por primera vez. Pero en otro 
sentido, el lector cristiano de hoy, 
precisamente por saber ya “cómo ter- 
mina”, se encuentra en desventaja; 
corre el riesgo de captar algo menos, 
de no poder revivir plenamente el 
efecto que la parábola producía en 
los primeros oyentes y, más en gene- 
ral, de no darse cuenta de los motivos 
por los que a veces Jesús, en vez de 
hablar con las cartas boca arriba, re- 
curría a este tipo de relatos. En reali- 
dad, una parábola narrada por se- 
gunda vez no puede ya obtener el 
mismo efecto que tuvo la primera; 
más aún, rigurosamente hablando, 
la parábola no estaba destinada a ser 
contada varias veces, sino que iba 
destinada tan sólo a los hombres que 
en aquel momento tenía Jesús frente 
así. La del hijo pródigo, por ejemplo, 
iba destinada a los fariseos, que en 
aquel momento desaprobaban la mi- 
sericordia de Jesús con los pecadores 
y que tenían que reconocerse en el 
personaje del hermano mayor. 

Sin embargo, la Iglesia primitiva y 
los evangelistas comprendieron que 
no podían dejarlas caer en el olvido, 
puesto que encerraban algo precio- 
so incluso para los cristianos de las 
generaciones sucesivas. Pero esto su- 
puso inevitablemente un cierto des- 
plazamiento de acento, una utiliza- 
ción de la parábola no completamen- 
te idéntica a la original. La Iglesia 
antigua no lo advertía, sino que leía 
tranquilamente en las parábolas to- 
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«las sus situaciones, todas las expe- 
mnencias actuales de los cristianos; 
pero en el momento en que la exége- 
sis moderna nos hizo descubrir esta 
diferencia, esta distancia entre nues- 
tra situación y la de Jesús, las pará- 
bolas empezaron a constituir un pro- 
blema difícil, no sólo exegético, sino 
hermenéutico. De aquí toda una serie 
de soluciones diversas que hoy se en- 
[rentan vivamente, con el intento de 
restituir a las parábolas su sentido 
original sin hacerlas por ello mudas 
e irrelevantes para los hombres de 
nuestro tiempo. Será útil recorrer al- 
gunos momentos destacados de esta 
investigación. 


Il. INDICACIONES SOBRE 
¡A HISTORIA DE LA INTER- 
PRETACIÓN. 1. LA ANTIGUEDAD 
CRISTIANA. La antigiedad cristiana 
no ignoró por completo las caracte- 
rísticas específicas de la parábola 
(cf, p.ej., Tertuliano, CSEL 20,23558), 
pero la mayor parte de las veces las 
soslayó identificando prácticamente 
la parábola con la alegoría. 

Hay que distinguir entre la alego- 
ría y el alegorismo, es decir, una lec- 
tura alegórica forzada, anacrónica, 
extraña a la intención original (p.ej., 
cuando en la época helenista se con- 
sideraba desagradable que Homero 
describiera a los dioses en conflicto 
entre sí, y se sostenía que en realidad 
lo que pretendía era describir alegó- 
ricamente los conflictos interiores del 
ulma humana). Hay también un ale- 
gorismo cristiano, que puede tener 
un valor en la medida en que se rige 
por la analogía fidei (De Lubac); así, 
por ejemplo, no está totalmente fuera 
de lugar releer la parábola del buen 
samaritano viendo en el protagonista 
a Jesús, aun cuando no sea éste su 
sentido original; puede ser un estu- 
pendo antídoto contra una lectura 
demasiado banalmente moralista. En 
un momento determinado nos pre- 
guntamos: ¿Pero quién, en concreto, 
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puede amar así?, y se responde: ¡Sólo 
Jesús! (sin negar con ello que, unidos 
a él, podemos y debemos hacerlo 
también nosotros). Sin embargo, el 
riesgo del alegorismo consiste en que 
hace decir a un texto cosas que quizá 
son verdad por otro camino, cosas 
que la Biblia dice en otra parte, pero 
que no dice ese texto, a costa de las 
cosas que el texto dice efectivamen- 
te; en este sentido, no puede consti- 
tuir un modelo hermenéuticamente 
válido. 

Es distinto el caso de la alegoría, 
en la cual la descripción debe referir- 
se a una realidad distinta de la lite- 
ral. Es lo que ocurre, por ejemplo, en 
la alegoría nupcial de Ez 16, donde es 
el mismo profeta el que quiere que 
los lectores refieran esta historia de 
amor, de traición y de perdón, no a 
dos esposos cualesquiera de este 
mundo, sino a la historia de las rela- 
ciones entre Yhwh e Israel. Ir apre- 
ciando paso a paso estas referencias 
no significa añadir algo arbitraria- 
mente, como ocurre en el alegorismo; 
al contrario, el no captarlas sería en- 
tender mal el texto, mutilar una de 
sus dimensiones. 

Algunas corrientes de la estética 
moderna (Hegel, Croce...) han difun- 
dido una valoración demasiado ne- 
gativa de la alegoría; pero no cabe 
duda de que en muchas culturas, y 
también en la Biblia, ocupa un am- 
plio espacio este tipo de lengua- 
Je; baste pensar en las visiones sim- 
bólicas de los profetas y de la 
7 apocalíptica. No hay que extrañar- 
se de que se hayan relacionado tam- 
bién las parábolas con la alegoría, no 
sólo en la Iglesia antigua, sino ya en 
la tradición evangélica. Lo que era 
simplemente un gran banquete (Lc 
14,15-24) se convierte en la fiesta de 
bodas del hijo del rey (Mt 22,1-14); 
los invitados no se limitan a rechazar 
la invitación con excusas de varios 
tipos, sino que llegan incluso hasta a 
maltratar y matar a los mensajeros; 
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el rey se ve obligado a arrasar su 
ciudad... Se trata de otros tantos de- 
talles que sólo tienen sentido si se 
refieren alegóricamente a los diversos 
momentos de la historia de la salva- 
ción: la incredulidad de Israel, la 
muerte de los mensajeros de Jesús, la 
destrucción de Jerusalén. Análoga- 
mente, la parábola del sembrador 
(Mc 4,2-8 par) recibe una detallada 
explicación (Mc 4,14-20 par), en la 
que cada uno de los terrenos repre- 
senta a un determinado tipo de cris- 
tianos: los inconstantes, los que se 
asustan de las persecuciones, los que 
se dejan absorber por las cosas de 
este mundo... Y el evangelista añade 
que también de todas las demás pa- 
rábolas daba Jesús una explicación 
especial aparte a los discípulos (Mc 
4,33-34). 

De esta manera la antigiiedad cris- 
tiana se vio inducida a identificar las 
parábolas en principio, o al menos de 
hecho, con auténticas alegorías. El 
pastor, el sembrador, el esposo y has- 
ta el buen samaritano no son otros 
sino Jesús; la historia narrada, con- 
siderada como historia de este mun- 
do, no tiene una consistencia propia, 
una lógica interna que comprender y 
a partir de la cual sacar algo; no hace 
otra cosa que recorrer por encima, 
bajo el velo de las imágenes, otra 
historia muy conocida ya por el cre- 
yente, la de la salvación. Y en este 
punto, prácticamente, resulta muy 
fluido el confín entre la alegoría y el 
alegorismo. Se intentaba atribuir un 
significado a cada uno de los detalles 
narrativos, a no ser que fuera impo- 
sible (¡pero con un poco de ingenio 
siempre resultaba posible!). Así san 
Ambrosio, al comentar la parábola 
del hijo pródigo, atribuye un signifi- 
cado propio al vestido nuevo, a las 
sandalias, al anillo, al ternero ceba- 
do: el vestido nuevo es la gracia (a la 
luz del tema paulino del “revestirse 
de Cristo”), las sandalias son el com- 
promiso misionero (ponerse en ca- 
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mino para anunciar el evangelio: 
cf Ef 6,15), el anillo —que para los 
antiguos servía también de sello— es 
la autenticidad de la fe, el ternero 
cebado es el mismo Cristo que en la 
eucaristía se hace comida del pecador 
arrepentido. Y resulta difícil estable- 
cer dónde comenzaba la conciencia 
de proponer simplemente, a título 
personal, ciertos puntos de actuali- 
zación, y hasta dónde llegaba, por el 
contrario, el convencimiento de ha- 
ber descubierto aquellos significados 
que el mismo Jesús había encerrado 
en su parábola. De esta manera re- 
sultaba fácil —¡demasiado fácil! — 
actualizar las parábolas, encontrar 
en ellas toda la doctrina y la expe- 
riencia cristiana: la cristología, la ecle- 
siología, los sacramentos, la moral, 
la espiritualidad... 


2. LA INTERPRETACIÓN MODER- 
NA. El estudio moderno de las pará- 
bolas parte de la superación de esta 
confusión entre parábola y alegoría 
por obra de Adolf Jiilicher (1857- 
1938), que puso de relieve el carácter 
tardío de estos desarrollos alegori- 
zantes en los textos evangélicos y se- 
ñaló como específico de la parábola 
el mecanismo argumentativo. La pa- 
rábola utiliza una historia ficticia, 
que en un primer momento debe ser 
considerada solamente en sí misma, 
en su lógica interna, para hacer surgir 
una conclusión, una valoración, que 
habrá de transferir luego —en su glo- 
balidad, no en cada uno de los deta- 
lles narrativos— a la situación real 
que el autor de la parábola tenía en 
la mente desde el principio. Las pa- 
rábolas de Jesús funcionaban origi- 
nalmente como la de Natán (2Sam 
12,1-7), el cual para hacer que David 
reconociera su pecado, el adulterio 
con Betsabé y el asesinato de su ma- 
rido Urías (2Sam 11,1-27), le narra la 
historia de un rico insolente, el cual 
para dar un banquete, en vez de ma- 
tar una oveja de sus numerosos reba- 
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ños, prefirió quitarle a un vecino po- 
bre su única oveja, que constituía 
toda su riqueza. Ál oirlo David, ex- 
clama indignado: “¡El hombre que 
ha hecho eso merece realmente mo- 
rir!” “¡Tú eres ese hombre!”, le repli- 
ca el profeta; y David se ve condena- 
do por la sentencia que él mismo ha- 
bía pronunciado. 

Así pues, las parábolas ya para Jú- 
licher (en contra de lo que equi- 
vocadamente se sigue repitiendo) no 
remiten a unas verdades “universa- 
les”, sino a situaciones sumamente 
concretas del ministerio de Jesús. 
Pero desgraciadamente para Júli- 
cher, como para toda la teología libe- 
ral que él seguía, el ministerio entero 
de Jesús se reducía a una enseñanza 
genéricamente ético-religiosa; por 
eso Opina que, una vez superadas las 
alegorizaciones de la Iglesia primiti- 
va, no queda ya en las parábolas nin- 
guna dimensión propiamente cristo- 
lógica, ningún papel salvífico que atri- 
buir a la persona y a la obra de Jesús, 
sino sólo aquel Jesús maestro, total- 
mente humano, sin aspectos miste- 
riosos, genial en su sencillez, que an- 
daba buscando la teología liberal. Es 
importante subrayar que estas con- 
clusiones reductivas nacían en Jiili- 
cher no de sus descubrimientos sobre 
el mecanismo lingúístico de la pará- 
bola, sino de la interpretación liberal 
inadecuada de toda la enseñanza de 
Jesús. Pero, incluso desde el punto 
de vista lingúístico, Jillicher empañó 
su descubrimiento, obtenido en rea- 
lidad inductivamente del examen de 
las parábolas, con el intento teorético 
de derivar la parábola de la compa- 
ración, sacrificando así el aspecto ar- 
gumentativo en aras de una función 
didáctica más genérica. Veremos a su 
debido tiempo cómo esta parte de la 
tesis de Jiilicher (propuesta hoy de 
nuevo por el escritor judío D. Flus- 
ser) debe quedar arrinconada, mien- 
tras que hay que mantener con deci- 
sión la tesis central. 
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Mientras todavía vivía Jilicher, en 
tró en crisis la teología liberal, entre 
otras cosas por el descubrimiento del 
carácter escatológico y no puramente 
ético-religioso del mensaje de Jesús 
(J. Weiss, A. Schweitzer); y muy pron- 
to la reflexión ulterior (Schniewind, 
Jeremias, Kiisemann...) puso de ma- 
nifiesto que esta escatología ence- 
rraba al menos implícitamente una 
cristología, es decir, presuponía una 
relación misteriosa entre el reino pro- 
clamado y la persona de su procla- 
mador Jesús. Con Charles Harold 
Dodd (1894-1973), y sobre todo con 
Joachim Jeremias (1900-1979), se vio 
con claridad, precisamente utilizan- 
do el concepto de parábola descu- 
bierto por Júlicher, que las situacio- 
nes concretas del ministerio de Jesús 
a las que remiten sus parábolas son 
situaciones creadas por su predica- 
ción escatológica y por los gestos 
concretos en que se encarna. Así, por 
ejemplo, en las parábolas de la mise- 
ricordia Jesús no ilustra la misericor- 
dia de Dios como verdad religiosa 
integral (Júlicher), sino que defiende 
su propia praxis de acogida de los 
pecadores; el presupuesto es que la 
misericordia de Dios se hace aconte- 
cimiento aquí y ahora a través de 
Jesús (Jeremias, Dupont). 

Sobre estas bases asentadas por 
Jiilicher, Dodd y Jeremias se ha des- 
arrollado toda la interpretación mo- 
derna de las parábolas (Linnemann, 
Dupont, Eichholz, Lambrecht, etc.), 
aunque un filón minoritario no ha 
dejado nunca de manifestar cierta 
nostalgia por la alegoría, considerán- 
dola como la única capaz de asegurar 
a las parábolas su riqueza teológica 
y su perenne actualidad. 


3. LA FASE MAS RECIENTE. Pero 
en los últimos decenios, a las críticas 
más tradicionales se han añadido 
otras de nuevo tipo. La línea Jú- 
licher-Dodd-Jeremias se ha visto ra- 
dicalmente cuestionada, primero en 
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Europa y luego sobre todo en los 
Estados Unidos. 

En el punto de partida de esta nue- 
va fase, siguiendo algunas indicacio- 
nes que se remontan a Lohmeyer, 
hay que situar al posbultmanniano 
Ernst Fusch (1903-1983). En su es- 
fuerzo por reconducir la fe cristiana 
al Jesús prepascual como alternativa 
al kerygma de la resurrección, y bajo 
el influjo del “segundo Heidegger”, 
que busca en el lenguaje —sobre todo 
en el poético, en oposición al lenguaje 
banal y cosificado dominante en la 
vida cotidiana el lugar fontal del 
desvelamiento del ser, Fusch se pre- 
gunta a través de qué lenguaje pue- 
de el reino de Dios hacerse anuncio 
y acontecimiento de salvación por 
medio de Jesús; y responde: precisa- 
mente a través de la parábola. En 
nombre del contenido escatológico- 
cristológico del mensaje, Fuchs y 
otros autores que de diversas mane- 
ras siguen este planteamiento (Jún- 
gel, Ricoeur, Weder...) critican la con- 
cepción lingúística de Júlicher sobre 
la parábola como forma dialógico- 
argumentativa universal usada tam- 
bién por Jesús, y buscan una concep- 
ción alternativa en que la forma lin- 
gúística forme un solo cuerpo con el 
contenido salvífico y la parábola apa- 
rezca como el lenguaje característico 
de Jesús, el único capaz de comunicar 
el reino. 

¿Pero cómo encontrar en la pará- 
bola semejante densidad teológica sin 
recaer en la identificación con la ale- 
goría, y con ella en una concepción 
en la que de la parábola no se saca 
prácticamente nada nuevo, sino que 
sólo se encuentra en ella lo que se 
había aprendido ya antes a través del 
lenguaje no parabólico? En este pun- 
to (sobre todo en Ricoeur) viene en 
nuestra ayuda la concepción moder- 
na de la metáfora: no la metáfora de 
la retórica antigua, que hacía de ella 
una simple operación de sustitución 
(digo “león”, pero pienso en “Aqui- 
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les”), sino la de las poéticas moder- 
nas, que ven en la metáfora —la 
“viva”, no la “muerta”, gastada ya 
por el uso (los pies de la mesa, el 
cuello de la botella...) — un fenómeno 
de función semántica: una aproxi- 
mación inesperada de dos campos 
semánticos ordinariamente separa- 
dos, que hace liberar una carga de 
significados nuevos, no delimitables 
exhaustivamente de una vez para 
siempre, ni alcanzables a través de 
formulaciones conceptuales, sino tan 
sólo a través de la metáfora (cf, p.ej., 
Ungaretti: “ebrio de universo...”, “el 
limpio estupor de la inmensidad...”). 

¿Pero cómo reducir a la metáfora 
la parábola, que no se limita a apro- 
ximar dos términos, sino dos histo- 
rias? ¿En qué sentido puede decirse 
que la parábola es una metáfora en 
forma narrativa? Según Ricoeur y 
otros autores, el shock capaz de libe- 
rar los nuevos significados procede- 
ría de las exposiciones narrativas pa- 
radójicas, imprevisibles para la lógica 
humana: la deuda que en vez de pa- 
garse hasta el último céntimo queda 
totalmente perdonada, la paga entera 
que se da incluso a los que sólo tra- 
bajaron una hora, etc. Sería ésta la 
manera como Jesús lograba expresar 
mediante el relato la novedad esplen- 
dorosa del reino. 

Pero en otro grupo de autores, so- 
bre todo americanos (Funk, Via, 
Crossan...), la crítica a la línea clásica 
Júlicher-Dodd-Jeremias desemboca 
en conclusiones de signo totalmente 
diverso. Se critican precisamente las 
tesis sobre el contenido escatológico- 
cristológico de las parábolas, que las 
vincularía demasiado estrechamente 
a la situación histórica, haciéndolas 
incapaces de hablar al hombre de 
hoy. Y la derivación de la parábola 
de la metáfora, la reivindicación de 
un estatuto poético para la misma, 
lleva a estos autores no a hacer de las 
parábolas un lenguaje exclusivo de 
Jesús y vehículo de la revelación del 
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reino, sino un lenguaje capaz de ha- 
blar a cada uno de los hombres pres- 
cindiendo de la fe, un lenguaje que en 
nombre de la autonomía del objeto 
estético autorizaria una interpreta- 
ción de tipo “secular” (Via) o, incluso 
—en nombre del carácter inagotable 
de la metáfora—, una interpretación 
polivalente, siempre abierta hasta la 
indeterminación (Crossan, y de otra 
manera Tolbert). 

Mas si un texto puede significarlo 
todo, ¿no acabará por eso mismo no 
significando nada? Algunas reflexio- 
nes más extremas en el área america- 
na no se detienen ni siquiera frente a 
esta desconcertante conclusión: las 
parábolas serían semejantes al koan 
de los maestros budistas Zen: frases 
privadas de todo significado concre- 
to, que sólo pretenden abrir la expe- 
riencia del discípulo a la experiencia 
del vacío, de la nada; según el último 
Crossan, las parábolas de Jesús, 
como los laberintos de Kafka o de 
Borges, no son más que cifras de una 
ausencia, de la insuperable inefabili- 
dad de lo indecible. 

Frente a estas contestaciones de 
diversa índole parece más fundado 
afirmar que la línea Júlicher-Dodd- 
Jeremias, sobre todo si se la libera de 
algunas confusiones y se profundiza 
mejor en sus implicaciones, sigue sien- 
do la más válida, tanto en el terreno 
lingúístico para explicar el funciona- 
miento de la parábola como en el 
terreno teológico-hermenéutico para 
comprender de qué manera se utilizó 
al servicio del mensaje evangélico. 


IL EL MECANISMO _LIN- 
GUÍSTICO DE LA PARÁBOLA. 
[. Lo ESPECÍFICO DE LA PARÁBOLA. 
li término parabolé, como el corres- 
pondiente hebreo ma3al, puede ex- 
tenderse a toda una gama de fenóme- 
nos lingúísticos diversos, aunque re- 
lacionados todos ellos por la valencia- 
base de “analogía, comparación”: los 
proverbios (Lc 4,23), las sentencias 
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(Mc 7,16), las recomendaciones de 
tipo sapiencial (Le 14,7-10), etc. Pue- 
de obtenerse una definición más es- 
tricta de la misma inductivamente, 
estudiando el funcionamiento con- 
creto de las que normalmente desig- 
namos como “parábolas”. Propone- 
mos la siguiente definición: la pará- 
bola es un relato ficticio utilizado en 
función de una estrategia dialógico- 
argumentativa que actúa en dos mo- 
mentos: primero solicitando, a partir 
de la lógica interna del relato, una 
cierta valoración (¡Ese hombre me- 
rece la muerte”!), y luego transfirién- 
dola, en virtud de una analogía de 
estructura, a la realidad buscada por 
el autor de la parábola (“¡ Tú eres ese 
hombre!”). Analicemos los diversos 
elementos de esta definición. 

La parábola es un relato. Por este 
término, en el sentido de la narrativa 
moderna, hay que entender cualquier 
descripción de un acontecimiento, de 
una situación que se modifica; en este 
sentido comprende no sólo los “rela- 
tos parabólicos” (Parabeln de los ale- 
manes), que utilizando como tiempo 
predominante el pasado ponen en es- 
cena un caso concreto como sucedido 
en cierta ocasión (“Un hombre tenía 
dos hijos...”), sino también las “se- 
mejanzas” (Gleichnisse), que utili- 
zando el presente describen un fenó- 
meno que se repite regularmente de 
cierta manera (p.ej., el crecimiento 
de la semilla, el fermentar de la 
masa...); también en estas últimas se 
da una situación inicial que luego se 
modifica, un desarrollo, una “histo- 
ria” que comprender. 

Al tratarse de un relato (y con ma- 
yor razón si se trata de un relato 
ficticio, construido estratégicamente 
con una cierta finalidad), la parábola 
puede estudiarse también con los di- 
versos métodos de análisis estructu- 
ral (Barthes, Greimas...), pero que- 
dando en pie el hecho de que éstos 
sólo atañen al relato en cuanto relato, 
no en cuanto parabólico, y que por 
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tanto no constituyen un método 
completo de estudio de las parábolas, 
sino tan sólo un momento parcial y 
preliminar de ese estudio. 

La parábola es un relato ficticio 
(normalmente creado ad hoc, o al 
menos utilizado con una cierta fina- 
lidad; en definitiva, podría ser un 
caso realmente ocurrido, pero utili- 
zado no formalmente como tal, sino 
sólo en cuanto provisto de una cierta 
lógica interna). Este carácter ficticio 
no excluye la utilización de elemen- 
tos preexistentes de diverso género: 
en primer lugar las situaciones des- 
critas, sacadas no simplemente de la 
experiencia humana en general, sino 
de una situación concreta socio- 
cultural (p.ej.: el valor diverso del 
talento y del denario, la hostilidad 
entre judíos y samaritanos, la técnica 
agrícola que presupone la parábola 
del sembrador, elementos todos ellos 
sin los cuales el relato resulta incom- 
prensible). Además, el uso ya tradi- 
cional de ciertas imágenes en el An- 
tiguo Testamento y en el judaísmo (el 
pastor, el padre de familia o el rey 
designan a Yhwh; el rebaño o la viña, 
a Israel; una deuda, al pecado, etc.) 
y también a veces el uso de ciertas 
tramas parabólicas ya desarrolladas 
(Berger) son elementos comunes en 
las parábolas. De aquí la necesidad 
de conocer tanto el trasfondo socio- 
cultural palestino (Jeremias) como la 
prehistoria o el “campo figurativo” 
tradicional de ciertas imágenes (Fie- 
big, Klauck, Flusser), pero respetan- 
do siempre el carácter ficticio del re- 
lato y en subordinación al papel que 
en él desarrolla cada uno de los ele- 
mentos. Carece de importancia, por 
ejemplo, empeñarse con Jeremias en 
precisar adónde se dirigía el buen sa- 
maritano o a qué diversas especies 
z0ológicas pertenecían los peces cap- 
turados por la red, siempre que estos 
detalles sean irrelevantes en la diná- 
mica interna del relato. Tampoco es 
decisiva la tradición que utiliza el 
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personaje del rey o el del dueño de la 
casa para indicar a Dios, con tal que 
quede claro que en una parábola el 
rey que presenta batalla imprudente- 
mente representa al hombre necio 
(Lc 14,31-33), y el dueño de casa sor- 
prendido por el ladrón representa al 
hombre no preparado para el juicio 
de Dios. 

Pero la parábola no es un relato 
ficticio cualquiera. Obviamente no 
es una fábula, una novela, una narra- 
ción construida por el mero gusto de 
narrar. Tampoco basta añadir (con 
Almeida) que se trata de un relato 
intertextual, inserto en otro relato, 
como son también los de las Mil y 
una noches Ni es suficiente añadir 
una intención genérica de modificar 
al lector, como puede suceder tam- 
bién en otro tipo de relatos ficticios 
(midrasim, relatos hechos por los 
hassidim....), cuya importancia nos 
invita justamente a descubrir hoy la 
“teología narrativa”, liberándonos de 
la obsesión de la historicidad (Wein- 
rich, Gittgemanns...), pero que no 
siempre presentan un mecanismo es- 
pecificamente parabólico. También 
es necesario, aunque todavía insufi- 
ciente, añadir la característica de la 
“especularidad” (Rouiller): la pará- 
bola es un relato calcado sobre otro, 
algo así como la recitación que Ham- 
let hizo improvisar, calcada sobre el 
delito que él sospechaba, para escu- 
driñar las reacciones de su madre y 
del rey. Mas la parábola no sirve sim- 
plemente para escudriñar las reac- 
ciones de los interlocutores, sino para 
ofrecerles a ellos mismos una nue- 
va visión. Su índole específica es la 
de tratarse de un relato ficticio utili- 
zado en función de una estrategia 
dialógico-argumentativa. El relato 
por sí solo no es parábola: no lo ha 
sido nunca o, en todo caso, ha dejado 
de serlo; puede funcionar como pa- 
rábola tan sólo dentro de un proceso 
dialógico, de una relación entre el 
que habla y el que escucha. En este 
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sentido, aun sin excluir que tenga 
que ver algo con la poética, entra 
más bien dentro de los límites de la 
retórica, o mejor dicho de la pragmá- 
tica (Arens, Frankemólle), es decir, 
del estudio de los efectos que el que 
habla intenta producir en el que es- 
cucha. 

Pero la parábola no es un razona- 
miento desnudo, una especie de silo- 
gismo; es un procedimiento argu- 
mentativo que pasa a través del re- 
lato; en efecto, funciona en dos 
momentos (aunque en la práctica el 
uno se resuelve inmediatamente en el 
otro), cuya sucesión aparece con bas- 
tante distinción en el episodio de Je- 
sús en casa del fariseo (Lc 7,31-50). 
En un primer momento se le propone 
al oyente un caso hipotético, sobre el 
que se le invita a pronunciarse (“Si- 
món, tengo que decirte una cosa”. 
“Maestro, di”. “Un prestamista tenía 
dos deudores; uno le debía diez veces 
más que el otro. Como no podían 
pagarle, se lo perdonó a los dos. 
¿Quién de ellos le amará más?”); de 
aquí la frecuencia de las introduccio- 
nes interrogativas (¿Quién de vos- 
otros? ¿Quién de ellos? ¿Qué es lo que 
hará ése?) Una vez obtenida la res- 
puesta deseada (“Supongo que aquel 
a quien perdonó más”. “Has juzgado 
bien”) viene enseguida el segundo mo- 
mento: la valoración obtenida se 
transfiere a otra realidad que no se 
había mencionado hasta entonces, 
pero en la que pensaba desde el prin- 
cipio el que propone la parábola y en 
función de la cual había construl- 
do el relato ficticio (¿Ves a esta 
mujer?...”). 

¿Por qué se recurre a este proce- 
dimiento? ¿Por qué se transfiere a la 
ficción, si luego tiene que transferirse 
de nuevo a la realidad? Evidentemen- 
te, porque se deduce de ella algo que 
de lo contrario no se podría deducir: 
el “juicio” pronunciado por el propio 
interlocutor y aplicado luego a una 
realidad a la que no habría estado 
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dispuesto a aplicarlo. Se trata de mmm 
estrategia a la que se recurre potque 
se encuentra uno frente a interlocn 
tores que no aceptan el punto de vista 
del autor de la parábola (“Si éste fue 
ra profeta, conocería quién y qué cla- 
se de mujer es la que lo toca. ¡Una 
pecadora!”) y lo rechazarian proba- 
blemente si se les propusiera de for- 
ma directa; por eso se intenta, algo 
así como en la mayéutica socrática, 
hacer brotar de ellos mismos esa va- 
loración. 

Para que funcione como es debido, 
el mecanismo tiene que responder a 
dos requisitos. En primer lugar, la 
narración ficticia utilizada tiene que 
ser coherente, estar animada de una 
lógica interna de tal categoría que 
lleve inequívocamente a la valoración 
debida y no a otras: David no podía 
absolver al rico prepotente ni conde- 
nar al pobre que se había visto des- 
pojado; el fariseo Simón no podía 
responder que provoca un mayor 
agradecimiento un perdón menor. 
De aquí la frecuencia de las fórmulas 
introductorias, que subrayan la ne- 
cesidad de una cierta opción, lo ab- 


¿Acaso....? ¡Nadie...! ¡Todo el que...! 


veremos oportunamente, estas pre- 
guntas se plantean en el interior del 
relato en boca de los personajes, cada 
uno de los cuales se esfuerza por ha- 
cer comprender al otro la validez de 
su punto de vista (p.ej., el hermano 
mayor del pródigo y el padre). 

Pero además de este primer requi- 
sito de coherencia interna, el relato 
debe poseer otro, en relación con el 
episodio real: debe ser bastante di- 
verso de él para no permitir descu- 
brirlo antes de tiempo, pero al mismo 
tiempo bastante parecido, estructu- 
ralmente idéntico, isomorfo, de ma- 
nera que exija la transferencia de la 
valoración del uno al otro. David no 
es ciertamente un ladrón de ovejas, y 
a su vez el protagonista de la parábo- 
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la de Natán no es un adúltero homi- 
cida: el punto de contacto entre ellos 
está en el hecho de que en ambos 
casos hay un poderoso que comete 
una violencia contra un débil, un rico 
que le roba a un pobre. El elemento 
común, el punto de contacto entre las 
dos historias (punctum comparatio- 
nis, tertium comparationis), no con- 
siste en la correspondencia de algún 
que otro detalle considerado aislada- 
mente (Betsabé y la oveja...), sino en 
la correspondencia de la estructura 
esencial de las dos historias. No 
A=A” B=B', sino A:B=A”*B?”. 
David no robó ovejas, pero se portó 
con Urías de la misma manera que el 
rico abusivo con aquel pobre. 

En este sentido es como el punto 
de contacto es único (si comprende 
más elementos, están vinculados or- 
gánicamente dentro de una única es- 
tructura unitaria) y está delimitado. 
Por esto mismo no tiene ningún sen- 
tido querer atribuir un significado a 
cada uno de los elementos; querer 
precisar, por ejemplo, a quién o a qué 
cosa corresponden los amigos con 
los que se alegra el pastor por haber 
encontrado a su oveja; o el aceite y el 
vino con que el samaritano curó las 
heridas del viajero, o la posada en 
donde lo dejó para que se repusiera. 
Tanto por parte de la historia ficticia 
como por parte de la real hay ele- 
mentos que quedan fuera del contac- 
to entre ambas (el pastor tiene cien 
ovejas y se pierde una de ellas, mas el 
Señor no tiene solamente cien almas 
ni se pierde una sola de ellas), pero 
que tienen que estar allí para obtener 
lo que se pretende; de lo contrario, 
no tendríamos más que una historia 
y fallaría el recorrido a través de la 
historia ficticia. 

Es igualmente evidente que el pun- 
to de contacto tiene que ser más ge- 
neral, más abstracto, capaz de valer 
tanto para la situación ficticia como 
para la real, y potencialmente para 
toda situación parecida (p.ej., en la 
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parábola de Natán: es sumamente 
condenable un rico que roba a un 
pobre; en la parábola de Jesús al fa- 
riseo Simón: se mostrará más agra- 
decido aquel a quien se le ha perdo- 
nado más). Sin este carácter “abs- 
tracto” nos quedaríamos encerrados 
en el relato ficticio sin poder salir de 
él. Hay muchos que no han com- 
prendido que en la concepción de 
Jiilicher este carácter abstracto se le 
atribuye a un paso intermedio, pero 
no a la aplicación, que, por el con- 
trario, es sumamente concreta (¡Tú 
eres ese hombre...!”, “¿Ves a esta 
mujer?”), 

De aquí la índole “insustituible” 
de la parábola, que hay que entender 
no como la inagotabilidad del len- 
guaje metafórico respecto al explíci- 
to, ni mucho menos como indetermi- 
nación, como imposibilidad de esta- 
blecer de una vez para siempre cuál 
es la valoración que hay que obtener 
y cuál la situación real a la que hay 
que transferirla, sino como imposibi- 
lidad de obtener ese efecto de otro 
modo, sin pasar a través del relato. 

Después de haber mostrado posi- 
tivamente, de forma inductiva, cuál 
es lo especifico del mecanismo para- 
bólico, será interesante insistir tam- 
bién en la confrontación con los otros 
modelos lingúísticos propuestos: la 
comparación, la alegoría, la metá- 
fora. 


2. PARÁBOLA Y COMPARACIÓN. 
En este punto aparece con claridad la 
parte frágil de las teorías de Júlicher. 
La parábola no es simplemente una 
comparación prolongada. Según Júi- 
licher, siempre que una comparación 
se establece, no ya entre dos términos 
LA es como A”), sino entre dos frases 
(A: B= A”: B”), tendríamos ipso fac- 
to una parábola. Pero si es esencial 
para la parábola la función argumen- 
tativa, entonces las cosas son de otro 
modo. No basta una “frase” cual- 
quiera, una afirmación o una des- 


1399 


cripción cualquiera que se limite es- 
táticamente a afirmar una determi- 
nada relación, sino que se necesita 
una historia que a través de su trama 
narrativa haga concluir que esa rela- 
ción es necesaria: tiene que ser así, no 
puede menos de ser así (no simple- 
mente de hecho A es B, sino que A 
debe ser B; puesto A, se sigue nece- 
sariamente B). No toda proposición 
responde a este requisito, y por eso 
mismo no toda comparación es pará- 
bola (aun cuando toda parábola pre- 
suponga una comparación). 

La parábola no se limita a estable- 
cer estáticamente un parangón, por 
ejemplo: el reino de Dios es como un 
tesoro o como una perla preciosa, 
sino que compara la historia del 
hombre que ha descubierto un tesoro 
o una perla con la historia del hom- 
bre que se ha encontrado con el reino 
de Dios: los dos tienen que portarse 
de un modo similar (Mt 13,44-46). 


3. PARÁBOLA Y ALEGORÍA. El 
mecanismo que hemos expuesto has- 
ta ahora nos permite además com- 
prender la diferencia cualitativa que 
existe entre la parábola y la alegoría, 
así como la facilidad del paso de la 
una a la otra. 

La alegoría no es algo más o algo 
menos que la parábola, algo más o 
menos hermoso, algo más o menos 
rico que ella; es algo distinto, ya que 
es distinta su “pragmática”: es distin- 
ta la relación que se establece entre el 
que habla y el que escucha; es distin- 
to el “efecto-alegoría” del “efecto- 
parábola”. 

La alegoría actúa a través de un 
continuo juego de aproximaciones, 
de superposiciones intencionales, en- 
tre las imágenes y la realidad, libe- 
rando momento a momento sus múl- 
tiples efectos didácticos, estéticos, 
prácticos; por eso el oyente tiene que 
tener ya desde el principio delante ae 
los ojos las dos historias. Para com- 
prender como alegoría Ez 16, tengo 
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que saber ya desde el punto de pu 
tida que el esposo es Yhwh y que 
Israel es la esposa; de esta manera, 1 
medida que se va desarrollando el 
relato, me voy haciendo capaz de 
comprender (no sólo bajo el velo de 
las imágenes, como en las formas más 
débiles en las que la alegoría, tejida 
de símbolos puramente “taquigráfi- 
cos”, se reduce a lenguaje cifrado, 
sino también a la luz de esas imáge- 
nes, como en las formas más fuertes, 
que utilizan verdaderos símbolos car- 
gados de significado) el idilio de la 
juventud, la esplendidez de los dones, 
el envilecimiento de la prostitución a 
los extranjeros, el perdón que se ofre- 
ce una vez más... 

En la parábola, por su parte, lo 
optimum es que el oyente no sospe- 
che, ni siquiera de lejos, al principio, 
la historia real (¡ay si David hubiera 
comprendido ya desde el principio 
las intenciones de Natán!) y, aunque 
las intuya, se vea invitado, sin em- 
bargo, a centrar de todos modos su 
atención en la historia de este mundo, 
en su lógica interna. Es verdad que 
también en la parábola la historia ha 
sido dictada por el episodio real, cal- 
cada momento a momento sobre él, 
“especular”, isomorfa; pero debe ser 
de tal categoría que en la mente del 
oyente (y por anticipación ya en la 
mente del autor de la parábola) pue- 
da ser considerada de forma autóno- 
ma, sólo en su lógica interna y en la 
valoración que hace surgir. 

Definidas de este modo las dos for- 
mas lingiísticas, siendo cualitativa- 
mente diverso su efecto y la relación 
que se establece entre el que habla y 
el que escucha, no es posible —como 
se ha sostenido muchas veces-— que 
un mismo texto, globalmente consi- 
derado, funcione contemporánea- 
mente, para el mismo que lo escucha, 
como parábola y como alegoría. La 
alegoría no funciona como parábola, 
por el mero hecho de poseer —al 
menos en ciertos casos— una cierta 
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coherencia también a nivel de la his- 
toria ficticia (que otras veces puede 
reducirse a un flujo de imágenes, pri- 
vado de coherencia interna, sin que 
por esto deje de funcionar la alego- 
ría); efectivamente, esta coherencia 
es un fenómeno ulterior, accesorio 
respecto a los efectos de superposi- 
ción específicos de la alegoría. Y, a su 
vez, la parábola no funciona como 
alegoría, por el hecho de presuponer 
ciertas correspondencias puntuales 
entre los diversos momentos de la 
historia ficticia y los de la historia 
real; se trata realmente de contactos 
exigidos por la identidad de estructu- 
ra, por la indispensable “especulari- 
dad” o isomorfismo entre las dos his- 
torias; por consiguiente, esos contac- 
tos no constituyen un fenómeno 
ulterior y autónomo respecto al me- 
canismo parabólico, sino simplemen- 
te un presupuesto del mismo. 

Pero en tiempos sucesivos, al va- 
riar la actitud de los lectores, puede 
ocurrir que la parábola empiece a 
funcionar como alegoría, que sea 
aprovechada como alegoría. En efec- 
to, resulta bastante fácil que el lector 
cristiano medio, que conoce ya la apli- 
cación de la parábola y además com- 
parte el punto de vista de Jesús y no 
tiene necesidad de ser convencido, 
no ponga demasiada atención en la 
función argumentativa de la parábo- 
la. No toma ya en serio la hipótesis 
de que el hijo pródigo, en vez de ser 
acogido con los brazos abiertos, sea 
rechazado, como pretende el hijo ma- 
yor, o al menos invitado a no volver 
hasta haberse labrado con su duro 
trabajo una posición; el relato enton- 
ces se va refiriendo momento a mo- 
mento a la experiencia del pecado y 
del perdón, perdiendo de vista a veces 
por completo al personaje del her- 
mano mayor, el choque de Jesús con 
la mentalidad de los fariseos, su es- 
fuerzo por justificar su manera de 
acoger a los pecadores. 

Sin embargo, rigurosamente ha- 


1400 


blando —y es fácil verificarlo tam- 
bién en la catequesis—, aun cuando 
el lector conozca ya la aplicación, si 
se Je invita a poner atención en la 
trama unitaria de la historia ficticia 
para captar su lógica interna y sacar 
de ella la valoración que de allí brota, 
también para él puede seguir funcio- 
nando como parábola. 

Puesto que, como se ha indicado 
ya, el “efecto parábola” surge de la 
dinámica de conjunto del texto, 
mientras que el “efecto alegoría” pue- 
de surgir de cada uno de los elemen- 
tos por aislado, no hay que excluir 
que el mismo texto pueda funcionar 
al propio tiempo como parábola en 
su conjunto y como alegoría en algu- 
nos elementos. Así, por ejemplo, en 
la parábola del banquete en la ver- 
sión de Mateo (Mt 22,1-14) algunos 
elementos (las bodas del hijo del rey, 
el asesinato de los mensajeros, la des- 
trucción de la ciudad, la expulsión 
del invitado privado de vestidura nup- 
cial...) remiten alegóricamente a cada 
uno de los momentos de la historia 
que ya conocen los lectores; pero 
esto, al menos en principio, no impi- 
de que el texto en su conjunto pueda 
seguir funcionando como parábola, 
es decir, solicitar un juicio (en este 
caso: hacer comprender que ha sido 
justa la sustitución de los primeros 
invitados por los otros). Pero, en 
concreto, parece tratarse de fenóme- 
nos limitados a una pequeña parte 
del material y ligados a las relecturas 
sucesivas, no al uso original. 

Releer como alegoría una parábo- 
la no es tanto un añadir algo a la 
misma, como en el alegorismo, cuan- 
to un quitarle algo, un dejar de captar 
plenamente sus efectos. Esto conser- 
va ciertamente alguna utilidad, pero 
es innegable que el aspecto específico 
de lo que es una parábola se pierde 
por completo. Viceversa, la recupe- 
ración del mismo permite incluso a 
los lectores de hoy, sin perder nada 
de cuanto puede ser válido en una 
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lectura distinta de los diversos ele- 
mentos del relato, captar plenamente 
su dinámica de conjunto y la eficacia 
que le es propia. 


4. PARÁBOLA Y METÁFORA. Una 
vez aclarado que el mecanismo argu- 
mentativo de la parábola descubierto 
por Júilicher explica bastante bien su 
eficacia y su carácter “insustituible”, 
parece superflua la nueva propuesta, 
que, partiendo de las modernas teo- 
rías sobre la metáfora, pretende se- 
ñalar lo específico de las parábolas 
de Jesús en los rasgos paradójicos, 
humanamente imprevisibles (la deu- 
da perdonada, el salario entero paga- 
do incluso a los que no trabajaron 
toda la jornada, la fiesta celebrada 
no en honor del hijo que se quedó en 
casa, sino por el hijo pródigo que 
vuelve, etc.). 

Entre otras cosas, es poco seguro 
que esta nueva propuesta consiga 
electivamente ofrecer una alternativa 
ala línea Júlicher-Dodd-Jeremias sin 
caer de nuevo en la antigua identifi- 
cación con la alegoría. No todo len- 
guaje metafórico capaz de desplegar 
una nueva visión (Aurelio) es necesa- 
riamente “parábola”. Para que sea 
“parábola” tiene que tratarse de un 
relato; entonces la mayor dificultad, 
para esta nueva teoría, es la de con- 
cretar, a nivel de relato, aquella ten- 
sión que se da en la metáfora entre 
dos términos, cada uno con su propio 
campo semántico. ¿Dónde está la 
tensión en la parábola? Si se trata 
solamente de la tensión interna del 
relato, la que hay entre las premisas 
y la conclusión, entre el resultado 
que podrían dar por descontado los 
oyentes, prisioneros de la vieja lógica 
humana, y el resultado imprevisible 

ue, por el contrario, les presenta 
Jesús (Crossan, Ricoeur), entonces 
la tensión se da entre el relato y el 
mundo, no entre el relato y el reino; 
entre el relato y el reino, entre el re- 
lato y la historia de la salvación, la 
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relación vuelve a ser de trasunto, de 
copia, ni más ni menos que en la 
alegoría. A no ser que se intente eli- 
minar la dualidad relato /reino, iden- 
tificando el reino con el propio rela- 
to, según aquellos resultados extre- 
mos existencialistas y nihilistas ya 
señalados al principio en el panora- 
ma de las posiciones actuales. Si, por 
el contrario (con H. Weder), la ten- 
sión se ve no en el interior del relato, 
sino en su relación con la realidad del 
reino, puede recogerse por completo 
en la cópula “es”, que indica una se- 
mejanza, pero al mismo tiempo una 
diferencia (el reino es parecido a la 
historia narrada, pero sin identificar- 
se con ella), y entonces se deja de 
lado la moderna teoría sobre la me- 
táfora “viva” y vuelve a reducirse la 
parábola a la comparación, como en 
las tesis menos válidas de Jiilicher. 
En realidad, la parábola no actúa, 
como la metáfora, a través del cho- 
que entre dos campos semánticos. No 
se da este choque en ninguno de los 
dos momentos de su funcionamiento: 
ni en el primero, cuando sólo se in- 
siste en la lógica interna de la historia 
ficticia; ni en el segundo, cuando el 
juicio obtenido se transfiere de la his- 
toria ficticia a la real, ya que esta 
transferencia se basa precisamente en 
la analogía estructural, en el isomor- 
fismo entre las dos historias; no se da 
nunca ese choque, ya que en el primer 
momento las dos historias se mantie- 
nen bien distantes entre sí, y en el 
segundo, cuando se acercan, la histo- 
ria ficticia ya no interesa por el cam- 
po figurativo (pastores y ovejas, fies- 
ta nupcial...), sino únicamente por la 
estructura lógica que estaba subya- 
cente en la historia ficticia; es tan 
sólo esta estructura lógica la que cons- 
tituye el punto de contacto con la 
historia real. La diferencia de fondo 
está en el hecho de que el recurso a 
un campo figurativo diverso no tiene 
la misma función que en la metáfora: 
lo que interesa al que propone la pa- 
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rábola no es el potencial expresivo de 
aquel campo semántico, que haya 
que contrastar de manera original y 
creativa con el de la otra historia; lo 
que le interesa es únicamente su ca- 
pacidad de encerrar la misma estruc- 
tura lógica, pero escondiéndola al 
mismo tiempo, haciendo provisio- 
nalmente que no se reconozca su iden- 
tidad. 

Con esto no se niega que se dé en 
las parábolas más características un 
choque entre la visión nueva de Jesús 
y la visión de la vieja lógica humana. 
Pero si nos fijamos bien, el elemento 
paradójico y humanamente imprevi- 
sible constituye no la conclusión del 
relato (como exigiría la nueva teoría), 
sino su punto de partida: el hallazgo 
de untesoro, el perdón inesperado de 
una inmensa deuda, la celebración 
de una fiesta por el hijo que no se la 
merece, el pago del salario completo 
al que apenas trabajó una hora, etc. 
Aunque en algunos casos estos ele- 
mentos representan ya una conclu- 
sión respecto a un hecho precedente 
(la deuda y la imposibilidad de pa- 
garla, la huida de casa, la jornada 
entera de trabajo de los obreros de la 
primera hora...), se convierten luego, 
a su vez, en un hecho previo respecto 
al auténtico desarrollo de la parábo- 
la. En efecto, el relato se centra en lo 
que ocurrió luego, en la valoración 
del comportamiento sucesivo de los 
protagonistas: del hombre que para 
entrar en posesión de aquel tesoro 
tuvo que venderlo todo; del deudor 
que tras de recibir el perdón debería 
perdonar también al prójimo; del 
hermano mayor o de los obreros de 
la primera hora que se indignan por 
la equiparación con los que no ha- 
bían cumplido su deber, como ellos. 

Indudablemente, el hecho previo, 
humanamente imprevisible, refleja la 
novedad inaudita del reino, que des- 
concierta toda lógica humana. Sin 
embargo, no impide que la parábola 
asuma una marcha auténticamente 
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dialógica y apele a la racionalidad 
del interlocutor. El problema no es si 
es cosa de todos los días que un acree- 
dor perdone de golpe a sus deudores 
todo lo que le deben, poco o mucho, 
sino saber si se mostrarán más agra- 
decidos los grandes deudores o los : 
pequeños (Lc 7,40-43). El problema 
no está en si es humanamente vero- ' 
símil que un rey perdone de golpe 
una deuda de diez mil talentos, igual 
a los ingresos fiscales anuales de un 
par de provincias del imperio, sino 
en saber si es justo que un hombre 
que ha recibido un perdón tan grande 
se niegue a perdonar una deuda infi- 
nitamente más pequeña, cien dena- 
rios (la relación es de un millón por 
uno: ¡diez mil talentos equivalen a 
cien millones de denarios!), a un co- 
lega suyo que se encuentra en apuros 
(Mt 18,23-35). El problema no es si 
nos ocurre a cada uno de nosotros : 
hallar alguna vez un tesoro, sino más ; 
bien si se lo encuentra y para entrar ' 
en posesión del mismo es necesario . 
vender cuanto tenemos, cómo es ló- : 
gico comportarse (Mt 13,44). El pro- 
blema no es si entre los patronos hay 
alguno tan generoso que pague el sa- 
lario entero también a los que no han 
hecho la jornada laborable completa, 
sino si es justo que los demás obreros 
le echen en cara ese gesto de genero- 
sidad, como si lesionase algún dere- 
cho suyo (Mt 20,1-16). El problema 
no es si todos los padres de este mun- 
do acogerían tan gozosamente al hijo 
pródigo que vuelve a casa después de 
haber disipado todo su patrimonio, 
sino si es justo que el otro hermano, 
que se declara tan obediente a su pa- 
dre, se niegue a compartir esa alegría 
(Le 15,25-32). 

El planteamiento dialógico-argu- 
mentativo, que en las parábolas más 
breves queda subrayado por las in- 
troducciones en forma interrogativa 
(¿Quién de vosotros...?, etc.), en las 
otras parábolas narrativamente más 
desarrolladas aflora dentro del pro- 
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pio relato. Los protagonistas dialo- 
gan entre sí. Podemos escuchar tanto 
las protestas del hermano mayor o de 
los obreros de la primera hora como 
las respuestas del padre o del patro- 
no; el diálogo en el interior del relato 
refleja el que se entabla entre Jesús y 
sus interlocutores (E. Linnemann). 
A la vieja lógica contraria a la de 
Jesús no se opone sólo una lógica 
divina incomprensible para el hom- 
bre, un decreto inescrutable y basta, 
sino que se entra en diálogo, se inten- 
ta hacer razonar. El padre a la puerta 
de casa intenta convencer al hijo ma- 
yor para que entre también él en la 
fiesta. El patrono no se atrinchera en 
su intocable autoridad de amo, sino 
que expone amablemente sus razones 
a los contestatarios: “Amigo, no se 
han violado tus derechos, se ha res- 
petado tu contrato; ¿quién puede 
prohibirme disponer libremente de 
mi dinero? ¿Es que te disgusta mi 
gesto de generosidad? ¿Te gustaría 
que los desocupados pasasen hambre 
y se marcharan con las manos va- 
cías?” El dueño del ¿ampo explica a 
sus obreros que no hay que arrancar 
enseguida la cizaña, para no caer en 
el peligro de cortar prematuramente 
el trigo que no ha crecido todavía 
(Mc 13,29); el rey, al condenar al 
siervo insolidario, le expone detalla- 
damente los motivos (Mt 25,26; cf Le 
19,22ss), y hasta Abrahán, desde lo 
alto de su gloria, replica con cortesía 
a las protestas del rico epulón hundi- 
do en el infierno (Le 16,24-31). 
Precisamente en estas parábolas 
más desarrolladas narrativamente 
—entre las cuales se encuentran tam- 
bién las que con más seguridad son 
del mismo Jesús y, si es lícito expre- 
sarse así, las más inconfundiblemen- 
te “evangélicas”— destaca de forma 
inequívoca un planteamiento argu- 
mentativo, auténticamente dialógico. 
Incluso en los interlocutores más afe- 
rrados a viejas lógicas deformadas, 
Jesús no desespera de encontrar un 


Parábola/Puribolas 


residuo de lógica auténticamente hu 

mana que les permita comprende: 
mejor su manera de obrar, aun cuán 

do sus razones últimas sigan siendo 
accesibles tan sólo a la fe. Queda por 
aclarar mejor la relación entre los 
dos momentos, el “hecho previo” que 
refleja de forma intacta toda la gra- 
tuidad de la salvación, imprevisible e 
indeducible sobre la base de la lógica 
humana, y esta llamada a la raciona- 
lidad que caracteriza, en cambio, al 
desarrollo sucesivo, al entramado 
propiamente parabólico. 

De todas formas, es importante se- 
ñalar que, al excluir la nueva teoría 
que deriva la parábola de la metáfo- 
ra, no se pretende negar que cada 
una de las parábolas en concreto pue- 
da incorporar también metáforas, 
simbolos y efectos poéticos de diver- 
sos tipos, sino tan sólo distinguir 
toda esta riqueza ulterior del proce- 
dimiento especificamente parabólico 
[/ Símbolo]. 


III. LA PARÁBOLA COMO 
FRONTERA DEL EVANGELIO. 
|. EL DIÁLOGO Y EL ANUNCIO. La tesis 
expuesta hasta ahora del carácter 
dialógico de la parábola impide tanto 
su identificación con el anuncio evan- 
gélico como su disociación del mis- 
mo. El diálogo de suyo no es un 
anuncio; pero no puede ser autóno- 
mo, no puede separarse del anuncio. 

La parábola como tal, aunque pre- 
suponga el anuncio e incluso pueda 
incorporarlo como hecho previo na- 
rrativo, no se identifica con el anun- 
cio, a no ser que se quiera privar a 
la parábola de su índole específica 
dialógico-argumentativa, o bien pri- 
var al anuncio evangélico de su indo- 
le específica profético-kerigmática, 
es decir, de mensaje proclamado auto- 
ritativamente por parte de Dios, de 
acontecimiento salvífico gratuito, in- 
deducible de cualquier verdad de or- 
den puramente racional y humano. 

Contra el énfasis desproporciona- 
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do puesto en la parábola sobre todo 
por Fuchs, que transfiere a ella la 
eficacia salvífica de la resurrección, 
hay que insistir en que la parábola 
no es el evangelio, en que no absorbe 
en sí misma al evangelio, sino que 
remite a él, que remite a la predica- 
ción no parabólica de Jesús que le 
sirve de premisa y de horizonte. Na- 
turalmente, se podrá objetar que a su 
vez la expresión “reino de Dios” y la 
proclamación de su venida es ella 
misma lenguaje metafórico, “pará- 
bola”: pero este razonamiento, per- 
fectamente legítimo, nos lleva muy 
lejos de lo específico de las que en 
sentido más estricto llamamos “pa- 
rábolas”, y de todas formas no auto- 
riza la función que se les querría atri- 
buir precisamente a estas últimas. 

Al remitir ala predicación de Jesús 
y a la praxis en que se encarna, las 
parábolas remiten al misterio de su 
persona, en espera de una revelación 
definitiva de su identidad y de su auto- 
ridad; en este sentido remiten en úl- 
timo análisis precisamente a la resu- 
rrección, y no pueden ponerse, como 
lo hace Fuchs, en alternativa con 
ella. 

Pero es igualmente inadmisible su 
disociación. La autonomía de las pa- 
rábolas es una autonomía relativa, 
no absoluta; es una autonomía fun- 
cional en orden a la estrategia argu- 
mentativa: una autonomía que debe 
afirmarse primero (“¡Ese hombre 
merece la muerte!”), para negarse in- 
mediatamente después (“Ese hombre 
eres tú”). Por consiguiente, es distinta 
de la autonomía de la obra de arte (a 
la que, por otro lado, es lícito apelar 
sólo en un plan de fruición puramen- 
te estética, no para excluir las refe- 
rencias históricas eventualmente pre- 
sentes también en una obra de arte). 

El relato considerado aisladamen- 
te no es “parábola”; podrá ser fábula, 
novela, hecho reseñable. Un ateo 
puede leer en la parábola del hijo 
pródigo tan sólo la descripción de un 
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conflicto familiar o psicológico, y na- 
die se lo podrá prohibir; pero en ese 
caso el relato no se lee como parábo- 
la, sino de una manera contraria a la 
que quería el narrador. Si se trata de 
parábola, el narrador tiene que indi- 
car de una manera o de otra cuál es 
el referente extranarrativo; si no lo 
hace a veces expresamente es sólo 
porque resulta claro en las circuns- 
tancias concretas en que se narra la 
parábola, y no (como piensa M.A. 
Tolbert) para dejar al oyente en li- 
bertad de vincularla con un referente 
cualquiera a su antojo. Sigue en pie 
el hecho de la “inagotabilidad” de las 
lecturas y de las interpretaciones; 
pero esto atañe a cualquier texto y no 
sólo a las parábolas, y ha de enten- 
derse positivamente, como plenitud, 
y no como vacío o como indetermi- 
nación de significado. 

Asi pues, las parábolas no son ni el 
centro O la esencia del evangelio 
—bien como único lenguaje capaz 
de transmitir el reino (Fuchs), bien 
como simple variante figurativa de 
otros lenguajes no figurados (alego- 
rismo antiguo) — ni, por el contrario, 
un cuerpo extraño en medio del ma- 
terial evangélico, capaz de ser aislado 
y aprovechado, prescindiendo del 
evangelio, en otras lecturas “secula- 
res” o “polivalentes”. Más bien hay 
que verlas como la frontera del evan- 
gelio: una frontera muy movediza en 
la que el evangelio, sin dejar nunca 
de ser un don inaudito, un mensaje 
que viene de Dios y no de los hom- 
bres, se revela, sin embargo, como 
dirigido a los hombres, capaz de ha- 
cerse cargo de sus interrogantes y de 
asumir todo lo que queda todavía en 
ellos de capacidad para caminar ha- 
cia la verdad. Ciertamente, Jesús no 
puede reducirse a Sócrates, pero tam- 
poco es extraño a Sócrates, no es 
menos que Sócrates. 

¿Pero en qué sentido el anuncio se 
hace diálogo en las parábolas? Res- 
pecto al aspecto del anuncio propio 
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y verdadero, ¿cuál es la función de 
este aspecto dialógico, racional y, por 
así decir, “socrático”? Es una función 
de servicio, muy humilde y muy lejos 
de cualquier pretensión totalizante. 
La parábola, con su llamada a la ra- 
cionalidad del interlocutor, no pre- 
tende ni mucho menos suscitar en él, 
a modo de deducción racional, la 
aceptación de Jesús y de su mensaje. 
En este sentido, el “efecto parábola” 
no coincide con el acontecimiento 
salvífico de la “palabra” acogida en 
la fe; tan es así, que el efecto parábola 
puede darse también en el interlocu- 
tor que, a pesar de haber compren- 
dido, se cierra y permanece en sus 
posiciones hostiles, endureciéndolas 
incluso precisamente porque ha com- 
prendido, precisamente porque se ha 
visto desenmascarado (Linnemann: 
hay también en las parábolas algo 
que llevará a Jesús a la muerte de 
cruz). 

El papel positivo de la parábola es 
más bien el de allanar el camino al 
evangelio suprimiendo prejuicios, eli- 
minando perplejidades que puedan 
entorpecer el camino del hombre ha- 
cia la fe (sin que por esto su remoción 
signifique automáticamente la fe). Se 
trata tan sólo de un trecho del cami- 
no; puede conducir solamente hasta 
los umbrales del anuncio, que per- 
manece intacto en su fragilidad, en 
su desnudez. 

Los fariseos murmuran al ver 
cómo Jesús se sienta a la mesa con 
los pecadores (Le 15,1-2). No sólo no 
aceptan su autoridad y su mensaje, 
sino que creen ver en ello un argu- 
mento positivo para desmentirle: si 
éste fuera realmente un hombre de 
Dios, un profeta, no trataría con tan- 
ta familiaridad alos pecadores. Jesús 
replica, no ya para demostrarles su 
uutoridad y la verdad de su mensaje 
(¡de ella, todo lo más, son un signo 
los milagros, en la medida en que 
pueden serlo!), sino para deshacer su 
objeción, ya que ellos mismos poseen 
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todos los elementos necesarios para 
comprender su inconsistencia. En el 
personaje del hermano mayor, inca- 
paz de compartir la alegría del padre 
en aquel momento tan importante 
para él, se ven obligados a mirar 
como en un espejo su verdadero ros- 
tro, a darse cuenta de que su preten- 
dida justicia es en el fondo radical- 
mente extraña a los pensamientos y 
a los sentimientos de Dios. Sobre la 
base del Antiguo Testamento están 
en disposición de comprender que 
Dios se alegra no por la muerte, sino 
por la salvación del pecador, y que 
los que aman a Dios de veras y están 
cerca de él deberían compartir igual- 
mente esta alegría. El relato está 
construido de tal manera que los 
oyentes no pueden darle la razón al 
hermano mayor y quitársela al padre, 
aun cuando los argumentos del her- 
mano se expongan correctamente de 
la mejor manera posible. Con ello 
Jesús anula una objeción, los hace 
más vulnerables al anuncio, aun cuan- 
do la aceptación del mismo no quede 
asegurada a través de la parábola, 
sino que podrá obtenerse tan sólo 
mediante un acto de fe, que no puede 
ser fruto de ninguna argumentación 
humana. 


2. LA ACTUALIDAD DE LAS PARÁ- 
BOLAS. Precisamente gracias a su 
función argumentativa, y no en vir- 
tud de algunos pretendidos aspectos 
alegóricos misteriosos, cifrados, ac- 
cesibles tan sólo a los iniciados, las 
parábolas de Jesús encierran aquella 
dimensión cristológica (Jeremias, Du- 
pont) que la fe posterior a pascua no 
hará más que explicitar. En esta di- 
mensión cristológica radica la razón 
de fondo de la perenne actualidad de 
las parábolas evangélicas, más allá 
de toda diferencia debida a situacio- 
nes históricas; actualidad que es pe- 
renne para el cristiano, pero también 
para cualquier hombre que se sienta 
interpelado por la figura de Jesús. 
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Sin embargo, para superar plena- 
mente la distancia, la recuperación 
de la dimensión cristológica tiene que 
prolongarse también en la recupera- 
ción de una dimensión eclesiológica, 
más de lo que ocurre en Jeremias. 

Los intentos de encontrar en las 
parábolas una eclesiología explícita 
siguen siendo problemáticos, y se re- 
fieren, en definitiva, tan sólo a una 
parte limitada de las mismas: pará- 
bolas de la tardanza del dueño, pará- 
bolas del crecimiento, que parecen 
aludir también a su prolongación en 
el tiempo... Más interesante resulta 
el intento de señalar una dimensión 
eclesiológica implícita, que los reto- 
ques pospascuales no han hecho más 
que explicitar. Así, por ejemplo, la 
parábola de la oveja perdida, que era 
originalmente una parábola de la mi- 
sericordia, dirigida a defender contra 
los denigrantes la praxis de Jesús de 
acoger en la mesa a los pecadores (Le 
15,3-7), en la versión de Mateo se 
convierte en un modelo de pastoral 
para la comunidad cristiana: “De la 
misma manera, vuestro Padre celes- 
tial no quiere que se pierda ni uno 
solo de estos pequeñuelos” (Mt 
18,12-14). ¿Qué ha ocurrido? El rela- 
to sigue siendo el mismo, y en defini- 
tiva también su aplicación, pero se le 
mira en dirección distinta; la contra- 
posición no es ya frente a los que 
denigran la praxis de Jesús, sino fren- 
te alos pastores de la comunidad que 
se olvidasen de imitarla. La Iglesia 
comprendió que, si Jesús había obra- 
do así, si Jesús había revelado con 
sus gestos la actitud misericordiosa 
del Padre, también ella tenía que 
obrar del mismo modo; y encontró la 
oportunidad de expresar este con- 
vencimiento suyo a través del mismo 
relato. Desde el punto de vista litera- 
rio, se trata de una modificación, de 
un añadido; pero en realidad no se 
hace más que expresar un presupues- 
to que estaba ya en el ministerio pre- 
pascual: en efecto, Jesús había indi- 
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cado a los discípulos sus opciones, 
sus actitudes, su estilo en el anuncio 
del reino, como un camino que tam- 
bién ellos tenían que recorrer. 

Otras veces se diría que la Iglesia 
primitiva intuyó que, al dejar inalte- 
rada la parábola, cuando había cam- 
biado la situación histórica, se corría 
el riesgo de caer en graves equivoca- 
ciones. Así, la alegorización de la pa- 
rábola del sembrador, que va concre- 
tando los malos terrenos en los cris- 
tianos inconstantes, en los que se 
asustaban de las persecuciones o eran 
esclavos de las riquezas, ayudó a 
comprender que la división entre te- 
rrenos buenos y malos no es sola- 
mente la que existió en el ministerio 
de Jesús, ni coincide con la división 
entre cristianos y judíos que perma- 
necieron incrédulos, sino que conti- 
núa hoy y pasa también a través de 
la comunidad. De la misma manera, 
la versión mateana de la parábola del 
banquete (Mt 22, 1-4) añade la escena 
entera de la expulsión del hombre 
desprovisto de traje nupcial para pre- 
venir alos cristianos, sobretodo a los 
que provenían del paganismo, del pe- 
ligro de engañarse, creyendo que lo 
esencial era solamente haber entrado 
en la Iglesia en el puesto de los pri- 
meros invitados, los judíos incrédu- 
los, y que la salvación estaba ya ase- 
gurada. También en este caso, el aña- 
dido oportuno de una escena no hace 
más que explicitar algo que Jesús ha- 
bía dejado implícito, pero que presu- 
ponía igualmente: la salvación se les 
ofrece a todos, incluso a los pecado- 
res, pero tiene que ser acogida, tiene 
que traducirse en un cambio de men- 
talidad y de vida. También en esta 
ocasión hubo que cambiar las cosas, 
precisamente por amor a la fideli- 
dad. 

La misma “teoría de las parábolas” 
de Mc 4,1-34 par no hace, en defini- 
tiva, más que expresar, aunque a tra- 
vés de un esquema artificioso desde 
el punto de vista histórico, el conven- 
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cimiento de que los incrédulos, y en 
cierto sentido los mismos discípulos 
nntes de pascua, no habían compren- 
dido verdaderamente las parábolas. 
l'rente a la luz radiante de la resu- 
rrección, todo lo que habían com- 
prendido antes de Jesús parecía os- 
curidad y ceguera. Sin embargo, lo 
que comprendían ahora era lo que 
existía ya entonces, era el misterio de 
Jesús; eran ellos los que no habían 
comprendido, los que seguían prisio- 
neros de la ceguera humana. A la luz 
de pascua todo el ministerio de Jesús 
se presentaba como un “hablar en 
parábolas”, como un enigma miste- 
rioso que sólo la resurrección llegaría 
a descifrar en toda su plenitud (cf Jn 
16,25.29). Se trata de un esquema 
urtificioso en su forma exterior (so- 
bre todo por la aplicación a las pará- 
bolas de Jesús del esquema apocalíp- 
tico de la revelación en dos tiempos, 
introduciendo una posible separa- 
ción entre la parábola y la “explica- 
ción”), pero no en la intención pro- 
funda que lo anima, y que es la de 
subrayar la dimensión hondamente 
cristológica, y también eclesiológica, 
de las parábolas. 

Los hallazgos de la exégesis mo- 
derna nos ayudan a delimitar de una 
lorma más precisa el uso de las pará- 
bolas en el contexto histórico de la 
predicación de Jesús, distinguiendo 
mejor entre las diversas etapas de las 
relecturas sucesivas, sin negar por 
cllo la continuidad que las vincula. 
"Tampoco los retoques pospascuales 
son simplemente una incrustación 
que haya que suprimir, un velo que 
haya que rasgar para hacer que apa- 
rezca el rostro de Jesús (Jeremias), 
sino que nos ayudan —como tam- 
bién, por lo demás, las ulteriores re- 
lecturas a través de toda la historia 
de la exégesis cristiana— a captar 
mejor, a través de las múltiples reso- 
nancias, la intención original. Pero 
estas relecturas no hacen inútil el es- 
fuerzo del exegeta por remontarse 
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hasta los orígenes. El significado más 
original, el auténticamente parabóli- 
co, generalmente escatológico e im- 
plícitamente cristológico, se revela 
regularmente como el más profundo 
(Dupont), como aquel que está en la 
base de las relecturas sucesivas, aun- 
que ninguna de ellas pueda agotarlo. 


IV. APÉNDICE: Las PARÁBO- 
LAS EN LOS EVANGELIOS SINÓPTICOS. 
En los evangelios el número de pará- 
bolas se calcula entre un mínimo de 
35 y un máximo de 72; la diferencia 
se deriva de la dificultad de clasificar 
ciertos textos (algunos se consideran 
sólo como metáforas, otros como 
loghia parabólicas, otros como bre- 
ves comparaciones, etc.). He aquí, de 
todas formas, una lista mínima, acep- 
tada comúnmente como la base me- 
jor para identificar el material para- 
bólico de los evangelios: 


1. El hombre fuerte (Mc 3,24-27; 
Mt 12,24-26; Lc 11,17-18.21-22). 

2. El grano de mostaza (Mc 4,30- 
32; Mt 13,31-32; Lc 13,18-19). 

3. La levadura (Mt 13,33; Le 
13,20-21). 

4. La semilla que crece por sí 
sola (Mc 4,26-29). 

5. Elsembrador (Mt 13,3-9; Mc 
4,3-9; Lc 8,5-8). 

6. La cizaña (Mt 13,24-30). 

7. El banquete (Lc 14,16-24; Mt 
22,1-10). 

8. Los dos hijos (Mt 21,28-31). 

9. Los viñadores homicidas (Mc 
12,1-9; Lc 20,9-16; Mt 21,33-41). 

10. El hijo pródigo (Le 15,11- 
32). 

11. La oveja perdida (Lc 15,4-7; 
Mt 18,12-14). 

12. La dracma perdida (Lc 15, 
8-10). 

13. Los dos deudores (Lc 7,36- 
50). 

14. El siervo y el amo (Le 17, 
7-10). 
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15. Los obreros de la viña (Mt 
20,1-5). 
16. El fariseo y el publicano (Le 
18,9-14). 
17. Los niños en la plaza (Mt 
11,16-19; Lc 7,31-34). 
18. El tesoro escondido (Mt 





13,44). 

19. La perla escondida (Mt 
13,45). 

20. El siervo despiadado (Mt 
18,21-35). 

21. El buen samaritano (Le 
10,25-37). 


22. Los dos litigantes (Mt 5,25- 
26; Lc 12,58-60). 
23. El administrador astuto (Lc 


16,1-8). 

24. Lázaro y el epulón (Lc 16, 
19-31). 

25. El rico insensato (Lc 12,16- 
20). 

26. La higuera estéril (Lc 13, 
6-8). 


27. El portero que espera (Mc 
13,33-36; Lc 12,35-38). 

28. El ladrón nocturno (Mt 
24,43-44; Lc 12,39-40). 

29. El siervo fiel (Mt 24,45-51; 
Lc 12,42-46). 

30. Las diez vírgenes (Mt 25, 
1-13). 

31. El invitado sin traje nupcial 
(Mt 22,11-14). 

32. Los talentos/minas (Mt 25, 
14-30; Lc 19,11-27). 


33. El amigo importuno (Lc 
11,5-10). 

34. La viuda obstinada (Lc 18, 
2-8). 


35. La red (Mt 13,47). 
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Sumario: 1. La pascua bíblica. 1. La pascua en 
las tradiciones del Exodo: a) La historia de las 
tiadiciones y la pascua, b) El cordero pascual, 
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e) Los ácimos y los primogénitos; 2. La celebra- 
ción de la pascua en la Biblia. 11. La pascua 
hebrea. UI. La pascua de Jesús y la pascua cris- 
riana: 1. La pascua y la actividad pública de 
Jesús; 2. La última pascua de Jesús; 3. La 
pascua-paso al Padre; 4. La pascua cristiana: 
a) La pascua anual, b)La pascua semanal, 
c) Pascua y vida cristiana. 


I. LA PASCUA BÍBLICA. El 
término “pascua” proviene de la trans- 
cripción griega y latina, pasja; de una 
palabra de origen hebreo y arameo, 
respectivamente, pesah y pasha”, que 
remite a su vez al verbo pasah, que 
significa “pasar”, “saltar”. De aquí 
procede el significado del sustantivo: 
“fiesta” (danza) y “paso”. La celebra- 
ción de la pascua está en el centro y 
en el corazón de la experiencia bíbli- 
ca, ya que está relacionada con el 
acontecimiento fundador del pueblo 
de Dios: el éxodo y la alianza. Por 
medio de la celebración de la pascua 
se actualiza el acontecimiento salví- 
fico en su forma litúrgica. Al modelo 
o esquema de la pascua bíblica se 
refieren también los textos del NT 
para interpretar la acción salvífica de 
Jesús. En el culto cristiano como 
“memorial” se prolonga el aconteci- 
miento salvífico de toda la historia 
bíblica, que culmina en Jesús, muerto 
y resucitado. 


l. LA PASCUA EN LAS TRADICIO- 
NES DEL /EXODO. En la colección 
actual de los textos de Ex 12-13 vin- 
culados con la pascua se mencionan 
el rito del cordero, el de los ácimos y 
el rescate de los primogénitos. La in- 
molación del cordero precede histó- 
ricamente a la experiencia de éxodo 
de los hebreos, en cuanto que es el 
rito de los nómadas que, antes de 
partir con sus rebaños para el pasto 
de la primavera, inmolan de noche el 
cordero y rocían con su sangre los 
postes de la tienda para proteger a 
los hombres y a los animales de los 
ataques del espíritu maligno. Este 
rito del cordero fue relacionado con 
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el éxodo desde el día en que un grupo 
de hebreos abandonó Egipto, unién- 
dose a los pastores o nómadas en una 
noche de luna llena de marzo/ abril 
alrededor del año 1250 a.C. La fiesta 
de los ácimos, panes sin fermentar, se 
asocia actualmente a la pascua. Se 
trata de un rito agrícola de primavera 
asumido por los hebreos de las cos- 
tumbres de los habitantes de Canaán. 
El sacrificio de los primogénitos, por 
el contrario, que practicaban las po- 
blaciones cananeas, fue sustituido 
por la ofrenda de un primogénito de 
animales. Estos tres ritos se refieren 
actualmente a la experiencia del éxo- 
do y se ponen bajo la autoridad legis- 
lativa de Moisés. 


a) Lahistoria de las tradiciones y 
la pascua. Las disposiciones legisla- 
tivas sobre la pascua interrumpen el 
relato de los “signos” o plagas con 
que el Señor castigó la arrogancia de 
Egipto para liberar a los hebreos 
oprimidos (Ex 12,1-13,16). En el cen- 
tro de esta colección legislativa, aun- 
que dispuesta de forma narrativa, se 
relata el décimo * signo” o plaga, la 
muerte de los primogénitos egipcios 
(Éx 12,29-34). Por lo que se refiere a 
la estructura literaria y al valor his- 
tórico de este conjunto de textos pas- 
cuales, es preciso hacer algunas ob- 
servaciones que tienen en cuenta la 
génesis y el desarrollo de las tradicio- 
nes del / Pentateuco. 

Se trata de una colección de carác- 
ter legislativo litúrgico, que asume en 
algunos casos un acento catequístico. 
En efecto, el género literario de los 
códigos bíblicos no debe confundirse 
con una lista árida de prescripciones. 
La ley es ante todo una instrucción y 
revelación de la voluntad de Dios. 
Esta se refiere a un obrar y a un 
actuar como respuesta agradecida y 
gozosa a todo lo que Dios ha hecho 
gratuitamente por la salvación de su 
pueblo. Incluso el hecho de la atribu- 
ción a Moisés de estos textos hay que 
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colocarlo dentro de la misma óptica. 
/ Moisés está en el origen de aquel 
proceso que condujo a la celebración 
ritual de la pascua, tal como se des- 
cribe en el libro del Exodo. Por eso, 
aun cuando en el texto actual se con- 
densan otras prescripciones y prácti- 
cas tardías (siglos VII-V), unidas a un 
núcleo arcaico, todas ellas entran en 
la única perspectiva de la pascua de 
/ liberación, de la que Moisés fue el 
animador y el profeta. 

El texto bíblico se puede subdividir 
teniendo en cuenta las tradiciones 
históricas que están en su origen. Una 
primera parte del texto actual (Éx 
12,1-14) se resiente del estilo de la 
tradición sacerdotal, que maduró du- 
rante el destierro y después del des- 
tierro. Presenta las prescripciones so- 
bre rúbricas del sacrificio del cordero 
y de la cena pascual. A esta misma 
tradición pertenecen las normas rela- 
tivas a la fiesta de los ácimos (Éx 
12,15-20). A una tradición o nivel 
más antiguo, llamado yahvista, de la 
época de David-Salomón, se remon- 
ta el texto de Ex 12,21-27. En este 
trozo es posible reconocer algunas 
relecturas de la tradición deuterono- 
mista, que debe su impulso a la refor- 
ma de Josías y se desarrolla durante 
el destierro y después de él. Afecta a 
la explicación del rito del cordero 
pascual en forma de catequesis fami- 
liar. A esta misma tradición yahvista 
pertenece la sección narrativa sobre 
la muerte de los primogénitos de Egip- 
to, el despojo de los egipcios y la 
partida de los hebreos de Egipto (Éx 
12,29-39). El capítulo 12 termina con 
otro pequeño trozo de la tradición 
sacerdotal, relativa a las prescripcio- 
nes sobre la cena pascual (Ex 12,40- 
51). Esta misma tradición se prolon- 
ga en los primeros versículos del ca- 
pítulo 13, sobre la consagración de 
los primogénitos (Éx 13,1-2). El rela- 
to prosigue con la antigua tradición 
yahvista, en la que se reconocen al- 
gunos añadidos deuteronomistas. En 
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este pasaje se explica el significado 
de los ácimos en forma de catequesis 
familiar (Éx 13,3-10). Finalmente, 
una sección de la misma tradición 
recoge las prescripciones y el signifi- 
cado religioso de la consagración de 
los primogénitos (Éx 13,11-16). 


b) El cordero pascual. La cele- 
bración ritual de la pascua tiene su 
centro en la consumición del cordero. 
Este rito se relaciona con las costum- 
bres de primavera de los nómadas. 
Los pastores, antes de partir para los 
pastos tras el invierno, intentan pro- 
piciar a las divinidades protectoras 
sacrificándoles un cordero. El texto 
actual del Exodo conserva algunos 
indicios de esta práctica arcaica y de 
su significado. En efecto, la pascua 
hay que celebrarla al comienzo de los 
meses, en el primer mes del año. En 
el antiguo calendario era el mes de 
las espigas (Abid); después del des- 
tierro, según el calendario babilonio, 
el mes de Nisán (Ex 12,2). El día 10 
de dicho mes había que apartar un 
cordero, en conformidad con lo que 
podía consumir una familia. Tenía 
que ser un animal sin defecto, macho, 
nacido aquel año (Ex 12,5). Tras este 
rito de consagráción venía la matan- 
za del cordero el día 14 del mes por 
la tarde. Lo que se subrayaba no era 
la muerte del animal, sino el valor 
simbólico de la sangre con la que 
se rociaban los postes de la tienda. 
Este rito tenía una función apotro- 
paica, es decir, mantener alejadas las 
desgracias o al exterminador (Ex 12, 
13.23). También la forma de preparar 
el cordero, asado, y su consumición 
total con el pan sin fermentar y las 
hierbas amargas —lechuga silves- 
tre— recuerdan las costumbres de los 
nómadas. Una nueva confirmación 
de este hecho es la manera de celebrar 
el banquete: “Lo comeréis así: ceñi- 
dos los lomos, calzados los pies, bá- 
culo en mano. Lo comeréis deprisa” 
(Ex 12,10). 
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Pero este antiguo rito de los nóma 
das asume un nuevo significado con 
la experiencia del éxodo. Se convier- 
te en el signo y en el rito memorial del 
paso del Señor y del paso del pueblo 
a la libertad. En efecto, la serie de 
prescripciones termina con esta so- 
lemne declaración: “Es la pascua del 
Señor”. Y se explica inmediatamente 
después: “Esa noche pasaré yo por el 
territorio de Egipto y mataré a todos 
los primogénitos de Egipto... Lasan- 
gre servirá de señal en las casas donde 
estéis; al ver la sangre, pasaré de largo 
y no habrá entre vosotros plaga ex- 
terminadora cuando yo hiera a Egip- 
to. Este día será memorable para 
vosotros y lo celebraréis como fiesta 
del Señor, como institución perpetua 
de generación en generación” (Ex 12, 
12-14). 

La palabra hebrea pesah, con el 
significado original relacionado con 
la raíz pasah, “danzar/saltar” (cf |Re 
18,26), es reinterpretada en clave re- 
ligiosa como “paso”. El Señor pasó 
por delante, salvó a su pueblo de la 
muerte de los primogénitos. Este sig- 
nificado es el que recoge la pequeña 
catequesis familiar en la que el padre 
responde a la pregunta de sus hijos: 
“¿Qué rito es éste?”; el padre les dice: 
“Es el sacrificio de la pascua del Se- 
ñor, el cual pasó de largo por las 
casas de los israelitas en Egipto, 
cuando hirió alos egipcios y preservó 
nuestras casas” (Ex 12,26-27). El sig- 
nificado actualizante de la pascua 
queda expresado en el término he- 
breo zikkarón, “memorial”. La pas- 
cua es memoria; no en el sentido de 
un aniversario en el que se recuerda 
un hecho del pasado, sino en cuanto 
que es una experiencia que se revive 
cada vez que se la evoca en los sím- 
bolos del rito. 

Con la reforma de Josías en el si- 
glo vit la pascua se convirtió en una 
de las tres grandes fiestas de peregri- 
nación al santuario central de Jeru- 
salén. Conserva, sin embargo, su sig- 
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nificado familiar a través de la comi- 
da del cordero, en la que solamente 
pueden participar los hijos de Israel 
o aquellos que se asimilan a ellos, 
como el forastero domiciliado y cir- 
cunciso (Ex 12,43-49), 


c) Los ácimos y los primogéni- 
tos. El ritual de los ácimos (he- 
breo, massót) guarda relación con la 
costumbre agrícola de primavera de 
comenzar el año nuevo con la prime- 
ra cosecha de cebada (cf Dt 16,9). 
Este comienzo, o consagración, se 
expresaba simbólicamente mediante 
la eliminación de la levadura vieja. 
El rito de los ácimos se asoció al 
del cordero, fiesta de primavera de 
los nómadas, asumiendo también su 
significado histórico y salvífico. De 
esta manera, de su sentido arcaico 
—comienzo de un nuevo ciclo vital — 
pasó a transformarse en el recuerdo 
de la fundación del pueblo liberado 
por Dios. Este pueblo ofrece ahora al 
Señor en señal de gratitud los dones 
de la tierra, en la que fue introducido 

por su acción poderosa y gratuita 
(ef Jos 5,10-12). 

La consagración de los primogéni- 
tos se vinculó con la pascua por la 
asociación temática con el último sig- 
no de Dios contra Egipto: la muerte 
de los primogénitos. También esta 
consagración asume un significado 
nuevo. De antiguo rito propiciatorio 
—ofrenda a Dios de las primicias, los 
hijos (cf Ez 16,20; Miq 6,7) — se con- 
virtió en la respuesta agradecida a 
Dios por la liberación histórica y en 
signo de su pertenencia a él. 


2. LA CELEBRACIÓN DE LA PAS- 
CUA EN LA BIBLIA. La primera cele- 
bración de la pascua tuvo lugar en el 
aniversario de la salida de Egipto en 
el desierto del Sinaí (Núm 9,1-5). Un 
fragmento de la tradición sacerdotal 
recuerda el tiempo y la modalidad de 
la celebración según el ritual tradi- 
cional: “Celebraron la pascua en el 
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desierto del Sinaí el primer mes, el 
día catorce del mes, al atardecer” 
(Núm 9,5). La segunda pascua se re- 
cuerda después del paso del Jordán y 
de la entrada en la tierra prometida, 
don de Dios. La antigua tradición 
litúrgica del santuario de Guilgal re- 
cuerda que los hijos de 1srael celebra- 
ron la pascua el día 14 del mes, al 
atardecer, en la estepa de Jericó, Con 
este rito memorial termina el tiempo 
del desierto. En efecto, el primer día 
después de pascua comieron ya los 
productos de la región: “Ese mismo 
día comieron panes sin levadura y 
trigo tostado; pero desde el día si- 
guiente empezaron a comer los pro- 
ductos de la tierra. Desde ese mo- 
mento el maná dejó de caer” (Jos 
5,11-12). La tercera pascua que se 
recuerda es la que se celebró en tiem- 
pos del rey Ezequías (721 a.C.); se 
recuerda como una solemne convo- 
catoria hecha por el rey en el templo 
de Jerusalén, a la que son invitadas 
también las tribus del norte (Israel); 
la celebración se desplazó al segundo 
mes, porque los sacerdores no se ha- 
bían purificado en número suficiente 
y el pueblo no se había reunido en 
Jerusalén; esta celebración pascual 
se prolongó durante catorce días en 
medio de un clima de alegría extraor- 
dinaria (2Crón 30,1-27). 

La cuarta celebración que se men- 
ciona en los libros históricos es la que 
se relaciona con la reforma del rey 
Josías (621/622). En el contexto de 
la fiesta de la renovación de la alian- 
za, motivada por el hallazgo de la ley 
en el templo —el núcleo del Deutero- 
nomio—, se celebró una pascua so- 
lemne y llena de gozo. “El rey ordenó 
a todo el pueblo: “Celebrad la pascua 
del Señor, vuestro Dios, conforme 
está escrito en el libro de la alianza?” 
(Re 23,21). La quinta celebración 
pascual se menciona en el libro de 
Esdras, como la pascua del retorno y 
de la reconstrucción del templo (515 
a.C.). El relato del cronista recuerda 
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que los repatriados celebraron la pas- 
cua el 14 del primer mes: “Los israe- 
litas repatriados comieron el banque- 
te pascual con todos aquellos que se 
hnbían separado de la impureza de 
los paganos del país... Celebraron 
von júbilo la fiesta de los panes sin 
levadura durante siete dias, porque 
el Señor les había llenado de alegría” 
(Esd 6,19-22). 

Así pues, la celebración de la pas- 
cua jalona los momentos decisivos 
de la historia bíblica. Va unida con el 
recuerdo, memorial, de la experien- 
«la del éxodo, liberación, y con el 
compromiso de la alianza, como per- 
tenencia y consagración a Dios. El 
uco de estas celebraciones, mencio- 
nadas en los libros históricos, se en- 
cuentra en las colecciones legislativas 
diseminadas por el Pentateuco: en el 
codigo de la alianza (Ex 23,15), en el 
dodecálogo cultual (Éx 34,18.25), en 
el código deuteronomista (Dt 16,1- 
8), en el código sacerdotal (Lev 23,5- 
E; ef Núm 28,16-25). También el pro- 
leta Ezequiel, en el contexto ideal del 
lemplo nuevo, proyecta la celebra- 
sión de la pascua el día 14 del primer 
mes (Ez 45,18-24). La tradición de 
Isaías remite a este rito de celebra- 
sión de la salvación histórica, que 
anticipa el futuro de la salvación de- 
peava o escatológica (Is 30,29; 25,6- 

). 


1M. LA PASCUA HEBREA. La 
reconstrucción de los ritos y la recu- 
Peras del significado de la pascua 
wbrea tienen una importancia fun- 
damental para comprender el signifi- 
cado y el valor de la pascua cristiana, 
que está en la base de la interpreta- 
ción salvífica de la muerte de Jesús. 
La tradición judía se fundamenta en 
la bíblica y la desarrolla en función 
de las nuevas experiencias del pueblo 
¡judío y de su evolución religiosa. Las 
luentes principales para reconstruir 
la pascua judía antigua son algunos 
textos extrabíblicos o apócrifos, los 
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escritos de los autores judeo-helenis- 
tas del primer siglo, las tradiciones y 
los comentarios bíblicos judíos, así 
como los textos de la tradición rabí- 
nica y samaritana. 

El Libro de los Jubileos, apócrifo 
del siglo 1 a.C., documenta el ritual 
de la pascua antigua y su significado. 
Se la celebra como memorial de la 
liberación de Egipto y como garantía 
de protección para el futuro. La pas- 
cua guarda también relación con el 
sacrificio de Isaac, al que se atribuye 
un valor de rescate (Jub 49,1-20). 

Flavio Josefo (por el 37-100 d.C.) 
habla de la pascua en las Antigiúeda- 
des judías y en la Guerra de los ju- 
díos. Según el testimonio de este his- 
toriador judío, con la pascua están 
asociadas las esperanzas mesiánico- 
nacionalistas de carácter popular. Re- 
cuerda que algunas sublevaciones de 
los judíos contra Arquelao o contra 
los romanos tuvieron lugar con oca- 
sión de la fiesta-peregrinación a Je- 
rusalén para la celebración de la pas- 
cua (cf Le 13,1). También Filón de 
Alejandría (25 a.C.-41 d.C.) docu- 
menta la celebración de la pascua en 
sus escritos y ofrece una interpreta- 
ción alegórico-simbólica de los di- 
versos ritos, subrayando el hecho de 
que en la celebración de la pascua 
todo el pueblo de Israel tiene una 
dignidad sacerdotal. 

En las antiguas traducciones 
arameas para uso litúrgico en Pales- 
tina y en Babilonia, puestas por es- 
crito en los siglos 1-1V d.C., se con- 
servan algunas tradiciones mucho 
más antiguas sobre la celebración y 
el significado de la pascua. Puede 
verse una confirmación de ello en los 
comentarios homiléticos hebreos a la 
Biblia, que van desde finales del siglo 
11 en adelante. También aquí se reco- 
gen algunas antiguas tradiciones he- 
breas, especialmente en el comenta- 
rio del Exodo que recibe el nombre 
de Mekilta. Finalmente, la tradición 
rabínica de la pascua se puede re- 
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construir sobre la base de las pres- 
cripciones recogidas en la Misnah, 
tratado Pesahín, del siglo 11, o en el 
comentario a la Misnah, el Talmud, 
en sus dos formas palestina y babilo- 
nia. La única celebración pascual que 
apela al antiguo ritual bíblico, con el 
sacrificio del cordero consumido al 
atardecer de la luna llena de marzo- 
abril, es la de los samaritanos del 
monte Garizín, junto a Nablús. Mu- 
chas de las prácticas de los samarita- 
nos se refieren al antiguo ritual de la 
pascua que se usaba en tiempos de 
Jesús en Palestina. 

Sobre la base de estos documentos 
se puede reconstruir la estructura del 
ritual o seder pascual judío. Comien- 
za con unos aperitivos en una habi- 
tación aparte, que comprenden hier- 
bas amargas, una salsa, el haroset, 
fruta empapada de vinagre. Viene lue- 
go la bendición sobre el vino y la 
primera copa con la fórmula: “Ben- 
dito eres, Señor, Dios nuestro, rey 
del universo, creador del fruto de la 
vid”. Con la bendición del vino se 
asocia la de la fiesta, en donde se 
hace la conmemoración del aconteci- 
miento salvífico del éxodo. Luego se 
lava la mano derecha, que sirve para 
comer, y comienza así la comida cen- 
tral, que se toma en el piso superior, 
tumbados en el diván como signo de 
libertad. Se hace entonces el relato 
de la pascua, con la explicación de los 
ritos por parte del padre, que respon- 
de a las preguntas del hijo menor. Es 
la haggadah pascual, que comprende 
los textos de Dt 6, 20-25; 26,5-11; Jos 
24,2-13. Es éste el “credo” de Israel, 
que vuelve a proponerse en el con- 
texto de la cena pascual. Viene luego 
la presentación de la segunda copa 
de vino y el canto del Hallel, los sal- 
mos pascuales 113-114. La bendición 
y la fracción del pan por parte del 
que preside la mesa, que se lo distri- 
buye a los comensales, preceden a la 
comida del cordero. Tras la tercera 
copa de vino, con la relativa bendi- 
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ción de acción de gracias, viene el 
canto final del Hallel, salmos 114- 
118. Con una cuarta copa de vino se 
cierra el ritual de la cena de pascua. 

Es importante recordar el signifi- 
cado de los diversos elementos de la 
cena pascual judía para la compren- 
sión de la celebración cristiana. El 
cordero es el simbolo del sacrificio y 
de la ofrenda a Dios, con un valor 
salvífico para el perdón de los peca- 
dos. Es también símbolo del mesías, 
relacionado con las figuras de Moisés 
y de David. El pan ácimo representa 
el pan de la prisa y de la huida, el pan 
de la desgracia, comido en el desierto; 
pero es también el primer fruto de la 
tierra prometida. La bendición del 
pan hace participar de la salvación, 
como don de Dios. El vino en la co- 
mida pascual es obligatorio, incluso 
para los más pobres; en efecto, repre- 
senta el gozo y la fiesta por el don de 
la salvación. Las cuatro copas de 
vino recuerdan los gestos liberadores 
de Dios señalados en Ex 6,6. El ban- 
quete pascual judío, con su significa- 
do religioso salvífico, ofrece el marco 
de comprensión de la pascua de Jesús 
y de la cristiana. Es memoria, anun- 
cio y esperanza de la salvación defi- 
nitiva. 


III. LA PASCUA DE JESÚS Y 
LA PASCUA CRISTIANA. Las fies- 
tas de pascua que se mencionan en 
los evangelios sinópticos y en el de 
Juan marcan las etapas decisivas de 
la actividad pública de Jesús. De ma- 
nera particular y única, esto es ver- 
dad en lo que se refiere a la última 
pascua, durante la cual Jesús fue 
arrestado y condenado a muerte. 


l. LA PASCUA Y LA ACTIVIDAD 
PÚBLICA DE JESÚS. La primera fiesta 
de pascua que recuerda la tradición 
evangélica es la de Lc 2,41-50. Como 
conclusión del evangelio de los oríge- 
nes o de la infancia, Lucas narra 
cómo Jesús con sus padres, según la 
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costumbre, subió a Jerusalén para 
celebrar la fiesta de pascua. Se trata 
de la peregrinación anual para la 
gran festividad judía. No es un hecho 
cusual que se mencione esta peregri- 
nación pascual de Jesús a Jerusalén 
ul cumplir los doce años, en los um- 
brales de su vida adulta. El evange- 
lista relee aquí el episodio como si 
fuera la primera manifestación de la 
sabiduría de Jesús y de su decisión 
profética de dedicarse a las “cosas” o 
u la “casa”/templo del Padre (Le 
2,49). Esto sucedió en Jerusalén, en 
el templo, en donde Jesús revela su 
destino y su opción a sus padres, que 
lo habían estado buscando angustia- 
dos durante “tres” días. Es ésta una 
discreta alusión al episodio de su úl- 
tima pascua. 

El evangelio de Juan recuerda ex- 
presamente al menos tres pascuas, 
La primera guarda relación con el 
signo que Jesús hace en el templo (Jn 
2,13-22). Esta intervención de Jesús 
comprende dos momentos: la acción 
profética, la purificación del templo, 
“la casa de mi Padre” y la palabra 
con que anuncia la constitución del 
nuevo templo, que, a la luz de la 
resurrección, se identifica con su pro- 
pio cuerpo. La segunda pascua, la de 
la crisis, va unida al signo de la mul- 
tiplicación de los panes en Galilea, 
¡unto al lago de Tiberíades (Jn 6,1-4). 
Pambién el drama de esta pascua se 
desarrolla en dos partes: el signo del 
pan que distribuye a la gente en el 
desierto como signo mesiánico y un 
diálogo-discurso, en donde Jesús ex- 
plica el significado profundo del don 
del pan. Frente a las esperanzas de 
un mesianismo de tipo nacionalista, 
Jesús establece su proyecto salvífico, 
que pasa a través de la fe. En efecto, 
solamente la fe sabe acoger el don del 
Padre, la palabra auténtica que viene 
del cielo como pan que sacia el ham- 
bre de las exigencias profundas del 
ser humano y que se manifiesta en el 
don que Jesús hará de sí mismo en su 
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muerte (Jn 6,51). El discurso del pan 
está construido según el modelo de 
las homilías sinagogales que desarro- 
llan la reflexión sobre los textos de la 
Escritura (Ex 16,4.5: el maná, pan 
del cielo; Is 54,13: la nueva alianza). 
Parece ser que estos textos, citados 
por Juan, se leían con ocasión de 
la liturgia sinagogal en el tiempo 
pascual. 

La tercera pascua evangélica men- 
cionada por Juan va asociada al epi- 
sodio de la resurrección de Lázaro, 
que provoca la muerte de Jesús para 
la definitiva resurrección (Jn 11,55). 
El gesto profético de María, la un- 
ción de Jesús con el perfumne precio- 
so, es un signo premonitorio de la 
muerte de Jesús (Jn 12,1-8). Pero esta 
pascua está también relacionada con 
la entrada mesiánica de Jesús, que 
culmina en el anuncio de la salvación 
universal a los paganos (Jn 12,20.32). 
Sólo en este punto puede proclamar 
Jesús que ha llegado su hora (Jn 
12,23). El tiempo de la revelación de- 
finitiva del amor salvífico de Dios 
explota en la última pascua, a partir 
de la cual comienza también la mi- 
sión para convocar alos hijos disper- 
sos de Dios. 


2. LA ÚLTIMA PASCUA DE JESUS. 
Según las esperanzas judías, que ha- 
bían ido madurando a lo largo de los 
siglos, el mesías liberador tenía que 
manifestarse en Jerusalén una noche 
de pascua. Nos lo recuerda la antigua 
paráfrasis aramea al texto de Éx 
12,42 (TgN D). Allí se mencionan las 
cuatro noches de las que es un me- 
morial la pascua: la de la creación, 
la del sacrificio de Isaac, la del éxc do 
y la última noche, en la que se mani- 
festará el mesías. No es un hecho 
casual el que Jesús concluya su vida 
histórica, que comenzó a orillas del 
lago de Galilea, en la capital judía, en 
la ciudad santa, una noche de pascua, 
el 14/15 de Nisán, delos años treinta. 
En este contexto Jesús proclama el 
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último anuncio del reino de Dios, 
presentando su muerte como el signo 
supremo de fidelidad y de solidaridad 
por la salvación de los hombres. 
Los tres evangelios sinópticos es- 
tán de acuerdo en referir los detalles 
de la última pascua de Jesús. Las 
secuencias de este drama final se pue- 
den reconstruir a través de los actua- 
les textos evangélicos, que reflejan 
el contexto celebrativo litúrgico de 
las primeras comunidades cristianas. 
Con un gesto profético, Jesús manda 
preparar la sala en casa de un amigo 
de Jerusalén para comer la pascua 
con sus discipulos (cf Le 22,1.7-13). 
Esto contrasta con los preparativos de 
los dirigentes judíos para apresar a Je- 
sús a fin de evitar una sublevación po- 
pular dentro del clima de la fiesta ju- 
día (cf Mc 14,1-2). Todos los detalles 
que conservan los evangelios sinóp- 
ticos nos llevan a esta conclusión: 
Jesús celebró en Jerusalén, antes de 
ser arrestado, una cena festiva dentro 
de un clima pascual. Los elementos 
esenciales se pueden reconstruir so- 
bre la base de la tradición común de 
los evangelios. La sucesión más clara 
y evidente del rito judío y cristiano la 
tenemos en el evangelio de Lucas: “A 
la hora fijada se puso a la mesa con 
sus discípulos. Y les dijo: “He desea- 
do vivamente comer esta pascua con 
vosotros antes de mi pasión. Os digo 
que ya no la comeré hasta que se 
cumpla en el reino de Dios”. Tomó 
una copa, dio gracias y dijo: Tomad 
y repartidla entre vosotros, pues os 
digo que ya no beberé del fruto de la 
vid hasta que llegue el reino de Dios?” 
(Lc 22,14-19). Las palabras de Jesús 
se refieren al ritual judío, a la expli- 
cación de la cena con su referencia a 
su momento escatológico. Dispues- 
tos en forma simétrica, vienen a con- 
tinuación los gestos y las palabras 
que introducen la nueva pascua; ésta 
se realiza en la muerte de Jesús, en su 
cuerpo dado y en su sangre derrama- 
da, como fundamento de la nueva 
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alianza (Lc 22,19-20). La copa del 
vino, que mencionan Lucas y Pablo 
“después de la cena”, puede corres- 
ponder a la tercera copa del ritual 
judío (1Cor 11,25; 16,16: “el cáliz de 
bendición”). También la alusión al 
canto del himno, que precede a la 
salida hacia el monte de los Olivos, 
es una reminiscencia del canto del 
Hallel pascual (Mc 14,26) [/ Euca- 
ristía]. 


3. LA PASCUA-PASO AL PADRE. 
También el relato de la cena en Juan, 
que precede al arresto de Jesús, con- 
serva algunos rasgos claramente pas- 
cuales (cf Jn 13,21-30). Durante esta 
cena Jesús realiza el gesto profético 
de lavar los pies alos discipulos como 
anticipación simbólica de su muerte, 
el mayor servicio y el don más alto 

ara fundar la nueva comunidad. La 
introducción solemne y teológica de 
Juan da el verdadero significado al 
gesto de Jesús y a todo el libro de la 
“gloria”: “Antes de la fiesta de la pas- 
cua, sabiendo que le había llegado la 
hora de pasar de este mundo al Pa- 
dre, Jesús, que había amado a los 
suyos que estaban en el mundo, los 
amó hasta el fin” (Jn 13,1). La “glo- 
ria” de Dios y la glorificación de Je- 
sús coinciden en la manifestación de- 
finitiva del amor salvífico. La acción 
simbólica de lavar los pies a los dis- 
cípulos es comentada y confirmada 
por el testamento espiritual de Jesús: 
“Os doy un mandamiento nuevo: que 
os améis unos a otros. Que como yo 
os he amado, así también os améis 
unos a otros” (Jn 13,34). Este es el 
mandamiento nuevo, sobre el que se 
basa toda la nueva alianza. 

El tema pascual vuelve a aparecer 
en el relato de la pasión y muerte de 
Jesús, que refleja en el fondo las imá- 
genes del cordero pascual. Jesús es el 
verdadero cordero, que con su ofren- : 
da libera al mundo del pecado y es- 
tablece el nuevo pueblo de los libera- 
dos (cf Jn 1,29.36). Según Juan, Jesús 
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muere en el momento en que se sacri- 
licaban los corderos en el templo 
para la celebración de la pascua judía 
(Jn 18,28). La muerte de Jesús es 
interpretada como el cumplimiento 
de las esperanzas mesilánicas, repre- 
sentadas por el cordero pascual (Jn 
19,35-36; cf Ap 5,6.12). 


4. LA PASCUA CRISTIANA. Los 
testimonios de los primeros documen- 
tos cristianos son muy sobrios en lo 
que se refiere al culto y a los ritos 
cristianos. Los únicos textos explíci- 
tos sobre el culto cristiano en forma 
indirecta son las secciones eucarís- 
ticas de los sinópticos, que hablan de 
la cena final de Jesús, y algunos tro- 
70s bautismales de Pablo en función 
teológico-exhortativa. Por eso no 
hay que extrañarse de que dentro del 
NT no se encuentren muchos textos 
que hablen de la celebración de la 
pascua cristiana. Pero hay suficien- 
tes datos para hablar de un papel de 
la pascua en la vida de las primeras 
comunidades, tal como había sucedi- 
do durante la vida y la muerte de 
Jesús. 


a) La pascua anual. Es probable 
ue las primeras comunidades cris- 
tianas celebrasen la memoria anual 
de la muerte y resurrección de Jesús. 
Él es el verdadero cordero pascual 
que da la auténtica libertad a los cre- 
yentes y hace de ellos un pueblo nue- 
vo. El texto más antiguo en este sen- 
tido nos lo ofrece la primera carta a 
los Corintios, escrita en Efeso por la 
mitad de los años cincuenta: “¿No 
sabéis que un poco de levadura hace 
lermentar toda la masa? Echad fuera 
la vieja levadura para ser una masa 
nueva, puesto que sois panes sin le- 
vadura; porque Cristo, nuestro cor- 
dero pascual, ya ha sido inmolado. 
Así que celebremos la fiesta, no con 
levadura vieja, con levadura de ma- 
licia y de maldad, sino con panes sin 
levadura, panes de sinceridad y de 
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verdad” (1Cor 5,6-8). Este texto, que 
guarda el tono de las profesiones de 
fe y de las ardorosas exhortaciones 
pastorales, se inserta en la interven- 
ción de Pablo por resolver el caso de 
un desorden moral, que los corintios 
habían aceptado sin escrúpulos en su 
propia comunidad: un cristiano con- 
vivía con la segunda mujer de su pa- 
dre difunto. La apelación a la condi- 
ción pascual de la comunidad cris- 
tiana, liberada del viejo pecado en 
virtud de la muerte salvífica de Cris- 
to, es el motivo para vivir coherente- 
mente en el nuevo estatuto de pueblo 
santo de Dios. De las antiguas fuen- 
tes cristianas del siglo 11 se puede re- 
construir también la forma de la ce- 
lebración anual de la pascua: ayuno 
hasta la vigilia matutina, cuando se 
celebraba el ágape eucarístico cn un 
clima gozoso de comunión con el Se- 
ñor resucitado. Esto es lo que se de- 
duce de la práctica de los cristianos 
del Asia, llamados cuartodecimanos 
porque celebraban la pascua el 14 de 
Nisán, según el calendario judío. 


b) La pascua semanal. Más do- 
cumentada está la celebración que 
caracterizaba a la semana cristiana. 
Desde los primeros tiempos la re- 
unión festiva de los cristianos, a di- 
ferencia de la de los judíos, tenía lu- 
gar el día primero de la semana, en 
lugar del sábado, para recordar la 
resurrección de Jesús en un clima de 
gozo y de acogida fraternal. La asam- 
ble cristiana en Corinto, en la que se 
realiza también la colecta de las ofren- 
das para los pobres de Jerusalén, se 
tiene el primer día de la semana (1Cor 
16,2). La asamblea eucarística, ca- 
racterizada por la fracción del pan, 
se celebra en Tróade, en un clima 
claramente festivo y gozoso, por Pa- 
blo antes de emprender su partida 
(He 20,7-12). También el Apocalipsis 
recuerda que la revelación al profeta 
tiene lugar en “el día del Señor” (Ap 
1,10). 
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Esta ubicación de la asamblea cris- 
tiana en el primer día de la sema- 
na hay que relacionarla con la me- 
moria de / resurrección de Jesús, 
como atestiguan los relatos pascuales 
(Mt 28,1; Jn 20,1: “el primer día des- 
pués del sábado”; cf Jn 20,19.26: “en 
la tarde de aquel día, el primero de la 
semana”; “ocho días después”). La 
forma de la celebración es la de una 
comida fraternal, dentro de la cual 
tiene lugar la cena memorial en un 
contexto de esperanza mesiánica: el 
Señor viene en medio de los suyos, 
porque es el resucitado. Este puede 
ser el sentido de la exclamación litúr- 
gica, que se ha conservado en lengua 
aramea y que refiere Pablo en la carta 
a la iglesia de Corinto: “Marana-tha: 
¡Ven, Señor!” (lCor 16,22; cf |Cor 
11,26) [/ Eucaristía]. 


c) Pascua y vida cristiana. La pas- 
cua no es sólo una fiesta conmemo- 
rativa, aniversaria o semanal, sino 
una dimensión de la vida cristiana 
inaugurada en el bautismo. Median- 
te el / bautismo, el cristiano ha que- 
dado unido al destino salvífico de 
Cristo para formar parte del pueblo 
nuevo, el que camina ahora hacia la 
pascua definitiva (cf 1Pe 1,22-2,10). 
Según Pablo, el bautismo es inmer- 
sión en la muerte y resurrección de 
Jesús, lo cual supone un paso real de 
la muerte a la vida, de la lógica y 
mentalidad de muerte a un estilo y 
opción de vida que se realizan en la 
justicia y en la caridad fraterna(Rom 
6,4-11; cf Col 2,12-3,4). 

La experiencia bautismal prefigu- 
ra y prepara la de la pascua final y 
escatológica. Para los textos del 
Apocalipsis esta pascua no represen- 
ta solamente la meta final de la espe- 
ranza cristiana, sino que señala pre- 
cisamente el punto de llegada de la 
historia de la salvación que concierne 
al mundo entero. 

En el centro de la historia humana 
está ahora el cordero inmolado y 
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vivo, el Cristo muerto y resucitado, 
que da sentido a los acontecimientos 
humanos y garantiza la victoria de 
Dios sobre el mal histórico de la ido- 
latría y de la injusticia. 

Es el cordero el que abre el libro 
sellado del designio de Dios sobre la 
historia (Ap 5,1-14). A esta revela- 
ción le hace eco el canto de los már- 
tires, de los que han vencido a la 
bestia, el poder político idolátrico. 
Ellos cantan el cántico de Moisés, el 
de la liberación definitiva (Ap 12,10- 
11; 15,2-4). 

Así pues, la pascua no es sólo un 
recuerdo arcaico, sino el dinamismo 
de salvación y de liberación que está 
dentro de la historia humana desde el 
día en que Dios se sumergió en nues- 
tra historia de modo irreversible con 
la encarnación, muerte y resurrección 
de Jesús. 
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PAZ 


Sumario: 1. La “paz” y su terminología en la 
Biblia: 1. La paz en las lenguas bíblicas: a) Tres 
aspectos de la paz, b) Hebreo y griego; 2. El 
sentido bíblico de “paz”. 11. Aspectos de la paz 
según el AT: 1. La paz en la esfera individual; 
2 La paz política y social; 3. Los profetas y la 
paz; 4. La paz en la esperanza escatológica: 
4) La paz final y su descripción, b) La paz final 
como paz mesiánica, c) La paz final y la refle- 
xión sapiencial. 111, La paz en el NT entre con- 
tinuidad y desarrollo. YV. Aspectos de la paz en 
el NT: 1. La paz total y final; 2. Paz con Dios y 
con los hombres: a) La justificación, h) La re- 
vonciliación, c) La obra de la paz. 


Ll. LA“PAZ” Y SUTERMINO- 
LOGÍA EN LA BIBLIA. El tema 
bíblico de la paz es muy rico y muy 
complejo, mientras que la terminolo- 
gía que lo expresa es más bien pobre, 
aunque cubre un área semántica muy 
vasta y diferenciada. El mismo nom- 
bre hebreo Salóm asume en los textos 
un alcance que trasciende en varios 
aspectos, sobre todo en los aspectos 
religiosos, el de los nombres corres- 
pondientes en las literaturas clásicas 
(ciréne, pax). Las versiones bíblicas, 
al asumir estos otros vocablos, car- 
gan la noción de “paz” de nuevos 
matices, ampliamente presentes en 
nuestras lenguas. 


Il. LAPAZENLAS LENGUAS BÍBLI- 
CAS. Los dos Testamentos, realmen- 
te, han tenido y tienen un recorrido 
lingúiístico destinado a proseguir a lo 
largo de los siglos. Limitándonos a 
sus primeras etapas, a las tres formas 
textuales que, a nuestro juicio, siguen 
siendo fundamentales: la hebrea, la 
griega y la latina, diremos que en 
ellas el vocabulario de la paz, pasan- 
do por el filtro de la traducción, aca- 
bó fundiendo entre sí unos matices 
semánticos que se remontaban a eti- 
mologías diversas. Y de este modo la 
entrada en contacto sucesivo de la 
doctrina bíblica con nuevos ambien- 
tes, culturas e idiomas favoreció la 
explicitación de una plurivalencia se- 
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mántica, que no hay más remedio 
que tener en cuenta con vistas il uni 
definición lo más objetiva posible de 
los contenidos doctrinales de los tex- 
tos, y en particular de esa multiforme 
realidad que en la Biblia figura bajo 
el nombre único de “paz”, realidad 
que afecta a la sustancia misma del 
mensaje bíblico de salvación, que es 
precisamente un anuncio de paz. 


a) Tres aspectos de la paz. La 
primera observación que se ha de ha- 
cer en este sentido es que los tres 
nombres 3alóm, eiréné y pax, consi- 
derados en su sentido etimológico ori- 
ginal, ponen de relieve tres aspectos 
de la realidad “paz”, que —ya pre- 
sentes en el AT hebreo, explicitados 
sucesivamente en la versión griega y 
en el NT y recogidos luego por la 
reflexión eclesial cristiana  ilumi- 
nan desde tres puntos de vista carac- 
terísticos, connaturales respectiva- 
mente a la mentalidad hebrea, griega 
y latina, la densidad de la realidad a 
la que se refieren: la totalidad íntegra 
del bienestar objetivo y subjetivo (Sa- 
lóm), la condición propia del estado 
y del tiempo en que no hay guerra 
(eiréne) y la certeza basada en los 
acuerdos estipulados y aceptados 
(pax). 

Se trata de una observación que, 
en el estudio comparativo de las 
versiones bíblicas antiguas, se de- 
muestra que puede aplicarse con fru- 
to ala profundización de numerosos 
temas: pensemos en / “ley”, / “justi- 
cia”, / “santidad”, “penitencia”[/ Re- 
conciliación]. 


b) Hebreo y griego. La versión 
de los LXX, en particular, traduce 
normalmente el nombre Salóm por 
eirene y los términos afines: unos 250 
casos, frente a menos de 25 que uti- 
lizan de forma aislada y ocasional 
otros 15 términos. Es una señal de la 
preeminencia del sentido de “estado 
consolidado de paz” identificado por 
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dichos traductores en el nombre %a- 
lóm, prescindiendo de lo que haya 
que decir de su etimología. 

En efecto, parece comprobado que 
la raíz 3Im, en su significado original, 
indica ante todo el acto de “comple- 
tar” o de “dar remate” a una realidad 
deficiente en algún aspecto, bien se 
trate de terminar el templo (IRe 
9,25), de resarcir algún daño (Ex 
21,27) o de cumplir un voto (Dt 23,22 
y otras veces). La misma versión fa- 
Vorece de hecho, para la raíz verbal 
$lm, el sentido de “restituir” (unas 
S0 veces) y de “reparar” (unas 30 ve- 
ces), usando para los otros 40 casos 
hasta 30 términos diversos. Algo pa- 
recido es lo que ocurre con el adjetivo 
Salem, traducido preferentemente 
por “completo, llevado a su plenitud”, 
mientras que para el sustantivo Je- 
lem/Selamim, de uso exclusivamente 
ritual, prevalece la versión sotérion “(sa- 
crificio) saludable” (cf Lev 3). 


2. EL SENTIDO BÍBLICO DE “PAZ”. 
Así pues, parece ser que los LXX 
captaron en el nombre Salóm una 
referencia preferencial a la condición 
estable de conjunto que resulta del 
acto expresado por la raíz 3m, es 
decir, una referencia preferencial tan- 
to al estado objetivo de una realidad 
que es tal como debe ser (paradójica- 
mente, hasta la / guerra, en su mar- 
cha favorable, entrará en la categoría 
3alóm: 2Sam 11,7) como a la condi- 
ción subjetiva de satisfacción o de 
complacencia del que no carece de 
nada; es decir, Salóm dice “bien” y 
dice “bienestar”. 

Es evidente que el contenido se- 
mántico de un término tan caracteri- 
zado es muy vasto. Por eso mismo no 
se limita tan sólo a la certeza del 
acuerdo que garantiza la pax en sen- 
tido latino, ni a la exclusión estable 
del estado de guerra propia de la eiré- 
ne griega, sino que asocia a estos as- 
pectos el bienestar total, la armonía 
del grupo humano y de cada uno de 
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los individuos con Dios, con el mun- 
do material, con los grupos e indivi- 
duos y consigo mismo, en la abun- 
dancia y en la certeza de la salud, de 
la riqueza, de la tranquilidad, del ho- 
nor humano, de la bendición divina 
y, en una palabra, de la “vida”. 

Se puede intentar presentar una 
definición breve de la paz entendida 
de este modo; podría ser por el estilo 
de la definición que da Boecio de la 
eternidad: “Omnium bonorum co- 
mulata et secura possessio”. Pero 
más que una definición discutible, 
importa subrayar que una paz seme- 
jante, incluso cuando se refiere direc- 
tamente a los bienes materiales, no se 
refiere nunca exclusivamente a ellos 
ni restringe jamás su alcance tan sólo 
al ámbito del tiempo. Si se refiere a 
la vida de forma primaria, se trata de 
la vida en su significación bíblica to- 
tal, que llena ciertamente toda la 
existencia terrena, pero que —al me- 
nos tendencialmente— la trasciende 
en dimensión de eternidad. Por esto 
la noción de paz tiene en la doctrina 
bíblica un puesto y una importancia 
ciertamente central. 


Il. ASPECTOS DE LA PAZ SE- 
GUN EL AT. Abarcando, por tanto, 
la totalidad de la persona y del grupo, 
en sí y en sus relaciones, a nivel hu- 
mano y en relación con Dios, en el 
tiempo y más allá del tiempo, la no- 
ción bíblica de paz es tan vasta y 
omnicomprensiva que su misma den- 
sidad podrá a veces dejarnos perple- 
jos sobre el sentido concreto de de- 
terminados textos, cuando tendemos 
a analizarlos por el camino de las 
“ideas claras y distintas”. En efecto, 
los hagiógrafos, por su origen y por 
su mentalidad nativa, no proceden 
primariamente por “ideas claras y 
distintas”, sino que —en virtud sobre 
todo de la intuición poética que capta 
instintivamente la unidad en la plu- 
ralidad y en virtud sobre todo de la 
divina inspiración que hace vislum- 
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brar relaciones superiores más allá 
de la simple capacidad de la intelec- 
ción natural — recurren con toda na- 
turalidad y libertad a la polivalencia 
semántica de los términos usados en 
su lengua, encontrando en ella un 
instrumento menos inadecuado para 
conferir a su mensaje una expresión 
más inmediata, eficaz y rica, fiel en 
cuanto es posible a la realidad que 
intentan comunicar. 

Pues bien, el hecho elemental que 
unifica entre sí todos los valores di- 
versos, pero convergentes, compren- 
didos en la noción bíblica de paz es, 
sin duda alguna, el que se sienta esa 
paz en primer lugar como un don 
esencial de Dios, exactamente como 
ocurre con la vida, con la que está 
indisolublemente vinculada. La refe- 
rencia, explícita o implicita, a Dios 
es la única clave de lectura que abre 
al sentido bíblico genuino del tema 
de la paz, en las diversas direcciones 
y en los diversos planes en que se 
desarrolla. 


1. LA PAZ EN LA ESFERA INDIVI- 
DUAL. A nivel de experiencia indivi- 
dual y cotidiana, la paz, además de la 
tranquilidad y de la concordia, abar- 
ca especialmente el doble bien de la 
salud física y del bienestar familiar. 
Que semejante condición sea fruto 
de la bendición divina es doctrina 
clásica del AT, que en la paz indivi- 
dual y doméstica ve el reflejo de la 
“paz sobre Israel” (Sal 128); hasta el 
punto de que la falta de esa paz se 
sentirá como un escándalo y suscita- 
rá el problema largamente discutido 
y lacerante de la tribulación del justo 
(/ Job IID). De estas y de otras reso- 
nancias análogas religiosas está car- 
gada, sin duda, la fórmula usual y 
familiar de saludo: ¡Salóm/!, que no se 
halla ciertamente distante en su ins- 
piración de la otra fórmula: “El Se- 
ñor esté contigo/con vosotros” (Jue 
6,12; Rut 2,4; cf Sal 129,7-8). Con la 
misma implicación de fondo nos in.- 
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formamos del estado del otro: “si 
está en paz” (Gén 43,27; 2Sam 18,32). 
De la misma indole es el saludo de 
despedida: “Vete/id en paz”(Ex 4,18; 
Jue 18,6; ISam 1,17). Más aún, el 
morir y el ser sepultado “en paz” 
(Gén 15,15; 2Re 22,20) tiene un matiz 
religioso totalmente análogo: se trata 
de vivir acompañado de la bendición 
y protección divina hasta el último 
momento de la existencia terrena. En 
efecto, mientras que “no hay paz para 
los impios” (Is 48,22), el justo tiene 
“paz en abundancia” para sí mismo 
y para su descendencia (Sal 37, 
11.37). 


2. LAPAZ POLÍTICA Y SOCIAL. No 
solamente el individuo y su grupo 
familiar, sino todo el conjunto de la 
tribu y de todo el pueblo pueden go- 
zar de un estado de paz o verse pri- 
vados de ella. La paz con el mundo 
exterior al pueblo implica natural- 
mente no sólo la ausencia de guerra, 
sino también del peligro inminente 
de ella. Esta es la condición que al- 
canzó en un determinado momento 
Israel gracias al rey guerrero por ex- 
celencia, David (2Sam 7,1), condi- 
ción que —según el cuadro ideal 
transmitido por la tradición— fue la 
característica distintiva del reino de 
Salomón (1Crón 22,9: paz por dentro 
y por fuera; cf 1Re 5,1-8). Nótese, sin 
embargo, que los textos no equipa- 
ran la ausencia de guerra simplemen- 
te con la paz, sino que la consideran 
más bien como su condición indis- 
pensable, frecuentemente garantiza- 
da por la estipulación de un pacto 
(berit: 1Re 5,26). 

Pero no basta con la seguridad ex- 
terior; la paz en su más auténtico 
valor global puede verse sustancial- 
mente comprometida por el desorden 
interno del pueblo, denunciado ge- 
neralmente como falta de / justicia 
(EL, 5-7). Aquí hay que insertar con 
pleno derecho la aportación tan im- 
portante del profetismo al tema de la 
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paz en todas sus dimensiones, según 
la doctrina más pura del AT. 


3. Los PROFETAS Y LA PAZ. Los 
profetas de Israel no separan nunca 
lo político y lo social de lo religioso. 
Su manera de considerar la paz, bien 
primariamente religioso, es global, 
partiendo necesariamente de la afir- 
mación del señorío de Dios y de la 
necesidad de acogerlo con plena de- 
dicación al mismo. Por eso mismo 
denuncian casi unánimemente tanto 
las falaces alianzas internacionales 
con las que querían apuntalar un es- 
tado de cosas incierto como la falta 
de justicia en las relaciones internas 
entre los miembros del pueblo y la 
vaciedad sacrílega de un culto priva- 
do de contenidos y entregado tan 
sólo a la solemnidad exterior. Pense- 
mos en el episodio de Miqueas, hijo 
de Yimlá (1Re 22), o en el comienzo 
del libro de Amós (Am 1,3-2,16), o 
en los primeros capítulos de Isaías, o 
en las repetidas denuncias de Jere- 
mías y Ezequiel [/ Justicia 11, 6-7]. 

La batalla profética encuentra una 
dura resistencia por todas partes: por 
parte de los dirigentes políticos, per- 
didos en sus cálculos humanos (Isaías 
con Acaz: Is 7; Jeremías con Sede- 
cias: Jer 37-39); de los ricos ansiosos 
de poseer cada vez más; de los sacer- 
dotes sometidos al yugo de los pode- 
rosos (Jer 20,1-6); del mismo pueblo, 
fácil presa de bienes ilusorios, pero 
particularmente de los profetas de la 
falsa paz. Tal es el caso de Miqueas 
ben Yimlá (1 Re 22), de su homónimo 
Miqueas de Moreset (Mig 3,5-8), de 
Jeremías (continuamente, pero sobre 
todo en su choque con Ananías ben 
Azur: Jer 28) y de Ezequiel. Son los 
profetas que predican el bien cuando 
todo parece ir bien y la desventura 
cuando llega el castigo; van “dicien- 
do: ¡Paz, paz!, siendo así que no hay 
paz” (Jer 6,14). Los verdaderos pro- 
fetas, por el contrario, saben sin duda 
alguna que Dios tiene para con su 
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pueblo “proyectos de paz y no de 
desgracia” (Jer 29,11); pero no ya 
—como todos sus adversarios pare- 
cen suponer tácitamente— con un 
inconcebible divorcio entre la paz y 
la justicia. La conexión entre “buscar 
el bien” y alcanzar la “vida” (cf Am 
5,14) se propondrá expresamente co- 
mo una conexión entre la “justicia” y 
la “paz”: “De la justicia brotará la 
paz” (Is 32,17). Este tema se desarro- 
lla ampliamente sobre todo en el Se- 
gundo y en el Tercer Isaías. 

Pero por este camino se ha dado 
ya un salto esencial de cualidad. La 
paz de la que se habla no es ya sola- 
mente la seguridad, por muy cierta 
que sea, ni solamente el bienestar, 
por muy espléndido que aparezca. 
Es, por el contrario, un bien tan ex- 
celso que su realización no podrá 
quedar absolutamente encerrada den- 
tro de los límites estrechos del tiempo 
de la humanidad. 


4. LA PAZ EN LA ESPERANZA ES- 
CATOLÓGICA. La verdadera paz, en 
cuanto que es don esencial de Dios, 
no puede ser en su plenitud más que 
un don final de Dios. La fe del hom- 
bre del AT encierra germinalmente 
dentro de sí, ya desde las épocas más 
arcaicas, como punto recóndito de 
apoyo, la certeza —real, aunque sólo 
sea implícita— de que Dios tiene po- 
der para prometer y realizar mucho 
más de lo que nosotros podemos pe- 
dir y concebir (cf Ef 3,20). Sólo sobre 
esta base es comprensible y válido, 
por ejemplo, el razonamiento de Pa- 
blo sobre la fe de Abrahán en cuanto 
fe en la resurrección de los muertos 
(Rom 4,16-22). 


a) La paz final y su descripción. 
A partir de aquí, el largo y acciden- 
tado camino de la historia religiosa 
de Israel, entre vericuetos no pocas 
veces amargos y llenos de desilusio- 
nes, va explicitando poco a poco, so- 
bre todo por obra de los profetas, 
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una dimensión de fe y de esperanza 
que solamente “al final” logrará ex- 
presarse en hechos. Precisamente por- 
que la realidad concreta de esta paz 
definitiva se escapa de las manos de 
la experiencia directa, no puede ex- 
presarse exactamente; y por eso el 
cuadro que los textos ofrecen de ella 
es fundamentalmente alusivo y puede 
parecer desarticulado en cada uno de 
sus detalles, mientras que sigue sien- 
do misterioso en su conjunto. 

De él forma parte ciertamente la 
esperanza del cese total de la guerra 
entre los pueblos (Is 2,1-5; Mig 4,1- 
4; cf Is 9,1-6). Pero esto no es más 
que el lado negativo. La sustancia del 
aspecto positivo es la unificación re- 
ligiosa de los pueblos en torno a Je- 
rusalén, trono de Dios en medio de 
Israel. Además de los dos primeros 
pasajes que acabamos de citar, este 
tema domina en el Tercer Isaías, 
enunciado como está al comienzo y 
al final de este escrito (Is 56,1-9; 
66,18-21), como base de la renova- 
ción final del mundo entero (Is 66,22- 
24), encontrando además un desarro- 
lio amplio y espléndido en el poema 
que constituye el corazón del libro 
(1s 60-62). 

Cuando se trata luego de presentar 
de forma visual la paz definitiva, o 
bien se recurre a la plenitud de la paz 
doméstica (Mig 4,5-6), o bien se aña- 
de a ello el anuncio de la restauración 
del reino destruido con la imagen de 
la abundancia agrícola en una “tierra 
que mana leche y miel” finalmente 
reecontrada (Am 9,11.15), o bien se 
vuelve al símbolo arcaico de la pazen 
el paraíso terrenal (Is 11,6-9). Pero el 
material figurativo no debe ocultar 
el alcance doctrinal innegable de los 
textos. 


b) La paz final como paz mesiá- 
nica. Merece especial reflexión la doc- 
trina que vincula esta paz final con la 
persona y la obra del mesías. Ya Mig 
5,4, según la forma de entender este 
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pasaje que atestigua san Pablo (Ef 
2,14), dice del mesías: “El mismo será 
la paz”. Pero la relación tan estrecha 
entre el mesías y la paz aparece sobre 
todo en la literatura isalana. El me- 
sias, cuyo nombre —o sea, su reali- 
dad profunda— encierra la afirma- 
ción de fe “Dios con nosotros” (ls 
7,8), recoge como el calificativo cul- 
minante de todos los que constituyen 
su solemne titulación real el de “Prín- 
cipe de la paz”, cuyo “gran dominio” 
está caracterizado por una “paz sin 
fin” (Is 9,5-6, del que probablemente 
se hace eco Miq 5,4). Realizando el 
mesías en su propia persona, en vir- 
tud de la permanencia sobre él del 
“espíritu del Señor”, la realidad com- 
pleta prefigurada en los personajes 
más ilustres del pasado establecerá 
definitivamente en el pueblo la justi- 
cia, de lo que se deducirá la paz plena 
(Is 11,1-9); y en su función de “siervo 
del Señor”, por la efusión del mismo 
“espíritu”, extenderá la justicia entre 
las gentes (Is 42,1-4), derramando la 
salvación hasta las extremidades del 
orbe (Is 49,6). Y realizará todo esto 
mediante una sumisión a Dios que 
exigirá su sacrificio completo, defini- 
do significativamente como “el casti- 
go, precio de nuestra paz” (Is 53,5). 
También él (y es ésta la perla preciosa 
encerrada en el centro del poema de 
Is 60-62), por la presencia del “espí- 
ritu del Señor” sobre él, es decir, en 
virtud de una superior unción” (ver- 
bo ma3ah, de donde se deriva masiah, 
“ungido”), será consagrado como 
“evangelizador de los pobres” (Is 
61,1). Tal es el esbozo vigoroso del 
tema del “evangelio de la paz”, que 
resuena también en otros lugares 
(Nah 2,1; Is 52,7), [/ Jesucristo MI]. 


c) La paz final y la reflexión sa- 
piencial. En la dirección de la espe- 
ranza escatológica nos ofrece su pro- 
pia aportación la reflexión sapiencial 
sobre la cuestión tan debatida del 
sufrimiento del justo, en la que con- 


Paz 


fluyen numerosos problemas de al- 
cance vital: el del bien y el mal, el de 
la justicia divina en el tiempo y más 
allá del tiempo, el de la vida terrena 
y más allá de la muerte, el de la retri- 
bución... Si el interrogante que plan- 
tea la “paz de los impíos” constituye 
un escándalo (Sal 73,2-3), la supera- 
ción del mismo se logrará en la co- 
munión del justo con el bien de Dios; 
más aún, con el bien que es el mismo 
Dios (Sal 73,23-24). En Dios y en su 
voluntad encuentra el justo una 
“gran paz” (Sal 119,165): la paz ver- 
dadera y definitiva. 

Por su parte, el libro de la / Sabi- 
duría señala la misma perspectiva 
para la suerte final del justo, precisa- 
mente en cuanto objeto de tribula- 
ción y de persecución: “Las almas de 
los justos están en las manos de 
Dios... Ellos están en paz” (Sab 3,1- 
3). En contra de la afirmación según 
la cual el AT no conocería en el tema 
de la paz el aspecto íntimo y personal 
de la “paz interior”, ya que en él pre- 
valecería únicamente el lado público 
(comunitario) y exterior (del bienes- 
tar), hay que observar que probable- 
mente también en este punto el crite- 
rio de un análisis exclusivamente in- 
telectual ha hecho perder de vista lo 
sustancial de las cosas. Precisamente 
porque el justo está “en paz”, se po- 
drá afirmar que en el momento del 
juicio final “estará en pie con gran 
seguridad (gr., parrhesía) frente a los 
que lo oprimieron” (Sab 5,1). Esta 

“seguridad” (o “franqueza” » implica 
una absoluta tranquilidad subjetiva, 
basada ciertamente en la plena co- 
munión con Dios, y que, por consi- 
guiente, no puede menos de suponer 
una paz total del alma. 

En esto la situación escatológica, a 
la que se refiere directamente el 
texto, no es más que la conclusión 
madura de la primacía de la confian- 
za que el justo puso en Dios durante 
el tiempo de su vida terrena, confian- 
za que también entonces no podia 
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menos de producir una auténtica paz 
del alma. 


MI. LAPAZENELNTENTRE 
CONTINUIDAD Y DESARRO- 
LLO. La obra con que Dios, median- 
te Jesucristo, establece el orden reli- 
gioso renovado en las relaciones con 
los hombres, que nosotros llamamos 
NT, se define en los Hechos como 
“anunciar (lit., evangelizar) la paz” 
(He 10,36); y del mismo Cristo afirma 
Pablo que “con su venida anunció 
(lit., evangelizó) la paz” a los de lejos 
y alos de cerca (Ef 2,17); también el 
mensaje cristiano, para cuya procla- 
mación deben mantenerse constan- 
temente preparados los fieles, es de- 
finido por Pablo como “evangelio de 
la paz” (Ef 6,15). Por consiguiente, el 
tema de la paz, que ya en el AT tenía 
una importancia ciertamente no mar- 
ginal, resulta claramente central en 
el NT, Esto resulta aún más eviden- 
te para quien piensa que en el NT el 
tema veterotestamentario de la paz 
no encuentra tan sólo una continua- 
ción coherente en la línea tradicional 
del bien/bienestar o de la libera- 
ción /retribución/salvación, sino que 
recibe incluso una profundización 
substancial en virtud de un cambio 
concreto de nivel, con la explicitación 
completa del alcance primariamente 
espiritual de la misma paz. 

No solamente se verá que el ángel 
del anuncio a los pastores, con quien 
se asocian los demás ángeles que en 
el nacimiento de Jesús cantan “gloria 
en los cielos” y “paz en la tierra” (Le 
2,14), “anuncia un gran gozo”, es de- 
cir, “que ha nacido un salvador” (Le 
2,10-11), sino que se verá que ya en 
el anuncio primitivo la obra de salva- 
ción, implicada en el nombre mismo 
de Jesús, se especifica diciendo que él 
“salvará al pueblo de sus pecados” 
(Mt 1,21). 

Se trata, por tanto, sin duda algu- 
na, de la paz; pero de la paz ante todo 
como “justificación” realizada por 
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Dios en la “reconciliación” de los 
hombres consigo. 

Todo el resto del tema de la paz en 
el NT gira en torno a este eje, aunque 
sigue siendo verdad que, rigurosa- 
mente hablando, en algunos textos 
se puede encontrar, entre los signifi- 
cados atribuidos a eiréne, algunos de 
los que tiene este nombre en el len- 
guaje corriente; por ejemplo, en la 
afirmación de Jesús de que no ha 
venido a “traer la paz al mundo” (la 
paz como ausencia de guerra: Mt 
10,34; Lc 12,51); o en la afirmación 
de Pablo a propósito del orden debi- 
do en las asambleas cristianas: “Dios 
us Dios de paz y no de confusión” 
(|Cor 14,33); o cuando “paz” repite 
simplemente la fórmula trillada de 
saludo. Recuérdese, sin embargo, 
que siempre está presente al menos 
un matiz religioso. En cuanto a la 
fórmula de saludo, en particular, es 
necesario —según los textos— poner 
¡tención en un proceso corriente en 
el NT, por el que no pocas expresio- 
nes usuales o estructuras literarias 
estereotipadas se llenan de significa- 
dos y de funciones nuevas, renacien- 
do por así decirlo y saliendo por ello 
mismo del cuadro estereotipado; 
pensemos también en el mero “praes- 
criptum” (o saludo inicial), propio 
del formulario epistolar, y en la im- 
portancia que asume en Pablo, sobre 
todo en ciertas epístolas (y ahí entra 
ciréne como fórmula de saludo, pero 
nsociada con jaris, “gracia”, que le da 
una nueva fuerza); y pensemos, final- 
mente, en las fórmulas de oración 
por los destinatarios, que ordinaria- 
mente dan comienzo al cuerpo de las 
curtas de aquel tiempo, y en la dila- 
tación y los contenidos que estas fór- 
mulas asumen en el NT. 


IV. ASPECTOS DE LA PAZ 
UN EL NT. Se puede sintetizar la 
materia —y con ello tocamos indu- 
dablemente su punto central — afir- 
mando que el sentido más común y 
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fundamental de eiréne en el NI es el 
que relaciona este término con cl don 
global, definitivo y supremo que 
Dios hace a los hombres por medio 
de Jesucristo. A consecuencia de ello 
tanto Dios como Cristo quedan de- 
finidos de alguna manera con las ex- 
presiones “el Dios de la paz” (Rom 
15,33, y otras seis veces en Pablo; 
Heb 13,20) y “el Señor de la paz” 
(2Tes 3,14). Más gráficamente toda- 
vía se dirá de Cristo, con alusión a 
Mig 5,4: “Eles nuestra paz” (Ef 2,14); 
y enel mismo contexto se le designa- 
rá como aquel que “hace la paz”, 
afirmando que “anunció la paz” (Ef 
2,15.17). 


1. LAPAZTOTAL Y FINAL. Los tex- 
tos citados son una pequeña mues- 
tra, pero prueban suficientemente el 
carácter plenario de la paz según el 
perfil fundamental que se traza de 
ella en todo el NT. La paz no se sitúa 
allí en el nivel político o simplemente 
exterior. Más aún, en este nivel pro- 
sigue la guerra en el tiempo (Mt 
10,34). El mismo Cristo asegura con 
claridad que “su paz” no elimina la 
tribulación que habrán de encontrar 
los suyos en el mundo; se trata de la 
paz que éstos encontrarán únicamen- 
te “en él” (Jn 16,33). Es precisamente 
la paz que encierra dentro de sí la 
certidumbre perfecta de aquella sal- 
vación que es imposible alcanzar “en 
el mundo”, pero que obtiene su pro- 
pia seguridad de la certeza misma de 
Dios, y que es tan grande que une la 
tierra (canto de los ángeles: Lc 2,14) 
con el cielo (aclamación de los disci- 
pulos en la entrada de Jesús en Jeru- 
salén, en donde Lc 19,38 sustituye la 
exclamación hebrea “Hosanna en los 
cielos”, recogida en los otros evange- 
lios, por la versión y paráfrasis grie- 
ga “¡Paz en el cielo! ¡Viva Dios al- 
tísimo!”). 

De un significado muy denso, 
como lo demuestran los textos, y de 
una extraordinaria eficacia está car- 
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gado el saludo “¡paz!” en labios de 
Jesús, que se recuerda varias veces en 
los evangelios: desde el “¡Vete en 
paz!” a la hemorroisa (Mc 5,24 par) 
y ala mujer pecadora (Lc 7,50) hasta 
la “¡paz a vosotros!” del Resucitado 
a los discípulos (Lc 24,36; Jn 20, 
19.21.26). Esta misma fuerza de anun- 
cio y de comunicación de la salvación 
se encuentra en el mismo saludo 
puesto por Jesús en labios de los dis- 
cípulos en su ministerio de evangeli- 
zadores: no es un deseo vacío, sino la 
proclamación y el ofrecimiento de 
ese bien que es la paz mesiánica. Esta 
es de hecho tan concreta que “va a 
posarse” sobre los que están dispues- 
tos a acogerla, mientras que se apar- 
ta, “volviendo” a los discípulos, de 
aquel que la rechaza (Mt 10,13; Lc 
10,5-6). 

Esta es “la paz de Dios, que sobre- 
pasa toda inteligencia” y que “guar- 
dará vuestros corazones y vuestros 
pensamientos en Cristo Jesús” (Flp 
4,7), es decir, “la paz de Cristo”, que 
“ha de reinar en vuestros corazones” 
(Col 3,15). 

En Rom8,6 esta paz está significa- 
tivamente asociada con la “vida” 
(z0é), en cuanto que es salvación lle- 
vada a su cumplimiento, en oposi- 
ción, por tanto, a la “muerte” (thána- 
tos). En efecto, gracias a ella surge en 
el hombre cristiano la verdadera vida 
que brota del “Espíritu”. En esta línea 
habrá que leer la mención, que se 
repite en la conclusión de varias car- 
tas, del “Dios de la paz”. Es especial- 
mente interesante Rom 16,20, donde 
Pablo afirma que “el Dios de la paz” 
concederá “pronto” la victoria total 
y última (“aplastará a Satanás bajo 
vuestros pies”). Es la paz que com- 
prende “todo bien” (Heb 13,20-21) y 
“todos los bienes” (1Tes 5,23). En la 
misma dirección y con el mismo peso 
habrá que entender entonces la men- 
ción de la “paz” asociada ala “gracia” 
en los praescripta de las epistolas, 
como confirma por otra parte el aña- 


1426 


dido en algunos de ellos de la “mise- 
ricordia” (1Tim 1,2; 2Tim 1,2; IPe 
1,3; 23n 2; Jds 2). 


2. PAZCON DIOS Y CON LOS HOM- 
BRES. Con la estructura y la dinámica 
de la paz, tal como las propone el 
NT, va estrechamente unido otro ele- 
mento esencial, que desde un punto 
de vista formal y literario está ligado 
a otros temas: el hecho de que el bien 
de la paz es concedido por Dios, gra- 
cias a Cristo, destruyendo ante todo 
el obstáculo del pecado y todo lo que 
va unido a él. 


a) Lajustificación. Por el pecado 
los hombres se hacen “desobedien- 
tes” a Dios y “rebeldes” contra él 
(Rom 11,30; Ef 2,2; Col 3,6), objeto 
de su “ira” (Rom 1,18ss) y, consi- 
guientemente, “enemigos” de Dios 
(Rom 5,10; Col 1,21). Esta es su con- 
dición general, tanto de los paganos 
(Rom 1,18-32) como de los judios 
(Rom 2,1-3,20). De forma que no 
hay otra solución para la humanidad 
que la comunicación de la nueva “jus- 
ticia” realizada por Dios en Cristo, a 
la que sólo es posible acceder a través 
de la fe (Rom 3,21-26). Esta justifica- 
ción pone al hombre “en paz con 
Dios por nuestro Señor Jesucristo” 
(Rom 5,1). No es una condición es- 
tática, sino un progreso de entrega y 
de vida, desde la fe y la esperanza 
hasta la caridad, que tiene como 
fuente al “Espíritu Santo que se nos 
ha dado” (Rom 5,5). 


b) Lareconciliación. La obra des- 
tructora del pecado no altera sola- 
mente las relaciones de los hombres 
con Dios, sino que afecta también a 
las relaciones mutuas entre los hom- 
bres (Rom 1,26-32), hasta el punto 
de que incluso lo que Dios realizó 
para comenzar el proceso de salva- 
ción en Israel, es decir, su ley, por la 
fuerza corruptora del pecado no sólo 
se convierte en causa de muerte para 
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el que está bajo la ley (Rom 7,13), 
sino que se hace también para el que 
está fuera de la ley una barrera divi- 
soria respecto a Israel y un motivo de 
“enemistad” (Ef 2,14-15). La elimi- 
nación del pecado por obra de Cristo 
elimina también la barrera de la ley 
y tiene como objeto la “reconcilia- 
ción” de los hombres con Dios y entre 
ellos mismos, es decir, la “paz”: paz 
con Dios, através de la “jutificación” 
(Rom 5,1), y paz global con Dios y 
entre los hombres en la “reconcilia- 
ción” universal (Rom 5,10; 2Cor 
5,18; Ef 2,16; Col 1,20-22). El texto 
que más sintéticamente expone esta 
doctrina es probablemente Ef 2, don- 
de, tras la mención de la obra univer- 
sal de salvación del pecado, hasta la 
vida, la resurrección y la gloria (2,1- 
10), se recuerda la reconciliación de 
los hombres con Dios y entre ellos 
mismos (de los paganos con los ju- 
díos: 2,11-18) en la paz (vv. 14-17), 
por lo que todos nos convertimos en 
un único “hombre nuevo” (v. 15) 
para formar el único edificio “en el 
Espiritu”, en el que Dios asienta es- 
tablemente su morada (vv. 19-22). 
Esta reconciliación, cuyo ministe- 
rio ha sido confiado por Dios a los 
discipulos de Cristo (2Cor 5,18-19), 
supone sin embargo, la colaboración, 
es decir, la correspondencia, de los 
que tienen que ser reconciliados 
(2Cor 5,20), tanto en lo que se refiere 
a Dios como dentro de 1> comunidad. 
Y se concreta en el esfuerzo “por 
mantener la unidad del espíritu con 
el vínculo de la paz” (Ef 4,3). Por este 
camino, humilde y familiar (el con- 
texto habla de “humildad, longa- 
nimidad, mansedumbre, paciencia 
unos con otros”) se introduce el him- 
no a la unidad eclesial (Ef 4,4-6), es- 
pejo humano de la unidad íntima de 
Dios, que se completa luego con el 
tema de la diversificación orgánica 
del único cuerpo que es la Iglesia (Ef 
4,7-16), en donde aparecen las di- 
mensiones sorprendentes del alcance 
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de la paz en la estructura misma de 
la comunidad cristiana. Esta misma 
doctrina sobre la “unidad del Espíri- 
tu” encuentra su confirmación en cel 
célebre texto sobre el “fruto del Es- 
píritu” (Gál 5,22), que pone de mani- 
fiesto el hecho de que la misma paz 
interior del cristiano no es un bien 
intimista, sino un paso para la comu- 
nión fraternal íntegra y verdadera; lo 
cual aparece también en otros luga- 
res, especialmente en Col 2,12-15. 
Ésto es, el cristiano no sólo es alguien 
que disfruta del don divino de la paz, 
sino que ha de ser además el promo- 
tor u “operador” de la misma, según 
la línea trazada por Sant 3,17-18: “La 
sabiduría de arriba, por el contrario, 
es ante todo pura, pacífica (cireniké), 
condescendiente, conciliadora, llena 
de misericordia y de buenos frutos...; 
el fruto de la justicia se siembra en la 
paz para los que obran la paz”. 


c) La obra de la paz. La realiza- 
ción de la paz en la conducta cristiana 
tiene en primer lugar un aspecto in- 
terno en la vida del cristiano, que 
consiste en el comportamiento per- 
sonal que se deduce de la voluntad de 
vivir en paz con los demás. Esta ac- 
titud se expresa en algunos textos 
con eireneúo; este verbo aparece en 
un lóghion propio de Mc 9,50, en el 
contexto sobre la “sal”, que recuerda 
el dicho más conocido de Mt 5,13 
(“Vosotros sois la sal de la tierra”): 
“Tened sal en vosotros y vivid en paz 
los unos con los otros”. Esta misma 
exhortación con el mismo verbo apa- 
rece en la doctrina apostólica, tanto 
en lo que se refiere a la vida de la 
comunidad cristiana (cf lTes 5,13: 
“Corresponded a sus desvelos con 
amor siempre creciente. Vivid en paz 
entre vosotros”; 2Cor 13,11:*... Vivid 
alegres; buscad la perfección, ani- 
maos unos a otros, vivid en armonía 
y en paz, y el Dios del amor y de la 
paz estará con vosotros”) como en 
las relaciones con los hombres en ge- 
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neral (cf Rom 12,18: “En cuanto de 
vosotros depende haced todo lo posi- 
ble para vivir en paz con todos”). 

- El otro aspecto, más constructivo 
y que se señala ya en Sant 3,18 (con 
la expresión eirenén poiéo), consis- 
te en el “promover la paz” (eiréno- 
poiéo). Esto fue ya realizado sustan- 
cialmente por Cristo en su obra de 
reconciliación universal (Col 1,19- 
20); cf Ef 2,14-18, que tiene eirénen 
poiéó). No cabe duda de que sobre 
este modelo hay que entender la bie- 
naventuranza de Mt 5,9: “Dichosos 
los que trabajan por la paz (eireno- 
poioí), porque ellos serán llamados 
hijos de Dios”, en donde se anticipa 
de alguna manera el contenido de la 
exhortación al amor total y a la per- 
fección total en él (amor incluso a los 
enemigos), “para que seáis hijos de 
vuestro Padre celestial... Vosotros 
sed perfectos, como vuestro Padre 
celestial es perfecto” (Mt 5,45,48). 

La perspectiva escatológica está 
ciertamente presente en el cuadro 
completo sobre la paz que dibuja el 
NT, pero no de aquella manera an- 
siosa que a veces se supone; en efecto, 
el ésjaton está ya en acto, aun cuando 
su perfecta realización sigue siendo 
todavía objeto de espera para los que 
viven en el tiempo. 
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tación. 


El pecado tiene una importancia ' 
fundamental en la Biblia; en efecto, 
las intervenciones de Dios en la his- 
toria tienden a establecer o a restau- 
rar las relaciones de comunión con 
él, rotas o interrumpidas por el peca- 
do del hombre. Jesús vino a este 
mundo para liberar al pueblo del pe- 
cado (Mt 1,21). La infidelidad del 
hombre en sus relaciones con Dios 
constituye el telón de fondo en el que 
se inscribe la acción redentora y sal- 
vífica de Dios. Por eso el discurso 
bíblico sobre el pecado y sobre la 
humanidad pecadora no presenta un 
interés por sí mismo, sino sólo en 
relación con la acción de recupera- 
ción llevada acabo por Dios median- 
te el perdón y la concesión de su favor 
[/ Redención]. 


I EL PECADO EN EL AT. 
1. PREMISAS. El concepto de pecado 
en el AT es muy complejo y se percibe 
de diversas formas. No existe una 
verdadera reflexión teológica sobre 
esta experiencia humana, aun cuan- 
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do la realidad entre profundamente 
en la fe de Israel. Las expresiones 
para indicar el pecado están sacadas 
de la vida profana; pero en su base se 
Encuentra una concepción religiosa 
global, que liga al hombre con Dios, 
con el pueblo y con las instituciones. 
Por eso las faltas interesan a la vida 
del individuo y a la de la nación, a la 
observancia de un rito o de una ley, 
al comportamiento moral, social y 
político. 

En Israel existía una legislación 
muy variada y desarrollada, que re- 
gulaba la vida de la comunidad y de 
cada uno de los fieles. Todas las leyes, 
sea cual fuere su origen, se atribuían 
a Moisés, y a través de él a Dios. La 
transgresión de estas leyes era come- 
ter una falta. 

_ El contexto en el que hay que con- 
siderar el pecado del AT es el de la 
/ alianza, por lo que el acto pecami- 
noso ha de concebirse como una rup- 
tura 0 como una negación de la rela- 
ción personal con Dios. Los actos 
negativos realizados en detrimento 
de los demás hombres revisten un 
aspecto delictivo, ya que se conside- 
ran en relación con la voluntad de 
Dios. Además, el pecado se valora en 
la medida en que ofende directamen- 
te a la vida del pueblo y a los desig- 
nios de Dios sobre él, por lo que 
asume también una dimensión co- 
munitaria. 


2. TERMINOLOGÍA, En contra de 
la general escasez de términos en la 
lengua hebrea, abundan en el AT los 
términos que indican el pecado. Mu- 
chos de ellos están tomados de la 
vida ordinaria del pueblo y describen 
unas situaciones concretas sacadas 
de la experiencia de Israel con sus 
resistencias y sus fracasos a lo largo 
de su historia. 

Los principales términos que se 
utilizan para indicar el pecado son: 


- Hatta* significa una deficien- 
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cia; por ejemplo, fallar un objetivo 
(Jue 20,16), no encontrar lo que se 
busca (Job 5,24), dar un paso en also 
(Prov 19,2). En sentido moral el tér- 
mino indica la transgresión de un 
uso, de una regla establecida (Gén 
20,9; Jue 11,37; Lev 4,2.13.27). En 
sentido religioso denota la transgre- 
sión de una ley divina (Ex 9,27; 1ISam 
2,25; 2Sam 12,13); en sentido cultual 
la expresión designa el medio para 
borrar el pecado (Núm 19,9) o el sa- 
crificio por el pecado (Lev 4,23). Se 
puede fallar involuntariamente (Lev 
4,2.27; Núm 15,27) o de forma deli- 
berada (Núm 15,30). 

— “*Awón: proviene de un verbo 
que significa cometer una injusticia 
en sentido jurídico; el nombre indica 
una acción conscientemente contra- 
ria a la norma recta; por eso significa 
pecado (Sal 31,1; 51,7; Mig 7,19; Is 
65,7), culpa, estado de culpa; por 
ejemplo, la culpa de los padres (Ex 
20,5; 34,7); a veces designa las conse- 
cuencias de la culpa, la pena, el cas- 
tigo (Gén 4,13; Is 5,18; Sal 40,13). 

— PeSa':indica rebelión contra un 
superior político (1Re 12,19; 2Re 
8,20), y se aplica también a la rebe- 
lión contra Dios (Is 1,2; Jer 2,29; Am 
4,4; Os 7,13; Prov 28,2; 29,22). Sinó- 
nimos de este término son: marah, 
ser rebelde (Is 1,20; 50,5; Dt 1,26,43; 
Ez 5,6); bagad, ser infiel al rey (Jue 
9,23) y al Señor (Os 5,7; 6,7; Jer 
3,20). 

— Raga": significa no tener razón, 
ser culpable, a menudo en sentido 
jurídico (1Re 8,47; Job 9,29; 10,7.15); 
el nombre se usa para indicar al im- 
pío, al criminal (Gén 18,23.25; Jer 
12,1; Ez 3,18ss). En los libros sapien- 
ciales es éste el término más usado 
para indicar a los pecadores, en opo- 
sición a los justos y a los sabios (Sal 
1,4.6; 3,8; 10,2; Prov 3,33; 4,14; etc.). 

— Nebalah: indica locura en el sen- 
tido de impiedad, malicia (ISam 
25,25; ls 9,16, 32,6; etc.), realizada 
por un hombre mental y moralmente 


Pecado 


deficiente; este término se usa con 
frecuencia para designar una culpa 
de orden sexual (Gén 34,7; Dt 22,21; 
Jue 19,23s; 2Sam 13,12), contraria a 
las costumbres de Israel, y por eso 
mismo digna de reprobación. 

— Diversos vocablos. Un grupo 
de vocablos (tum “ah, zonah, ta'ab, 
zimah) caracteriza al pecado como 
impureza, como acción detestable 
e ignominiosa, como prostitución, 
Otros términos ('awen, 3aw, Seger) 
acentúan el aspecto de vanidad, en- 
gaño, mentira, malicia. El grupo de 
palabras procedentes de las raíces 
segg, sgh, thl, usadas especialmente 
en Isaías, Jeremías y Job, subraya el 
carácter de desviación y de impiedad 
típico del pecado. El término 'agam 
indica la culpabilidad, como resulta- 
do de la mala acción que se ha come- 
tido y por la que hay que ofrecer una 
expiación (Lev 5ss; Jue 21,22; lSam 
6,3ss; Is 53,10; Jer 42,21). La voz hnf 
(mancharse de culpa) expresa de for- 
ma penetrante la naturaleza del pe- 
cado. 

La abundancia y la diversidad de 
los términos usados para designar el 
poder demuestran que las acciones 
pecaminosas se consideran y se juz- 
gan según diversos puntos de vista. 
Del término general de falta se pasa 
al concepto de transgresión de la nor- 
ma ética que se deriva de la revela- 
ción. Al lado del aspecto jurídico del 
acto reprobable se subraya el aspecto 
moral y cultual. El grado de la culpa 
va desde la desviación casual hasta la 
abierta oposición a Dios. 


3. MODELOS LITERARIOS. Las for- 
mas que asume la amartología vete- 
rotestamentaria en sus expresiones 
literarias están en relación con las 
diversas épocas históricas del pueblo 
de Dios y con el desarrollo de la re- 
velación divina. 

En los códigos morales, rituales, 
civiles, políticos, religiosos y penales 
del Pentateuco el pecado, es decir, la 
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transgresión de la ley inserta en el 
contexto de la alianza sinaítica, se 
expresa mediante fórmulas negativas 
imperativas, que deberían apartar al 
creyente de la comisión de ciertas ac- 
ciones. Esto aparece claramente en el 
7 decálogo (Ex 20,2-17; Dt 5,11-21), 
en el código de la alianza (Éx 20 ,228), 
en el decálogo ritual (Éx 34,11-16), 
en el código deuteronomista (Dt S,6- 
11) y en el código de santidad (Lev 
17-26). Esta misma forma se puede 
encontrar fuera del Pentateuco, en la 
formulación del código moral (Sal 
15; Ez 39,255). 

En los libros históricos se encuen- 
tran algunas descripciones detalladas 
de diversos pecados, como la adora- 
ción del becerro de oro por parte de 
los israelitas en el desierto (Ex 32), el 
adulterio y el homicidio de David 
(Sam 11,1-27) y el robo de la viña 
de Nabot por parte del rey Ajab 
(1Re 21). 

En los salmos de lamentación la 
experiencia del pecado aparece en la 
forma de una descripción desolada, 
de una confesión del mal cometido y 
de una súplica de perdón. En este 
sentido son característicos los salmos 
51 (Miserere) y 130 (De profundis). 

En los libros proféticos el pecado 
se considera en un contexto de de- 
nuncia y de amenaza. La culpa revis- 
te un carácter más o menos estructu- 
ral y colectivo, ya que queda desen- 
mascarada la incredulidad práctica 
de los dirigentes y del pueblo, el for- 
malismo del culto, la instrumentali- 
zación de la fe en orden a objetivos 
políticos, la opresión de los débiles 
por obra de los poderosos (Am 2,6ss; 
8,4-7; Os 2,4-7.10-15; 4,1-14; Is 1,15- 
20; 5,8; 10,1-3; 22,8-11; Jer 5,26-29; 
22,3-18; etc.). 

En la literatura sapiencial los im- 
perativos de los códigos, la oración 
de los salmos y el carácter perento- 
rio de los oráculos proféticos se 
transforman en enseñanza gnómica. 
La reflexión sobre el pecado se in- 
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serta en un horizonte humanista y 
pedagógico propio también del mun- 
do no judío (Prov 3,11-14; 6,16-19; 
Job 31). Los capítulos 2-11 de Gén 
presentan relatos etiológicos, que in- 
tentan explicar la causa del mal que 
reina en el mundo. En la historia de 
la caída de los progenitores (Gén 3,1- 
24) se sintetiza la experiencia gene- 
ral del pecado como acto individual 
que produce nefandas consecuencias. 
Gén 3 es el único pasaje del AT donde 
se trata el problema del pecado como 
un tema particular. 


4. DIVERSAS ESPECIES. Se advier- 
te en el AT una evolución en la con- 
cepción del pecado y en la admisión 
de diversas categorías de faltas. Del 
antiguo concepto de pecado ritual- 
cultual involuntario cometido por 
error se pasó, en tiempo de los pro- 
fetas, al predominio de la noción de 
transgresión voluntaria y consciente. 


a) Pecados involuntarios. En los 
tiempos más antiguos se admite que 
es posible pecar por error (Lev 4,2.27; 
Núm 15,27), violar un entredicho, 
transgredir una regla por inadverten- 
cia o casualmente. Abimelec comete 
un pecado al tomar una mujer cre- 
yendo que era libre y actuando, por 
consiguiente, con sencillez de cora- 
/6n (Gén 20,5.9). Uzá es herido mor- 
talmente por haber tocado simple- 
mente el arca de la alianza (2Sam 
6,655), y los habitantes de Bet Semés 
son castigados con llagas mortales 
por el simple hecho de haber mirado 
con curiosidad el arca del Señor. Jo- 
natán es declarado culpable y juzga- 
do reo de muerte sólo por haber trans- 
gredido, sin conocerlo, un voto he- 
cho por su padre Saúl (1Sam 14,24- 
10.37-44). La mera transgresión ma- 
terial de una prohibición es conside- 
rada ya como pecado. 


b) Errores rituales. Están luego 
las faltas que no guardan ninguna 
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relación con la moralidad propiamen- 
te dicha y que son las que afectan u 
las prohibiciones relativas a las cosis 
santas o impuras. El simple tocar la 
extremidad de la montaña sagrada 
acarrea la muerte (Éx 19,12). Los hi- 
jos de Aarón mueren por haber pre- 
sentado al Señor un fuego profano 
(Lev 10.1s). Comer la sangre es un 
pecado contra el Señor (Lev 17,10ss; 
Dt 12,21ss; 1ISam 14,33). Violar el 
reposo sabático es una falta grave, 
digna de la pena de muerte (Ex 20,8- 
11; 23,12; 34,21). No es posible saber 
si estos entredichos y estas sanciones 
seguían estando en uso en tiempo de 
los profetas o después del destierro 
en Babilonia; de todas formas, en la 
literatura profética y posexílica no se 
menciona la aplicación de estas san- 
ciones. De aquí se puede deducir que 
el concepto de pecado se había ido 
afinando y había evolucionado. 


c) Culpas colectivas, De una con- 
sideración comunitaria y colectivista 
del pecado se pasó en los siglos VIl y 
vi a una concepción más personal e 
individualmente responsable, El pe- 
cado de Cam, padre de Canaán, afec- 
ta a toda su descendencia (Gén 9,20- 
27). Dios afirma que castiga las cul- 
pas de los padres en los hijos hasta la 
tercera y cuarta generación para los 
que le odian, y que concede su gracia 
millares de veces a los que le aman 
y observan sus mandamientos (Éx 
20,55); [/ Misericordia]. El error de 
Acán atrajo la maldición no sólo so- 
bre él, sino sobre todos los israelitas 
(Jos 7). En 2Re 9 se narran las ma- 
tanzas con que fueron eliminados to- 
dos los miembros de la casa de Ajab. 
Los profetas ponen juntos a los diri- 
gentes y al pueblo en la transgresión 
de la ley del Señor y anuncian la 
salvación de un solo resto. 

Sin embargo, Jeremías y Ezequiel 
proclaman el principio de la respon- 
sabilidad personal, que no suprime 
por completo el aspecto social y co- 
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munitario del pecado (Jer 31,29s; Ez 
18,2). 


d) Pecados graves. En el AT se 
advierte ya una distinción entre los 
pecados graves y las faltas ligeras co- 
metidas por inexperiencia o fragili- 
dad (Sal 25,7; Job 13,26). Aunque 
todo pecado cometido contra el pró- 
jimo es juzgado en relación con Dios, 
sin embargo se distingue entre los 
pecados cometidos personalmente 
contra Dios y los que se refieren al 
prójimo (2Sam 12,13). Entre los pe- 
cados más graves cometidos contra 
Dios hay que señalar la idolatría, la 
magia, la blasfemia (Ex 22,19; Lev 
20,2; 24,11-16), mientras que entre 
los cometidos contra el prójimo se 
distinguen la rebeldía contra los pa- 
dres (Lev 20,9), el secuestro de un 
hombre (Éx 21,16), el adulterio (Lev 
18,6-23) y cuatro pecados que gritan 
al cielo: el asesinato (Gén 4,10), la 
sodomía (Gén 18,20), la opresión de 
las viudas y de los huérfanos (Éx 
22,21ss) y la negativa a pagar el sala- 
rio justo a los obreros (Lev 19,13). 


5. CARACTERÍSTICAS. El aspecto 
principal del pecado en el AT es el 
vínculo que la acción pecaminosa tie- 
ne con una norma, que posee a me- 
nudo un fuerte aspecto jurídico, atri- 
buido a Dios debido al régimen de la 
alianza. Por eso el concepto de peca- 
do guarda una estrecha relación con 
la institución de la alianza sinaítica, 
considerada como elemento funda- 
mental de la vida religiosa de Israel. 
La relación con Dios está determina- 
da tanto por leyes éticas y sociales 
como por leyes cultuales y rituales. 
El nexo existente entre los dos aspec- 
tos no debe separarse, aun cuando en 
los textos sagrados se acentúe cada 
uno de ellos de forma distinta. Según 
la antigua concepción oriental, la re- 
lación entre los dos contrayentes del 
pacto no se considera tanto desde el 
punto de vista político como desde el 
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personal. Toda infracción de las cláu- 
sulas de la alianza significaba no sólo 
una ofensa jurídica, sino también una 
afrenta contra la persona, un insulto 
que excitaba la ira del otro. En este 
contexto, en Israel toda transgresión 
de la ley suponía una confrontación 
negativa con Dios, que es fiel y santo 
y que ha mostrado su benevolencia 
con el pueblo mediante la iniciativa 
de la alianza. 


a) Ruptura con Dios. Por eso el 
pecado es una ruptura de las relacio- 
nes que ligan al hombre con el Señor, 
bueno y leal (cf Dt 4,29; 6,6ss; 1Sam 
16,7, Os 2; Is 1,2s; 29,13; Jer 3,10; 
17,9; Prov 3,3ss). La transgresión de 
una ley que expresa la voluntad de 
Dios es una desobediencia a la orden 
del Señor (Dt, passim; 1Sam 15, 
22.26; Os 4,1s; Sal 119). 

Los profetas analizaron agudamen- 
te la naturaleza del pecado utilizando 
a veces imágenes muy expresivas. 
Para Amós el pecado es un atentado 
contra el Dios de la justicia; para 
Oseas es una prevaricación contra el 
Dios de amor; por eso se le compara 
con la prostitución, con el adulterio 
y con la infidelidad conyugal (Os 2,1- 
3; 3,1; Is 48,8; Jer 3,1-5.20; 9,1; 11,10; 
Ez 16,8-18). El profeta Isaías trata el 
pecado como falta de fe y como ob- 
cecación voluntaria e infidelidad (Is 
9,9s; 20,95). Jeremías considera el pe- 
cado como un olvido del Dios de la 
alianza, como un dar las espaldas al 
Señor, como una incircuncisión del 
corazón, como una situación deses- 
perada de la que es casi imposible 
salir (Jer 2,23; 4,22; 5,21; 8,6; 10,23; 
13,10; 18,12; 22,16; 23,17). 


b) Ingratitud. El pecado asume 
el aspecto de ingratitud para con el 
don de Dios, que quería crearse un 
pueblo que diera testimonio de la 
santidad de su Señor (Is 5,1-7; Mig 
6,13; Jer 2,21). Además, los profetas 
leen en el pecado de Israel una mali- 
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cia más profunda, la de instrumenta- 
lizar el don de Dios, creyendo que 
pueden prescindir de él. Pensando 
que Dios estaba demasiado apegado 
asu pueblo para poder deshacerse de 
él, creen que pueden impunemente 
infringir su ley, con el convencimien- 
to de que Dios es incapaz de juzgar, 
de condenar y de castigar al pueblo 
que ha elegido (Os 11,1s; 13,5s; Jer 
7,8ss; Miq 3,11). Esta arrogancia de 
Israel es la expresión de un rechazo 
práctico de la trascendencia divina. 

Gén 3 se presenta como una sínte- 
sis de todo lo que el AT enseña sobre 
la naturaleza del pecado. El pecado 
consiste en apartarse personalmente 
de Dios, que se revela a través de una 
orden y de una sanción divina. En el 
origen del pecado se encuentra la pér- 
dida de toda confianza en Dios; a 
continuación se comete una desobe- 
diencia con la intención de apoderar- 
se con las propias fuerzas de lo que 
está reservado exclusivamente al Se- 
ñor, para hacerse semejante a él. El 
ser humano rompe las relaciones per- 
sonales con su más grande bienhe- 
chor. Dios se convierte para él en un 
extraño y en un ser temible. Es éste 
el aspecto más dramático de todo 
pecado, expresado de una forma po- 
pular. 

En el AT se pone de relieve el as- 
pecto tanto objetivo como subjetivo 
del pecado. El aspecto objetivo se 
deduce de la transgresión de una ley 
considerada como expresión de la 
voluntad divina, y de la consiguiente 
interrupción de las relaciones con el 
Dios de la alianza. El aspecto subje- 
tivo y personal del pecado se deduce 
del hecho de que es considerado 
como un acto voluntario de rebelión 
contra Dios, como una negativa a 
escuchar la voz del Señor, como una 
deliberada desobediencia a las órde- 
nes de Dios, que tiene su causa más 
profunda en el orgullo humano. En 
las invitaciones a la conversión que 
hacen los profetas se supone la res- 
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ponsabilidad personal en la comunión 
de los pecados y la posibilidid de 
evitarlos. 


c) “Hybris”. En algunos pasajes 
del AT se presenta el pecado como 
un intento desmesurado por parte del 
hombre de hacerse igual a Dios. Es el 
pecado del orgullo más desenfrena- 
do, que no sólo se niega a someterse 
a Dios, sino que pretende apropiarse 
de los atributos divinos. Así es como 
aparece el pecado de los primeros 
padres, a los que la serpiente sugiere 
que llegarán a ser como Dios, cono- 
cedores del bien y del mal, desobede- 
ciendo precisamente las órdenes di- 
vinas (Gén 3,5). De este mismo peca- 
do se mancharon los constructores 
de la torre de Babel, que intentaron 
erigir un imperio mundial sin la in- 
tervención de Dios (Gén 11,1-9). Este 
mismo orgullo lo atribuyen los pro- 
fetas al rey de Babilonia, que se pro- 
ponía escalar el cielo y ser igual al 
Altísimo (Is 14,12-15), y al rey de 
Tiro, que se enorgulleció hasta decir: 
“Un dios soy yo, en la morada de un 
dios habito, en medio del mar” (Ez 
28,1-19). La suerte de estos soberbios 
es la humillación más vergonzosa, 
dado que Dios no permite que un 
mortal pretenda equipararse a él. 

En los textos apocalípticos se pone 
de relieve la Aybris de los reyes paga- 
nos. Nabucodonosor reconoce que 
Dios humilla a los que caminan en el 
orgullo (Dan 4,34). El tipo de hom- 
bre presuntuoso que se levanta con- 
tra Dios es Antíoco IV Epífanes, el 
pequeño cuerno que “profiere pala- 
bras monstruosas contra el Altísimo” 
(Dan 7,25). 

Sintetizando las características del 
pecado en el AT, se puede afirmar 
que tiene siempre una dimensión re- 
ligiosa, suponiendo una ruptura de 
las relaciones personales con Dios y 
un gesto de ingratitud. Al alejarse de 
Dios, el hombre tiende a afirmarse a 
sí mismo contra Dios y a organizar 
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su propia existencia en la autosufi- 
ciencia. La expresión más alta de esta 
actitud es la Aybris. Además de la 
dimensión vertical, el pecado tiene 
también un aspecto horizontal, en 
cuanto que la ruptura de las relacio- 
nes con Dios se expresa de forma 
consiguiente en el desquiciamiento 
de las relaciones con el prójimo. Efec- 
tivamente, toda falta contra el próji- 
mo es considerada como una desobe- 
diencia al Señor (2Sam 12,13; Sal 51; 
Prov 30,9). Finalmente, el pecado 
asume siempre un perfil comunitario, 
ya que es juzgado en correspondencia 
con el influjo negativo que ejerce so- 
bre la vida del pueblo y sobre el plan 
salvífico de Dios relativo a la nación 
elegida. 


6. (CONSECUENCIAS. a) Lacó- 
lera de Dios. El primer efecto del 
pecado es el de “contristar a Dios, 
irritarlo y moverlo a la cólera” (Núm 
11,1; 12,9; 18,5; Dt 1,34; 9,8.19; Jos 
9,20; 22,18; Os 5,10; 13,11; ls 47,6; 
54,9; 57,17; Jer 4,4.8.26; 7,20; 17,4; 
36,7, Ez 6,12; 14,19; 16,38; Sal 38,2; 
102,11; 106,32). El Señor esconde su 
rostro al pecado para no escucharlo 
(ls 59,2) o se niega a responder cuan- 
do le pide un oráculo (1Sam 14,37ss). 
Estas expresiones son metáforas an- 
tropomórficas que ponen de relieve 
la referencia del pecado al Dios per- 
sonal, ya que en cierto sentido Dios 
no puede verse alcanzado ni “ofendi- 
do” por el pecado. 


b) La culpa. En el pecador la ac- 
ción pecaminosa produce un senti- 
miento de culpa. Los términos her”, 
“awón y pesa'indican no solamente el 
pecado, sino también el efecto del 
pecado que es la culpa. Es como un 
peso que grava sobre la conciencia 
(Gén 4,13; Is 1,4; Sal 38) y “hace latir 
el corazón” (1Sam 24,6; 2Sam 24,10); 
es un tormento del que el hombre no 
logra liberarse (Sal 51,5). El pecado 
de Judá está esculpido en su corazón, 
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como una inscripción sobre la piedra 
(Jer 17,1); es como la herrumbre que 
roe una vasija metálica (Ez 24,6). Es- 
tas metáforas indican el daño que 
produce el pecado a la persona que lo 
comete. La culpa no es solamente 
una deuda que pagar al Señor, sino 
que corrompe además la conciencia 
del pecador. 

El sentimiento de culpa engendra 
vergilenza; mueve a los primeros pa- 
dres a esconderse cuando Dios se les 
aparece en el jardín del Edén (Gén 
3,18), y le hace decir a David, cuando 
se da cuenta de la enormidad de sus 
crímenes: “¡He pecado contra el Se- 
ñor!” Sam 12,13). 

Los pecados manchan al hombre, 
lo hacen impuro para el ejercicio del 
culto e incapaz de acercarse al Dios 
santo (Sal $1,4ss). El pecado lleva 
consigo su propia sanción. Al recha- 
zar al Señor, el pecador hace suya la 
inconsistencia de las cosas que ha 
preferido a Dios, haciéndose él mis- 
mo “vanidad” (cf Jer 2,5). 


c) El endurecimiento. La multi- 
plicación de los pecados puede con- 
ducir al hombre a esta situación, hun- 
diéndolo en una actitud de rechazo 
de Dios que lo hace incapaz de levan- 
tarse del abismo en que ha caído, a 
no ser que se realice un milagro. Esta 
situación, designada como “obstina- 
ción en el pecado”, se expresa en la 
Biblia mediante diversas imágenes: 
se habla de obcecación (Is 6,10; 29,9), 
de corazón embotado (Is 6,10), incir- 
cunciso (Dt 10,16; Jer 4,4; 9,25; Ez 
44,9), de piedra (Ez 11,19; 36,26), de 
oidos tapados (Is 6,10; Jer 6,10; Zac 
7,11), de dura cerviz (Ex 32,9; Dt 9,6; 
Jer 7,26). Este estado puede afectar 
tanto a los judíos como a los paga- 
nos. Es clásico el ejemplo del faraón, 
que no quiere dejar partir a Israel de 
Egipto y se endurece a sí mismo (Ex 
7,135.27; 8,15; 9,7.34s) o le endurece 
Dios el corazón (Ex 4,21; 7,3; 9,12; 
10,1.20.27). Los profetas denuncian. 
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el endurecimiento de Israel, que se 
niega a convertirse (Is 6,9s; 1,23; 
29,9s; Os 4,7; Jer 5,2155; 6,10). En los 
libros sapienciales los malvados son 
presentados como endurecidos en el 
mal (Prov 28,14; 29,1). 

En algunos textos este endureci- 
miento del corazón se atribuye a la 
miciativa directa de Dios (Is 6,9ss). 
ll hombre semítico difícilmente dis- 
tingue entre la voluntad positiva de 
Dios y la permisiva. Además, endu- 
recer no significa reprobar, sino ex- 
presar un juicio sobre un estado de 
pecado, ya que esto produce visible- 
mente sus frutos. La obstinación es 
la caracteristica del pecador, que quie- 
re permanecer separado de Dios y se 
niega a convertirse. El endurecimien- 
to no suprime la responsabilidad hu- 
mana. En otros textos la obstinación 
de Israel para no convertirse no se le 
atribuye a Dios, sino a la mala volun- 
tad del pueblo (Sal 95,8). 

En el NT se habla del endureci- 
miento de los discípulos de Jesús (Mc 
6,52), de los judíos (He 28,27; 2Cor 
3,14; Rom 11,7) y de los paganos (Ef 
4,18). Se refiere a su negativa a creer 
en Jesús, a pesar de sus enseñanzas y 
de sus milagros. El apóstol Pablo in- 
tenta encontrar un significado teoló- 
gico a esta situación. El endureci- 
miento del faraón sirve para hacer 
que brille la gloria de Dios (Rom 
9,14-18); la obstinación de Israel en 
su rechazo de Cristo hace posible la 
entrada de las naciones paganas en la 
Iglesia (Rom 11,12-24). 


d) Las desventuras. El primer pe- 
cado produce la ruptura de la amis- 
tad con Dios y los males que agobian 
ala humanidad (Gén 3,16-24). El ho- 
micidio de Abel es causa de la mal- 
dición y del rechazo de Caín (Gén 
4,8.16); el diluvio presentado como 
universal fue provocado por la co- 
rrupción de todos los hombres (Gén 
6,5ss); el orgullo de Babilonia es la 
causa de la dispersión y de la confu- 
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sión de lenguas (Gén 11,1-9). Sodo- 
ma y Gomorra son destruidas por 
causa de su impiedad (Gén 18,20ss; 
19,12ss). 

Los profetas anuncian como con- 
secuencia de los pecados del pueblo 
las desventuras naturales y los reveses 
militares, la destrucción de Jerusalén 
y del templo, así como el destierro cn 
Babilonia. Ezequiel insiste en la muer- 
te como efecto del pecado (Ez 18), ya 
que al alejarse de Dios el hombre se 
enajena de la salvación y corre hacia 
la ruina y la perdición. La historia 
deuteronomista presenta todas las 
desgracias sufridas por Israel como 
un castigo por sus infidelidades a la 
alianza, según el esquema de las mal- 
diciones propuesto por Dt 27,15-26. 

Los libros sapienciales ponen de 
relieve el principio de que la impie- 
dad es la raíz de todos los males, 
mientras que el temor de Dios y la 
práctica de la justicia procuran los 
bienes de esta vida (Prov 1,32; 2,10- 
19; 2,20ss; 3,16ss; 18,31; Qo 7 1688). 

El nexo entre el pecado y sus con- 
secuencias se percibió de una forma 
tan radical que se exigió un castigo 
para cada culpa. De aquí surgió la 
opinión de que toda calamidad era 
consecuencia de una falta. 

Los libros históricos y proféticos 
atribuyen directamente a Dios el cas- 
tigo de una acción pecaminosa. Él 
puede castigar inmediatamente alim- 
pío o al pueblo culpable (Núm 16, 
32s; Am 8,1-2), retrasar el castigo e 
incluso renunciar a él (Am 7,15s.4ss). 
Cuando el pecador se arrepiente, 
Dios puede cambiar su propósito 
(Am 5,15), mostrarse misericordioso 

y perdonar las culpas (Os 11,8; Jer 
3, 12; 18,8ss; Éx 18,23-32), Dios pa- 
ciente y misericordioso (Ex 34,6; Jl 
2,13; Sal 86,15; 103,8; 145,8) ofrece 
al pecador el tiempo para convertir- 
se; a veces envía una desgracia para 
que el impío se enmiende o para pro- 
bar al que ama (Am 4,5-11; Is 1,5ss); 
Job 5,17-26; Prov 3,12). 
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En el AT se prevé también la remi- 
sión del pecado mediante el aborre- 
cimiento de la culpa, la conversión y 
la sumisión a Dios, el ofrecimiento 
de sacrificios, la reparación de los 
daños causados y la intercesión de 
los hombres que son agradables a 
Dios. 


ll. EL PECADO EN EL NT. 
1. PRESUPUESTOS. También en el 
NT falta una presentación completa 
y sistemática de la dolorosa realidad 
que es el pecado. El tema se trata casi 
siempre de pasada, intentando dar 
cuerpo a ciertas intuiciones profun- 
das. Con esta finalidad se utilizan 
las experiencias personales y algunas 
concepciones típicas de los ambientes 
rabínicos y apocalípticos de la época. 

Se recogen diversos elementos del 
AT, como la naturaleza del pecado, 
algunas de sus consecuencias, su po- 
der maléfico. Sin embargo, el NT re- 
presenta un progreso esencial en la 
comprensión del pecado. Se insiste 
en el hecho de que el lugar y la fuente 
del pecado es la intimidad del hom- 
bre; la naturaleza específica del peca- 
do consiste en ser una falta contra la 
bondad del Padre celestial. Se sondea 
el abismo en el que se precipita el 
pecador destinado a la perdición 
eterna; se ofrece una explicación más 
profunda de la condición pecamino- 
sa que une solidariamente a todos los 
hombres y se anuncia la liberación 
definitiva del pecado gracias a la 
muerte redentora de Cristo. 


2. FILOLOGÍA. El término más fre- 
cuente en el NT para indicar el peca- 
do es hamartía, usado especialmente 
en plural, para indicar diversas ac- 
ciones culpables. Son típicas las fra- 
ses “confesión de los pecados” (Mt 
3,6; Mc 1,5; 1Jn 1,9), “perdón de los 
pecados” (Mt 26,28; Mc 1,4; Lc 1,77; 
3,3; 24,47; He 5,31; Col 1,14), “salvar 
de los pecados” (Mt 1,21). San Pablo 
utiliza este término en plural en las 
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citas explícitas (Rom 4,7-8; 11,27) e 
implícitas del AT (1Tes 2,16; cf Gén 
15,16; 1Cor 15,17) y en las fórmulas 
litúrgicas (1Cor 15,31; Gál 1,4; Col 
1,14). A menudo san Pablo usa el 
término hamartía en singular para 
indicar una fuerza maligna personi- 
ficada que reina en el mundo (Rom 
5,12ss). En el cuarto evangelio el tér- 
mino en singular designa una dispo- 
sición interior permanente del hom- 
bre y de la humanidad (Jn 8,21; 
9,41). 


Hamártema indica el efecto de un 
acto pecaminoso libre y consciente. 
Generalmente se usa en plural (Mc 
3,28; 1Cor 6,18; Rom 3,25); en singu- 
lar se utiliza para el pecado imperdo- 
nable contra el Espíritu Santo (Mc 
3,29). 

Paráptoma significa caída, paso en 
falso, y se utiliza muchas veces en 
plural (Mt 6,14; Mc 1,25; 2Cor 5,19; 
Gál 6,1; Rom 4,25; 5,15.16.18.20; Ef 
1,7; 2,1; Col 2,13). 

Parábasis, transgresión, se encuen- 
tra en las epistolas paulinas y en la 
carta a los Hebreos (Gál 3,19; Rom 
2,23; 4,15; 5,14; 1Tim 2,14; Heb 2,2; 
9,15). 

Ofeilema, deuda, término raro en 
el AT, se deriva del lenguaje jurídico 
del judaísmo tardío. El primer evan- 
gelista lo utiliza en la oración del 
padrenuestro (Mt 6,12) para indicar 
algo que le debemos a Dios. El peca- 
do se asemeja a una deuda que hay 
que pagar al Padre, lo mismo que la 
que tenemos que perdonar nosotros 
a nuestros deudores. En san Pablo 
este concepto aflora en la metáfora 
del “quirógrafo”, esto es, del pagaré 
que ha quedado suprimido por la 
cruz de Cristo (Col 2,14). 

Anomía, injusticia, sirve para de- 
signar un estado general de hostili- 
dad contra Dios en un contexto esca- 
tológico, y equivale a una condición 
general de perversión religiosa (Mt 
7,23; 13,41; 23,28; 24,41). Pablo usa 
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este término en las fórmulas deriva- 
dis de la catequesis primitiva (2Tes 
2,7, 2Cor 6,14). 

Adikía, término afín al anterior, 
indica un estado de injusticia (Le 
13,27; 16,8s; 18,6; He 1,18). Es fre- 
vuente en la carta a los Romanos 
(Rom 1,18.29; 2,8; 3,5; 6,13; 9,14). 


3. LA ACTITUD DE JEsÚs. De los 
evangelios sinópticos se deduce que 
Jesús no se detuvo en describir la 
naturaleza del pecado, sino que con- 
sidera a todos los hombres alejados 
de Dios, entregados al poder del de- 
monio, y por tanto necesitados de 
conversión y de salvación (Mt 13,38; 
Lc 13,16; 22,31). La predicación del 
reino de Dios acompañada de la in- 
vitación a la conversión y del ofreci- 
miento de perdón va dirigida a todo 
el pueblo (Mc 1,14). El nexo entre la 
llegada del reino y el perdón de los 
pecados se pone de relieve en el relato 
de la curación del paralítico (Mt 9,1- 
8; Mc 2,1-12; Le 5,17-26) y en la pe- 
rícopa de la unción de Jesús por parte 
de la pecadora (Lc 7,36-50). 


a) Los pecados concretos y el co- 
razón. Jesús conoce y denuncia los 
pecados concretos, como la vanidad, 
el orgullo, la mentira, el apego a las 
riquezas, la explotación de los de- 
más, el robo, el adulterio, el homici- 
dio (Mt 23,1-26; Mc 7,20ss; 12,38ss; 
Lc 11,37-52; 16,14ss; 19,9-14; 20, 
45ss). Sin embargo, para Jesús el ele- 
mento constitutivo del pecado es un 
desorden interior, una disposición 
perversa del corazón. Efectivamente, 
el corazón, como sede de los pensa- 
mientos y de los deseos, representa la 
facultad espiritual del hombre, en la 
que se toman las decisiones relativas 
a la actividad exterior (Mt 15,10-20; 
Mc 7,14-23). En esta línea Jesús de- 
nuncia como pecados también los ac- 
tos internos, que están en el origen de 
las acciones públicas (Mt 5,22.28). El 
pecado contra el Espíritu Santo, es 
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decir, la negativa obstinada a creer 
en Jesús, no se perdonará ni en esta 
vida ni en la otra, debido a la dificul- 
tad que se encuentra en cambiar la 
actitud básica negativa frente a Cris- 
to. Las polémicas con los fariscos y 
los escribas sobre el sábado y las de- 
más observancias rabínicas muestran 
que Jesús concedía mayor importan- 
cia a las exigencias de la persona que 
a la de las instituciones (Mt 12,1-8; 
Mc 2,23-3,25; Le 6,1-11; 11,14-32). 


b) Bondad con los pecadores. 
Cristo asumió una actitud benévola 
con los judíos que no practicaban las 
prescripciones rabínicas y que eran 
despreciados por los fariseos y con- 
siderados como pecadores. Proclama 
que ha venido a llamar a la conver- 
sión no a los justos, sino a los peca- 
dores (Mt 9,13; Mc 2,17; Le 5,32). Al 
discernir en la miseria religiosa y mo- 
ral de esos hombres un valor escon- 
dido y despreciado, es decir, un reco- 
nocimiento fundamental de la propia 
impotencia y la necesidad de la gracia 
divina, Jesús reconoce en ellos una 
aptitud para acoger la llamada a la 
conversión, y por tanto para recibir 
la gracia de la justificación (Lc 
15,7.10; 18.9-14). En este sentido los 
pecadores son los verdaderos clientes 
del reino. Por eso no es tanto el pe- 
cado en sí mismo lo que constituye 
un obstáculo para la salvación, sino 
la obstinación en rechazar la invita- 
ción divina a la conversión y la con- 
fianza puesta en si mismo y en las 
propias posibilidades. La condición 
de pecador que va acompañada del 
sentimiento de la propia miseria es- 
piritual representa un terreno propi- 
cio para la obtención del perdón y de 
la salvación. Lo demuestran las pa- 
rábolas de la dracma perdida, de la 
oveja extraviada y del padre miseri- 
cordioso o del hijo pródigo (Lc 15). 
Esta última parábola enseña que el 
abandono de la casa paterna por par- 
te del hijo más joven indica el rechazo 
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de unas relaciones filiales con el pa- 
dre, es decir, la negativa a recibir 
todos los bienes del amor paterno, 
pretendiendo que no se tiene ninguna 
necesidad de él. Cuando regresa el 
hijo, el padre, superando todas las 
imposiciones de la justicia humana, 
perdona generosamente al hijo y lo 
trata con especial cariño, hasta el pun- 
to de suscitar la envidia del hermano 
mayor. 

Jesús prevé su propia muerte y le 
atribuye un valor expiatorio (Mt 
26,28; Mc 14,24; Le 22,20; Mc 10,45). 
Por eso la muerte de Jesús en la cruz 
es una especie de condenación divina 
del pecado. Su resurrección como 
victoria sobre la muerte aparece igual- 
mente como una victoria sobre el pe- 
cado y sobre las fuerzas diabólicas. 

La enseñanza y el comportamiento 
de Jesús con los pecadores contienen 
una nueva revelación sobre la natu- 
raleza del pecado. Este nace de la 
intimidad del hombre, de su corazón 
perverso; es un desconocimiento vo- 
luntario del amor de Dios y una ne- 
gativa a acoger la invitación a la con- 
versión, esto es, a creer en Cristo; el 
pecado somete al hombre a la escla- 
vitud del demonio. Acogiendo el 
anuncio del reino de Dios, se obtiene 
el perdón de los pecados y se entra en 
una relación amorosa con el Padre 
celestial. El pecado del hombre que- 
da superado por el sacrificio redentor 
de Cristo en la cruz. 


4. SAN PABLO. Más que cual- 
quier otro autor del NT, san Pablo 
desarrolla el tema del pecado. El pe- 
cado es realmente el presupuesto de 
su soteriología, que constituye el co- 
razón de la teología del apóstol. De 
diversas formas y bajo diversos pun- 
tos de vista se menciona al pecado en 
todas las cartas paulinas. En efecto, 
el apóstol considera el pecado desde 
el punto de vista psicológico, in- 
dividual, social e histórico. En las 
cartas a los Gálatas y a los Romanos 


1438 


la exposición es doctrinal y polémica. 
Sin embargo, san Pablo no nos ofre- 
ce un cuadro completo y ordenado 
de la realidad que es el pecado. El 
principal interés del apóstol se centra 
en hacer brillar sobre el fondo tene- 
broso de la maldad humana la obra 
redentora de Cristo, “entregado por 
nuestros pecados y resucitado para 
nuestra justificación” (Rom 4,25). 

Usando una decena de términos 
para indicar las acciones pecamino- 
sas, Pablo considera el pecado como 
una desobediencia a la voluntad de 
Dios, como una rebelión contra su 
ley, como un error culpable, como 
una acción injusta que se opone a la 
verdad, como una negación de la sa- 
biduría divina. La naturaleza especí- 
fica del pecado es la oposición a Dios, 
que se puede manifestar de varias 
maneras, referirse a diversos objetos, 
pero considerados siempre en rela- 
ción con Dios y en contraste con la 
ley revelada por él (Rom 7,12.22), así 
como en antítesis con la razón y la 
conciencia, en la que está inscrita la 
ley de Dios (Rom 2,15; 14,23), y con 
el evangelio (1Cor 8,12; 6,1-18). 


a) Lista de pecados. En el episto- 
lario paulino, incluidas las cartas pas- 
torales, se recogen 12 listas de peca- 
dos (1Cor 5,10s; 6,9s; 2Cor 12,20s; 
Gál 5,19ss; Rom 1,29ss; 13,13; Col 
3,5-8; Ef 4,31; ITim 1,9s; 6,4s; Tit 
3,3; 2Tim 3,2-5). Estas listas no están 
ordenadas según una disposición ló- 
gica; algunos términos indican actos 
concretos; otros, más bien, una acti- 
tud pecaminosa general. En total se 
llegan a mencionar 92 vicios, que co- 
rresponden a las faltas cometidas 
más corrientemente en las comuni- 
dades eclesiales fundadas por el após- 
tol. Se enumeran los pecados de los 
paganos (Rom 1,29ss), los de los cris- 
tianos antes de su conversión (1Cor 
6,11; Col 3,5-8; Ef 5,3ss; Tit 3,3) y los 
de los cristianos ya bautizados (1Cor 
5,10s; 2Cor 12,20s; Gál 5,19ss). En 
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las diversas listas ocupan el primer 
puesto los pecados contra la caridad, 
luego los pecados contra el sexo, en 
tercer lugar los cometidos directa- 
mente contra Dios y, finalmente, la 
búsqueda de sí mismo. Se le atribuye 
una gravedad especial al deseo de 
poseer cada vez más, lesionando los 
derechos del prójimo (pleonexía: 
2Cor 9,5; Rom 1,29; Col 3,5; Ef 4,19; 
5,3). Esta ambición se equipara a la 
idolatría, el vicio típico de los paga- 
nos, siendo la antítesis de la modera- 
ción, de la misericordia y de la cari- 
dad. Efectivamente, el ambicioso uti- 
liza al prójimo como instrumento en 
beneficio propio y del propio placer. 
También se les da mucha importan- 
cia a los pecados contra la castidad, 
ordinariamente en forma genérica 
(fornicación, impureza, falta de pu- 
dor), pero también específica (adul- 
terio, homosexualidad). Especialmen- 
te las faltas contra naturam se consi- 
deran como un castigo de la idolatría 
(Rom 1,24). 

Los pecados contra Dios, aunque 
no se mencionan con frecuencia, apa- 
recen como la matriz de todos los 
demás (Rom 1,18-23). La idolatría es 
la negativa a glorificar a Dios cono- 
cido por la razón a través de las cria- 
turas. Esta negativa, arraigada en el 
orgullo del hombre, atribuye a uno 
mismo y a las criaturas el honor que 
se debe tan sólo al Creador de todas 
las cosas. De este pecado caracterís- 
tico del paganismo proceden todas 
las desviaciones y perversiones, tanto 
en el terreno social como en el indi- 
vidual y familiar. 

A veces se presenta como pecado 
por excelencia la concupiscencia (epi- 
thymía: 1Cor 10,6; Rom 7,7). Supone 
la negación a depender de Dios y la 
pretensión de conseguir con las pro- 
pias fuerzas lo que no se puede acoger 
más que como don. 

Los actos pecaminosos enumera- 
dos en los catálogos de vicios y ex- 
presados a menudo con términos 
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abstractos son siempre la manifesta- 
ción de una actitud moral íntima do- 
minada por la corrupción. Las faltas 
particulares no se consideran como 
efecto de una debilidad moral mo- 
mentánea, sino como signo y expre- 
sión de una orientación personal, que 
se encuentra en franca oposición con 
la voluntad de Dios. 


b) El pecado personificado. En 
las cartas a los Corintios (1 Cor 15,26; 
2Cor 5,21), a los Gálatas (2,17; 3,22) 
y sobre todo a los Romanos (cc. 5-8) 
Pablo utiliza el término hamartía en 
singular en un sentido muy particu- 
lar. Este término aparece más de 40 
veces en la carta a los Romanos. La 
hamartía se presenta como una fuer- 
za personificada, como un rey tirano 
que hace su entrada solemne en el 
mundo debido a la desobediencia del 
primer hombre (Rom 5,12). Esta fuer- 
za malvada se difundió en todos los 
hombres, alcanzando incluso a la cria- 
tura irracional (Rom 8,12-22); es in- 
manante al hombre, habita en él, 
actúa en él por medio de ciertos cóm- 
plices; como fuerza perversa de do- 
minación, produce toda especie de 
concupiscencias y de deseos viciosos, 
seduce al hombre por medio del pre- 
cepto, opera en él el mal y le procura 
la muerte (Rom 7,7). Lo mismo que 
en Gén 3,13 la serpiente sedujo a la 
mujer, asi también este “pecado” se- 
duce al hombre. La hamartía no pue- 
de identificarse con Satanás, que re- 
presenta una potecia hostil, pero ex- 
terna al hombre; sin embargo, se le 
atribuye el papel que Sab 2,4 atribuye 
al demonio. 


c) La carne. La sede, el órgano y 
el instrumento del pecado es la carne 
(sárx), termino usado por san Pablo 
en varios sentidos. En el contexto de 
la hamartía, la palabra “carne” tiene 
un significado moral: indica al hom- 
bre decaído y frágil, que alberga ten- 
dencias y deseos hostiles contra Dios, 
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y conducentes por tanto a la muerte 
(Gál 5,16; Rom 6,13; 7,14.20.25; Ef 
2,3). Estos malvados apetitos tienen 
sujeto al hombre y lo dominan de tal 
manera que viola conscientemente la 
voluntad de Dios y comete el pecado. 
Pero el poder que la carne ejerce so- 
bre el hombre no es constringente; 
tiene que vencer primero la resisten- 
cia del hombre interior, lo debe sedu- 
cir y, a despecho de su libertad y 
responsabilidad personal, impulsarlo 
a cometer el pecado. 


d) La ley. Existe una relación 
muy estrecha entre la hamartía, la 
carne y la ley, concretamente cual- 
quier ley que se le imponga al hombre 
desde fuera. La hamartía revela su 
propio poder mediante ley expresada 
positivamente en forma de precepto. 
De suyo la ley, como expresión de la 
voluntad de Dios, es buena y santa; 
pero solamente da el conocimiento 
del deber moral, sin comunicar la 
fuerza de cumplirla, después de haber 
vencido los asaltos de la carne. Por 
eso, de hecho, la ley no hace más que 
activar y excitar las pasiones escon- 
didas en nuestros miembros; no hace 
más que proporcionar a la concupis- 
cencia la ocasión y el punto de apoyo 
para cometer una transgresión cons- 
ciente y cualificada, y por tanto im- 
putable al pecador. De esta manera 
la hamartía revela por medio de la 
ley toda su funesta energía (lCor 
15,56; Rom 3,20; 4,15; 5,20). La lu- 
cha encarnizada entre la pasión y la 
razón humana, entre la tendencia al 
bien y la tendencia al mal en la inti- 
midad del hombre, queda magistral- 
mente descrita en Rom 7: la hamar- 
tía, la carne y la ley están todas uni- 
das y movilizadas contra el hombre 
que aspira al bien y a la justicia. 


e) Satanás. Otro cómplice del 
poder nefasto del pecado personifi- 
cado es Satanás. La debilidad del es- 
píritu en los paganos, impedidos de 
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abrir los ojos a la luz del evangelio, 
es atribuida por san Pablo al “dios de 
este siglo” (2Cor 4,35). Los no cristia- 
nos, que infringen la voluntad de 
Dios, viven en conformidad con el 
curso de este mundo, según “el prín- 
cipe de las potestades aéreas” (Ef 2,2). 
Gracias a la conversión, los paganos 
han sido arrancados del poder de las 
tinieblas y tienen que combatir ahora 
contra los principados, las potencias, 
el soberano de este mundo tenebroso, 
Satanás, el enemigo de la causa de 
Dios (1Tes 2,18; 2Cor 2,11; Rom 
16,20). El tentador por excelencia 
(ITes 2,18; 2Cor 2,11; Rom 16,20) 
sabe transformarse en ángel de luz; 
los falsos apóstoles y los doctores de 
mentira son sus auxiliares (2Tes 2,9; 
2Cor 11,13). Lo mismo que Satanás 
no fue extraño a la introducción del 
pecado en el mundo, así también 
ahora actúa oscureciendo la inteli- 
gencia de los hombres, manteniendo 
la idolatría entre los paganos y mo- 
viéndolos a cometer los pecados car- 
nales. 


f) Efectos: 1) La esclavitud. 
El pecado personificado, confirmado 
por los actos pecaminosos persona- 
les, separa al hombre de Dios y lo 
reduce a una condición de esclavitud. 
Abandonado a solas sus fuerzas, el 
hombre está vendido al poder del pe- 
cado (Rom 7,7-14), se ve entregado 
al pecado (Rom 1,24). La esclavitud 
del pecado es tal que el hombre es 
fundamentalmente incapaz de reali- 
zar el bien aunque quisiera. Pablo 
admite expresamente que el pecador 
tiene todavía la posibilidad de cono- 
cer y de desear el bien, e incluso de 
complacerse interiormente en la ley 
del Señor; pero que, por falta de fuer- 
zas suficientes, el mal acabará infali- 
blemente dominando sobre él. 


2) Laira de Dios. El pecado está 
bajo la cólera de Dios (Rom 1,18), es 
decir, se encuentra en una situación 
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«Jl hostilidad con Dios. Él quiso se- 
pirarse del Señor, y Dios permite 
esta separación. La metáfora de la 
vólera divina denota el abismo que 
ulsla al que comete el mal de la fuente 
del bien, que es Dios. Privado de la 
gracia de Dios (Rom 3,23), el peca- 
dor se ve sometido a la angustia, a la 
tribulación y a la corrupción (Gál 
(1,8). Alejado de Dios, el hombre mul- 
tiplica los pecados y cae en el abismo 
de la demencia. En efecto, el aumento 
de los pecados acaba corrompiendo 
el juicio moral del hombre (Rom 
1,28) y haciendo que se obstine en 
una situación de enemistad con Dios. 
ls éste el primer castigo que el peca- 
do lleva consigo. El abismo que sepa- 
ra al hombre de Dios se hace cada 
vez más profundo. Esta manifesta- 
ción de la cólera divina aguarda el 
momento final, cuando en el juicio el 
hombre se fije definitivamente en su 
rebelión contra Dios (Rom 2,5-8; 3,5; 
4,15; 5,9; cf ITes 1,10; 5,9). A este 
pa Pablo cita el ejemplo de 
os judíos (Rom 2,5; 2Cor 3,14) y de 
los paganos (Ef 4,18). 


3) La muerte. Además el pecado 
engendra la muerte, ya que Dios es la 
fuente de la vida y, al apartarse de él, 
el pecador se aleja de la vida. El es- 
trecho nexo que existe entre la muer- 
te y el pecado se pone de relieve es- 
pecialmente en Rom 5-8. En 1Cor 
15,56 se indica que el pecado es el 
uguijón de la muerte. No se trata so- 
lamente de un castigo ultraterreno, 
sino de un salario normal que se re- 
cibe ya en la existencia terrena. En 
efecto, ya desde ahora los pecadores 
se encuentran en el camino de la per- 
dición, dominados por la fuerza del 
pecado y esclavos de Satanás (1Cor 
1,18; 2Cor 2,15; Rom 7,14s). La muer- 
te se presenta también como recom- 
pensa y consumación del pecado 
(Rom 6,21) en el sentido de que lleva 
u su término la separación de Dios. 
lista muerte es ante todo la perdición 
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eterna, el alejamiento definitivo de 
Dios; en segundo lugar designa tam- 
bién la condición desgraciada en que 
se encuentra el pecador ya en esta 
vida, y, finalmente, señala la muerte 
biológica, desgarrada por la angustia 
y por las tinieblas producidas por la 
ausencia de una perspectiva radiante 
de futuro. San Pablo concibe la 
muerte como un conjunto unitario, 
que comprende la muerte corporal, 
la espiritual y la eterna. 

La amartología del apóstol Pablo 
es penetrante y profunda. Va son- 
deando los recovecos del corazón hu- 
mano, en donde anida una fuerza 
maligna que induce al hombre infa- 
liblemente al mal, con la complicidad 
de la carne, de la ley y de Satanás. 
Tiene delante de sí el cuadro desola- 
dor de la corrupción del mundo pa- 
gano y de la infidelidad del pueblo de 
Israel, y registra a menudo los actos 
pecaminosos concretos. Insiste en las 
consecuencias ruinosas del pecado, 
que aleja de Dios y produce la muer- 
te. Pero todo esto sirve para exaltar 
el amor de Dios, que envió a su Hijo 
a liberar a los hombres del pecado y 
de la esclavitud del demonio. 


5. LA LITERATURA  JOANEA. 
a) Vocabulario propio. El término 
hamartía (pecado) se encuentra 18 
veces en el cuarto evangelio (14 en 
singular y cuatro en plural) y 17 veces 
en 1Jn (11 veces en singular y seis en 
plural). En el Apocalipsis aparece 
tres veces, siempre en plural. El verbo 
hamartánó (pecar) se usa tres veces 
en Jn y cuatro veces en 1Jn. 

La palabra “pecado” puede signi- 
ficar las diversas acciones pecamino- 
sas (Jn 8,3.34), como la mentira, el 
odio, la injusticia, la falta de acogida 
a los hermanos, o bien la culpa que 
permanece en la conciencia incluso 
después de haberse cometido el acto 
malo. En este sentido hay que en- 
tender las expresiones: tener pecado 
(Jn 15,22.24), morir en el pecado 
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(Jn 8,24), convencer de pecado (Jn 
26,8 s). 

A menudo en el evangelio y en la 
Jn el término usado en singular in- 
dica una condición o disposición in- 
dividual y social, que se imprime en 
toda acción o palabra pecaminosa y 
que equivale a una potencia hostil a 
Dios y a su revelación. 

En el evangelio y en 1Jn se estable- 
ce una distinción en lo que se refiere 
al verbo “pecar”, entre la forma de 
aoristo, que significa cometer un pe- 
cado (Jn 9,2s), y la de presente o de 
perfecto, que significa perseverar en 
el estado de pecado (lJn 1,10; 2,1; 
3,6.8s; 5,16.18). 


b) La incredulidad. El cuarto 
evangelio no habla del pecado de for- 
ma abstracta, sino presentando la ac- 
titud de los diversos personajes frente 
a Cristo. Estos personajes asumen un 
carácter típico. El evangelista valora 
el pecado dentro de las antítesis que 
constituyen una de las características 
de sus escritos: luz/tinieblas, ver- 
dad/mentira, amor/odio, esclavi- 
tud/libertad, vida/muerte. En este 
contexto, el discurso de Juan sobre 
el pecado presenta un carácter dra- 
mático y una radicalidad impresio- 
nante. 

Para Jn, el pecado por excelencia 
consiste en negarse a acoger a Cristo, 
que es la luz del mundo; es decir, en 
la incredulidad frente al enviado del 
Padre, el Hijo unigénito de Dios. 
Esta negativa aparece no sólo como 
un acto concreto, sino como una op- 
ción fundamental y una actitud per- 
manente negativa que decide de toda 
la existencia del hombre. La apari- 
ción en el mundo de la luz reclama 
una toma de posición y lleva a cabo 
un crisis; en caso de rechazarla, se 
establece uno en las tinieblas, esto es, 
en la condición de no salvación. Esta 
situación no es neutral, sino que su- 
pone una lucha contra la luz; por eso 
mismo se caracteriza por la aversión 
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contra la luz, por el odio y la conde- 
nación (Jn 3,195). Poreso la incredu- 
lidad es impiedad y anarquía (1Jn 
3,4). Tal es el pecado de los judíos, 
que son también el tipo de los paga- 
nos no creyentes y del mundo (Jn 
5,10.16.18; 6,41.52; 10,31.33; 11,8; 
16,6). 

Al no acoger a Cristo, renega- 
mos del Padre y formamos en las 
filas del demonio, que es el príncipe 
de este mundo (Jn 12,31). El pecador 
es un esclavo de Satanás (Jn 8,34), ya 
que participa en las obras de aquél, 
que es homicida y mentiroso desde el 
principio (Jn 8,44). El demonio es la 
cabeza de la humanidad pecadora. 
En el rechazo de Cristo el evangelista 
descubre una acción satánica, ya que 
es una opción en favor de la mentira, 
de la esclavitud y de la muerte espi- 
ritual y eterna. 

Entre las otras causas que suponen 
el rechazo de Cristo, Juan subraya 
también el aspecto subjetivo perso- 
nal: no se cree en Cristo, porque se 
presume de sí mismo y se desea per- 
manecer en la situación precedente, 
pensando que se está sin pecado y 
que es posible alcanzar la salvación 
fuera de Cristo (Jn 3,19ss; 5,36-46). 


c) Elpecado del mundo. Elevan- 
gelista habla también del pecado del 
mundo (Jn 1,29). En la literatura joa- 
nea, el término “mundo” tiene tam- 
bién, entre otros, un significado ne- 
gativo, designando a todos los hom- 
bres, judíos y paganos, que rechazan 
la revelación definitiva traída al mun- 
do por el Hijo de Dios. El pecado del 
mundo no significa el pecado de los 
hombres en general, ni la suma de los 
pecados individuales, sino el mal en 
sí mismo, en toda su extensión y en 
sus consecuencias, Es una fuerza que 
ciega a la humanidad y se encuentra 
en la base de todas las tomas de po- 
sición contrarias a Dios. 


d) La herejía. El pecado por ex- 
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velencia en la 1Jn es el rechazo de la 
tradición apostólica, que confiesa a 
Cristo como Hijo de Dios venido en 
In carne (1Jn 2,22s). Esta negación 
supone la ruptura de la comunión 
eclesial y engendra el odio contra los 
que se adhieren a la primitiva pre- 
dicación apostólica (lJn 2,19; 4,1; 
2,9.11; 3,15; 4,20). Este pecado con- 
duce a la muerte espiritual y eterna. 
Es llamado iniquidad e injusticia 
(1.In 3,4; 5,17); en efecto, va acompa- 
Nada de una perversión que no deja 
ningún resquicio al arrepentimien- 
to; es algo que hace suya la rebelión 
y la hostilidad de las fuerzas del mal 
en los últimos tiempos. Por eso este 
pecado es llamado anomía, término 
técnico que designa la iniquidad de 
los tiempos que preceden al fin. La 
negación de Jesús como Cristo e Hijo 
de Dios implica el rechazo de la re- 
ulidad última y definitiva, ya que se 
cierran los ojos a una luz meridiana. 
A este pecado se le atribuye una gra- 
vedad excepcional y un valor escato- 
lógico. 

Entre los creyentes se dan también 
pecados que no conducen a la muer- 
te, es decir, pecados de fragilidad hu- 
mana, que no suponen una auténtica 
opción fundamental negativa frente 
a Cristo (1Jn 5,16s). Estos pecados se 
perdonan con facilidad. Los fieles 
han de tener la conciencia de ser 
pecadores en este sentido; negarlo 
constituiría una mentira comparable 
«a la de los herejes (1Jn 1,8). Pero los 
que han nacido de Dios están en la 
condición de no pecar, esto es, de no 
separarse de Cristo (1Jn 3,9; 5,18). 
Al haber vencido Jesús al príncipe de 
este mundo (Jn 12,31; 16,33), derrotó 
también al pecado. Mientras perma- 
nezca uno unido a Cristo, interiori- 
zando su palabra y permaneciendo 
fiel a la comunión eclesial, no podrá 
pecar (1Jn 3,9; 5,18), es decir, sepa- 
rarse de él. 


6. OTROS ESCRITOS DEL NT. En 
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los Hechos de los Apóstoles se seña- 
lan algunas acciones pecaminosas, 
como la traición de Judas (He 1,15- 
20), la negativa de los habitantes de 
Jerusalén a escuchar la palabra de 
Dios (He 3,14.17), la mentira de Ana- 
nías y Safira, presentada como un 
ultraje cometido contra el Espíritu 
Santo y una alianza pactada con Sa- 
tanás (He 6,1-11). El pecado de Si- 
món mago consistió en querer redu- 
cir el don de Dios a una realidad 
controlable por los hombres y puesta 
bajo su dominio (He 8,18-24). La per- 
secución de la Iglesia por parte de 
Saulo antes de su conversión se debió 
a su persuasión de que había que 
permanecer cerrado en el estrecho 
sistema de la ley mosaica, sin aceptar 
la cruz de Cristo como causa de la 
verdadera justicia y como indicación 
de una nueva norma de vida, 

Los Hechos mencionan a menudo 
el perdón de los pecados gracias a la 
fe en Cristo y al bautismo (He 2,38; 
5,31; 10,43; 13,38; 26,18). 

En la carta a los Hebreos el pecado 
es considerado en sus aspectos con- 
cretos de rebelión contra Dios (Heb 
10,27), de apostasía, de incredulidad 
y de desobediencia (Heb 3,12; 6,6; 
10,26). Acecha al pueblo de Dios en 
todas las fases de su peregrinación 
hacia la Jerusalén celestial, como 
desviación de la meta asignada y de- 
tención en el camino, debido alenfla- 
quecimiento espiritual. Los pecados 
son llamados “obras muertas” (Heb 
6,1; 9,14), porque manchan la con- 
ciencia e impiden un culto agradable 
a Dios. Se habla de la apostasía como 
de un pecado irremisible (Heb 6,4ss; 
10,265), en el sentido de que el sacri- 
ficio expiatorio de Cristo no puede 
repetirse y el pecador no puede verse 
reintegrado a su inocencia; pero no 
se excluye la posibilidad de un reme- 
dio de forma absoluta. 

La conducta y la acción pecamino- 
sa del individuo es capaz de contagiar 
a la comunidad (Heb 12,15). Culpa- 
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bles ante Dios y ante los hermanos 
son todos los que descuidan la asis- 
tencia a las asambleas litúrgicas o las 
abandonan (He 10,25), induciendo 
a los demás a seguir su mal ejemplo. 

En la carta de Santiago se destacan 
algunos aspectos sociales del pecado; 
la riqueza puede conducir a una ex- 
plotación brutal del prójimo (Sant 
4,55); el hablar irresponsable influye 
negativamente en la relación mutua 
entre los hombres (Sant 3,4-8). La 
ira, la envidia, los juicios negativos 
sobre los demás se derivan del egoís- 
mo y de una falsa búsqueda de uno 
mismo (Sant 3,14; 4,1ss). 

En la 1Pe se nos habla de los pe- 
cados típicos de los que no han sido 
bautizados todavía (lPe 1,14). Pero 
también los cristianos tienen expe- 
riencia de “las pasiones carnales, que 
hacen la guerra al espíritu” (1Pe 2,11; 
4,2). El pecado parece ser connatural 
al hombre, vinculado a su ser corpo- 
ral; pero mediante el bautismo y la 
unión con Cristo puede ser combati- 
do y vencido. 

En las cartas de Jds y 2Pe se habla 
de los pecados de los maestros de 
error: conciernen a los desórdenes 
morales en el matrimonio (2Pe 2,14), 
a la adulación y a las lisonjas emplea- 
das para imponerse a los demás (Jds 
16; 2Pe 2,15-18). 


Il. UNIVERSALIDAD DEL 
PECADO. 1. ANTIGUO TESTAMEN- 
TO. En la Biblia aparece la convicción 
de que todos los hombres pertenecen 
a una raza pecadora. 


a) Génesis 1-11. En Gén 1-11 se 
describe la situación universal de 
pecado. Con algunas excepciones 
(Abel: Gén 4,41; Henoc: Gén 5,22ss; 
Noé: Gén 6,9; 7,1), ya desde los orí- 
genes la humanidad se rebeló contra 
Dios. El diluvio, presentado como 
universal, fue provocado, según la 
tradición J, por la maldad del hom- 
bre (Gén 6,5), mientras que, según la 


1444 : 


tradición P, el motivo de este castigo 
es la corrupción general de todos los 
mortales (Gén 6,125). Existe una cier- 
ta solidaridad en el mal. Toda la es- . 
tirpe de los cainitas es una raza de 
pecadores (Gén 4,17-23). La genera- 
lización del pecado se explica como 
un proceso de imitación: una genera- 
ción hereda el mal de la anterior. La 
influencia del pecado de los primeros 
padres sobre su descendencia se con- 
sidera dentro del ámbito de las con- 
secuencias del pecado, que acarrean 
la muerte, el trabajo fatigoso y la 
expulsión del jardín, símbolo de la 
interrupción de la familiaridad con 
Dios. 


b) Los profetas. El rey Salomón 
confiesa que no existe ningún hom- 
bre que no caiga en alguna culpa 
(1Re 8,46). Los profetas de Israel de- 
nuncian los pecados de todo el pue- 
blo (Os 4,2; 1s 1,4; 5,7; 30,9). El pro- 
feta Isaías se siente solidario de la 
impureza del pueblo (Is 6,5). Para 
Miqueas no existen hombres piado- 
sos en el país; todos están corrompi- 
dos (Mig 7,1-7). Jeremías describe 
con tintas oscuras la perversidad ge- 
neral del país (Jer 5,1; 5,28ss; 9,1-8), 
que anida en el corazón malvado y 
endurecido de cada individuo (Jer 
13,23; 17,9). Ezequiel considera toda 
la historia de Israel como una serie de 
infidelidades. Se dirige a Jerusalén 
bajo la figura de una niña encontrada 
en el camino, que a pesar de la soli- 
citud del Señor desde su juventud 
siempre se mostró infiel a Dios, que 
había hecho alianza con ella (Ez 16). 
En el capítulo 23 el mismo profeta 
interpela a las dos hermanas, Jerusa- 
lén y Samaría, es decir, a los reinos 
de Judá y de Israel, divididos pero 
hermanos, que ya desde la salida de 
Egipto cometieron toda clase de abo- 
minaciones. Esta misma concepción 
de la historia de Israel se encuentra 
en Is 54. En algunas plegarias peni- 
tenciales posteriores al destierro los 
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portavoces de la comunidad expre- 
sen su arrepentimiento por las faltas 
de sus antepasados (Esd 9,6-15; Neh 
1,6s; 1s 63,7-64,11; Sal 78). Esta con- 
cepción se ve rubricada por la con- 
vicción de que la acción de un indi- 
viduo repercute en la vida del grupo, 
va que la existencia del grupo está 
profundamente marcada por las ac- 
ciones de cada uno de sus miembros. 
listo sucede no solamente en un mo- 
mento determinado de la historia, 
sino a través de todo el curso de la 
existencia de un pueblo. Un grupo 
social como la familia, la tribu y la 
nación es considerado a la manera de 
una persona concreta, que sobrevive 
en el tiempo y en el espacio debido a 
una especie de unidad biológica (per- 
sonalidad incorporante). 


c) Loslibros sapienciales. Los sa- 
bios de Israel, que dirigen su atención 
más allá de los confines del pueblo 
clegido, interesados como están por 
la condición humana en general, afir- 
man la fragilidad y la impureza de 
todo ser humano frente a Dios (Job 
4,178; 15,14ss; 14,4; Prov 20,9; Qo 
1,20; cf Sal 143,2; 2Crón 6,36). Todos 
los hombres han cometido faltas, aun- 
¡ue sólo sea pronunciando palabras 
imprudentes (Si 19,16). Más aún, el 
pecado alcanza al hombre ya antes 
de su juventud, desde el primer mo- 
mento de su existencia (Sal 51,7). La 
corrupción es un fenómeno humano 
peneral, del que los mismos hombres 
piadosos no son capaces de sustraer- 
se por completo (Sal 12,1-5; 14,1-4; 
140,2-6). 


2. JEsÚs. En su predicación, Je- 
sús supone que todos los hombres 
son pecadores, ya que dirige a todos 
su invitación a la conversión (Mc 
[,14s; Lc 13,3.5); en efecto, no hay 
nadie que no tenga culpa (Le 13,2-5; 
In 8,7). Jesús denuncia toda forma 
de orgullo y de autojustificación (Le 
15,25-32; 18,10-14). 
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Aun insistiendo en el aspecto inte- 
rior y personal del pecado, Jesús ad- 
mite también un vínculo colectivo en 
el mal a través de las generaciones, 
adecuándose a la mentalidad del AT 
y del judaísmo. Las generaciones pre- 
cedentes mataron a los profetas con- 
siderándolos como seductores y trai- 
dores ala causa nacional, y por tanto 
como criminales. La generación con- 
temporánea de Jesús lleva a su cum- 
plimiento lo que habían emprendido 
los padres al matar alos profetas (Mt 
23,29-36.37ss, Lc 11,47-51; 13,345). 
En la parábola de los viñadores ho- 
micidas, el asesinato de los profetas 
y del hijo del propietario de la viña, 
realizado en varias épocas de la his- 
toria, se atribuye a los mismos 
oyentes de Jesús (Mt 21,23-45). Las 
culpas de las generaciones anteriores, 
que entregaron a la muerte a los en- 
viados de Dios, pesan sobre el grupo 
alejado en el tiempo y cuya perversi- 
dad va creciendo continuamente. No 
se trata simplemente de una pura vin- 
culación genealógica, sino de una 
cierta asimilación moral entre los 
descendientes de un mismo tronco. 
Esta misma concepción es la que 
aflora en He 7,51 y en 1Tes 2,15, 


3. SAN PABLO. El autor sagrado 
del NT que más ha insistido en la 
universalidad del pecado, a fin de 
subrayar la necesidad absoluta de la 
gracia de Cristo, es san Pablo. Su 
pensamiento queda expresado sobre 
todo en las cartas a los Romanos y a 
los Efesios. 


a) La humanidad pecadora. 
Prescindiendo de la gracia de Cristo, 
que actúa en el mundo ya desde los 
comienzos de la humanidad, el após- 
tol presenta a los paganos y a los 
judíos de su tiempo —las dos catego- 
rías en que se dividía el mundo anti- 
guo desde el punto de vista religio- 
so— como profundamente hundidos 
en el pecado. Se trata de una consta- 
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tación que se basa en la experiencia 
y en el testimonio de la Escritura. 
Por su nacimiento, los paganos se 
encuentran en una situación de igno- 
rancia de Dios y de su ley; por eso se 
los llama “ateos y sin ley” (Gál 2,15; 
Ef 2,1-4,12); están muertos por causa 
de sus delitos y no buscan la justicia 
(Rom 4,30). Los judíos no han obser- 
vado tampoco la ley (Rom 9,30), y 
son hijos de la cólera lo mismo que 
los paganos (Ef 2,3). En Rom 1,18- 
3,19 el apóstol presenta un cuadro 
impresionante de la abyección moral 
en que había caido la sociedad paga- 
na y, con las debidas reservas, tam- 
bién la sociedad judía, sin el influjo 
benéfico de Cristo. Todos están so- 
metidos al pecado; no son solamente 
capaces de pecado ni están solamente 
inclinados al mismo, sino que son 
auténticos pecadores, sin excluir a 
los judíos, que se consideraban justos 
(Rom 3,23). Al aducir el ejemplo de 
los dos grupos, paganos y judíos, Pa- 
blo piensa en toda la humanidad que 
se encuentra fuera de la influencia de 
Cristo, 


b) El pecado de Adán. Con una 
intuición genial, el apóstol relaciona 
el pecado personificado —es decir, la 
inclinación inherente a la naturaleza 
humana, opuesta a Dios y que induce 
a los pecados personales de manera 
infalible al hombre capaz de actos 
humanos— con la transgresión co- 
metida por el primer hombre (Rom 
5,12-21). Utilizando un lenguaje 
complejo, desde las alusiones a Gén 
2-3 hasta las referencias a los libros 
apócrifos y las argumentaciones de 
tipo rabiínico, Pablo admite una cau- 
salidad misteriosa y una influencia 
real del pecado de Adán sobre todos 
los hombres que se derivan de él 
(Rom 5,12; 1Cor 15,22). Las malas 
inclinaciones de que está infectada la 
naturaleza humana deben reducirse, 
como a su fuente común, al pecado 
del primer hombre; por eso mismo 
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todos los hombres se encuentran en 
la condición descrita para los paga- 
nos en Rom 1,18-25 y para los judíos 
en Rom 2,1-24. En efecto, prescin- 
diendo del influjo de la redención de 
Cristo, que actuó en la historia inclu- 
so antes de la muerte y de la resurrec- 
ción de Jesús, todos los hombres han 
pecado y pecan personalmente, por 
lo:que están privados de la salvación 
y están condenados a la perdición 
(Rom 5,12). La rebelión del primer 
hombre contra Dios situó a todos los 
hombres en un estado tal que no sólo 
resulta inalcanzable la salvación, sino 
que sin Cristo no es posible evitar la 
condenación eterna. Pero lo mismo 
que es universal la causalidad peca- 
minosa de Adán, así también —;¡y 
con mayor razón!— es universal y 
eficaz la obra redentora de Cristo 
(Rom 5,15-21). 


c) Pecados personales. En Rom 
7,7-25, las afirmaciones del apóstol 
se aplican a cada hombre en particu- 
lar, ya que se describe la condición 
del pecador que, libre y responsable 
de sus actos, no es capaz de realizar 
el bien y está condenado a pecar. Tal 
es la situación de todos los hombres 
que se encuentran fuera de la influen- 
cia benéfica de la obra salvadora de 
Cristo. 

En Ef 2,3 el hagiógrafo afirma que 
tanto los judíos como los paganos, 
por el mismo hecho de su origen hu- 
mano, son objeto de la cólera divina. 
Se trata de una conclusión que el 
autor deduce de la universalidad del 
pecado, al que se designa suficiente- 
mente como fuente de las inclinacio- 
nes pecaminosas con las que está 
ahora contaminada la naturaleza hu- 
mana. 


IV. ORIGEN DEL PECADO. 
1, ANTIGUO TESTAMENTO. La Biblia 
no ofrece respuestas uniformes a la 
misteriosa cuestión del origen del pe- 
cado. 
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a) La fuerza demoníaca. En Gén 
2-3, relato sapiencial y etiológico que 
tiende a explicar la actual condición 
humana señalando sus causas en un 
icontecimiento primitivo, se enseña 
que la miseria humana y el mal no 

rovienen de Dios, sino de una rebe- 
lón del hombre contra Dios ocurrida 
en los comienzos de la humanidad. 
Como causa extrínseca que indujo al 
pecado se presenta también a la ser- 
piente, identificada más tarde con la 
potencia del demonio (Gén 3; Sab 
2,24). En ¡Sam la causa de la locura 
homicida de Saúl es un ser divino; en 
[Re 22,21 un espíritu divino impulsa 
u los reyes de Judá y de Israel a la 
irremediable derrota. Los males de 
Job se le atribuyen al influjo de Sata- 
nás (Job 1,6). 


b) El corazón perverso. Los pro- 
(ctas descubren el origen de la malicia 
humana en la perversión radical del 
corazón. La resistencia a la voluntad 
de Dios es, según el profeta Jeremías, 
una revelación de las profundas dis- 
posiciones antidivinas arraigadas en 
el ánimo de todos los hombres, tanto 
judíos (Jer 13,23) como paganos (Jer 
3,17; 9,25). Ezequiel habla de un co- 
razón de piedra, sordo a todas las 
udvertencias y rebelde a todas las en- 
señanzas (Ez 11,19; 36,26). 


c) La inclinación al mal. Los sa- 
bios de Israel con sus severos conse- 
jos (Prov 13,24; 15,10; 19,18; 23,13s; 
29,17; Si7,23s; 30,1.7-13; 42,5-11) su- 
'onen como origen del pecado una 
inclinación al mal arraigada en lo 
más profundo del ser del hombre, a 
la cual es posible resistir a pesar de 
todo. En dos pasajes se habla de un 
designio perverso, en el sentido de 
una tendencia al mal, que más tarde 
recibirá el nombre de concupiscencia 
(Si 15,4; 37,3). Los profetas y los sa- 
bios se muestran explícitos a la hora 
de admitir una depravación congéni- 
ta de la intimidad del hombre. 
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d) El pecado de origen. En dos 
textos se menciona expresamente el 
pecado de los primeros padres para 
explicar la miseria actual de la con- 
dición humana. En Sab 2,24 se afir- 
ma que el hombre quedó privado de 
la incorruptibilidad, a la que había 
sido destinado por Dios, por causa 
de la envidia del demonio. En Si 
24,23 se relaciona expresamente el 
origen del pecado y de la muerte con 
el comportamiento presuntuoso de 
la primera mujer. 


2. EVANGELIOS SINÓPTICOS. En 
los tres primeros evangelios no hay 
más que una vaga alusión al origen 
del pecado en el mundo. Insistiendo 
en las disposiciones internas de las 
acciones humanas, Jesús considera 
el corazón como la causa última del 
bien y del mal (Mt 7,6-13; 12,34s; 
15,8-20; Mc 7,6-13; Le 6,45). El que 
tiene el corazón malo es un árbol 
malo, que no puede menos de dar 
frutos podridos (Mt 12,33ss; Lc 
6,43ss). Para Jesús la raíz profunda 
del pecado es la facultad espiritual 
del hombre, en donde se toman las 
decisiones de las acciones exteriores 
(Mt 5,22.28). Además, Jesús no ex- 
cluye la influencia de Satanás, ya que 
los pecadores son hijos del maligno 
(Mt 5,37; 13,385, Mc 4,15). 


3. SAN PABLO. La enseñanza de 
Pablo sobre el origen del pecado es la 
más difundida de toda la Biblia. El 
apóstol remite al pecado de los pri- 
meros padres, que ejerce un influjo 
deletéreo en toda su descendencia 
(Rom 5,12-21); considera la natura- 
leza caída del hombre (sárx) con su 
tendencia al mal; investiga el papel 
de la ley que da solamente el conoci- 
miento de la ley de Dios, pero no la 
fuerza para cumplirla, y no excluye 
la influencia del demonio en las ac- 
ciones malas que realiza el hombre. 


4. LA LITERATURA JOANEA. Se- 
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gún los escritos joaneos, la raíz del 
pecado es de índole moral: una praxis 
perversa (Jn 3,19ss), la búsqueda de 
la propia gloria (Jn 5,44), la preten- 
sión de establecer por sí mismo las 
modalidades de la búsqueda de la 
salvación, la presunción de estar libre 
de pecado y de gozar ya de libertad 
(Jn 7-8). Se menciona además el atrac- 
tivo del mundo, con la concupiscen- 
cia de la carne y de los ojos y la 
soberbia de la vida (1Jn 2,15ss). 


5. LA TENTACIÓN, Un elemento 
importante en el origen del pecado es 
el papel que juega la tentación. No se 
trata de la prueba a la que Dios puede 
someter al hombre para experimen- 
tar su fidelidad y su perseverancia en 
el bien, cuyos clásicos ejemplos son 
la tentación de Abrahán (Gén 22,1-9) 
y lade Job (Job 1-2). En nuestro caso 
se trata del intento realizado para 
hacer que el hombre se desvíe del 
camino recto y para inducirlo a co- 
meter pecados. 

El AT conoce la tentación que pro- 
viene del demonio, En Gén 3 la des- 
confianza de Dios y la rebelión con- 
tra su voluntad son provocadas ante 
todo por la serpiente, en la que la 
tradición posterior vio el símbolo del 
demonio (Sab 2,24). El modo con 
que el tentador procuró arrastrar a la 
mujer se describe de una forma psi- 
cológicamente muy fina y sagaz. El 
censo de la población ordenado por 
David se presenta también como una 
seducción del demonio. 

Con mayor amplitud se describe la 
influencia del tentador satánico en el 
NT. El poder maligno puede suscitar 
males físicos para inducir al pecado; 
se sirve de las persecuciones y de los 
sufrimientos morales para provocar 
la apostasía (1Tes 3,4s; 1Pe 5,85); este 
esfuerzo será más palpable en la era 
escatológica (Ap 20,7). 

San Pablo subraya el papel de la 
concupiscencia, presente en lo íntimo 
del hombre, al comentar el mal (Gál 
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5,16; Rom 7,14-25; 6,12). Asimismo, 
algunos acontecimientos o circuns- 
tancias históricas pueden ser no sólo 
un obstáculo para la fe, sino también 
una incitación a la infidelidad con 
Dios: la humilde actitud de Cristo 
(Mt 26,41; Mc 14,38; Le 22,28), la 
enfermedad corporal (Gál 4,13s), la 
oposición al evangelio por parte de 
los no creyentes (1Tes 3,45). Sin em- 
bargo, Dios no permite que la tenta- 
ción supere las fuerzas del hombre 
(1Cor 10,13; 2Pe 2,9). Mediante la 
vigilancia y la oración es posible ven- 
cer los estímulos internos y externos, 
que arrastran al hombre hacia el mal 
(Mt 26,41; Mc 14,38; Lc 22,40.46; Mt 
6,13; Lc 11,4; Ap 3,10). 
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Sumario: L Pedro en la tradición evangélica: 
l. La figura de Pedro en los evangelios sinópti- 
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cos: a) La llamada, 5) El seguimiento, «) La eri- 
sis, d) La rehabilitación; 2. Pedro en la tradición 
joanea. 11. Pedro en la tradición de la primera 
Iglesia: 1. Pedro en los Hechos de los Apóstoles, 
2. Pedro en el testimonio de Pablo y de su tra- 
dición: a) Pedro entre las “columnas” de la Igle- 
sia, b) La tradición petrina. Conclusión. 


Pedro, después de Jesús, el Cristo, 
es el personaje más conocido y citado 
en los textos del NT: unas 154 veces, 
con el sobrenombre de Petrós, aso- 
ciado en 27 casos al nombre hebreo 
Simeón, en la forma griega Simón. 
Con este nombre se le conoce al me- 
nos unas 20 veces en los evangelios. 
Pablo, por el contrario, se refiere a 
Pedro con el apelativo arameo de 
Keéfa, que aparece en total nueve ve- 
ces en el NT. Simón Pedro es el 
hijo de Juan (Jn 1,42) o, en la forma 
aramea, bar- Yona, hijo de Jonás (Mt 
16,17). La figura de Pedro, que tiene 
un papel tan destacado en el NT, se 
carga de connotaciones todavía más 
relevantes en la historia de la Iglesia 
ya desde los primeros siglos por el 
papel primacial de la sede romana, 
que apela a él. Así pues, son estas dos 
razones las que invitan a investigar 
en los textos del NT, donde conflu- 
yen tradiciones diversas, pero con- 
vergentes, a la hora de trazar el perfil 
histórico de Pedro y su itinerario es- 
piritual, propuestos a cada uno de 
los cristianos y a sus comunidades. 


Il PEDRO EN LA TRADI- 
CIÓN EVANGÉLICA. Se Puede re- 
construir una imagen petrina sobre 
la base de los tres evangelios sinóp- 
ticos, con los que está también de 
acuerdo la tradición joanea. Resaltan 
ante todo ciertos datos biográficos co- 
munes que remiten a una tradición 
sólida: el nombre, el sobrenombre o 
apelativo, su función en el grupo de 
los doce discípulos históricos de Je- 
sús, su presencia en algunos episo- 
dios de la historia de Jesús y particu- 
larmente en el drama de la pasión y 
en la experiencia pascual. 
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IL. LA FIGURA DE PEDRO EN LOS 
EVANGELIOS SINÓPTICOS. Sobre la 
base de una plataforma tradicional 
común, que da razón de los rangos y 
de los datos convergentes en la figura 
y en la función de Pedro, se desarro- 
lla el trabajo redaccional de cada uno 
de los evangelistas. La imagen y el 
papel de Pedro se integran con algu- 
nos datos particulares sacados de la 
propia tradición; además, el perfil de 
Pedro asume aspectos particulares 
según la perspectiva de cada autor. 
Pero, a pesar de estas diferencias, es 
posible recorrer el itinerario espiri- 
tual de Pedro siguiendo la documen- 
tación evangélica. 


a) La llamada. Pedro figura en- 
tre los primeros discípulos históricos 
de Jesús, es decir, forma parte de 
aquel grupo de hombres adultos que 
compartió el destino y el estilo de 
vida del maestro en una actividad 
itinerante a lo largo de las aldeas de 
Galilea y en las peregrinaciones fes- 
tivas a Jerusalén. El dato común de 
partida para reconstruir la imagen 
evangélica de Pedro es la llamada, 
que atestiguan de común acuerdo los 
tres sinópticos, y también en parte la 
tradición joanea. La vocación de Pe- 
dro forma parte de la escena de la 
llamada de los cuatro primeros discí- 
pulos, constituida por dos parejas de 
hermanos: por una parte Pedro y An- 
drés, y por otra Santiago y Juan. Los 
cuatro son pescadores del lago de 
Galilea. La Iniciativa se remonta a 
Jesús, el cual con su palabra autori- 
zada los invita a compartir su destino 
de mesías y predicador del reino de 
Dios. Efectivamente, este episodio se 
coloca inmediatamente después del 
sumario de la actividad inaugural de 
Jesús, que anuncia la proximidad del 
reino de Dios (Mc 1,15): “Pasando 
Junto al lago de Galilea, vio a Simón 
y a Andrés, el hermano de Simón, 
echando las redes en el lago, pues 
eran pescadores. Jesús les dijo: “Ve- 
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nid conmigo y os haré pescadores de 
hombres”. Al instante dejaron las re- 
des y le siguieron” (Mc 1,16-18). A 
las palabras de Jesús, que los saca de 
su actividad cotidiana proponiéndo- 
les una nueva misión con el estilo y 
la autoridad de Dios que llama a los 
profetas, sigue la respuesta de los dos 
hermanos, que se ponen a seguir a 
Jesús (Mt 4,18-22). 

E] tercer evangelista, Lucas, refiere 
la llamada de Pedro en un contexto 
de pesca prodigiosa. Fiándose de la 
palabra de Jesús, Simón Pedro y sus 
compañeros echan la red al mar y la 
sacan llena de peces. Este gesto anti- 
cipa proféticamente la misión de los 
discipulos de Jesús. Viene a conti- 
nuación la reacción de Pedro, lo mis- 
mo que en las teofanías bíblicas, y las 
palabras de Jesús, que están sustan- 
cialmente de acuerdo con lo que di- 
cen los otros sinópticos (Lc 5,11; 
cf Jn 21,1-6). 

Esta posición preeminente de Pe- 
dro, que se remonta a la iniciativa de 
Jesús, aparece igualmente en la enu- 
meración de los doce discípulos que 
representan el núcleo simbólico del 
nuevo pueblo de Dios. El papel pri- 
mordial de Pedro se pone de relieve 
en términos explícitos por parte del 
primer evangelista, Mateo: “Los nom- 
bres de los doce apóstoles son: pri- 
mero (griego, prótos), Simón, llama- 
do Pedro, y su hermano Andrés...” 
(Mt 10,2; cf Mc 3,13-19 par; He 1,13). 
Por consiguiente, gracias a la inicia- 
tiva de Jesús, que constituyó en torno 
a su persona y actividad un grupo de 
discípulos, Pedro se ve asociado a la 
misión de Jesús en un lugar de primer 
plano. 


b) El seguimiento. La tradición 
evangélica sinóptica está de acuerdo 
al presentar la figura de Pedro, que 
mantiene unas relaciones particula- 
res con Jesús y con su actividad. En 
efecto, Jesús se hospeda en Cafar- 
naún en casa de Pedro, curando a su 
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suegra (Le 1,26-31 par). Pedro forma 
parte del grupo restringido de discí- 
pulos que se distinguen de los otros 
por participar más de cerca en algu- 
nos episodios de la misión de Jesús. 
Junto con Santiago y Juan asiste a la 
resurrección de la hija de Jairo (Mc 
5,37); junto también con ellos es tes- 
tigo de la escena de la transfiguración 
(Mc 9,2-8) y de la oración dramática 
de Jesús en Getsemaní (Mc 14,33 
par). A este grupo, al que se añade 
uhora Andrés, va dirigido el discurso 
uscatológico de Jesús (Mc 13,3). 

En la historia evangélica Pedro se 
convierte en diversas ocasiones en 
portavoz del grupo de los doce. Así 
ocurre en el caso de la curación de la 
mujer que perdía sangre (Lc 8,45; 
cf 12,41; Mc 11,21; Mt 15,15; 18,21). 
Particularmente en la tradición de 
Mateo, la figura y el papel de Pedro 
adquieren un relieve mayor, pues Pe- 
dro es asociado al estatuto de Jesús, 
cl mesías y el Hijo de Dios (Mt 17, 
24-24: tributo al templo; cf Mt 14, 
28-31). 

Entre todos estos episodios evan- 
gélicos en los cuales Pedro desempe- 
ña una función activa y representati- 
va del grupo de los discípulos, desta- 
ca el que se conoce como confesión 
de Cesarea de Filipo. Es ésta una 
escena central en la estructura de los 
evangelios sinópticos, porque repre- 
senta un giro crítico entre el anuncio 
del reino de Dios en Galilea y el co- 
mienzo del camino hacia Jerusalén, 
en donde habrá de consumarse el 
drama final. El episodio está centra- 
do en el diálogo entre Jesús y los 
discípulos. Cuando Jesús les pregun- 
ta: “¿Quién dice la gente que soy yo?”, 
los discípulos responden a coro reco- 
giendo las imágenes de la opinión 
pública: “Unos que Juan el Bautista, 
otros que Elías y otros que uno de los 
profetas”. Entonces Jesús insiste en 
su pregunta, apelando directamente 
ul grupo: “Y vosotros, ¿quién decís 
yue soy?” Entonces respondió Pedro: 
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“Tú eres el mesías”. Y Jesús les orde- 
nó que no se lo dijeran a nadie (Mc 
8,29-30 par). La escena de Cesarea de 
Filipo en la triple tradición sinóptica 
va seguida de un diálogo entre Jesús 
y Pedro. Efectivamente, desde aquel 
momento Jesús empieza a adoctrinar 
al grupo de los discípulos sobre el 
destino del Hijo del hombre, hu- 
millado y doliente, que al final será 
condenado a muerte por las autori- 
dades de Jerusalén, pero al que Dios 
resucitará el tercer día. “Esto lo decía 
con toda claridad. Pedro se lo llevó 
aparte y se puso a reprenderle. Jesús 
se volvió y, mirando a sus discípulos, 
riñó a Pedro, diciéndole: ¡ Apártate 
de mí, Satanás!, porque tus senti- 
mientos no son los de Dios, sino los 
de los hombres”” (Mc 8,32-33). La 
reacción escandalizada de Pedro fren- 
te al anuncio del fracaso y del destino 
impotente del mesías es muy com- 
prensible, ya que está en contradic- 
ción con su imagen del mesías referi- 
da unas líneas más arriba. Es igual- 
mente dura la reacción de Jesús, que 
llama a Pedro “Satanás”, adversario, 
porque se opone al plan salvífico de 
Dios. En este caso Jesús lo invita a 
ocupar su puesto, a seguirle. En efec- 
to, inmediatamente después los evan- 
gelios recogen la instrucción sobre el 
seguimiento, que consiste en com- 
partir el destino de Jesús al precio 
más alto: la cruz y el riesgo de perder 
la propia vida. 

En resumen, se presenta a Pedro 
como el prototipo de los discípulos 
que siguen a Jesús con sus entusias- 
mos y con sus crisis (cí Mc 10,28-31 
par). En nombre del grupo o en pri- 
mera persona, Pedro es el represen- 
tante de los que siguen a Jesús y 
también el destinatario privilegiado 
de las instrucciones del maestro 
[/ Apóstol/ Discípulo]. 


c) La crisis. El papel preeminente 
de Pedro respecto al grupo de los 
discípulos históricos aparece con 
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toda claridad en el contexto de la 
pasión. Después de la cena final, los 
tres evangelios sinópticos recogen 
unas palabras proféticas de Jesús re- 
lativas a la crisis que habrá de abatir- 
se sobre el grupo de los discípulos: 
“Todos tendréis en mí ocasión de caí- 
da, porque está escrito: “Heriré al 
pastor y las ovejas se dispersarán”. 
Pero después resucitaré e iré delante 
de vosotros a Galilea” (Mc 14,27-28). 
En este momento Pedro, como en 
otras ocasiones, toma la palabra para 
disociarse del grupo de los discípulos 
escandalizados. “Pedro le dijo: *Aun- 
que fueras para todos ocasión de caí- 
da, para mí no”” (Mc 14,19). Enton- 
ces Jesús se dirige expresamente a 
Pedro y le anuncia la crisis que se 
consumará con una negación total 
de su Maestro aquella misma noche: 
“Jesús le dijo: “Te aseguro que esta 
misma noche, antes de que el gallo 
cante dos veces, me negarás tres”. Pe- 
dro insistió: “¡Aunque tenga que mo- 
rir contigo, jamás te negaré!”” (Mc 
14,30-31). La negación de Pedro es 
preparada por la escena intermedia 
de Getsemaní. Pedro forma parte del 
grupo de los que fueron elegidos por 
Jesús para que estuvieran a su lado 
durante aquella noche. Pero mien- 
tras que Jesús encuentra en la ora- 
ción insistente y perseverante la fuer- 
za necesaria para cumplir la voluntad 
del Padre, Pedro y los otros discípu- 
los se muestran incapaces de velar 
junto a Jesús. Entonces Jesús se di- 
rige una vez más a Pedro para decirle: 
“¡Simón!, ¿duermes? ¿No has podido 
velar una hora? Velad y orad, para 
que no caigáis en tentación. El espí- 
ritu está dispuesto, pero la carne es 
débil” (Mc 14,37-38 par). La debili- 
dad de la condición humana no ro- 
bustecida por la fuerza de Dios la 
experimentó Pedro primero en el 
momento del arresto de Jesús y luego 
en la noche del proceso y de la con- 
denación. Según la tradición sinópti- 
ca, uno de los que estaban con Jesús 
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en el momento del prendimiento 
tomó la espada con la intención de 
defender por la fuerza al maestro y 
mesías (Mc 14,47 par); Juan dice que 
se trataba de Pedro, el cual recibió de 
Jesús la orden de devolver la espada 
asu vaina (Jn 18,10-11). En la tercera 
escena se pone de manifiesto la com- 
pleta crisis de Pedro, el cual por tres 
veces, ante las insistentes preguntas 
de los que se estaban calentando a la 
lumbre en el patio del palacio del 
sumo sacerdote, reniega de su maes- 
tro. La triple negativa corresponde a 
la triple instrucción de Jesús sobre la 
pasión del Hijo del hombre y a su 
triple oración. Pero Pedro, que reco- 
rre hasta el fondo el camino de la 
crisis que le había anunciado Jesús, 
encuentra también la fuerza de la 
conversión y del arrepentimiento. Es 
el recuerdo de las palabras de Jesús 
lo que le permite reconocer su fracaso 
y llorar amargamente su pecado (Mc 
14,66-72 par). Así pues, Pedro, en la 
reconstrucción que hacen los evan- 
gelios sinópticos, es la figura para- 
digmática de todos los que siguen a 
Jesús, tanto en la adhesión espontá- 
nea como en la experiencia de la crisis 
provocada por la duda y por el miedo 
en el seguimiento de un mesías humi- 
llado y doliente. 


d) La rehabilitación. Los tres 
evangelios sinópticos refieren de ma- 
nera especial con diversos acentos el 
cumplimiento de la promesa de Jesús 
a Pedro: después de su resurrección 
él estará de nuevo al frente del grupo 
en Galilea (Mc 14,28; cf 16,7; Lc 24, 
34). Pero son las tradiciones de Lucas 
y de Mateo las que conceden un re- 
lieve particular a esta nueva función 
de Pedro gracias a la palabra eficaz 
de Jesús. Lucas, dentro del contexto 
del discurso que siguió a la cena pas- 
cual, en el que se define el estatuto de 
la comunidad fiel y perseverante, re- 
fiere estas palabras de Jesús: “Simón, 
Simón, mira que Satanás ha pedido 
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poder cribaros como el trigo, pero yo 
he rogado por ti para que no desfa- 
llezca tu fe. Y tú, cuando te arrepien- 
tas, confirma a tus hermanos” (Le 
22,31-32). En virtud de la plegaria 
eficaz de Jesús, Pedro podrá superar 
la crisis y la tentación que provienen 
del adversario, de Satanás. Y, tam- 
bién gracias a la palabra de Jesús, 
Pedro es restablecido en su función 
de guía de la comunidad. 

Este mismo motivo se encuentra 
en la tradición de Mateo, el cual dra- 
matizó la crisis de Pedro en la escena 
nocturna del encuentro en el lago. 
Jesús salva a Pedro de hundirse en 
las aguas respondiendo a su invoca- 
ción: “¡Señor, sálvame!” (Mt 14,28- 
31). Pero es en el diálogo posterior a 
la confesión mesiánica de Cesarea 
cuando Jesús revela y promete a Pe- 
dro su función eclesial. En primer 
lugar, en respuesta a la confesión de 
fe cristológica de Pedro: “Tú eres el 
mesías, el Hijo del Dios vivo”, Jesús 
respode: “Dichoso tú, Simón, hijo de 
Juan, porque eso note lo ha revelado 
la carne ni la sangre, sino mi Padre 
que está en los cielos” (Mt 16,17). La 
declaración de fe de Pedro se remon- 
ta a la iniciativa gratuita del Padre, 
que revela su plan salvífico a los “pe- 
queños”. Sobre la base de esta fe 
Pedro es constituido fundamento, 
“roca”, de la comunidad mesiánica 
de Jesús —“mi Iglesia”— y se le con- 
fía la misión de guía autorizado de la 
misma: “Yo te digo que tú eres Pedro 
y sobre esta piedra edificaré mi Igle- 
sia, y las puertas del infierno no pre- 
valecerán contra ella. Te daré las lla- 
ves del reino de Dios; y lo que ates en 
la tierra quedará atado en los cielos, 
y lo que desates en la tierra quedará 
desatado en los cielos” (Mt 16,18-19). 
La doble imagen de la roca y de las 
llaves sirve para definir la función de 
Pedro en el ámbito de la Iglesia en 
virtud de la palabra eficaz de Jesús. 
Lo mismo que el “mayordomo” en la 
casa real, también Pedro tiene auto- 
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ridad en la comunidad mesiánica de 
Jesús con el poder de atar y desatar, 
es decir, según el lenguaje rabínico de 
la época, la autoridad de pronunciar 
decisiones doctrinales. 

En conclusión, la tradición sinóp- 
tica reconstruye la figura y el papel 
de Pedro sobre una base histórica 
bien sólida, ya que se conservan tam- 
bién ciertos datos que no correspon- 
den en lo más mínimo al proceso de 
idealización de los jefes. En segundo 
lugar, cabe destacar además que la 
figura de Pedro es propuesta no sólo 
como modelo del discípulo, sino tam- 
bién como representante autorizado 
y guía de la comunidad creyente. 


2. PEDRO EN LA TRADICIÓN JOA- 
NEA. En una confrontación entre los 
evangelios y el cuarto evangelio se 
obsevan algunas convergencias de 
fondo sobre la imagen de Pedro: el 
nombre, el apelativo Pétros, su per- 
tenencia al grupo de los doce y la 
presencia característica de Pedro en 
algunos episodios de la pasión y re- 
surrección de Jesús. Pero el cuarto 
evangelio puede utilizar una tradi- 
ción particular en lo que se refiere a 
Pedro, que sirve para completar y 
puntualizar su perfil espiritual. Pedro 
se presenta como el portavoz del gru- 
po de los doce en la crisis de segui- 
miento que acompañó al discurso de 
revelación sobre el pan de vida. 
Cuando Jesús dirige al grupo esta 
pregunta: “¿También vosotros que- 
réis iros?”, Pedro responde: “Señor, 
¿a quién iremos? Tú tienes palabras 
de vida eterna. Nosotros creemos y 
sabemos que tú eres el santo de Dios” 
(Jn 6,67-69). Esta declaración de Pe- 
dro en nombre de los demás discipu- 
los es el eco de la tradición sinóptica 
sobre la confesión mesiánica de Ce- 
sarea de Filipo. Pero está formulada 
con los rasgos típicos del cuarto 
evangelio. Jesús es reconocido como 
el enviado de Dios, el único mediador 
capaz de comunicar a todos los que 
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lo acogen la vida plena de Dios. En 
las palabras de Pedro, que se con- 
vierte en portavoz del grupo de los 
discípulos históricos, se advierte la 
concepción de la fe tradicional de 
Juan. 

Otro rasgo característico de la fi- 
gura de Pedro en el cuarto evangelio 
es la confrontación con el otro perso- 
naje representativo, “el discípulo pre- 
dilecto de Jesús”. Este último es el 
intérprete y la garantía autorizada de 
la tradición presidida por Juan. Des- 
de el comienzo del libro de la “gloria” 
(Jn 13,1) hasta la segunda conclusión 
(Jn 21,25), aparecen algunos episo- 
dios en los que las dos figuras, la de 
Pedro y la del discípulo amado, se 
mantienen una al lado de la otra en 
una relación complementaria. Pedro, 
durante la cena final, cuando Jesús 
anuncia que el traidor está presente 
en el grupo de los doce, intenta des- 
cubrir quién es preguntándolo a tra- 
vés del discipulo que se encuentra 
junto a Jesús (Jn 13,24). En el relato 
de la pasión, el evangelista advierte 
que, mientras que todos los demás 
discípulos huyeron, “Simón Pedro y 
otro discípulo seguían a Jesús. Y este 
discípulo, como era conocido del 
sumo sacerdote, entró con Jesús en el 
atrio del sumo sacerdote; pero Pedro 
se quedó fuera, a la puerta. Salió 
entonces el otro discípulo, conocido 
del sumo sacerdote, habló a la porte- 
ra y pasó a Pedro” (Jn 18,15-16). 
Pero la escena más significativa para 
ver la relación entre estas dos figuras 
ejemplares es la visita, el primer día 
de la semana, al sepulcro de Jesús, 
que María de Magdala había encon- 
trado abierto y vacío. La mujer corre 
a advertir a Simón Pedro y al otro 
discípulo predilecto de Jesús. Los dos 
discípulos corren al sepulcro, y llega 
primero el discípulo preferido de Je- 
sús: “Se asomó y vio los lienzos por 
el suelo, pero no entró. Enseguida 
llegó Simón Pedro, entró en el sepul- 
cro y vio los lienzos por el suelo; el 
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sudario con que le habían envuelto la 
cabeza no estaba en el suelo con los 
lienzos, sino doblado en un lugar 
aparte. Entonces entró el otro discí- 
pulo que había llegado antes al se- 
pulcro, vio y creyó” (Jn 20,3-8). En 
esta composición aparece la perspec- 
tiva joanea en la presentación de la 
figura de Pedro en relación con la del 
“discípulo” que llega a la fe. Esta 
confrontación no rebaja la autoridad 
de Pedro, sino que la coloca en otro 
nivel y le da otra función. Es lo que 
aparece también en la última escena 
pascual, registrada en el epílogo del 
cuarto evangelio. Pedro, con otros 
siete discípulos, vuelve a su actividad 
anterior de pescador en el lago de 
Galilea. En este contexto, Jesús se 
hace presente como un personaje anó- 
nimo que camina por la orilla del 
lago. Tan sólo por una palabra suya 
los discípulos obtienen una pesca ex- 
traordinaria. Entonces el discípulo 
predilecto lo reconoce como el Se- 
ñor. Pero es Pedro el que, echándose 
al agua, alcanza a Jesús en la orilla. 
Después de haber comido el almuer- 
zo que Jesús había preparado a sus 
discípulos, se recoge un diálogo en el 
que Jesús se dirige a Pedro con estas 
palabras: “Simón, hijo de Juan, ¿me 
amas más que éstos?” (Jn 21,15). 
La triple pregunta sobre el amor pre- 
side al triple encargo pastoral: “Apa- 
cienta mis corderos-ovejas”. La pre- 
gunta de Jesús y la misión pastoral 
de Pedro entran dentro de la pers- 
pectiva del cuarto evangelio: la reha- 
bilitación de Pedro y la prolongación 
de la misión pastoral de Jesús. En 
efecto, Pedro es llamado a seguirle 
como el único auténtico “pastor”: dar 
la vida por él. Dentro de este marco 
tiene lugar la última confrontación 
con el discípulo amado: “Pedro, al 
verlo, dijo a Jesús: “Señor, y éste, 
¿qué? Jesús le dijo: “Si yo quiero que 
éste se quede hasta que yo venga, ati, 
¿qué? Tú sígueme”” (Jn 21,22). De 
esta manera concluye la presentación 
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de la figura de Pedro en la tradición 
Jounca, que, en el contexto de la pa- 
sión y de la resurrección, se sitúa en 
relación de tensión complementaria 
con el discípulo autorizado. En sus- 
tancia, la imagen que da de Pedro el 
cuarto evangelio confirma la de los 
sinópticos, acentuando la iniciativa 
de Jesús y la función pastoral petri- 
ná a partir de la experiencia de la 
pascua. 


IL PEDRO EN LA TRADI- 
CIÓN DE LA PRIMERA IGLE- 
SIA. El papel y la figura de Pedro 
que se nos ha conservado y transmi- 
tido en los textos evangélicos queda 
integrado y ampliado en el ámbito de 
la primera Iglesia, especialmente en 
usos dos filones tradicionales que son 
cl que se refiere a Lucas, como autor 
de los Hechos de los Apóstoles, y a 
Pablo, cuya actividad y mensaje se 
conserva en su epistolario. 


Il. PEDROENLOS HECHOS DE LOS 
APÓSTOLES. La presencia de Pedro 
en la historia de la primitiva Iglesia 
que nos presenta Lucas es realmente 
impresionante, aunque reservada a 
la primera parte de los Hechos, con- 
cretamente desde el capítulo l al 15. 
Su nombre en esta parte de los He- 
chos se menciona por lo menos 56 
veces. Se trata en esta primera sec- 
ción de la obra lucana del origen y 
expansión de la Iglesia en el ambiente 
judío de Jerusalén, de Judea y, más 
tarde, en Samaría, según el programa 
que había trazado Jesús resucitado 
(He 1,8). El papel activo y directivo 
de Pedro aparece desde el principio 
dentro del grupo de los discípulos 
históricos, los apóstoles, los cuales 
representan la continuidad entre Je- 
sús y la Iglesia. Por eso es preciso 
sustituir a Judas, el traidor, mediante 
la elección de Matías. Y es Pedro el 
que toma la palabra para proponer a 
la pequeña asamblea electiva la fun- 
ción “testimonial” de los apóstoles, 
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garantes de la continuidad histórico- 
espiritual de Jesús (He 1,15-26). Igual- 
mente es una vez más Pedro el que, 
el día de pentecostés, pronuncia el 
discurso programático, prototipo de 
los anuncios misioneros en los He- 
chos. Frente a la reacción de los ju- 
díos, que confunden la experiencia 
carismática con una exaltación co- 
lectiva, Pedro toma la palabra en me- 
dio de los once y da la interpretación 
auténtica del fenómeno, como cum- 
plimiento de las promesas de Dios 
para los últimos tiempos. Viene a con- 
tinuación la proclamación del men- 
saje cristiano centrado en Jesús, el 
hombre rechazado por las autorida- 
des judias, pero rehabilitado por 
Dios. El don del Espíritu es el signo 
de que Jesús ha sido entronizado a la 
derecha de Dios y constituido Cristo 
y Señor (He 2,12-36). La predicación 
de Pedro concluye con una llamada 
a la conversión, que da origen a la 
primera comunidad cristiana en Je- 
rusalén (He 2,38-41). La expansión 
del movimiento cristiano en el am- 
biente de Jerusalén y en Judea ve una 
vez más a Pedro en primer plano. El 
choque con las autoridades judías del 
templo y del sanedrín es la conse- 
cuencia del gesto taumatúrgico de 
Pedro, que, junto con Juan, cura al 
paralítico en la puerta Hermosa del 
templo (He 3,1-10.11-26). En su pri- 
mera comparecencia ante el consejo- 
tribunal —el sanedrín—Pedro da tes- 
timonio de Jesús, constituido por 
Dios como único y definitivo “salva- 
dor”. Y a la prohibición de las auto- 
ridades judías de hablar en nombre 
de Jesús, Pedro y Juan responden: 
“¿Os parece justo ante Dios que os 
obedezcamos a vosotros antes que a 
él? Nosotros no podemos dejar de 
decir lo que hemos visto y oído” (He 
4,19-20). Este principio de la libertad 
cristiana vuelve a repetirse en la se- 
gunda comparecencia ante el sane- 
drín judío. Una vez más es Pedro el 
que, en medio de los apóstoles, toma 
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la palabra afirmando: “Hay que obe- 
decer a Dios antes que alos hombres” 
(He 5,29). 

No sólo en la confrontación con 
las autoridades judías de Jerusalén, 
sino también dentro de la joven co- 
munidad cristiana ocupa Pedro una 
función directiva, como lo muestra el 
episodio ejemplar de Ananías y Safi- 
ra (He 5,1-11). Los bienes recogidos 
para la asistencia de los pobres en la 
comunidad son administrados por el 
grupo de apóstoles (He 4,35). Pero el 
autor delos Hechos presenta a Pedro 
poniendo al descubierto el intento de 
la pareja cristiana de engañar a la 
comunidad en el uso de los bienes y 
anunciando el juicio de Dios, el cual 
condena a los que atentan contra el 
estatuto santo de la comunidad. 

También en la expansión de la 
Iglesia por el ámbito de Samaría y 
entre los paganos se presenta a Pedro 
como protagonista. En el primer 
caso, acompañado de Juan, confirma 
mediante la imposición de manos la 
obra evangelizadora de Felipe entre 
los samaritanos. Al mismo tiempo 
desenmascara, en su confrontación 
con Simón mago, el equívoco de un 
ambiente sincretista que confunde el 
don del Espíritu con un poder capaz 
de ser comercializado (He 8,17-25). 
La posición de Pedro en el proyecto 
de la misión cristiana reconstruida 
por Lucas aparece en toda su impor- 
tancia en la cuestión de la admisión 
de los paganos en la comunidad cris- 
tiana como ciudadanos de pleno de- 
recho. Con la opción del bautismo de 
Cornelio, el pagano convertido de 
Cesarea Marítima, Pedro establece 
el principio de la libertad de los pa- 
ganos respecto a las restricciones ju- 
días. La fe es la única condición para 
formar parte del pueblo mesiánico. 
Esto es ampliamente documentado 
por Lucas en dos capítulos funda- 
mentales de su obra: el Espíritu con- 
duce a Pedro a superar las barreras 
étnico-religiosas, aceptando la invi- 
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tación del oficial pagano Cornelio, a 
quien anuncia el evangelio en su pro- 
pia casa. El don del Espíritu, derra- 
mado sobre los paganos creyentes, 
confirma la revelación de Dios. 
Pedro entonces los acoge en la comu- 
nidad cristiana mediante el bautismo 
(He 10,44-48). Pero esta decisión 
suya necesita ser defendida en la co- 
munidad histórica de Jerusalén fren- 
te a los convertidos judíos. Pedro 
pone de relieve la iniciativa de Dios, 
a la que él se ha adherido (He 11,1- 
18). Este principio de la salvación de 
los paganos en virtud de la fe será 
recogido en la asamblea de Jerusalén. 
El problema que planteaba la con- 
versión de los paganos, después de la 
misión de Pablo y Bernabé en la me- 
seta de Anatolia, vuelve a encender 
las discusiones y las resistencias de 
los convertidos procedentes del ju- 
daísmo de Jerusalén. En el concilio 
que se reúne para discutir la cuestión, 
Pedro apela a la experiencia ejemplar 
de Cornelio: “Hermanos, vosotros 
sabéis que hace mucho tiempo Dios 
me eligió entre vosotros para que los 
paganos oyesen de mis labios la pa- 
labra del evangelio y abrazaran la fe. 
Y Dios, conocedor de los corazones, 
dio testimonio en su favor, dándoles 
el Espíritu Santo igual que a nos- 
otros; y no ha hecho diferencia algu- 
naentre ellos y nosotros, purificando 
sus corazones con la fe” (He 15,7-9). 
De aquí la conclusión que saca Pe- 
dro: no hay que imponer la ley judía, 
incapaz de comunicar la salvación, 
puesto que “nos salvamos por la gra- 
cia de Jesús, el Señor, igual que ellos” 
(He 15,11). 

A continuación Pedro desaparece 
de la perspectiva lucana para dejar 
sitio a la figura y a la función de 
Pablo, que llevará el evangelio hasta 
los confines de la tierra, según el pro- 
grama de Jesús resucitado. Pero an- 
tes de cerrar el capítulo de Pedro, 
Lucas conserva un recuerdo de su 
“pasión” y liberación pascual. El jefe 
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de los doce es encarcelado después 
del martirio de Santiago, hermano 
de Juan, por Herodes Agripa, el cual 
con esta política represiva intenta con- 
graciarse con los ambientes judíos de 
Jerusalén. Pero el apóstol es liberado 
prodigiosamente durante la noche 
como en un pequeño éxodo pascual 
(He 12,1-17). Desde este momento 
Pedro desaparece del horizonte his- 
tórico lucano. En resumen, se puede 
decir que el papel de Pedro es deci- 
sivo en el origen de la primera Iglesia 
dentro del ámbito judío. Es el prota- 
gonista en algunas opciones progra- 
máticas de la misión, pero también 
en la dirección de la comunidad de 
Jerusalén y de Judea (cf He 9,32-43). 
Por consiguiente, desempeña una do- 
ble función: animar la misión cristia- 
na trazando su recorrido ideal y ser 
el guía autorizado de la Iglesia. 


2. PEDRO EN EL TESTIMONIO DE 
PABLO Y DE SU TRADICIÓN. Las cartas 
auténticas de Pablo tienen un valor 
de primer orden para reconstruir la 
historia de la misión cristiana y de 
sus protagonistas, ya que se trata de 
textos que es posible fechar con cierta 
seguridad. Pablo, el apóstol de los 
paganos, menciona a Pedro en sus 
escritos tanto en relación con la Igle- 
sia histórica de Jerusalén como en el 
contexto de su autorización para el 
apostolado. 


a) Pedro entre las “columnas” de 
la Iglesia. La mención más antigua 
de Pedro en los textos del NT se con- 
serva en la primera carta enviada por 
Pablo a la comunidad de Corinto a 
mediados de los años cincuenta. En 
ella Pablo remite a su actividad de 
evangelizador en la ciudad de Corin- 
to, que habría desarrollado al comien- 
z0 de dichos años; refiere el conteni- 
do esencial del anuncio evangélico 
que dio comienzo a aquella joven Igle- 
sia. Con una fórmula protocolaria 
presenta la autoridad tradicional del 
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evangelio relativo a Cristo, el cual 
“murió por nuestros pecados, según 
las Escrituras; que fue sepultado y 
resucitó al tercer día, según las Escrj- 
turas, y que se apareció a Cefas 
luego a las doce” (1Cor 15,3-5). Pe- 
dro, mencionado en este texto con el 
correspondiente arameo Cefas, es si- 
tuado en cabeza de la lista de los 
destinatarios de la manifestación de 
Jesús resucitado. Forma parte del 
grupo histórico de los doce, y por 
tanto de los testigos autorizados y 
cualificados por la tradición. Unos 
capitulos antes, Pablo se había refe- 
rido a Pedro-Cefas como modelo 
ejemplar de la función apostólica, jun- 
to con Santiago y los hermanos del 
Señor (1Cor 9,5-6), Por lo demás, 
Pedro, designado siempre con el ape- 
lativo arameo de Cefas, es conocido 
en la comunidad cristiana de Corin- 
to, si es cierto que un grupo apela a 
él como líder prestigioso para con- 
traponerse a otros grupos que invo- 
can, porel contrario, a Pablo, a Apo- 
lo e incluso al propio Cristo (1Cor 
1,12). 

Hasta en la lejanas comunidades 
cristianas de Galacia, en donde Pablo 
había anunciado el evangelio, es co- 
nocido Pedro, el jefe histórico del 
grupo de los doce, Efectivamente, 
Pablo, en la carta dirigida a aquella 
Iglesia, recuerda sus encuentros en 
Jerusalén con Pedro, el apóstol. Para 
legitimar su función apostólica y el 
contenido y el método de su evange- 
lio, Pablo traza una rápida reseña de 
sus relaciones con los dirigentes his- 
tóricos de la primera Iglesia. Después 
de hablar de la “revelación” de Da- 
masco, Pablo continúa su autobio- 
grafía de este modo: “Al cabo de tres 
años fui a Jerusalén para conoter a 
Cefas, y estuve con él quince días. Y 
no vi a ningún otro apóstol fuera de 
Santiago, el hermano del Señor” (Gál 
1,18-19). Después de esta primera vi- 
sita a Pedr”, Pablo menciona otra, 
que tuvo lugar catorce años más tar- 
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, 
de, también en Jerusalén, en compa- 
ñia de Bernabé y de Tito. El objetivo 
de esta segunda visita es el de con- 
frontar con los dirigentes de la Iglesia 
el contenido y el método de evange- 
lización practicado por Pablo entre 
los paganos, “para saber si estaba o 
no trabajando inútilmente” (Gál 2,1- 
2). En este encuentro con los respon- 
sables de la Iglesia quedaron plena- 
mente aprobados el método de Pablo 
y su legitimidad de apóstol: “Los di- 
rigentes no me añadieron nada..., an- 
tes al contrario, vieron que yo había 
recibido la misión de anunciar el evan- 
gelio alos paganos, como Pedro a los 
judíos..., y Santiago, Pedro y Juan, 
que eran considerados como colum- 
nas, reconocieron que Dios me ha 
dado este privilegio, y nos dieron la 
mano a mí y a Bernabé en señal de 
que estaban de acuerdo” (Gál 2,7-9). 

El tercer episodio, que recuerda 
Pablo después de este signo de mutuo 
reconocimiento, en el que Pablo in- 
siste para subrayar su legitimidad de 
apóstol y la validez de su método 
misionero entre los gálatas, es cono- 
cido como la “controversia de An- 
tioquía” (Gál 2,11-14). Se trata de 
un contraste de carácter práctico- 
pastoral sobre las relaciones de los 
cristianos de origen judío con los re- 
cién convertidos del paganismo. En 
la comunidad mixta de Antioquía los 
dos grupos cristianos participan en 
las reuniones en común. “Cuando 
Pedro vino a Antioquía, yo me en- 
frenté con él cara a cara y le reprendí. 
Pues antes de que viniesen algunos 
de parte de Santiago, él comía con 
los paganos; pero cuando vinieron, 
se retrajo y se apartó por miedo a los 
judios” (Gál 2,11-12). Esta toma de 
posición y esta resistencia abierta de 
Pablo al modo de obrar de Pedro, 
que contradice su línea teórica y a Su 
praxis anterior, es un signo de la 
autoridad que Pablo atribuye al jefe 
histórico. En efecto, su ejemplo corre 
el riesgo de influir también en los 
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más estrechos colaboradores de Pa- 
blo, como Bernabé. En defensa de la 
“verdad del evangelio”, es decir, del 
contenido esencial del papel salvífico 
de la muerte de Jesús y de la metodo- 
logía misionera consiguiente, Pablo 
se enfrenta abiertamente con Pedro. 
En realidad, el discurso de Pablo, 
referido en la carta, no va dirigido a 
instruir a Pedro, sino que quiere re- 
cordar cuál es el contenido esencial 
del evangelio, contradicho por aque- 
llos que apelan a la figura de San- 
tiago para imponer las restricciones 
judías a los recién convertidos pa- 
ganos. 


b) La tradición petrina. En el ca- 
non cristiano se conservan dos car- 
tas, puestas bajo el nombre y la auto- 
ridad de Pedro [/ Pedro, primera 
carta; / Pedro, segunda carta]. En 
efecto, en los saludos respectivos el 
remitente se presenta como “Pedro, 
apóstol de Jesucristo”, “Simón Pe- 
dro, siervo y apóstol de Jesucristo” 
(1Pe 1,1; 2Pe 1,1). En el primer caso 
la carta va dirigida a los cristianos de 
la “diáspora”. Así pues, la figura de 
Pedro se presenta como la del apóstol 
autorizado. Es además el “mártir”, 
testigo de Jesucristo, el “pastor” su- 
premo, para dar autoridad a sus ins- 
trucciones y exhortaciones a los cris- 
tianos en crisis (1Pe 5,1-4). En la se- 
gunda carta, por el contrario, la 
imagen del apóstol está en el fondo 
como punto de referencia para avalar 
la autoridad de la intervención diri- 
gida a desenmascarar las tendencias 
de carácter gnostizante de los grupos 
disidentes. Pedro es realmente el que 
garantiza la tradición auténtica y la 
fe ortodoxa, “el conocimiento de 
nuestro Señor Jesucristo” (2Pe 1,8). 
Sobre la base de una tradición ya 
bien sólida, registrada en los evange- 
lios, Pedro se presenta como el testi- 
go histórico de Jesús que puede ga- 
rantizar la autenticidad del mensaje 
cristiano frente a las especulaciones 
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de los que se desvían: “Porque no os 
hemos dado a conocer el poder y la 
venida de nuestro Señor Jesucristo 
basados en fábulas hábilmente ima- 
ginadas, sino como testigos oculares 
de su majestad. Él recibió de Dios 
Padre el honor y la gloria cuando 
desde la excelsa gloria se le hizo llegar 
esta voz: “Este es mi hijo querido, mi 
predilecto”. Esta voz bajada del cielo 
la oímos nosotros cuando estábamos 
con él en el monte santo” (2Pe 1, 
16-18). 


CONCLUSIÓN. Al final de este estu- 
dio de reconstrucción del perfíl his- 
tórico y espiritual de Pedro se puede 
admitir, sin ceder a preocupaciones 
apologéticas o a tendencias reducti- 
vas, que Pedro ocupa un lugar de 
primer plano, reconocido y atesti- 
guado.por todala tradición neotesta- 
mentaria. Pedro es el discípulo his- 
tórico de Jesús, el testigo autorizado 
de su resurrección y el que garantiza 
la autenticidad de la tradición cris- 
tiana. 
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Sumario: 1. Origen histórico. 1. Canonicidad; 
2. Autor, lugar y tiempo de composición. 
nl. Origen literario: 1. Situación vital, finalidad 
y destinatarios; 2. Género literario y fuentes; 
3. Estructura literaria y temática. UL Mensaje 
teológico y espiritual: Y El fundamento cristoló- 
gico de la esperanza; 2. La dimensión eclesial y 
testimonial de la esperanza. 


En el grupo de las siete cartas “ca- 
tólicas” o universales figura una de 
las cartas atribuidas al apóstol Pedro. 
La autoridad de este patrocinio reco- 
mienda por sí misma este escrito a la 
atención de los lectores cristianos. 
Pero se impone, además, por el valor 
intrínseco de algunos temas bien co- 
nocidos: el sacerdocio común de los 
fieles, el seguimiento de Cristo en las 
pruebas, Cristo razón de la esperanza 
cristiana, de la cual hay que dar razón 
con el testimonio de la vida y de la 
palabra. 


L ORIGEN HISTÓRICO. El 
texto autorizado de Pedro plantea 
problemas en torno a su origen, su 
género literario y su estructura te- 
mática. Son éstas Otras tantas cues- 
tiones que habrá que afrontar prell- 
minarmente para poder captar luego 
el mensaje teológico y la actualidad 
espiritual de este escrito. 


Pedro (Primera carta de) 


[.. CANONICIDAD. La primera car- 
ta de Pedro es el único escrito del NT 
que tiene el honor de ser citado den- 
tro del mismo canon. Efectivamente, 
a él se refiere la segunda carta de 
Pedro (2Pe 3,1). En la tradición pos- 
terior de la Iglesia este escrito petrino 
es citado varias veces por Policarpo, 
en la carta a los Filipenses, y por 
Ireneo de Lyon (comienzos del si- 
glo 111). Esta carta es reconocida y 
acogida como canónica en las Igle- 
sias de Alejandría (Clemente, Oríge- 
nes y Atanasio) y de África (Tertulia- 
no), así como en la de Palestina. De 
este consenso general en favor de la 
canonicidad de la carta petrina en las 
Iglesias de Oriente se hace portavoz 
Eusebio de Cesarea (Hist. Eccl. UI, 
3,1,4; 25,2; VI, 25,8). Por el contra- 
rio, sigue siendo enigmática la ausen- 
cia de este escrito en el canon de Mu- 
ratori, atribuido a Hipólito romano 
(siglo HI), y en el canon de la Iglesia 
siria, que excluye incluso hasta el si- 
glo v todas las cartas católicas. En 
los siglos sucesivos, como atestigua 
Jerónimo, la carta de Pedro fue aco- 
gida en las Iglesias de Occidente. Una 
prueba de la difusión del texto de 
esta carta se tiene en el P”?, del si- 
glo 11, y en los códices mayúsculos 
más importantes de los siglos IV-V. 


2. AUTOR, LUGAR Y TIEMPO DE 
COMPOSICIÓN. El texto se coloca bajo 
el nombre y la autoridad de Pedro de 
manera explícita en el encabezamien- 
to de la carta: “Pedro, apóstol de 
Jesucristo, a los emigrantes esparci- 
dos por el Ponto...” (1Pe 1,1; cf 5,1). 
Este origen petrino de la carta no fue 
discutido hasta comienzos del siglo 
pasado. Las dificultades que se adu- 
cen para impugnar la atribución a 
Pedro de la carta se derivan de dos 
constataciones: el buen nivel de la 
lengua griega y el contenido de la 
carta, que sería poco “petrino”. Para 
solucionar la primera dificultad se 
puede pensar siempre en la utiliza- 
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ción de un secretario, a quien habría 
dictado la carta el autor. En el pre- 
sente caso se nos presenta este secre- 
tario expresamente antes del saludo 
final: “Por medio de Silvano, a quien 
tengo por un fiel hermano vuestro, 
os he escrito estas pocas palabras...” 
(lPe 5,12a). Pero siguen en pie las 
objeciones debidas a la falta de indi- 
cios que revelen la personalidad y las 
características del apóstol Pedro. En 
efecto, las instrucciones y exhorta- 
ciones de la carta están construidas 
mediante fórmulas tradicionales de 
la catequesis y de la exhortación cris- 
tiana. Además, la fraseología, así 
como el esquema teológico, se re- 
sienten del influjo de la tradición 
paulina. También esta dificultad po- 
dría resolverse remitiendo al papel 
del secretario-redactor Silvano, que 
pertenece al círculo de los colabora- 
dores de Pablo. 

Pero sigue en pie una dificultad de 
carácter cronológico, basada en una 
expresión precisa del texto. Al final, 
el autor envía los saludos de la comu- 
nidad en la que habría sido redactada 
la carta: “Os saluda la Iglesia de Ba- 
bilonia, elegida por Dios lo mismo 
que vosotros, y Marcos, mi hijo” 
(1Pe 5,13). Mientras que la figura de 
Marcos, colaborador en un primer 
tiempo de Pablo y Bernabé y cono- 
cido luego en la tradición como 
secretario-intérprete de Pedro, con- 
firmaría la tradición petrina de este 
escrito, la alusión a la Iglesia “en Ba- 
bilonia” desplaza la redacción del 
texto a la época posterior al año 70. 
Efectivamente, con este apelativo sim- 
bólico tras la caída de Jerusalén los 
escritos apocalípticos judíos y cris- 
tianos designan a la ciudad de Roma. 
Por consiguiente, el escrito habría 
surgido en un período en que Pedro 
habria sido ya condenado a muerte 
en la ciudad de Roma. En conclu- 
sión, el autor de la carta de Pedro 
podría ser un cristiano anónimo de 
Roma, que se sirve de la tradición y 
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autoridad de Pedro para enviar un 
escrito circular a los cristianos de 
Asia, quienes, a su vez, se insertan en 
la tradición paulina. El origen roma- 
no del texto es confirmado por las 
afinidades notables con la primera 
carta de Clemente, que conoce y va- 
lora la tradición de los dos apóstoles 
y mártires de Roma (96 d.C.). La 
carta existía ciertamente a finales del 
siglo 1 y era conocida en las Iglesias 
del Asia Menor, dado que el autor de 
la segunda carta de Pedro remite ex- 
presamente a este texto, puesto bajo 
la autoridad de Pedro. 


ll. ORIGEN LITERARIO. La 
carta de Pedro suscita algunos pro- 
blemas no sólo por su afinidad con la 
tradición de Pablo, sino también por 
la definición de su género literario y 
de su estructura. Algunos autores 
han propuesto la hipótesis de que el 
texto actual conjuga dos cartas dis- 
tintas: una exhortación a los cristia- 
nos en medio de las pruebas (1Pe 1,1- 
4,11) y una exhortación ante la inmi- 
nencia de la “persecución” (1Pe 4,12- 
5,14). La afinidad de lenguaje con las 
homilías pascuales de Melitón de 
Sardes y las referencias a la liturgia 
bautismal han sugerido la hipótesis 
de que se trata de una homilía bau- 
tismal para los cristianos del Asia, o 
incluso de un esquema de la liturgia 
bautismal romana, enviada alos cris- 
tianos bajo la forma de carta a las 
comunidades de Asia. Esta situación 
invita a examinar atentamente el 
contexto vital, el género literario y 
las posibles fuentes utilizadas, antes 
de pasar a reconstruir su estructura 
literario-temática. 


l. SITUACIÓN VITAL, FINALIDAD 
Y DESTINATARIOS. El primer proble- 
ma que hay que afrontar es el del 
contexto vital en que surgió nuestro 
escrito. El punto de partida nos lo 
ofrece el mismo texto. Los destinata- 
rios se indican como “los emigrantes 
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esparcidos por el Ponto, Galacia, Ca- 
padocia, Asia y Bitinia, elegidos por 
designio de Dios Padre...” (1Pe 1,1b- 
2a). Se trata de grupos de creyentes 
que viven dispersos por las ciudades 
de las regiones mencionadas. De al- 
gunos indicios de la carta se puede 
deducir que se trata en su mayoría de 
paganos convertidos, que pueden 
contar ya con una cierta tradición y 
organización eclesial (1Pe 1,14.18; 
4,3-4.10-11; 5,1-4). El objetivo de la 
carta lo indica también el propio 
autor en el saludo final: “Por medio 
de Silvano... os he escrito estas pocas 
palabras para exhortaros y asegura- 
ros que la gracia de Dios, en la cual 
vosotros os mantenéis firmes, es la 
verdadera” (1Pe 5,12). Así pues, el 
autor envía su escrito a estos cristia- 
nos de las Iglesias de Asia con una 
finalidad exhortativa, para consoli- 
dar su adhesión a la fe. 

La situación en que se encuentran 
estos grupos cristianos se deduce del 
conjunto del texto como una situa- 
ción “conflictiva”, caracterizada por 
pruebas y sufrimientos. No se puede 
hablar de una “persecución” oficial, 
dado que está totalmente ausente la 
terminología específica. Pero se pue- 
de pensar muy bien en los sufrimien- 
tos y pruebas provocados por la in- 
tolerancia y la hostilidad del ambien- 
te. En diversas ocasiones el autor 
alude con un lenguaje bastante gené- 
rico a esta condición “conflictiva” en 
que viven los cristianos destinatarios: 
“Estáis alegres, aunque de momento 
os veáis obligados a sufrir diversas 
pruebas...” (1Pe 1,6; cf 2,21; 3,14; 
4,12). Por el conjunto de estos indi- 
cios sugeridos en el texto se ve que la 
situación de los destinatarios de la 
carta es precisamente la de unas mi- 
norías acosadas y boicoteadas en me- 
dio de un ambiente receloso e intole- 
rante. Esta situación es característica 
de los grupos cristianos en el siglo 1, 
hasta el punto de dar origen a un 
modelo de exhortación parenética 
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que arranca a su vez de la tradición 
bíblica y judía. 


2. GENERO LITERARIO Y FUEN- 
TES. El autor mismo se encarga de 
definir el modelo literario en que se 
inspira: “Os he escrito estas pocas 
palabras para exhortaros y asegura- 
ros que la gracia de Dios, en la cual 
vosotros os mantenéis firmes, es la 
verdadera” (1 Pe 5,12b). Se trata, por 
tanto, de un discurso de carácter ex- 
hortativo, dirigido a unos cristianos 
que tienen necesidad de verse estimu- 
lados y sostenidos en su camino de 
fe. Con este objetivo se utiliza el ma- 
terial tradicional en pequeñas unida- 
des literarias, unidas entre sí por mo- 
tivaciones que remiten a trozos cate- 
quéticos, fragmentos de himnos y 
profesiones de fe cristológica. 

Para construir su discurso, el autor 
acude con mucha libertad, pero con 
una gran intuición teológica y espiri- 
tual, a la tradición bíblica tanto del 
AT como del NT. En efecto, se obser- 
van en el escrito petrino cuatro citas 
explícitas del AT, sacadas de la ver- 
sión griega alejandrina (los LXX): 
1Pe 1,24; 2,6; 3,10-12; 5,5; y al menos 
ll alusiones, especialmente a los Sal- 
mos, alos libros del Exodo, Levítico 
y Proverbios. Pero, además de estas 
citas implícitas o explícitas del AT, 
hay que señalar el uso de la fraseolo- 
gía y de las imágenes sacadas de la 
tradición bíblica, aunque releídas en 
clave cristológica según el método de 
la exégesis tipológica. Esto aparece 
de forma especial en la imagen de 
cordero/Cristo y del diluvio-arca, 
como ligura (griego, antítypos) del 
bautismo (I Pe 1,19-21; 3,21). 

Más impresionante todavía son los 
vinculos de la carta de Pedro con la 
tradición neotestamentaria, especial- 
mente la paulina. Se han señalado 
por los menos nueve puntos de con- 
tacto entre el escrito de Pedro y la 
carta de Pablo a los Romanos en la 
sección parenética (Rom 12-13). Es- 


1462 


tos contactos se advierten tembién 
con los otros escritos de la tradición 
paulina, sobre todo con la carta a los 
Efesios y las cartas pastorales. En la 
primera carta de Pedro aparecen al- 
gunas expresiones típicas de Pablo 
—“en Cristo”—, la terminología de 
la “gracia”, de la elección, de la sal- 
vación y de la libertad. Pero faltan 
los temas centrales de la teología 
paulina, como el de la justificación y 
la ley. Puede afirmarse, por tanto, 
que nuestro texto se coloca en la tra- 
dición paulina, pero reelaborada en 
una nueva perspectiva teológica y es- 
piritual. 

Los mismo hay que decir de los 
vínculos con la tradición evangélica 
sinóptica (Mateo y Lucas): las senten- 
cias de Jesús son reutilizadas por 
nuestro autor en clave parenética. 
Igualmente la figura de Jesús “pas- 
tor” y el tema de la “regeneración” 
por medio de la palabra viva de Dios 
remiten a la tradición joanea. 

De mayor importancia son las re- 
laciones entre la primera carta de Pe- 
dro y la de / Santiago. Se han seña- 
lado por lo menos siete textos comu- 
nes a los dos escritos. Se trata de 
textos de carácter parenético, dispues- 
tos en un orden progresivo corres- 
pondiente. Esta relación no se puede 
explicar como si se tratase de una 
mera coincidencia, sino que hay que 
atribuirla a una tradición parenética 
que está en la base de los dos escritos. 
Por el contrario, es difícil imaginarse 
una dependencia literaria entre la 
carta de Pedro y la de Santiago, o 
viceversa, dada la diversa utilización 
y desarrollo contextual de los temas 
y de las expresiones paralelas. 

Finalmente, hay que señalar la afi- 
nidad temática, teológica y espiritual 
del escrito petrino con la carta a los 
Hebreos. Resaltan con toda eviden- 
cia el tema del pueblo de Dios “itine- 
rante”, la referencia a la sangre de la 
aspersión, a la palabra viva de Dios, 
a la figura de Jesús pastor y a la 
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eficacia salvífica de su muerte reali- 
zada una vez para siempre (griego, 
eph'ápax) (1Pe 3,18; Heb 9,28). 

Esta red de conexiones entre el es- 
crito de Pedro y la tradición del NT 
justifica la designación de este texto 
como “carta de la tradición”. Son la 
tradición litúrgica, la catequística y 
la parenética las que constituyen el 
cauce en que se alimentó el autor que 
elaboró este escrito para los cristia- 
nos, sujetos a crisis por las pruebas 
de un ambiente hostil. De esta tradi- 
ción se derivan las fórmulas de fe, los 
fragmentos hímnicos, las listas de de- 
heres y las series de sentencias. No 
hay que excluir un cierto contacto 
con las tradiciones bíblicas y judías, 
en particular con las de carácter sa- 
piencial y apocalíptico. Pero todo 
este material fue releído y más tarde 
reinterpretado en la perspectiva cris- 
tológica y eclesial propia de nuestro 
autor. 


3. ESTRUCTURA LITERARIA Y TE- 
MÁTICA. El escrito de Pedro, aunque 
se inserta en la tradición catequística, 
homilética y litúrgica cristiana, se pre- 
senta bajo la forma externa de una 
curta, En efecto, está encuadrado en- 
tre el saludo inicial (1Pe 1,1-2) y la 
conclusión epistolar con el saludo 
tinal (1Pe 5,12-14). En el enca- 
hezamiento se presenta también el 
nuncio temático, al dirigirse a los 
destinatarios como “emigrantes es- 
purcidos” (de la diáspora), “elegidos” 
por Dios Padre y obedientes a su 
voluntad, “purificados” por la sangre 
de Cristo. Tras este párrafo de aper- 
hiuúta viene la oración de bendición, 
en la que se enuncian los temas ca- 
incterísticos de la carta: la esperanza 
vivan, las pruebas de la fe y la salva- 
«1n escatológica, que lleva a su cum- 
plimiento la salvación vislumbrada 
por los profetas de la primera alianza 
¡IPe 1,3-12). A esta introducción si- 
me el desarrollo del discurso sobre la 
«perinza en tres momentos: 
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1.2 Laesperanza basada en Jesu- 
cristo (1Pe 1,13-2,10). La motivación 
central de esta serie de exhortaciones 
es de carácter bautismal. La referen- 
cia al acontecimiento fundador de la 
experiencia cristiana se encuentra en 
el centro de esta primera unidad lite- 
raria y temática (1Pe 1,22-2,3). Sir- 
ven de marco a esta parte una invita- 
ción a vivir el nuevo estilo de vida, 
inaugurado por el éxodo cristiano 
(l Pe 1,13-21) y la sugestiva catequesis 
sobre el estatuto de los cristianos 
como “casa espiritual” y pueblo sa- 
cerdotal (1Pe 2,4-10). 


2.2 Vivir como cristianos en las 
diversas situaciones (1Pe 2,11-3,12). 
La motivación de esta segunda uni- 
dad es de carácter cristológico. Tam- 
bién ella se desarrolla con una pro- 
gresión de pequeñas secciones, cen- 
tradas en la exhortación a vivir en los 
diversos contextos, actuando el esta- 
tuto de la fe bautismal: a) testimonio 
cristiano de la sociedad y frente a las 
instituciones (1Pe 2,11-17); b) en las 
relaciones sociales, con la motivación 
cristológica explicita (1Pe 2,18-25); 
c)en la vida matrimonial (1Pe 3,1-7); 
y d) en la vida de comunidad, con 
una alusión a la tradición bíblica: 
cf Sal 34,13-17 (1Pe 3,8-12). 


3.2 Perseverancia y testimonio 
cristiano en las pruebas (lPe 3,13- 
5,11). En esta última parte la motiva- 
ción es de carácter escatológico. Se 
pueden señalar además en su interior 
algunas pequeñas unidades de carác- 
ter parenético: a) invitación a la con- 
fianza, con una motivación eristoló- 
gica explícita (1Pe 3,13-22); b) ex- 
hortación a la fidelidad en la ex- 
periencia comunitaria (1Pe 4,1-11); 
c) exhortación a los cristianos perse- 
guidos, indicando la perspectiva es- 
catológica (1Pe 4,12-19), y d)instruc- 
ciones para la vida de comunidad, 
carismas y ministerios. 

Lo que da unidad a este conjunto 
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de instrucciones y exhortaciones, 
unidas al material tradicional, es el 
objetivo pastoral, que no olvida, sin 
embargo, las motivaciones profun- 
das de índole teológica y cristológica, 
así como la meta última a la que se 
abre la esperanza cristiana. Esta es- 
peranza es la que debe sostener el 
camino de los cristianos y su valiente 
testimonio en el mundo. 


II. MENSAJE TEOLÓGICO 
Y ESPIRITUAL. La primera carta 
de Pedro se impone a la atención de 
los lectores cristianos por el puesto 
central que concede a la esperanza. 
Se trata de una apertura a la salva- 
ción, que tiene su fuente en la inicia- 
tiva de Dios, pero que se vive en el 
contexto comunitario y en el testi- 
monio público incluso en un ambien- 
te hostil. 


1. EL FUNDAMENTO CRISTOLÓGI- 
CO DE LA ESPERANZA. Ya desde la 
plegaria o bendición de apertura de 
esta primera carta se nos da la ento- 
nación temática de la misma: “Ben- 
dito sea Dios, Padre de nuestro Se- 
ñor Jesucristo, que llevado de su gran 
misericordia nos ha hecho nacer de 
nuevo mediante la resurrección de 
lusucristo de entre los muertos a una 
esperanza viva” (1Pe 1,3). Si la ini- 
cuitiva del proceso salvífico se re- 
monta al amor gratuito de Dios (grie- 
Ko, /dris), tiene, sinembargo, su cum- 
plimiento en Jesucristo, el “siervo” 
ftel, que con su resurrección se ha 
convertido en el fundamento de la 
Esperanza. Esta consiste en la salva- 
Ción, Maugurada ya ahora mediante 
la fe bautismal, pero que espera su 
plena Manifestación en el futuro. 
También la promesa profética de la 
primera alianza iba orientada hacia 
la actuación histórica de la salvación 
en Jesucristo: “En esta salvación cen- 
traron sus estudios e investigaciones 
los profetas que anunciaron la gracia 
que Dios os tenía destinada. El Espí- 
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ritu de Cristo, que estaba en ellos, les 
dio a conocer de antemano lo que 
Cristo tenía que sufrir y la gloria que 
iba a alcanzar” (1Pe 1,10-11). Esta 
experiencia de salvación, centrada en 
Jesucristo, punto focal de la historia, 
se realiza en el acontecimiento bau- 
tismal. Apelando a las imágenes del 
primer éxodo, el autor invita a los 
destinatarios cristianos a vivir según 
el estilo de los peregrinos salidos de 
la esclavitud del pecado, rescatados y 
liberados por la muerte salvífica de 
Jesús, el nuevo y definitivo cordero 
pascual. Recogiendo un fragmento 
de profesión de fe cristológica, el 
autor se dirige a los cristianos en es- 
tos términos: “Sabed que habéis sido 
rescatados de vuestra vida estéril..., 
no con bienes perecederos, como el 
oro O la plata, sino con la preciosa 
sangre de Cristo, el cordero sin tacha 
ni defecto, predestinado desde toda 
la eternidad y manifestado en los úl- 
timos tiempos por amor hacia vos- 
otros, los que por él creéis en Dios, 
el cual, habiéndole resucitado de en- 
tre los muertos y coronado de gloria, 
viene a ser por lo mismo el objeto de 
vuestra fe y de vuestra esperanza” 
(IPe 1,18.21). 

También a la imagen de Cristo, 
presentado como “siervo” fiel, remite 
el autor a los lectores cristianos para 
darles la razón de la confianza y per- 
severancia que han de tener en medio 
de las pruebas. Como caso extremo 
se refiere a la condición de los escla- 
vos cristianos sometidos a dueños per- 
versos. Incluso en esa situación tie- 
nen que seguir los pasos de Cristo, 
que permaneció fiel a Dios, realizan- 
do así el proceso salvífico: “Esta es 
vuestra vocación, pues también Cris- 
to sufrió por vosotros, y os dejó ejem- 
plo para que sigáis sus pasos. El, en 
quien no hubo pecado y en cuyos 
labios no se encontró engaño; él, que 
siendo ultrajado no respondía con 
ultrajes, siendo maltratado no ame- 
nazaba, sino que se ponía en manos 
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del que juzga con justicia; él, que 
llevó en su propio cuerpo nuestros 
pecados sobre la cruz, para que 
muertos al pecado vivamos para la 
justicia...” (1Pe 2,18-24). 

A este himno cristológico, inspira- 
do en la figura del siervo doliente de 
la tradición isaiana, hace eco otro 
párrafo en donde se utiliza a su vez 
un fragmento de catequesis bautis- 
mal. Se le propone como motivación 
de la actitud que se sugiere a los cris- 
tianos: tienen que responder con el 
amor activo, incluso en la situación 
de injusticia opresiva y violenta: “Me- 
jor es sufrir por hacer el bien que por 
hacer el mal, si Dios así lo dispone. 
Pues también Cristo murió una vez 
por los pecados, el justo por los in- 
justos, con el fin de llevarnos a Dios” 
(IPe 3,17-18). En esta formulación 
de fe, centrada en el misterio pascual, 
se inserta una catequesis de tipo bau- 
tismal, en donde se recuerda de for- 
ma actualizada la historia de Noé, 
salvado de las aguas del diluvio por 
medio del arca. Esta se presenta 
como la imagen prefigurativa del bau- 
tismo cristiano, que salva no en vir- 
tud de una purificación externa, sino 
gracias a “la resurrección de Jesu- 
cristo, el cual, una vez sometidos los 
ángeles, las potestades y las virtudes, 
subió al cielo y está sentado a la dies- 
tra de Dios” (1Pe 3,20-22). En este 
contexto puede interpretarse igual- 
mente la expresión enigmática con la 
que el autor describe la eficacia uni- 
versal de la acción salvífica de Jesu- 
cristo, que se extiende incluso al 
mundo de los muertos (cf ¡Pe 3,19; 
4,6). 


2. LA DIMENSIÓN ECLESIAL Y TES- 
TIMONIAL DE LA ESPERANZA. El pro- 
ceso salvífico, cuya raíz es la acción 
gratuita y benigna de Dios y que se 
lleva a cabo en Cristo, tiene como 
meta final la “herencia” o la “corona 
de gloria”. Pero se va realizando ya 
ahora en el camino histórico de la 
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experiencia eclesial, inaugurada por 
el bautismo. También para trazar la 
imagen de la Iglesia el autor recurre 
a algunos motivos tradicionales, 
fragmentos de himnos y de cateque- 
sis. Guarda especial interés la recons- 
trucción de la experiencia bautismal 
como “baño de purificación”, que 
debe su eficacia a la acción y a la 
palabra de Dios, acogidas por la fe: 
“Purificados por la obediencia a la 
verdad con el fin de llegar a una fra- 
ternidad sincera, amaos entrañable- 
mente unos a otros, como quienes 
han nacido de nuevo; y no de una 
semilla corruptible, sino incorrupti- 
ble, la palabra viva y eterna de Dios” 
(1Pe 1,22-23). La Iglesia se deriva de 
este renacer espiritual. Como un edi- 
ficio espiritual, está edificada sobre 
Cristo, piedra escogida y viva. A él se 
adhieren los creyentes como piedras 
vivas, como en una construcción, 
para formar el nuevo templo, en don- 
de se practica el culto espiritual, En 
una célebre síntesis de eclesiología el 
autor refiere a la comunidad cristiana 
las prerrogativas del pueblo de la pri- 
mera alianza: “Vosotros sois linaje 
escogido, sacerdocio real, nación con- 
sagrada, pueblo de su propiedad, 
para anunciar las grandezas del que 
os ha llamado de las tinieblas a su luz 
maravillosa” (1 Pe 2,9). 

Esta experiencia eclesial se vive en 
relaciones fraternas, caracterizadas 
por el amor (griego, agápe y phila- 
delphía), en donde se actúan los do- 
nes espirituales y las funciones minis- 
teriales (cf 1Pe 4,8-11; 5,1-5). Pero el 
estatuto de los cristianos, llamados a 
ser templo espiritual para anunciar 
las obras grandes de Dios y capacita- 
dos para ello por el don del Espíritu 
de Dios, los mueve a dirigirse al am- 
biente exterior con un testimonio va- 
liente y coherente. En medio de un 
clima de sospechas y de hostilidad, el 
testimonio cristiano se vive como co- 
herencia ética, “hacer el bien”, que 
desmonta las prevenciones y los rece- 
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los del ambiente. Este testimonio tie- 
ne una función no sólo apologética, 
sino también misionera. En efecto, 
nuestro predicador invita a los desti- 
natarios a vivir su condición de “per- 
seguidos” según la paradoja de la 
bienaventuranza evangélica: “Ale- 
graos de participar en los sufrimien- 
tos de Cristo, para que asimismo os 
podáis alegrar gozosos el día en que 
se manifieste su gloria” (1Pe 4,13). 
Pero lo que importa en estas condi- 
ciones de hostilidad y de prejuicios es 
que los cristianos no se retiren a un 
gueto defensivo. Con lealtad, con co- 
herencia y también con libertad y con- 
fianza tienen que proponer abierta- 
mente su propia opción de fe: “Si, a 
pesar de todo, os veis obligados a 
padecer por la justicia, ¡dichosos vo- 
sotros! No temáis sus amenazas ni os 
turbéis. Glorificad en vuestros cora- 
zones a Cristo, el Señor, dispuestos 
siempre a contestar a todo el que os 
pida razón de vuestra esperanza; 
pero hacedlo con dulzura y con res- 
peto, con la conciencia tranquila, 
para que todos los que interpretan 
mal vuestra vida cristiana queden 
avergonzados de sus mismas pala- 
bras” (IPe 3,13-16). 

La lectura de este escrito, que figu- 
ra bajo el nombre y la autoridad de 
Pedro, acogido en el canon cristiano, 
es de inmediata actualidad para cada 
uno de los cristianos y de las comu- 
nidades, llamados también hoy a vi- 
vir como minoría en un ambiente que 
es a menudo refractario y hostil. En 
este contexto es sumamente urgente 
encontrar las raíces teológicas y cris- 
tológicas profundas de la esperanza 
cristiana, que no es huida de la reali- 
dad, sino testimonio valiente y libre 
de la salvación prometida y acogida 
en la fe. 
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PEDRO (Segunda carta de) 


Sumario: l Origen histórico de la carta: 
1. Una carta discutida; 2. El origen de la carta: 
«) El autor de la carta, b) La situación histórica. 
ll. Origen literario: 1. El género literario y las 
fuentes; 2. Estructura literaria y temática de la 
carta. 111. El mensaje teológico y espiritual: 
l. La cristología; 2. Tradición y Escritura; 3. La 
uscatología. 


El pequeño escrito puesto bajo el 
nombre de Pedro forma parte del 
grupo de las cartas católicas. Llama 
la atención de los lectores cristianos 
por su mensaje sobre la inspiración 
de la Escritura, la autoridad de las 
cartas de Pablo y la esperanza esca- 
tológica. 


Il. ORIGEN HISTORICO DE 
A CARTA. La segunda carta de 
Pedro plantea algunos problemas 
por su estilo y por su contenido, que 
contradicen la atribución tradicional 
al apóstol. 


l. UNA CARTA DISCUTIDA. Los 
primeros signos de la existencia de la 
segunda carta de Pedro se encuen- 
tran en Egipto por el siglo m. En 
electo, el papiro Bodmer VIII recoge 
cl texto de la carta en la forma ates- 
liguada sucesivamente por los códi- 
ces mayúsculos Vaticano (B), Sinaí- 
tico (S) y Alejandrino (A). Del mis- 
mo período existe también una 
versión copta de la carta. También 
en Egipto, Origenes menciona las dos 
cartas de Pedro (Hom. in Jos. VII, 
1). Pero el mismo Orígenes, a propó- 
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sito de la segunda carta de Pedro, 
afirma que es discutida: amphibálle- 
tai (In Joh. V, 3). Ecos de esta incer- 
tidumbre sobre la autoridad canóni- 
ca de nuestro escrito se recogen en 
Eusebio de Cesarea en su Historia 
eclesiástica: “De Pedro sólo se reco- 
noce como auténtica una carta, la 
llamada primera... Por el contrario, 
la llamada segunda carta hemos sa- 
bido que no es testamentaria. Sin em- 
bargo, como a muchos les parece útil, 
ha sido estudiada junto con las otras 
Escrituras” (Hist. Ecc. MI, 3,1; cf 1L 
25,3; se coloca la 2Pe entre los escri- 
tos antilegómenoi). Jerónimo da un 
juicio análogo: “Pedro escribió dos 
cartas que se llaman católicas; la se- 
gunda de ellas es desechada por la 
mayor parte debido a su diferencia 
de estilo con la primera” (De Vir. ill. 
ID). En resumen, puede decirse que 
esta carta es conocida al menos a 
partir del siglo 11en Egipto y que más 
tarde, en los siglos 1V y V, fue recono- 
cida y acogida también en Occidente. 
En las Iglesias de Siria, Asia y Capa- 
docia en particular, sólo fue acogido 
este escrito como canónico en los si- 
glos v y vI. Esta dificultad de recep- 
ción del texto petrino en la lista de 
los libros sagrados cristianos depen- 
de de la incertidumbre que se tuvo 
sobre su origen “apostólico”. 


2. FELORIGENDELACARTA. El tí- 
tulo de la 2Pe la atribuye expresa- 
mente a “Simón Pedro, siervo y após- 
tol de Jesucristo” (2Pe 1,1). Pero las 
dificultades de la tradición dependen 
de la constatación de una diversidad 
de estilo respecto a la primera carta, 
que se le atribuye igualmente a Pe- 
dro. Jerónimo, por su parte, resol- 
vía esta dificultad con la introducción 
de secretarios diversos utilizados por 
el apóstol en el dictado de las dos 
cartas. 


a) El autor de la carta. La iden- 
tidad petrina del autor, como aparece 
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en el título de la misma, se acentúa 
fuertemente. También en el interior 
del escrito se observan algunas refe- 
rencias a la figura histórica de Pedro: 
la alusión a su presencia entre los 
testigos de la transfiguración de Jesús 
en el monte (2Pe 1,16); el recuerdo de 
la primera carta enviada y puesta 
bajo el nombre de Pedro: “Queridos 
hermanos, ésta es la segunda carta 
que os escribo” (2Pe 3,1). Pero a pe- 
sar de esta identificación petrina tan 
marcada del autor se observan nota- 
bles dificultades para la atribución 
del escrito al apóstol Pedro. Respec- 
to a la primera carta, puesta bajo el 
nombre de Pedro, nuestro texto tiene 
un estilo distinto, que destaca ya en 
el nivel del vocabulario. En efecto, 
los dos escritos sólo tienen en común 
un centenar de vocablos, contra unos 
600 diferentes. Esta diversidad de la 
terminología atañe en particular a 
aquellos vocablos-clave que caracte- 
rizan a la estructura teológica de los 
dos escritos, en relación con la cris- 
tología y la escatología. Finalmente, 
nuestro autor se coloca en la segunda 
generación (2Pe 3,2-4), 

De la observación de estos datos 
—estilo, vocabulario, teología— 
nace la hipótesis de la pseudoepigra- 
fía. Esta operación literaria era usual 
en los ambientes judeo-cristianos del 
siglo 1. La marcada referencia a un 
personaje importante de la tradición, 
así como el recurso a expedientes 
para acreditar esta autoridad del tex- 
to, entran perfectamente en este pro- 
cedimiento literario. La finalidad es 
la de dar una autoridad apostólica a 
un escrito como criterio de verdad 
contra las tendencias de los disidentes 
(Pe 1,12-15). 


b) Lasituación histórica. A par- 
tir del análisis del texto es posible 
reconstruir a grandes rasgos cuál es 
la ocasión o el objetivo de la carta 
enviada a los cristianos en nombre y 
con la autoridad de Pedro. Los des- 
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tinatarios, que “han alcanzado una 
fe no menos preciosa que la nuestra 
mediante la justicia de nuestro Dios 
y salvador Jesucristo” (2Pe 1,1b), son 
cristianos de la segunda o tercera ge- 
neración. La finalidad del escrito es 
ponerlos en guardia frente al riesgo o 
la amenaza que representaban los 
disidentes. 

Este frente adversario, representa- 
do por los “falsos maestros” o “falsos 
profetas”, se puede reconstruir sólo 
en hipótesis, ya que el texto procede 
por medio de alusiones vagas y frag- 
mentarias, siguiendo el género li- 
terario de la diatriba o debate, usual 
en el ambiente greco-helenista. Re- 
uniendo algunos elementos se puede 
trazar esta imagen del grupo disiden- 
te, que ya se ha separado o está en 
trances de separarse de la comuni- 
dad. El fuerte acento que se pone en 
el “conocimiento” —tres veces el uso 
de gnósis y cuatro el de epignósis— 
sirve de apoyo a la hipótesis de que 
se trata de un grupo con tendencias 
pregnósticas. Estos cristianos disiden- 
tes niegan la escatología tradicional, 
insistiendo más bien en la concepción 
cosmológica del ambiente greco- 
helenista (Pe 3,3-4). En este contex- 
to afirman que no hay nada que es- 
perar para el futuro, como lo de- 
muestra la inmutabilidad del mundo 
a partir de la creación. De esta visión 
cosmológica e histórica se derivan en 
el plano ético las tendencias al li- 
bertinaje (2Pe 2,18-19). Para apoyar 
estas concepciones, que insisten tam- 
bién en las especulaciones “míticas” 
de tipo esotérico (2Pe 1,15), los disi- 
dentes recurren a una interpretación 
subjetiva y arbitraria de las Escritu- 
ras hebreas e incluso de los escritos 
cristianos puestos bajo el nombre de 
Pablo (2Pe 3,16). 

Así pues, cabe pensar que el texto 
de la segunda carta de Pedro nació 
de una preocupación polémica y de 
la intención de confirmar a los cris- 
tianos fieles. 
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Teniendo en cuenta todos estos 
clementos, se puede concebir tam- 
bién el ambiente del origen histórico 
del escrito. Los que destacan la situa- 
ción histórica vital que acabamos de 
mencionar proponen la hipótesis de 
su origen en el Asia Menor. En cam- 
bio, los que dan mayor crédito a los 
primeros testimonios de la existencia 
y recepción del texto tienden a un 
origen egipcio alejandrino. El tiempo 
de composición, siempre sobre la 
base de estos datos internos y testi- 
monios externos, puede oscilar muy 
bien entre finales del siglo 1 y comien- 
zos del 11. 


II. ORIGEN LITERARIO. No 
sólo el origen histórico, sino también 
la organización literaria y la estruc- 
tura de la 2Pe plantean problemas a 
un lector atento y familiarizado con 
los textos de la tradición bíblica. 


1. EL GÉNERO LITERARIO Y LAS 
FUENTES. El esquema externo de la 
2Pe es de carácter epistolar: dedica- 
toria inicial, con el remitente, los des- 
tinatarios y un saludo previo; con- 
clusión de carácter doxológico. Pero 
tras un análisis más atento se advierte 
la falta del diálogo epistolar y de la 
situación correspondiente. Por el con- 
trario, el texto revela una singular 
afinidad con el género literario cono- 
cido como “discurso de despedida”, 
del que se tienen ejemplos en la tra- 
dición bíblica. La situación del remi- 
tente se menciona expresamente en 
nuestro texto: “Considero un deber 
estimularos con mis exhortaciones 
mientras habito en esta tienda de cam- 
paña, que pronto abandonaré, según 
me ha manifestado nuestro Señor Je- 
sucristo. Pero me esforzaré para que 
en todo tiempo, después de mi parti- 
da, podáis tener presentes estas co- 
sas” (2Pe 1,13-15). Dentro de este 
contexto se recuerdan los criterios de 
verdad y la invitación urgente asupe- 
rar la crisis provocada por el retraso 
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del cumplimiento de la promesa en- 
catológica, con el riesgo de ceder a 
las seducciones de los “falsos profe- 
tas” y a la relajación de una larga 
espera. Por lo que se refiere a las 
fuentes de 2Pe, hay que notar el pa- 
ralelismo de algunos temas de nues- 
tro escrito con los de la carta de 
/ Judas, sobre todo en las referencias 
al ATQPe 2,1-3/Jds 4; 2,4/6; 2,10/7; 
2,11-2/8.10). Dado el planteamiento 
más ordenado y equilibrado en las 
referencias bíblicas por parte de la 
2Pe, con el acento particular que se 
pone en la cuestión del retraso de la 
parusía, es probable que, aun inspi- 
rándose en el modelo de la carta de 
Judas, la haya integrado con otras 
aportaciones. En efecto, se observan 
otros contactos con los escritos apó- 
crifos judíos, por una parte, y con los 
modos de decir y las concepciones 
greco-helenistas, por otra. En resu- 
men, puede decirse que el escrito de 
2Pe se sitúa en una zona fronteriza 
entre el ambiente cultural griego y el 
judío, pero con un sello decididamen- 
te cristiano. 


2. ESTRUCTURA LITERARIA Y TE- 
MÁTICA DE LA CARTA. El marco ex- 
terno del escrito de carácter epistolar 
está constituido por la dedicatoria 
(2Pe 1,1-2) y por la conclusión doxo- 
lógica, añadida a las dos últimas ex- 
hortaciones (2Pe 3,17-18). En el inte- 
rior se va desarrollando el discurso 
en una doble vertiente: poner en 
guardia a los lectores y exhortarlos. 
Teniendo en cuenta tanto el género 
literario como las acentuaciones te- 
máticas, se puede reconstruir la es- 
tructura del texto: 


1.2 El estatuto de los cristianos 
(2Pe 1,3-11). Tras el anuncio del tema 
(1,3; cf 1,8), se recuerda la condición 
en que se encuentran los cristianos 
por iniciativa de Dios. Esta primera 
unidad literaria y temática se define 
en dos versículos, en los cuales se 
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presenta la meta final de la vocación 
o elección divina de los cristianos: “la 
gloria” y “el reino de nuestro salvador 
y Señor Jesucristo” (2Pe 1,3.10). 


2.2 El criterio de la verdad (2Pe 
1,12-21). La perseverancia en el “co- 
nocimiento” o verdad poseída se basa 
en el discernimiento, que apela a su 
vez al doble criterio normativo del 
testimonio apostólico por un lado 
(1,12-15), y de la Escritura o palabra 
profética por otro (1,16-21). 


3.9 Los falsos maestros (2Pe 2,1- 
22). Esta parte central de la carta es 
francamente polémica. Va precedida 
del anuncio de la venida (parousía) 
del Señor (2,1-3a); viene luego la pro- 
clamación del juicio cierto de Dios 
sobre los falsos maestros, con una 
serie de tres ejemplos bíblicos nega- 
tivos y uno positivo (2,3-9); final- 
mente, se desenmascara a los falsos 
maestros o profetas a nivel teórico- 
práctico (2,10-22), 


4,2  Refutación de los adversarios 
y advertencias a los fieles (QPe 3,1- 
16). También esta parte final se des- 
arrolla con un cierto orden progresi- 
vo; después de la introducción, que 
recuerda a los cristianos las verdades 
mencionadas (3,1-2), viene la refuta- 
ción de los falsos maestros en su ne- 
gación de la parousía y del juicio de 
Dios (3,3-7) y la proposición de los 
argumentos contrarios, con las con- 
secuencias éticas positivas (3,8-16). 


III. EL MENSAJE TEOLÓGI- 
CO Y ESPIRITUAL. La preocupa- 
ción del escrito no le impide recordar, 
como criterios y motivaciones de las 
exhortaciones positivas, algunos ele- 
mentos tradicionales de la fe cristia- 
na. 


1. LA CRISTOLOGÍA. En la carta, 
puesta bajo la autoridad de Pedro, se 
presenta a Jesús con los títulos tradi- 
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cionales de Señor y como el “Hijo”, 
que ha recibido del Padre el testimo- 
nio sobre el monte santo (2Pe 1,17; 
cf Mt 17,5). Pero el título cristológi- 
co preferido por nuestro autor es el 
de “salvador” (griego, sotér) que 
aparece al menos cuatro veces. Esta 
profesión de fe tradicional en Jesu- 
cristo, reconocido como salvador y 
esperado al final como juez y Señor 
de la historia y del mundo, se presen- 
ta como el conocimiento auténtico, 
que ha de mantenerse y profundizar- 
se en un camino perseverante y segu- 
ro. El saludo inicial traza ya este re- 
corrido cristológico de la fe cristiana: 
“¡La gracia y la paz abunde en voso- 
tros mediante el conocimiento de 
Dios y Jesús, nuestro Señor!” (2Pe 
1,2). 


2. TRADICIÓN Y ESCRITURA. El 
criterio para definir esta fe, que tiene 
su punto central en Jesús Señor y 
Salvador, está sacado de la tradición 
autorizada, que tiene dos puntos de 
referencia: la voz de los profetas y el 
testimonio de los apóstoles. En con- 
tra de la doctrina y de la praxis diver- 
gente de los falsos maestros, nuestro 
autor introduce este criterio de ver- 
dad o de conocimiento cristiano: 
“Recordad las palabras que os anun- 
ciaron los santos profetas y el man- 
damiento del Señor y salvador trans- 
mitido por vuestros apóstoles” (2Pe 
3,2). Pero respecto a la tradición pro- 
fética y la apostólica se plantea el 
problema de su interpretación autén- 
tica. En este sentido, el autor de 2Pe 
afirma no sólo el valor profético del 
AT, de las Escrituras sagradas, sino 
también su eficacia en virtud de la 
inspiración. Los profetas reciben su 
confirmación del testimonio apostó- 
lico, pero su interpretación debe ha- 
cerse en el mismo espíritu que está en 
su origen: “Ante todo sabed que nin- 
guna profecía de la Escritura es ob- 
jeto de interpretación personal, pues 
los profetas nunca hablaron por su 
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propia cuenta, sino que hablaron de 
parte de Dios movidos por el Espíritu 
Santo” (Pe 1,20-21). Este criterio 
hermenéutico está sacado de la natu- 
raleza misma de la inspiración, que a 
su vez hunde sus raíces en la tradición 
judía, en particular la alejandrina. 
Pero el AT tiene que leerse en la pers- 
pectiva cristiana, o mejor dicho cris- 
tológica. Aunque el método exegéti- 
co de tipo midrásico esté sacado del 
ambiente judio, el nuevo punto de 
perspectiva para leer las Escrituras 
del canon hebreo es su cumplimiento 
cristológico. También para las cartas 
de Pablo vale el mismo principio her- 
menéutico. Nuestro autor da un tes- 
timonio importante sobre la forma- 
ción del canon cristiano en relación 
con la colección de cartas de Pablo 
que las equipara con las demás Escri- 
turas. Pero también en este caso, en 
contra del uso instrumental o reduc- 
tivo de los escritos paulinos por parte 
de los disidentes, el autor invita a los 
lectores cristianos a un uso correcto 
de las Escrituras: “Tened en cuenta 
que la paciencia de nuestro Señor es 
nuestra salvación, como ya os lo es- 
cribió nuestro queridísimo hermano 
Pablo, con la sabiduría que Dios le 
ha dado; de hecho, así se expresa en 
todas las cartas cuando trata de este 
tema. Es cierto que en éstas se en- 
cuentran algunos puntos difíciles, 
que los ignorantes e inestables tergi- 
versan para su propia perdición, lo 
mismo que hacen con el resto de la 
Sagrada Escritura” (2Pe 3,15-16). 
Por consiguiente, el criterio interpre- 
tativo es el de la coherencia con la 
tradición y la fe común, atestiguada 
y vivida en la comunidad creyente; y 
éstos son precisamente los principios 
hermenéuticos que propone la cons- 
titución conciliar Dei Verbum (n.12) 
para interpretar la Escritura en el 
mismo espiritu con que fue com- 
puesta. 


3. LA ESCATOLOGÍA. Contra la 
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tendencia de los disidentes, que nie 
gan la venida del Señor sobre la hase 
de sus teorías cosmológicas, el autor 
de la 2Pe invita a los cristianos a 
permanecer firmes y sólidos en la fe 
tradicional. El retraso, o mejor dicho, 
la dilación de la parousía puede pro- 
vocar una crisis de perseverancia y de 
confianza, explotada por los propa- 
gandistas gnostizantes, que insisten 
en la desilusión y en el cansancio es- 
piritual. El fundamento de la espe- 
ranza escatológica cristiana sigue 
siendo la palabra profética y la gloria 
de Jesús Señor, que ha recibido de 
Dios el testimonio explícito transmi- 
tido por los apóstoles. Toda la tradi- 
ción bíblica confirma la certeza del 
juicio de Dios y encuentra su cumpli- 
miento en la experiencia cristiana. El 
retraso de la llegada del Señor no 
contradice a la palabra de Dios, sino 
que tiene una función pedagógica sal- 
vífica: “Queridos hermanos, no de- 
béis olvidar una cosa: que un día es 
ante Dios como mil años, y mil años 
como un día, El Señor no retarda el 
cumplimiento de la promesa, como 
creen algunos que le acusan de tar- 
danza, sino que usa de paciencia con 
vosotros, pues no quiere que nadie 
perezca, sino que todos alcancen 
el arrepentimiento” (2Pe 3,8-9). De 
aquí la invitación a la perseverancia 
activa y coherente en la espera de la 
parousía, que, según la tradición, ven- 
drá de improviso, como un ladrón; 
pero para los que están dispuestos de 
antemano es motivo de aliento y de 
confianza activa: “Acelerad la venida 
del día de Dios... Según su promesa, 
nosotros esperamos unos cielos nue- 
vos y una tierra nueva, en los que 
reinará la justicia” (2Pe 3,12.13). Así 
pues, los cristianos, que por iniciativa 
gratuita de Dios “participan” de su 
misma naturaleza (2Pe 1,4), tienen 
que progresar en el conocimiento 
auténtico de una fe que desemboca 
en la caridad (2Pe 1,5.7); viviendo 
con piedad e integridad, se preparan 
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para entrar en el reino de Dios con 
un estilo de vida basado en la fe y 
caracterizado por la caridad fra- 
terna. 

Así pues, el escrito del NT que lleva 
el nombre y la autoridad de Pedro, 
aun dentro de su preocupación polé- 
mica, propone a los cristianos de to- 
dos los tiempos las razones de una fe 
madura, sin huidas escatológicas ni 
reducciones mundanas. 
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PENTATEUCO 


Sumario: L Cinco rollos. Y. La hipótesis de 
los documentos. VI. Historia de las formas. 
IV. Historia de la tradición. V. La crisis actual. 
VI. Hacia nuevas síntesis. VI. Historia y teolo- 
gía: |. Teología del yahvista; 2. Teología del elo- 
hísta; 3. Teología del Deuteronomio; 4. Teología 
del sacerdotal. VIII. ¿Teología del Pentateuco? 
IX. Historia creída e historia real. 


I. CINCO ROLLOS. Los cinco 
primeros libros de la Biblia (Génesis, 
Exodo, Levítico, Números, Deute- 
ronomio) fueron considerados como 
una unidad en la tradición judía y 
designados como tórah. En la tradi- 
ción cristiana, con una palabra deri- 
vada del griego, han sido llamados 
Pentateuco, que significa “(libro en) 
cinco volúmenes”. Hoy, en la jerga 
de los exegetas, Pentateuco es el tér- 
mino común con que se designa esta 
parte de la Biblia hebrea. 

Este Diccionario dedica una voz a 
cada uno de estos libros. En efecto, 
cada uno tiene características pro- 
pias, tanto desde el punto de vista 
literario como teológico. Aquí supo- 
nemos que el lector conoce por estas 
voces todo lo que atañe a cada libro, 
y nos ocuparemos más bien del pro- 
blema del Pentateuco, es decir, de las 
relaciones mutuas entre los diversos 
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libros y del significado teológico de 
la colección. 


Il. LA HIPÓTESIS DE LOS 
DOCUMENTOS. Durante cerca de 
mil quinientos años la tradición ju- 
dia y cristiana leyó el Pentateuco 
como obra escrita sustancialmente 
por Moisés y como “Historia” 

-entendida de diversas formas— de 
los acontecimientos fundamentales 
desde la creación hasta la muerte del 
propio Moisés. 

En el 1520 A. Bodenstein von 
Karlstadt, en la obra De canonicis 
Scripturis, fue el primer crítico de la 
época moderna que sostuvo “defendi 
posse Mosen non fuisse scriptorem 

uinque librorum”, esto le pareció al 
filósofo B. Spinoza, autor del céle- 
bre Tractatus theologico-politicus en 
1670, tan claro como el sol: “Luce 
meridiana clarius apparet Pentateu- 
chum non a Mose... scriptum fuisse”. 

Desde entonces empezó a ser cada 
vez más discutida la autenticidad mo- 
saica del Pentateuco, hasta llegar a 
atribuir su composición a Esdras. In- 
cluso el católico R. Simon (1638- 
1712), oratoriano francés, se atrevió 
a sostener que Moisés no fue el autor 
del Pentateuco; pero su tesis escan- 
dalizó a Bossuet, uno de los más emi- 
nentes teólogos franceses de la época, 
de forma que Simon se vio obligado 
a dejar su orden. 

La época moderna del estudio crí- 
tico de la Biblia comienza propia- 
mente en el “siglo de las luces” (si- 
glo xvi). El pionero de la crítica 
literaria aplicada al Pentateuco fue 
J. Astruc, médico del rey Luis XV, 
un protestante convertido al catoli- 
cismo y lector apasionado de la Es- 
critura, que dejó una obra titulada 
Conjectures sur les mémoires origi- 
naux dont il paroit que Moyse s'est 
servi pour composer le livre de la 
Genéese. Avec des remarques, qui ap- 
puient ou qui éclaircissent ces conjec- 
tures (1753). Leyendo el Génesis y los 
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dos primeros capítulos del Éxodo, el 
curioso médico había observado que 
Dios era llamado a veces con el título 
de Elohim y a veces con el nombre de 
Jehovah (así es como él vocalizaba 
el tetragrama sagrado). Intentó es- 
cribir en dos columnas paralelas los 
textos, distinguiéndolos según el cri- 
terio del uso del nombre divino. De 
esta forma obtuvo una doble serie de 
relatos, en los que desaparecían las 
repeticiones y el desorden cronológi- 
co que le habían impresionado. 

Casi al mismo tiempo el párroco 
alemán de Hildesheim H.B. Witter 
confrontaba el relato de la creación 
de Gén 1,1-2,4 con el del paraíso de 
Gén 2,5-3,24, señalando la diferencia 
de los nombres divinos, la diversidad 
de estilo y la presencia de repeticio- 
nes; llegó de este modo a formular la 
hipótesis de dos relatos paralelos. 

Así nació la hipótesis documenta- 
ria, a la que J.G. Eichhorn (en 1780) 
dio una primera configuración más 
sistemática, distinguiendo entre un 
documento yahvista (J) y un docu- 
mento elohísta (E) a partir del uso de 
los dos nombres divinos, pero admi- 
tiendo además otras fuentes. 

La hipótesis documental, ante el 
refinamiento de la crítica literaria y 
la ampliación de la investigación a 
todo el Pentateuco más allá del Gé- 
nesis, no parecía suficientemente ca- 
paz de explicar la existencia de otras 
fuentes al lado de los documentos 
principales, ni tampoco las diferen- 
cias de temas y de formas dentro de 
los mismos documentos. Algunos es- 
tudiosos (A. Geddes, 1792; J.S. Va- 
ter, 1802-1805) propusieron entonces 
la hipótesis de los fragmentos: el Pen- 
tateuco estaría constituido por nu- 
merosos “trozos” (Sticke) distintos, 
no unidos originalmente entre sí, 
pero juntados luego por un redactor. 

La hipótesis de los fragmentos no 
parecía dar razón de la unidad que 
revela el Pentateuco, sino sólo de su 
diversidad. Fueron sobre todo H. 
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Ewald (1823) y W.M.L. de Wette 
(1840) los que propusieron una solu- 
ción media entre las dos teorías pre- 
cedentes con la hipótesis de los com- 
plementos. Junto a un “escrito fun- 
damental” (Grundschrift) crecieron, 
según dicha hipótesis, por inserción 
o por añadido, otros complementos 
de manos diversas; el escrito funda- 
mental sería el elohísta. 

H. Hupfeld (1853) recogió y reela- 
boró la hipótesis documental; ade- 
más del escrito fundamental, que él 
llamó “elohísta” y que corresponde 
al que luego sería llamado “sacerdo- 
tal”, hay que admitir un documento 
yahvista (J), el Deuteronomio (D) y 
un segundo elohiísta (E?). Con ello 
quedaba expedito el camino para la 
elaboración de la que se convertiría 
en la “teoría clásica documental”. 

Los estudios de K.H. Graf (1865), 
el cual admitía las cuatro fuentes de 
Hupfeld, propusieron una fecha dis- 
tinta para los documentos; en parti- 
cular, P (“sacerdotal”) sería el docu- 
mento más reciente, de la época del 
destierro o posterior al mismo. 

Pero el que dio “forma” más com- 
pleta a la hipótesis de los documentos 
fue J. Wellhausen (1844-1918). Influ- 
yó notablemente en él la idea hegelia- 
na del evolucionismo religioso, según 
el cual Israel pasó de formas primi- 
tivas a expresiones cada vez más ele- 
vadas de religiosidad. Como era so- 
bre todo un historiador, le interesaba 
el problema de la colocación históri- 
ca de los documentos que sus prede- 
cesores ya habían señalado. Elaboró 
para ello una teoría que estaba des- 
tinada a asumir su nombre y a alcan- 
zar un éxito extraordinario en el mun- 
do de los estudios bíblicos, en donde 
todavía hoy goza del favor de mu- 
chos exegetas, aunque en formas mo- 
dificadas respecto a la propuesta ori- 
ginal. Nunca faltaron opositores a la 
teoría documental, tanto entre los 
cristianos (protestantes y católicos) 
como entre los judíos; ni faltaron las 
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propuestas de modificaciones impor- 
tantes. Sin embargo, la estructura 
fundamental de la hipótesis documen- 
tal ha seguido siendo sustancialmente 
la que indicó Wellhausen. Los ele- 
mentos esenciales de la teoría de Well- 
hausen pueden sintetizarse de este 
modo. 

Tras el período en el cual, alrede- 
dor de los santuarios tribales, se fue- 
ron transmitiendo las tradiciones re- 
ligiosas constituidas en función del 
culto o bien como recuerdos de las 
diversas tribus, apareció la redacción 
escrita más antigua con el documento 
yahvista (850-750 a.C.). Se llama así 
porque se menciona siempre a Dios 
con su nombre Yhwh, incluso antes 
de la revelación a Moisés (Ex 3,6; 
cf Gén 4,26). Como los sucesos na- 
rrados tienen por escenario el sur, se 
supone que este documento proviene 
del reino de Judá. Es frecuente el uso 
de antropomorfismos al hablar de 
Dios. Los discípulos de Wellhausen 
distinguieron además un J!, un J? y 
un J3, 

Un documento más evolucionado, 
que es posible fechar en el siglo vin 
a.C., es el elohísta (E), que la escuela 
de Wellhausen considera influido por 
la predicación profética del reino del 
norte, su patria de origen. Se trata de 
un documento teológicamente más 
maduro: evita los antropomorfismos 
más “primitivos”, hace intervenir a 
los ángeles como mediadores entre 
Dios y el hombre, introduce la idea 
de revelación divina mediante los 
sueños, asigna a los personajes prin- 
cipales —como Abrahán y Moisés— 
el título de profeta y concede amplio 
espacio a las colecciones legislativas 
(como el código de la alianza de Ex 
20,24-23,19). 

Después de la caída de Samaría 
(año 722 a.C.), un redactor, llamado 
por algunos “yehovista” (sigla: RJE), 
habría unificado los dos documen- 
tos, dando al texto yahvista la fun- 
ción de documento-base y armoni- 
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zando las dos fuentes con interven- 
ciones redaccionales. Este trabajo 
estaría ya ultimado en la época de 
Josías. 

En el 622 a.C., bajo el rey Josías, 
con ocasión de los trabajos de restau- 
ración del templo (cf 2Re 22), fue 
descubierto el “libro de la ley”, que 
hay que identificar con el libro del 
Deuteronomio, al menos en su parte 
central; es obra de la clase sacerdotal 
de Jerusalén, el único lugar legítimo 
de culto. El “descubrimiento” de Dt, 
según muchos seguidores de Well- 
hausen, fue un “piadoso engaño” in- 
ventado para conferir autoridad al 
libro; se habría tratado en realidad 
de una primera redacción del Dt, ala 
que siguieron varias “ediciones” su- 
cesivas, con añadidos y modificacio- 
nes diveras. Finalmente, un redactor 
(sigla: RDT) unió el Dt con la obra 
de JE, haciendo algunos arreglos 
para ajustarlos mejor. 

El último documento, el sacerdotal 
(sigla P, de la inicial de la palabra 
“Priester”= sacerdote), sería obra 
del ámbito sacerdotal; compuesto 
después del destierro, puede atribuir- 
se probablemente a Esdras y dataría 
de hacia el 458 a.C. Se trata de una 
recopilación de varios documentos, 
con diversos añadidos y suplemen- 
tos. Por el 400 a.C., un redactor sa- 
cerdotal habría intentado fundir todo 
ello en un documento unitario (P). 

Realizada la fusión de P con los 
otros documentos por el año 330 
a.C., el Pentateuco había asumido ya 
su fisonomía definitiva, excepto al- 
gún pequeño añadido que pudo ha- 
cérsele posteriormente. 

El sistema propuesto por Wellhau- 
sen conquistó al mundo universitario 
de los estudios bíblicos, y constituye 
hasta nuestros días la hipótesis de 
trabajo utilizada comúnmente en 
sustancia por los biblistas. Pero nun- 
ca han faltado oposiciones, incluso 
untes de la violenta tempestad esta- 
llada en estos últimos años. Entre los 
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críticos más autorizados podemos re- 
cordar a O. Eissfeldt (1934), quien 
propuso subdividir a J en J! y J?, 
admitiendo además una fuente “lai- 
ca” (sigla: L) más antigua que J! y 
que refleja una sociedad sin sacerdo- 
cio (es semejante la tesis de G. Foh- 
rer). P. Volz y W. Rudolph (1933) 
negaron la existencia de E como 
fuente autónoma. Junto con un con- 
senso general de fondo, prosiguió 
también el debate sobre la teoría 
wellhauseniana; a pesar del hechizo y 
de la aparente “solidez” de la teoría, 
cada uno de los elementos de la hipó- 
tesis de Wellhausen ha sido sometido 
a análisis crítico, con el resultado de 
que casi todos los estudiosos han in- 
tentado proponer soluciones perso- 
nales. Así pues, hasta hoy, la historia 
de la formación del Pentateuco es un 
campo de opiniones controvertidas. 


Mi. HISTORIA DE LAS FOR- 
MAS. H. Gunkel (1862-1932), el cual 
admitía la teoría de las fuentes J, E, 
D, P de la escuela wellhauseniana, 
introdujo en realidad un método di- 
verso. No se preguntaba tanto por la 
historia de la formación del texto, 
sino que partía más bien del texto 
final para señalar en él la existencia 
de “pequeñas unidades”, cuyo “géne- 
ro literario” intentaba estudiar. Fue 
un giro radical en el estudio del Pen- 
tateuco, al que no se consideró ya 
como unidad de amplios documentos 
reunidos, sino como colección de 
muchas pequeñas unidades más o 
menos separadas, más o menos inde- 
pendientes. El interés no radica ya en 
la atribución de un versículo o de una 
palabra a uno de los documentos- 
fuente, sino en la caracterización de 
cada unidad literaria y de su “Sitz im 
Leben”, esto es, el “lugar” o situación 
de inserción en la vida del pueblo de 
Israel. No se pone atención tanto en 
el autor de una perícopa o en sus 
rasgos originales como en la estruc- 
tura repetible de un esquema litera- 
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rio, originado por determinadas si- 
tuaciones vitales. Por ejemplo, el es- 
quema “relato de creación” puede 
encontrarse en diversas culturas de 
épocas y de pueblos diferentes. Este 
método demuestra así el parentesco 
de los relatos bíblicos con las culturas 
del próximo Oriente antiguo, y al 
mismo tiempo la originalidad de los 
textos bíblicos. Así pues, Gunkel asig- 
nó a la exégesis la tarea de estudiar 
las “Gattungen” (formas literarias) 
de la literatura hebrea y su historia 
en conexión con las literaturas ve- 
cinas, 

El más conocido y genial sucesor 
de H. Gunkel fue G. von Rad (1901- 
1971), el cual intentó la combinación 
de los dos métodos: el de las fuentes- 
documentos y el de las formas litera- 
rias. Ya en 1938 Von Rad se atuvo al 
postulado wellhauseniano del Hexa- 
teuco (Gén-Jos) y planteó la hipótesis 
de que el yahvista fue un gran teólo- 
go, que sobre la base de un “pequeño 
credo histórico” como puede leerse 
todavía en Dt 26,5-10 —fórmula bre- 
ve de fe que tenía su “Sitz im Leben” 
en la fiesta de las semanas del santua- 
rio de Guilgal —, recogió y ordenó 
muchas de las “tradiciones” transmi- 
tidas independientemente unas de 
otras (tradiciones del éxodo, del Si- 
naí, de la conquista, de la división de 
la tierra, de los patriarcas, de Gén 1- 
11, exhortaciones, leyes). El yahvista 
habría “recogido” y unificado ciertos 
“conjuntos de tradiciones” con un tra- 
bajo de composición personal, guia- 
do por una concepción teológica pro- 
pia, hasta el punto de que se puede 
hablar de una teología del yahvista. 
Del mismo modo existe también una 
teología del E, del D y del P. El yah- 
vista fue, según Von Rad, el “recolec- 
tor” de leyendas orales y el teólogo 
responsable de la actualización de la 
tradición en la época davídico-salo- 
mónica. 

Según Von Rad, el Pentateuco está 
constituido por cuatro conjuntos de 
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tradiciones, cada uno de los cuales 
desarrolla un tema fundamental: la 
tradición del éxodo y de la conquista, 
la tradición del Sinaí, la historia de 
los patriarcas y la historia primitiva 
(Urgeschichte). Antes de la época 
monárquica existía, en su mayor par- 
te, tan sólo la tradición oral. 

Las reacciones frente a las tesis de 
G. von Rad demostraron el escaso 
fundamento de su hipótesis sobre la 
antigiiedad del credo histórico y del 
principio de que las unidades meno- 
res son más antiguas que los conjun- 
tos literarios más amplios (Traditions- 
komplexe). G. von Rad no consiguió 
conciliar la teoría de los documentos 
con la idea de unos conjuntos de tra- 
diciones, cada uno de los cuales tie- 
nen una historia independiente. 


IV. HISTORIA DE LA TRA- 
DICIÓN. G. von Rad se movía den- 
tro del surco de Gunkel, es decir, 
seguía el método de historia de las 
formas; sin embargo, intentaba in- 
troducir la idea nueva de las tradicio- 
nes anteriores a la etapa literaria. Por 
eso mismo, no sólo se interesó por la 
historia de las formas literarias, sino 
también por el desarrollo histórico 
de los conjuntos de tradiciones. De 
este modo anticipó en alguna forma 
el método que tuvo en M. Noth 
(1902-1968) el más agudo e infatiga- 
ble defensor. 

En 1943 M. Noth publicó sus fa- 
mosos Uberlieferungsgeschichtliche 
Studien, enlos que propone conside- 
rar unitariamente los libros desde el 
Dt hasta el 2Re, ya que constituyen 
la obra histórica deuteronomista (si- 
gla: Dtr), así como ver en los libros 
de Esdras-Nehemías y 1-2Crónicas 
otro conjunto unitario, denominado 
“obra del cronista”. Por consiguien- 
te, según M. Noth, no hay que hablar 
ya de Hexateuco y mucho menos de 
Pentateuco, sino de Tetrateuco. En 
1948 el eminente investigador alemán 
publicó Uberlieferungsgeschichte des 
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Peniateuch, en donde sostenía que el 
relato yahvista es la base literaria so- 
bre la que creció el Pentateuco, y ques 
J y E tienen tantos puntos en común 
que es preciso concluir que no fueron 
tedactados independientemente el 
uno del otro. Por eso mismo supone 
la existencia de un relato de base co- 
mún (gemeinsame Grundlage; sigla: 
Gi tanto para J como para E. La len- 
pua y el estilo de P serían más clara- 
mente característicos. 

Noth intentó remontarse más allá 
todavía de los autores de las “fuentes” 
uscritas, de su teología y de su sinte- 
sis, paraencontrar las tradiciones que 
se formaron en torno al culto y que 
modeló la narración popular oral, 
lis cuales constituyen el “fondo” an- 
tiguo del Pentateuco. 

En los orígenes de la tradición que 
we depositó en el Pentateuco, des- 
pués de un proceso de crecimiento, 
«dle coordinación, de conjunción y de 
enriquecimiento, se encuentran cinco 
grandes temas: 1) el éxodo, núcleo en 
torno al cual cristalizó todo el Pen- 
titeuco; 2) la entrada en Palestina, 
vriginalmente distinta del tema ante- 
nor; 3) la promesa hecha a los pa- 
triarcas, que podría ser anterior a los 
dos temas precedentes; 4) el tema del 
viaje por el desierto; 5) el tema del 
Sinaí, procedente de las tribus del 
norte y relacionado más tarde con 
los temas anteriores. En torno a estos 
cinco temas fundamentales se ha- 
brían ido condensando poco a poco 
tradiciones aisladas (las plagas de 
lgipto, la pascua, los episodios de la 
conquista, Baal-Fagor y Balaán, Ja- 
cob en Siquén, Jacob en Trasjorda- 
nia, Isaac y Abrahán, el hambre y la 
sed enemigos en el desierto, las mur- 
muraciones del pueblo, Caleb en He- 
brón, la montaña de Dios y los ma- 
dianitas, la alianza y la apostasía en 
el Sinaí). 

Estos “temas” se fueron luego des- 
urrollando paulatinamente, uniéndo- 
se y enriqueciéndose a lo largo de la 
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tradición (oral o escrita; Noth no acla- 
ra si la gemeinsame Grundlage era 
escrita u oral; de todas formas repre- 
sentaría la etapa final de la tradición 
antes de la redacción de las “fuen- 
tes”). A continuación, la tradición se 
fijó en las fuentes JE y P. 

La tesis de Noth dejaba abiertos 
algunos problemas: la naturaleza (es- 
crita u oral) de G; la afinidad entre 
ciertos pasajes de J y los textos de Dt 
o Dtr; la falta de relieve de la figura 
de Moisés y el carácter teórico- 
abstracto de los cinco temas; el ori- 
gen y las características de las tradi- 
ciones aisladas que funcionan como 
material de “relleno” entre los cinco 
temas fundamentales; la problemati- 
cidad del paso de los temas a las fuen- 
tes escritas. Todas estas cuestiones 
sin resolver han impedido que se 
haya logrado un consenso en torno a 
las hipótesis de M. Noth. Un gran 
número de estudios sobre las tradi- 
ciones ha demostrado la dificultad 
de admitir la hipótesis de Noth, pero 
no ha producido ninguna nueva hi- 
pótesis global que consiga el consen- 
so de los autores. 

Noth ha llamado justamente la 
atención sobre la formación oral de 
la tradición y sobre la composición 
de las fuentes literarias: dos cuestio- 
nes fundamentales que no pueden 
evitarse en el estudio del Pentateuco. 
Recientemente, R. Rendtorff ha pro- 
puesto ver en el origen del Pentateu- 
co siete “grandes unidades” narrati- 
vas, cada una de ellas con un tema 
propio y con un desarrollo indepen- 
diente, reunidas solamente por el re- 
dactor o por los redactores del am- 
biente deuteronomista. Las “grandes 
unidades” de Rendtorff equivalen sus- 
tancialmente a los “temas” fundamen- 
tales de Noth; sin embargo, las teo- 
rías de los dos biblistas son radical- 
mente diferentes. Para Rendtorff, la 
hipótesis de los documentos debe que- 
dar orillada; pretende estudiar la tra- 
dición que conduce desde las peque- 
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ñas hasta las grandes unidades seña- 
ladas en el Pentateuco (los orígenes: 
Gén 1-11; los patriarcas; la historia 
de José; el éxodo: Ex 1-15; la teofanía 
del Sinaí: Ex 19-24; 32-34; el viaje 
por el desierto: Ex 16-18 y Núm 11,1- 
20.13; la conquista de Trasjordania: 
Núm 20,14-36,13). 

¿Al comienzo de la formación del 
Pentateuco existían “pequeñas uni- 
dades” independientes, que se agru- 
paron luego en “grandes unidades”? 
El estudio monumental de A. de Pury 
(Promesse divine et légende cultuelle 
dans le cycle de Jacob) indica, con 
razones convincentes, que el relato 
aislado (el episodio) no constituye 
siempre y a priori la unidad de base. 
En el origen se encuentran a menudo 
“ciclos narrativos”. 


V. LA CRISIS ACTUAL. Des- 
de hace unos veinte años la exégesis 
del Pentateuco está en el vértice del 
ciclón, inmersa en una violenta tem- 
pestad. Como escribía en 1977 F. Lan- 
glamet, “por las pistas del desierto es 
posible soñar con la “tierra prometi- 
da”. Pero la “tierra prometida”, tras 
un siglo de investigaciones, no está 
aún en el horizonte”. La teoría “clá- 
sica” de Graf-Wellhausen se ha hecho 
insostenible para muchos y denuncia 
su propia incapacidad para dar razón 
satisfactoriamente del Pentateuco ac- 
tual. Otros consideran que los asaltos 
ala teoría documental son solamente 
una moda pasajera. Finalmente, no 
faltan quienes creen en la proverbial 
“crisis de crecimiento”. 

Un coro cada vez más numeroso 
de biblistas está de acuerdo en cons- 
tatar que la crisis actual que afecta a 
la exégesis del Pentateuco tiene un 
origen metodológico. Se advierte un 
creciente escepticismo respecto al aná- 
lisis histórico-crítico hasta conside- 
rarlo teológicamente improductivo. 
Hace ya algunos años D. McCarthy, 
autorizado profesor del Pontificio 
Instituto Bíblico, escribía que “es per- 
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fectamente posible comprender un 
texto sin saber si es E o si es algo 
distinto”. Y F. Dreyfus, de la Ecole 
Biblique de Jerusalén, explicaba de 
este modo su posición crítica: “Me- 
diante el profeta Isaías Dios habló a 
los hombres de Jerusalén; pero me- 
diante el libro de Isaías Dios nos ha- 
bla hoy a nosotros”. Y añadía que “el * 
consentimiento de los exegetas en ma- 
teria de crítica literaria no ha hecho 
progresos respecto a 1904”. 

En realidad, no existe consenso so- 
bre las posiciones fundamentales de 
la teoría documental y nunca ha 
existido: ni sobre la amplitud, ni so- 
bre la fecha de nacimiento, ni sobre 
la sucesión, ni sobre el proceso de la 
tradición, ni siquiera sobre la teolo- 
gía de cada uno de los documentos. 
Las opiniones de los especialistas di- 
vergen cada vez más. 

Los criterios comúnmente emplea- 
dos para la distinción de las fuentes 
son: a) el nombre de Dios (Yhwh- 
Elohim); b) el estilo característico; 
c) los duplicados o repeticiones; 
d) las contradicciones en el desarro- 
llo de la tradición. Pues bien, tras un 
examen atento y escrupuloso de los 
textos, estos criterios no parecen su- 
ficientes para fundamentar las tesis 
mencionadas. Por ejemplo, Ex 24,3- 
8 es clasificado comúnmente como 
E, pero en sólo cinco versículos apa- 
rece seis veces el nombre de Yhwh; en 
la historia de José los “duplicados” 
son claramente un expediente litera- 
rio buscado adrede; las contradiccio- 
nes no prueban necesariamente la 
existencia de fuentes distintas, sino 
que pueden ser una señal de etapas 
sucesivas en la historia de la tradi- 
ción; el criterio del estilo parece de- 
masiado vago y poco concluyente: 
para caracterizar el estilo de una 
fuente hay que saber ya qué textos 
pertenecen a esa fuente, o bien cabe 
pensar que una fuente utiliza un es- 
tilo a veces tradicional y a veces de un 
género literario particular. 
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Recientemente se ha manifestado 
la tendencia de algunos autores (cf 
por ejemplo, J. van Seters, H.H. 
Schmid, H. Vorlánder, R. Rendtorff, 
C. Houtmann, M. Rose), a conside- 
rar los siglos VIM-VI como la época 
decisiva para la formación del Penta- 
teuco en el ámbito sobre todo de la 
escuela deuteronómico-deuterono- 
mista. Se llama la atención sobre la 
“proximidad” de los textos llamados 
yabvistas con los de Dt/ Dtr. Pero no 
ha faltado quien ha acuñado, para 
esta tendencia, la fórmula de “pan- 
deuteronomismo” o de “moda del 
deuteronomismo”. 

F. Langlamet ha puesto en guardia 
contra los peligros de un tóhú-bóhú 
de un deuteronomismo en donde “el 
profético, el J, el RJE, el predeutero- 
nómico, el deuteronómico, el deu- 
teronomista (...) —y el destierro de 
Israel y los destierros de Judá— co- 
rren el riesgo de confundirse y de 
desaparecer en medio del humo del 
incendio del templo, del palacio y de 
las casas de Jerusalén”. 

Por el contrario, existe práctica- 
mente unanimidad a la hora de ad- 
mitir la naturaleza específica y parti- 
cular de P, bien sea bajo la forma de 
un documento peculiar, bien en la 
forma de una serie de añadidos. 
¡Pero tampoco para P faltan opinio- 
nes diversas! 

El estudio histórico-crítico del 
Pentateuco, por consiguiente, no pa- 
rece estar ya gobernado por leyes fé- 
rreas; parece más bien que atraviesa 
un periodo de cierta anarquía o des- 
concierto. La impresión es la de en- 
contrarse en el desierto, después de 
que una tempestad de arena ha bo- 
rrado por completo las huellas de los 
senderos practicables y en donde la 
búsqueda de nuevas pistas resulta di- 
fícil y aventurada. Se necesita una 
sabia prudencia, pero sin que haya 
que despreciar la audacia, quizá a 
veces arriesgada, de los pioneros. Los 
nuevos caminos no serán fruto sola- 
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mente de la retaguardia, sino tam- 
bién de los que se lancen valiente- 
mente, quizá con algunas impruden- 
cias, hacia adelante. 


VI. HACIA NUEVAS SINTE- 
SIS. El trabajo de demolición de la 
teoría documental prosigue veloz- 
mente en los tajos de la exégesis bi- 
blica con intervenciones sólidas y 
cargas explosivas. Pero no podemos 
detenernos en la fase de demolición; 
es preciso comenzar una fase cons- 
tructiva que no repita los errores del 
pasado y que sepa integrar todos los 
elementos válidos de las investiga- 
ciones anteriores. Es necesario, en 
primer lugar, que la exégesis del Pen- 
tateuco se interrogue sobre su propia 
metodología: lo que más se necesita 
en la actualidad para salir de la crisis 
es una seria reflexión sobre el mé- 
todo. 

El modelo científico que parece 
subyacer a la teoría de Wellhausen es 
el mecánico: el Pentateuco se concibe 
como una gran máquina constituida 
por muchas “piezas”; basta con des- 
montar cada una de esas piezas, nu- 
merarla o indicarla con una sigla, 
para reconstruir luego la máquina y 
comprender su funcionamiento. Esta 
operación mecánica ha resultado 
muy difícil y delicada; se ha tenido la 
impresión de que el Pentateuco es un 
“ser vivo”, y no una máquina; las 
“piezas” tienen entre sí conexiones 
“vitales”, que a veces hacen imposible 
cortar de manera tajante. 

Hoy algunos prefieren referirse a 
modelos biológicos y replantear la 
formación del Pentateuco compa- 
rándolo con un ser vivo que nace, 
crece y se desarrolla, asimilando día 
tras día su alimento, cambiando de 
estación en estación, enriqueciéndose 
y tomando formas nuevas hasta su 
plena maduración. 

El modelo biológico ayuda a rela- 
cionar el Pentateuco con el contexto 
vivo de la vida entera del pueblo de 
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Israel en el que se formó la Biblia 
hebrea. Lo mismo que un cuerpo 
vivo, el Pentateuco respiró el aire de 
diversas épocas, asimiló el alimento 
de períodos y de experiencias diver- 
sas de la historia de Israel. En otras 
palabras, sufrió continuas relecturas, 
remodelaciones y adaptaciones. 

En cada una de las épocas es todo 
el patrimonio religioso-cultural de Ís- 
rael —es decir, toda la Biblia— el 
que vuelve a fundirse, pensarse, leerse 
y modelarse. El método histórico- 
crítico ha pecado de cierta tendencia 
a atomizar la Biblia en numerosísi- 
mos “fragmentos” separados, inde- 
pendientes, construidos por otros 
tantos numerosos autores diferentes. 
Es preciso recuperar la totalidad del 
proceso de formación de la Biblia y 
el sentido de su unidad, sin renegar 
del uso del método histórico-crítico. 

Como ya han señalado varios 
autores, es necesario poner el acen- 
to en el papel decisivo que tuvieron 
en la formación del Pentateuco 
los escritos y la redacción de los si- 
glos vIII-VIL 


VII. HISTORIA Y TEOLOGÍA. 
La teoría documental distinguió en- 
tre las diversas fuentes del Pentateu- 
co y, en su formulación más difundt- 
da en la actualidad, ha destacado 
también las diferentes “teologías”, 
propias de cada documento-tradi- 
ción. Así pues, la teología del Penta- 
teuco pasa a través del reconocimien- 
to previo de las teologías de J, E, D 
y P. Se piensa que es ésta la única 
manera de hacer resaltar adecuada- 
mente la “historia” de la teología bí- 
blica y la pluralidad de concepciones 
teológicas presentes en el Pentateuco. 
En efecto, se ve entonces el Pentateu- 
co ante todo como historia, más con- 
cretamente como “historia de la sal- 
vación”, creída y atestiguada por Ís- 
rael en el curso de su existencia 
milenaria. Consiguientemente, el ob- 
jeto de la teología del AT es el con- 
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junto de los testimonios de fe de Is- 
rael; por ello la teología del AT es 
concebida coherentemente como his- 
toria de la fe vivida y proclamada por 
Israel. Los “documentos” J, E, Dy P 
son testimonios históricos diferentes 
de la fe de Israel, y le corresponde a 
la teología bíblica la tarea de “repetir 
sus narraciones” (nacherzáhlen) y sus 
testimonios. Como ha dicho G. von 
Rad, el teólogo bíblico tiene que es- 
forzarse por buscar con el mayor cui- 
dado posible, documento por docu- 
mento, cuál era la inteligencia kerig- 
mática de cada uno de ellos. De esta 
manera queda justificada la investi- 
gación de las teologías de los docu- 
mentos, como consecuencia del estu- 
dio literario de los mismos. 


I. TEOLOGÍA DEL YAHVISTA. El 
yahvista, considerado actualmente 
por los seguidores de la teoría docu- 
mental como el gran teólogo del rei- 
no de Judá en la época salomónica, 
parte de un interés tanto religioso 
como político. En una perspectiva de 
gran optimismo religioso y de fe en la 
presencia de Dios y en la historia, 
Yhwh es presentado como el Dios 
nacional que bendice y salva a Israel, 
su pueblo y, a través de él, a todas las 
naciones de la tierra. Pero el yahvista 
es también un documento “político”, 
que intenta legitimar la dinastía, en 
especial la sucesión de Salomón, que 
no es el heredero primogénito, y los 
santuarios dinásticos. Quiere mos- 
trar que Salomón es el heredero legí- 
timo de las promesas divinas, empe- 
zando por las de los patriarcas, y que 
el templo de Jerusalén es el santuario 
legítimo del Dios nacional. De aquí 
la importancia que en él se da a las 
mujeres en la transmisión de la he- 
rencia (Eva, Sara, Rebeca y Betsabé) 
y el relieve que se le confiere a los 
santuarios yahvistas (Siquén, Berse- 
ba, Jerusalén). El documento yahvis- 
ta es la respuesta a un momento de 
crisis; pretende poner de manifiesto 
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la fe de Israel, su identidad y su vo- 
cación. Israel es el pueblo de la pro- 
mesa y de la bendición. En la monar- 
quía israelita se realiza la bendición 
concedida por Dios creador, y hasta 
Abrahán es descrito como el proto- 
tipo de los reyes israelitas. Se observa 
udemás una protesta implícita contra 
la monarquía, en cuanto que quiere 
constituirse como una potencia auto- 
suficiente, independiente de Dios. El 
yahvista tiene confianza y sostiene a 
la monarquía davídica, pero con cier- 
tas condiciones, a saber: con la con- 
dición sobre todo de ser fieles a las 
promesas divinas y portadores de las 
hendiciones del Dios nacional. 


2. TEOLOGÍA DEL ELOHÍSTA. Na- 
cido en los ambientes del reino del 
norte del 800 a.C. e influido por la 
predicación profética, el elohísta se 
presenta como el documento de la 
alianza entre Dios y su pueblo. No 
tiene tanta vivacidad ni tanto colori- 
do como el yahvista; está menos do- 
tado de vigor dramático y tiene una 
conciencia nacional más débil. 

Bien se trate de un documento con- 
tinuo, bien de fragmentos distintos o 
haya que identificar E con el redactor 
JE, la teoría documental sostiene la 
existencia de E y, por tanto, de una 
teología elohísta. Esta se caracteriza 
por el acento que se pone en algunos 
temas: el temor de Dios, la ley y el 
pecado, el tema de la fecundidad y 
del desarrollo de la vida, la media- 
ción de los sueños y la “espirituali- 
dad” del Dios trascendente. Todas 
estas temáticas quedan integradas en 
el contexto de la alianza, cuyas cláu- 
sulas comprometen a los dos contra- 
yentes (Dios y el hombre) a la fideli- 
dad. Un sentido más profundo de 
Dios y una sensibilidad moral más 
alta serían los datos y los aspectos 
específicos del elohísta. 


3. TEOLOGÍA DEL DEUTERONO- 
MIO. El origen del Dt debe ponerse 
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probablemente en Jerusalén, entre (i- 
nales del siglo VH y el comienzo del 
destierro en Babilonia. El estilo y el 
modo de pensar remiten con clari- 
dad a la clase dirigente de la capital 
de Judá. 

Dt presupone las antiguas fuentes 
del Pentateuco y representa un vigo- 
roso intento de reestructuración de 
la teología de la alianza, de reorgani- 
zación de las antiguas tradiciones re- 
ligiosas de Israel mediante la catego- 
ría de la “alianza”, repensada en el 
contexto político del dominio asirio. 
Efectivamente, bajo el dominio asirio 
la “alianza” se había convertido en 
un eslogan propagandístico que in- 
tentaba legitimar el expansionismo 
asirio: Asiria establecía una alianza 
con todos los pueblos que se le some- 
tían. Dt vuelve a pensar en sus pro- 
pias relaciones con Dios y, consi- 
guientemente, en su propia identi- 
dad, definiéndose como el pueblo 
ligado a Yhwh por un contrato- 
alianza. ¡Por tanto, Yhwh es el único 
Señor de Israel! El ideal es que exista 
además un único lugar de culto, Je- 
rusalén, al único Dios de Israel (la 
centralización del culto es una inno- 
vación de gran importancia del Dt). 
La tórah es concebida como la con- 
dición y la cláusula de la permanen- 
cia de la alianza y de la subsistencia 
de Israel como pueblo de Dios. Sobre 
la base de la tórah, Israel tiene que 
constituirse como pueblo consagrado 
a Yhwh, separado de todos los demás 
pueblos no para ser una secta cerra- 
da, sino como sociedad-modelo para 
toda la humanidad. Nacido después 
de la caída del reino del norte y esti- 
mulado por la reforma de Josías (622 
a.C.), Dt intenta la imposible empre- 
sa de conciliar y de fundir lo que hoy 
llamaríamos “Iglesia y Estado”. La 
empresa no se llevará a cabo; el des- 
tierro dispersará al pueblo de Israel 
y será considerado como la conse- 
cuencia de la infidelidad del pueblo a 
su Dios. 
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4. TEOLOGÍA DEL SACERDOTAL. 
De la época del destierro o posterior 
al mismo, estratificado en una “his- 
toria sacerdotal” a la que se añadie- 
ron algunos “suplementos sacerdo- 
tales”, el documento P está centrado 
en dos temas fundamentales: la tien- 
da sagrada y la tierra. El pueblo des- 
terrado carece de templo y se refiere 
entonces a la tienda del desierto; ade- 
más, se reconoce en la condición de 
los israelitas del desierto, lejos de la 
tierra prometida, lo mismo que los 
desterrados en Babilonia estaban 
fuera de la tierra sagrada. 

La época de los patriarcas y del 
/ desierto se convierte en un paradig- 
ma para los israelitas desterrados. El 
destierro de Babilonia es el ángulo 
visual desde el que se replantea y se 
vuelve a recorrer toda la historia 
pasada. 

Junto aestos dos temas principales 
podemos mencionar también la idea 
de berít, entendida como promesa- 
compromiso unilateral de Dios, y el 
tema de Israel como pueblo de Dios 
ya en la época del desierto. Es como 
si dijéramos que también en Babilo- 
nia los israelitas son pueblo de Dios, 
aunque lejos de la tierra y del templo, 
sin un rey y sin un Estado. 

Los “suplementos sacerdotales”, 
que contienen la legislación referente 
al culto, expresan un vivo sentimien- 
to de pecado y el deseo de perdón y 
de reconciliación con Dios. No se 
trata de un ritualismo formalista, 
sino de una teología del culto bien 
elaborada. 


VIII. ¿TEOLOGÍA DEL PEN- 
TATEUCO? Es posible leer diversas 
monografías y muchos estudios par- 
ticulares sobre las teologías de J, E, 
D y P, pero en vano se buscaría una 
monografía sobre la teología del Pen- 
tateuco. ¿Hemos de pensar que la 
teología del Pentateuco es la suma de 
las teologías de los diversos docu- 
mentos? No se trata, evidentemente, 
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de magnitudes cuantificables y adi- 
cionables. El trabajo del exegeta, 
¿puede limitarse a la descripción his- 
tórica de las teologías contenidas en 
el Pentateuco, o debe ser más bien 
una verdadera actividad teológica 
que busca las razones internas y la 
coherencia lógica del discurso teoló- 
gico unificado por la redacción final 
en los cinco primeros libros de la 
Biblia? El teólogo bíblico, a mi juicio, 
tiene que buscar los nexos lógicos 
entre las teologías contenidas en el 
Pentateuco y destacar la legítima plu- 
ralidad de concepciones sobre la base 
de la unidad de la fe. Sobre el presu- 
puesto de que la Biblia no se identi- 
fica con la / revelación —la cual es 
en sustancia la autocomunicación de 
Dios, que culmina últimamente en 
Jesucristo—, sino que es el testimo- 
nio humano, divinamente inspirado, 
de la revelación, se comprende que es 
inevitable una pluralidad de testimo- 
nios humanos inspirados. La revela- 
ción trasciende las “verdades lógicas” 
de cada uno de los testimonios, pero 
no es accesible sin ellos ni fuera de 
ellos [/ Teología bíblica]. 

Pues bien, puesto que el Pentateu- 
co es un “conjunto” de testimonios 
humanos divinamente inspirados —y 
por eso mismo consideramos que es 
coherente— sobre la revelación, cree- 
mos que no sólo es posible, sino obli- 
gado para el teólogo bíblico no limi- 
tarse a la descripción de las teologías 
“regionales” contenidas en el Penta- 
teuco, sino preguntarse además si del 
Pentateuco se deriva un sentido uni- 
tario global, aunque siempre parcial, 
respecto a la Biblia entera. 

B.S. Childs, en su obra /ntroduc- 
tion to the Old Testament as Scrip- 
ture (1979), se ha propuesto “estudiar 
la forma y la función del Pentateuco 
tal como ha sido modelado por la 
comunidad de fe que hizo de él su 
propia Escritura canónica”. Pero la 
“lectura canónica” no niega la legiti- 
midad de un estudio crítico del des- 
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arrollo histórico del Pentateuco, sino 
que intenta comprender el Pentateu- 
co en su forma canónica final, la cual 
está presidida por una intención teo- 
lógica unitaria. D.J.A. Clines ha es- 
crito un opúsculo titulado /l tema del 
Pentateuco, en el que busca el tema 
unificador de los cinco primeros li- 
bros como una obra literaria unita- 
ria, sin negar la legitimidad de la ato- 
mización del texto mediante el estu- 
dio de las fuentes. 

En la raíz de estos intentos, de los 
que no queremos hacer aquí un aná- 
lisis crítico, está la negativa a identi- 
ficar la revelación con la historia, y 
por consiguiente la negación de la 
tesis según la cual el desarrollo de la 
historia puede hacer inteligible la re- 
velación. Lógicamente, el método ge- 
nético, que estudia la formación del 
Pentateuco es un medio necesario 
para comprender la inteligibilidad in- 
trínseca del texto bíblico; pero no 
puede ser el fin del trabajo exegético, 
cuyo objetivo consiste en compren- 
der la revelación a través de los textos 
que la atestiguan. Á no ser que se 
asigne a la /exégesis tan sólo una 
tarea de descripción histórica, y no 
de comprensión del sentido del texto- 
testimonio de la Biblia. Pero también 
en este caso sería menester que al 
exegeta-historiador le correspondie- 
ra solamente el papel —entendido en 
sentido positivista— de mero “regis- 
trador” de datos. Si la exégesis no 
puede prescindir de la historia, lo 
mismo que no puede prescindir de la 
crítica literaria, es verdad que tam- 
poco puede prescindir de la teología. 


IX. HISTORIA CREÍDA E HIS- 
TORIA REAL. La teoría documen- 
tal ha intentado reconstruir, desde el 
punto de vista de la crítica literaria y 
de la historia, las diversas fases de 
formación del Pentateuco. Se intere- 
sa por el proceso histórico de pro- 
ducción del conjunto literario que 
llamamos Pentateuco. En conse- 
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cuencia, considera que está en dispo- 
sición, al menos implícitamente, de 
poner en evidencia el kérygma o la 
teología de los autores o de las escue- 
las que produjeron cada uno de los 
documentos que luego confluyeron 
en la obra final. Coherentemente, 
puesto que se trata del problema de 
la génesis de una obra literaria, la 
teoría documental no ofrece directa- 
mente una valoración sobre la fiabi- 
lidad histórica de los documentos; lo 
que hace es señalar cuáles eran las 
“opiniones” o las creencias del yah- 
vista, del elohísta, del Deuteronomio 
y de la escuela sacerdotal. Y, dada la 
redacción final del Pentateuco en la 
época exilica-posexílica, es este hori- 
zonte histórico el que determinó la 
“relectura” de las tradiciones prece- 
dentes. En conclusión, el Pentateuco 
refleja lo que el Israel del exilio y del 
posexilio creía y pensaba de su pro- 
pia historia. 

De las hipótesis de la crítica litera- 
ria no se puede sacar directamente 
una conclusión precipitada de crítica 
histórica. La crítica histórica se pre- 
gunta qué relación existe entre el 
kérygma (la “historia creída”) y la 
“historia real”, atestiguada por el 
kérygma. El positivismo liberal bus- 
caba el conocimiento ideal de “wie ist 
es eigentlich gewesen” o de cuáles 
son los “hechos” en estado bruto, fue- 
ra de toda interpretación. Pero este 
ideal no solamente es irrealizable, 
sino también contrario a la realidad 
del conocimiento humano: los he- 
chos no son accesibles más que me- 
diante una interpretación que nos los 
haga inteligibles. ¡No existe más his- 
toria que la interpretada y narrada! 
Pero esto no significa que, al contra- 
rio, no sea posible proceder del tes- 
timonio a los “hechos” vividos y sig- 
nificados. 

Tras la crítica literaria viene la crí- 
tica histórica, a la que corresponde 
“verificar” si el suceso narrado es rea- 
lidad. A la crítica histórica le corres- 
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ponde el deber de elaborar los crite- 
rios de historicidad con los que valo- 
rar la fiabilidad histórica de las 
fuentes. 

Pero la historia no puede reducirse 
a hechos cuantificados; más aún, es 
siempre la encarnación de un sentido, 
la realización de un proyecto o inten- 
ción. En el caso de la Biblia, la his- 
toria real es la experiencia de la reve- 
lación histórica de Dios a Israel. En 
consecuencia, la investigación histó- 
rica no puede prescindir de la teolo- 
gía, la única que permite “compren- 
der” la revelación, o sea, la realidad 
significada. 

La misión del estudio del Penta- 
teuco es distinguir, pero también co- 
ordinar juntamente, estas tres dimen- 
siones de la / hermenéutica: la crítica 
literaria, la crítica histórica, la crítica 
teológica. 

La tempestad de estos últimos vein- 
te años ha puesto de manifiesto una 
vez más las debilidades y las lagunas 
metodológicas de la hermenéutica bí- 
blica, bien en la crítica literaria, bien 
en la crítica histórica y teológica, bien 
en lo que concierne a sus relaciones y 
vínculos recíprocos. 

La exégesis del Pentateuco ha pro- 
ducido también estudios útiles e inte- 
resantes que se han aprovechado de 
los estudios folclóricos (cf Jolles, 
Lord, Long), estilísticos (cf Richter, 
McEvenue), sociológicos (cf N.K. 
Gottwald), estructuralistas (para el 
Génesis, p.ej., J.P. Fokkelman), 
poético-literarios (cf Alter). Estos y 
otros métodos posibles de lectura no 
desplazan al método histórico-críti- 
co. Por otra parte, parece una utopía 
pensar en una convergencia armóni- 
ca y simple de los métodos. Por tan- 
to, es necesaria una reflexión radical 
y renovada sobre el método de la 
exégesis. Se ha repetido varias veces 
que la exégesis es un arte más que 
una ciencia, pero también en esta hi- 
pótesis queda fuera de duda que no 
puede ser un arte fiada únicamente a 
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la imaginación y al capricho del 
artista-intérprete. 
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POBREZA 


Sumario: Introducción. I. El vocabulario bí- 
blico de la pobreza: 1. El AT; 2. El NT. 
11 Pobreza, bendición y maldición: 1. El 
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Pentateuco; 2. La pobreza como efecto de mal- 
dición; 3. Pobreza y vicio. HI. Pobreza e injus- 
ticia: 1. Las situaciones injustas de pobreza; 
2. La condena de los profetas: a) Natán y Elías 
el tesbita, b) El profeta Amós, c) La predicación 
de los otros profetas, d) El Deuteronomista, 
e) La enseñanza de Jesús, f) La acusación de 
Santiago; 3. La ayuda al pobre: a) La legislación 
sinaítica, b) La predicación de los profetas, 
«) Los modelos del amor a los pobres, d) La 
exhortación de los sabios de Israel, e) La paré- 
nesis del NT, 1V. Teología de la pobreza: 1. Dios 
defiende a los pobres; 2. La espiritualidad de los 
pobres: a) Los pobres del Señor en el Salterio, 
h) La búsqueda de la pobreza, c) ¿Forman los 
pobres de Yhwh un partido o un grupo religio- 
so?, d) El mesías pobre, enviado a los pobres, 
e) María Virgen, la pobre del Señor. V. Pobreza 
por el reino: 1. ¡Dichosos los pobres!: a) La po- 
breza en sentido social, b) La pobreza “de espi- 
ritu”, 2, Necesidad de la pobreza voluntaria: 
4) Jesús exige la pobreza, b) La perspectiva del 
misterio pascual. 


INTRODUCCIÓN. Los pobres en la 
Biblia ocupan un puesto de gran re- 
lieve. Mientras que la historia profa- 
na cas] siempre ignora a estas perso- 
nas y se limita a hablar de ellas sólo 
en las raras ocasiones en que son pro- 
tagonistas con rebeliones, subleva- 
ciones y revoluciones (cf la revuelta 
de los plebeyos contra los patricios 
en la joven república de Roma o la 
insurrección de los esclavos guiados 
por el gladiador Espartaco, etc.), la 
Sagrada Escritura, por el contrario, 
aborda expresamente el tema de la 
pobreza; es más, llega a proponer 
este estado, humanamente desprecia- 
ble y mísero, como ideal de vida. Si 
puede parecer excesivo considerar 
que los pobres son los protagonistas 
de la historia de Israel, es indiscuti- 
ble, sin embargo, que esta categoría 
de personas atrae la atención de los 
legisladores, de los profetas y de los 
salmistas en el AT, y de Jesús y de los 
autores inspirados en el NT. 

El pueblo de Dios nació en la po- 
breza más extrema; Israel en el de- 
sierto tuvo la experiencia de este es- 
tado de penuria: “(El Señor) te ha 
humillado y te ha hecho sentir ham- 
bre para alimentarte luego con el 
maná” (Dt 8,3). Más aún, entre los 
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miembros del pueblo de Dios no exis- 
tía ningún rico o acaudalado, sino 
que todos dependían completamente 
para la subsistencia de la interven- 
ción divina, tanto para el alimento 
(el maná, las codornices, etc.; cf Ex 
16) como para la bebida (los milagros 
con los cuales Moisés hizo brotar 
agua de la roca o purificó fuentes 
contaminadas; cf Ex 15,22ss; 17,1ss). 
Así pues, el nacimiento de Israel está 
marcado profundamente por la po- 
breza más extrema, por las privacio- 
nes y por los sufrimientos. 

Sobre todo no se debe desvalorizar 
el factor teológico siguiente: los pro- 
tagonistas de la fase final o escato- 
lógica de la historia salvífica son los 
pobres: el profeta de Nazaret y su 
madre, la virgen María, vivieron en 
la pobreza más absoluta; además, Je- 
sús exigió de sus seguidores la elec- 
ción de ese estado, mientras que la 
comunidad cristiana de los orígenes 
vivió en la más perfecta comunión de 
bienes, después de haber vendido sus 
miembros sus riquezas, poniendo lo. 
recabado a disposición de todos los 
hermanos. 


l. EL VOCABULARIO BÍBLI- 
CO DE LA POBREZA. La impor- 
tancia del tema de la pobreza para la 
Sagrada Escritura lo sugiere también 
el léxico rico y diversificado que se 
emplea para indicar la condición de 
las personas indigentes, que no tienen 
medios de subsistencia y viven en la 
miseria. 


1. ELAT. La Biblia hebrea indi- 
ca a los pobres con varios términos: 
entre ellos, el más frecuente es cierta- 
mente el sustantivo “aní o “anaw (unas 
105 veces), que aparece con mucha 
frecuencia en plural (anawim); la fór- 
mula “los pobres del Señor”, 'anawim 
Yhwh, se hizo célebre en la teología 
y en la espiritualidad veterotestamen- 
taria, como veremos en breve. 

La traducción griega de los LXX 
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tradujo estas voces sobre todo por 
adynatos, asthenés, endeés, pénes, 
penijrós, prays, ptojós, tapeinós y sus 
derivados. 


2. EL NT. Los autores del NT 
utilizan el vocabulario de los LXX; 
las voces más frecuentes son las que 
tienen la raíz ptoj- y tapein-. La fre- 
cuencia de estos términos insinúa ya 
el relieve dado en el NT a la temática 
de la pobreza; en efecto, la estadistica 
indica que las voces projós, ptojéia, 
ptojeúein aparecen 38 veces, mientras 
que las de la segunda raíz (tapeinós, 
tapeinoún, tapeínosis) lo hacen 26 
veces. 


Il. POBREZA, BENDICIÓN Y 
MALDICIÓN. El estado de indigen- 
cia más absoluta lo experimentó lIs- 
rael durante el /éxodo, que luego 
será presentado como un ideal de 
vida religiosa, pero no ciertamente 
social. En el primer estadio de la his- 
toria del pueblo hebreo, la pobreza 
es considerada una necesidad y una 
condición para poder gustar la futura 
abundancia de los bienes de la tierra 
prometida. Á este respecto es muy 
significativo el aviso o recuerdo de 
Dt 8,14-18: “(No te olvides) del Se- 
ñor, tu Dios, que te ha sacado de 
Egipto, de la casa de la esclavitud; 
que te ha conducido a través de vasto 
y horrible desierto, de serpientes ve- 
nenosas, de escorpiones, tierra de sed 
y sin agua; que hizo brotar para ti 
agua de la roca más dura y te alimen- 
tó en el desierto con el maná, desco- 
nocido por tus mayores, con el fin de 
humillarte y probarte para preparar- 
te un futuro dichoso” (vv. 14-16). Por 
ese motivo Palestina es descrita como 
la región bendita, en la cual fluyen 
leche y miel, y que produce aceite, 
vino y trigo en gran abundancia 
(cf Éx 3,17, Núm 13,21-24.27; Dt 
6,18; 11 9): “El Señor, tu Dios, te va 
a introducir en una tierra buena; tie- 
rra de los torrentes, de fuentes, de 
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aguas profundas, que brotan en el 
fondo de los valles y sobre los mon- 
tes; tierra de trigo y de cebada, de 
viñas, higos y granados; tierra de oli- 
vos, aceite y miel; tierra que te dará 
el pan en abundancia sin carecer de 
nada; tierra donde las piedras son de 
hierro y de cuyas montañas sale el 
bronce. Comerás hasta saciarte y 
bendecirás al Señor, tu Dios, en la 
buena tierra que te da” (Dt 8,7-10). 


1. EL PENFATEUCO. El Señor ben- 
decirá a su pueblo dándole con mu- 
nificencia los frutos del suelo, por lo 
cual Israel nadará en la abundancia 
y se saciará de los bienes de la tierra. 
Ésta es la promesa de Yhwh a su 
pueblo esclavo en Egipto: “He deter- 
minado sacaros de la opresión de 
Egipto a la tierra... que mana leche y 
miel” (Éx 3,17). 

Esa eliminación de la pobreza es 
presentada, pues, como la concreti- 
zación de la promesa y de la bendi- 
ción del Señor a su pueblo fiel a las 
cláusulas de la alianza (Lev 26,3ss). 
La bendición divina tiene por objeto 
también la fertilidad del suelo y la 
abundancia de sus frutos (Dt 6,14- 
19,24s; 7,11-15; 11,8s.13ss; 28,1- 
6.8.11s). De este modo se realiza la 
bendición de Yhwh a los padres de 
Israel: a / Abrahán (cf Gén 12,1ss.7; 
13,14-17; 15,18; etc.) y a / Jacob 
(cf Gén 28,13): “No por tu justicia ni 
por la rectitud de tu corazón vas a 
entrar en posesión de la tierra, sino... 
para cumplir el juramento hecho (por 
el Señor) a vuestros padres Abrahán, 
Isaac y Jacob. Reconoce que el Se- 
ñor, tu Dios, no te da la posesión de 
esa buena tierra debido a tu justicia” 
(Dt 9,5s). Pero esa bendición está 
ligada a la observancia de los precep- 
tos del Señor: “Haz lo que es justo y 
bueno a los ojos del Señor, para que 
seas dichoso y entres a tomar pose- 
sión de la hermosa tierra que el Señor 
prometió con juramento a tus pa- 
dres” (Dt 6,18). 
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En los libros sapienciales encon- 
tramos la exaltación de la riqueza 
como fruto de la bendición divina a 
los justos (cf Prov 3,16; 15,6; 19,23; 
28,20; Job 5,24; 42,10ss). 


2. LA POBREZA COMO EFECTO DE 
LA MALDICIÓN. Por el contrario, el 
Señor maldecirá la tierra si su pueblo 
se muestra infiel al pacto sinaítico; 
por eso Israel experimentará nueva- 
mente la penuria, la pobreza y la mi- 
seria (cf Lev 26,14ss; Dt 11,16s; 
28,14-46). Por tanto, en la Biblia la 
indigencia es considerada a menudo 
consecuencia del castigo divino por 
los pecados de su pueblo. De este 
modo se afirmó no sólo la idea de 
que el justo es bendecido con las ri- 
quezas, sino que el pobre es un peca- 
dor. Mientras que Abrahán, el amigo 
de Dios, y los otros patriarcas son 
bendecidos con la propiedad econó- 
mica (cf Gén 13,2; 26,13s; 30,30; 
33,11; etc.), los impíos son castigados 
con la pobreza; por eso la pérdida de 
los bienes es considerada como cas- 
tigo del pecado (cf Job 22,65). 


3. POBREZA Y VICIO. Los sabios 
de Israel presentan con frecuencia la 
pobreza también como consecuencia 
de la pereza y el desarreglo en los 
placeres: los vicios de la gula y del 
sexo reducen a menudo al hombre a 
la miseria (cf Prov 6,6-11; 10-4; 12,11; 
14,23; 20,13; 21,17; 23,20s; 24,30-34; 
28,19; Si 18,335). Por eso amonesta 
Tobías a su hijo: “En la ociosidad y 
la penuria está el hambre, pues la 
ociosidad es la madre del hambre” 
(Tob 4,13). 


MI. POBREZA E INJUSTI- 
CIA. Pero no siempre el estado de 
indigencia en Israel es fruto de la 
maldición divina; con frecuencia la 
pobreza de muchas personas es con- 
secuencia de la injusticia y de la avi- 
dez de los poderosos, los cuales ex- 
torsionan, despojan y reducen a la 
miseria a sus hermanos. 
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l. LAS SITUACIONES INJUSTAS DE 
POBREZA. Después de la entrada en 
Palestina, aunque la división con la 
asignación de las tierras por Moisés 
y Josué se hizo inspirándose en crite- 
rios de equidad basándose en la po- 
blación de cada una de las tribus 
(cf Núm 32,1ss; Jos 13-21), lenta- 
mente se produjo una fuerte dispari- 
dad de bienes y riquezas, haciéndose 
algunos israelitas cada vez más ricos 
y poderosos, mientras que otros, a 
causa de deudas y de otros factores 
económicos, se empobrecieron cada 
vez más, e incluso hubieron de vender 
sus terrenos y en algunos casos fue- 
ron reducidos desgraciadamente a la 
esclavitud. 

Para evitar que se agudizaran se- 
mejantes situaciones injustas e ini- 
cuas, el legislador de la tórah en el 
código de la alianza creó la institu- 
ción del jubileo y del año sabático 
(Ex 21,1s; 23,10s; Lev 25; Dt 15,1- 
11), después de condenar la explota- 
ción de los pobres y las injusticias 
sociales (cf Ex 21,16; 22,20s.25s; Lev 
19,135). En particular, la ley de Moi- 
sés exige la justicia en favor de los 
humildes y de los indefensos: “No 
violarás el derecho del pobre en sus 
causas... No explotarás al emigran- 
te, porque vosotros conocisteis la 
vida del emigrante, pues lo fuisteis en 
Egipto” (Ex 23,6.9). [/ Ley / Dere- 
cho VII]. 


2. LA CONDENA DE LOS PROFE- 
Tas. Las situaciones de injusticia so- 
cial, por las cuales también en Israel 
los bienes y las riquezas se encontra- 
ban en manos de unos pocos indivi- 
duos, mientras que la gran masa del 
pueblo vivía en la miseria y en apu- 
ros, suscitó la indignación y las iras 
de los hombres carismáticos anima- 
dos por el Espíritu del Señor. Las 
desigualdades sociales, demasiado 
marcadas y escandalosas, rompen la 
solidaridad sagrada del pueblo de 
Dios y violan la justicia. 
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a) Natán y Elías el tesbita. El rey 
David cometió una gran injusticia 
contra Urías, súbdito suyo y soldado 
fiel. No sólo incurrió en adulterio 
con la mujer de Urías, sino que se las 
arregló para que éste pereciese en la 
batalla (2Sam 11,2ss). La fábula del 
rico y del pobre, narrada al rey por 
el profeta Natán, es muy elocuente al 
respecto. El profeta, con gran valor, 
denunció en nombre de Dios la pre- 
potencia del rey en perjuicio del po- 
bre (2Sam 12,1-12). 

/ Elías el tesbita mostró no menor 
fortaleza al enfrentarse con otro rey 
prepotente, que había hecho asesinar 
a un súbdito para adueñarse de su 
viña (IRe 21,155). El intrépido profe- 
ta se enfrentó a Ajab justamente cuan- 
do éste iba a tomar posesión de la 
viña de Nabot, denunciando abierta- 
mente su delito en perjuicio de un 
pobre, y anunciándole los tremendos 
castigos divinos por la usurpación 
perpetrada (IRe 1,19ss). 


b) El profeta Amós. El primer 
gran profeta escritor que amenazó 
con tremendos castigos divinos a los 
injustos ricos propietarios de Israel 
fue / Amós. Con lenguaje rudo, fus- 
tigó los vicios de cuantos oprimían a 
los pobres. Hablando en nombre del 
Señor, acusó a los poderosos de ha- 
ber vendido al pobre por un puñado 
de dinero, cambiándolo por un par 
de sandalias; más aún, de haber piso- 
teado como polvo de la tierra la ca- 
beza de los infelices (Am 2,68; 8,6) 
después de haberlos despojado de sus 
vestidos (Am 2,8). Los notables de 
Samaría acumularon en sus palacios 
violencia y rapiña (Am 3,10), y con 
semejantes latrocinios y extorsiones 
pudieron edificarse casas para el in- 
VIErno y casas para el verano, grandes 
palacios con piedras labradas y ador- 
nados con lujosos objetos de marfil 
(Am 3,15; 5,115). Sus mujeres, llama- 
das despectivamente “vacas de Ba- 
sán”, no les van a la zaga a sus ma- 
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ridos en oprimir a los débiles (Am 
4,1). Estos voluptuosos que viven en 
el lujo más desenfrenado y en franca- 
chelas (Am 6,4ss), pisoteando la jus- 
ticia más elemental (Am 6,12), opri- 
men a los pobres y los humildes (Am 
8,4), cometen engaños y fraudes (Am 
8,55). A causa de tales delitos, Amós 
amenaza con la venganza divina en el 
día del Señor (Am 2,13ss; 3,14s; 8,95). 
Y vendrán la guerra y la deportación 
(Am 4,2s; 6,7). 


c) La predicación de los otros 
profetas. No menos lacerantes son 
las invectivas contra los ricos y pode- 
rosos lanzadas por otros hombres de 
Dios en defensa de los pobres y de la 
Justicia. 

/ Oseas, el profeta de la ternura y 
del amor, no puede menos de señalar 
con el dedo acusador a los israelitas 
que defraudan y engañan, evidente- 
mente en perjuicio de los pobres (Os 
12,8) 

/ Isaías comienza sus oráculos 
condenando la hipocresía de los no- 
tables de Judá, semejantes a los jefes 
de Sodoma y Gomorra, los cuales se 
muestran observantes y precisos en 
los actos externos del culto, pero no 
tienen el menor escrúpulo en derra- 
mar sangre y en oprimir a los humil- 
des (Is 1,10-16), pisoteando el rostro 
de los pobres y quitándoles sus pocos 
bienes imprescindibles (Is 3,115). 
También este profeta amenaza con el 
castigo del Señor a los opresores que 
viven en el lujo más desenfrenado (Is 
3,16ss; 5,8-24, 9,9-10,4; 32,9-14), pri- 
vando del espacio vital a los pobres, 
defraudando y despojando a los infe- 
lices. De igual modo / Jeremías no 
calla tampoco el pecado de los judíos 
hipócritas, que van al templo de Je- 
rusalén a celebrar el culto y al mismo 
tiempo viven en la injusticia, opri- 
miendo a los pobres y derramando 
su sangre (Jer 7,1-11; 22,3.13ss); más 
aún, les anuncia ya la inminente ven- 
ganza del Señor, la destrucción de la 
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ciudad santa, la deportación de sus 
habitantes (Jer 7,12ss; 22,5ss) y el fin 
ignominioso de su rey, que será se- 
pultado como un asno (Jer 22,13. 
17-19). 

El que comete tales abominacio- 
nes, oprimiendo al pobre y al indi- 
gente y perpetra rapiñas e injusticias 
contra el prójimo, ciertamente no vi- 
virá, sino que será castigado con la 
muerte (Ez 18,125). Elifaz el temanita 
estima que la terrible prueba abatida 
sobre Job, ya próximo a su fin, debe 
considerarse como una severa lección 
de Dios contra su amigo, porque éste 
habría vejado a los hermanos, des- 
pojándolos y robándolos, e incluso 
mostrándose sin piedad con los po- 
bres y los infelices (Job 22,6-10). Pues 
el Señor venga a los oprimidos: “Yo 
vendré a juzgaros; seré testigo del 
acusador... contra los que explotan 
al jornalero, a la viuda y al huérfano 
y violan el derecho del extranjero sin 
ningún temor de mi” (Mal 3,5). 


d) El deuteronomista. En el últi- 
mo libro del Pentateuco encontra- 
mos algunas leyes contra los opreso- 
res de los pobres: el que secuestra a 
una persona debe ser muerto (Dt 
24,7); el que ha tomado como prenda 
el manto de un pobre debe restituirlo 
al ponerse el sol, a fin de que también 
el infeliz pueda dormir con lo único 
que tiene para arroparse (Dt 24,12s). 
El deuteronomista ordena además, 
en nombre del Señor, no defraudar el 
salario de un pobre e indigente, sino 
dárselo antes de ponerse el sol (Dt 
24,14s). Asimismo, el israelita justo 
no herirá el derecho de los indefensos 
(el extranjero y el huérfano), ni to- 
mará en prenda los vestidos de la 
viuda (Dt 24,175); el que se comporte 
de ese modo injusto, hiriendo el de- 
recho del forastero, del huérfano y de 
la viuda, será maldecido por todo el 
pueblo (Dt 27,19). 

El justo Tobías (4,14s) se inspira 
en esta legislación cuando exhorta a 
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su hijo a comportarse con el prójimo 
con justicia, respeto y amor. Tam- 
bién el Sal 82,2-4 contiene la orden 
de Dios a los jueces de Israel de tomar 
la defensa de los pobres sin favorecer 
a los poderosos. 


e) La enseñanza de Jesús. Los 
“¡ay!” de los profetas contra los ricos 
que oprimen a los pobres del tercer 
evangelista son puestos en boca de 
Jesús (Lc 6,24). El profeta de Nazaret 
amenaza severamente a los ricos y 
enseña que muy difícilmente podrán 
participar de la gloria del reino de los 
cielos; es más fácil que un camello 
entre por el ojo de una aguja que un 
rico entre en el / reino de Dios (Mc 
10,23ss y par). 


D La acusación de Santiago. 
Pero el autor del NT que usa un len- 
guaje profético particularmente duro 
contra las injusticias perpetradas por 
los ricos en perjuicio de los pobres es 
el “hermano del Señor”: “Vosotros, 
los ricos, llorad con fuertes gemidos 
por las desventuras que van a sobre- 
veniros...”, etc. (cf Sant 5,1-5). 


3. LAAYUDAAL POBRE. La Biblia 
no sólo condena las injusticias per- 
petradas contra los humildes y los 
indigentes, presentando a Dios como 
vengador de estas personas indefen- 
sas y sin protección humana, sino 
que inculca también el deber de soco- 
rrer a los pobres para aliviar su mi- 
seria y hacer menos duro su estado 
de indigencia. 


a) La legislación sinaítica. Moi- 
sés, al transmitir las órdenes del Se- 
ñor al pueblo, no olvida a las perso- 
nas más pobres e indefensas: legisla 
sobre ellas para protegerlas, ante 
todo prohibiendo el interés en los 
préstamos al indigente y exigiendo la 
restitución de la prenda antes de po- 
nerse el sol (Éx 22,24ss; Dt 23,205). 
Igualmente ordena que los hacenda- 
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dos, durante la siega y la vendimia, 
dejen las espigas al borde de los cam- 
pos y los racimos de la vid para los 
pobres y los forasteros que viven en 
la miseria (Lev 19,98). 

Los israelitas deberán amar a los 
extranjeros como a sí mismos (Lev 
19,33s; Dt 10,19) y sentirse solidarios 
con los hermanos caídos en la mise- 
ria, ayudándoles concretamente (Lev 
29,3558); y cada tres años ofrecerán 
los diezmos de las cosechas a los ne- 
cesitados: el levita, el forastero, el 
huérfano y la viuda (Dt 26,12s). 


b) La predicación de los profe- 

tas. La parénesis de los enviados de 
Dios para educar la fe de los israelitas 
no podía omitir la ayuda alos pobres. 
Isaías exhorta a los jefes del pueblo 
a hacer el bien, a buscar la justicia, 
socorriendo al oprimido, haciendo 
Justicia al huérfano y defendiendo la 
causa de la viuda (Is 1,17). Análoga 
es la parénesis de Jeremías al rey de 
Judá, a sus ministros y a todo el pue- 
blo: “Esto dice el Señor: Practicad el 
derecho y la justicia y librad al opri- 
mido de las manos del explotador, 
no maltratéis al extranjero, al huér- 
fano y a la viuda; no les hagáis vio- 
lencia, ni derraméis sangre inocente 
en este lugar” (Jer 22,3). 
El Trito-Isaías, por su parte, enseña 
que el ayuno aceptable al Señor con- 
siste en dejar libres a los oprimidos, 
en compartir el pan con el hambrien- 
to, en introducir en casa a los míseros 
sin techo, en vestir al desnudo, soco- 
rriendo al propio hermano pobre (Is 
58,6ss). 


c) Los modelos del amor a los 
pobres. El AT nos ofrece ejemplos 
sublimes de caridad con los indigen- 
tes: el piadoso rey Josías es descrito, 
en antítesis con el comportamiento 
del hijo impío Joaquín, como el mo- 
narca ideal, que defendía la causa del 
pobre y del desgraciado (Jer 22,16). 
Análogamente, Job, al presentar su 
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apología, se describe como un hom- 
bre misericordioso y benévolo con 
los pobres (Job 31,16-22); lloraba 
con el oprimido y tenía compasión 
del pobre (Job 30,25), examinaba la 
causa del desconocido, trituraba las 
muelas del malvado y de entre sus 
dientes arrancaba la presa (Job 
29,165). 

Tobías constituye otro ejemplo ex- 
cepcional modelo de justicia y de 
caridad con los miserables: ofrecía la 
décima parte del tercer año a los 
huérfanos, a las viudas y a extranje- 
ros (Tob 1,8), daba limosna a los 
israelitas indigentes, pan a los ham- 
brientos y vestido a los desnudos; si 
veía a alguno de sus connacionales 
muerto y arrojado fuera de los muros 
de Nínive, lo enterraba (Tob 1,16s). 
La grave desgracia de la ceguera le 
ocurrió a Tobías durante el ejercicio 
de la caridad y ella fue el comienzo de 
todas las pruebas y desventuras: este 
santo personaje deseaba que algún 
pobre participara de su opulenta 
mesa festiva, por lo cual envió a To- 
bías a buscar a alguno; pero, infor- 
mado de que un hebreo estrangulado 
yacía en la plaza y que nadie se atre- 
vía a darle sepultura, Tobías se le- 
vantó de la mesa, dejando intacta la 
comida, para realizar la obra de mi- 
sericordia de enterrar a los muertos 
(Tob 2,1ss). Justamente por haber 
ofrecido ejemplos tan heroicos de ca- 
ridad con los necesitados y los po- 
bres, podía luego Tobías amonestar 
con eficacia a su hijo (cf Tob 4,755). 


d) La exhortación de los sabios 
de Israel. La abundante y varia paré- 
nesis que puede encontrarse en los 
libros sapienciales no ha descuidado 
el tema que estamos ilustrando: los 
sabios del pueblo hebreo exhortaban 
férvidamente a socorrer al pobre. 
Aunque el indigente es odiado inclu- 
so por el amigo, se proclama dichoso 
al que tiene compasión de los humil- 
des y los socorre (Prov 14,205); éste, 
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en el día de la desventura, será libra- 
do por el Señor (Sal 41,2). El que 
tiene compasión del miserable será 
honrado por el Creador, mientras 
que el que oprime al pobre o se burla 
de él ofende a Dios (Prov 14,31;17,5). 
El que da con generosidad su pan al 
indigente será honrado y bendecido 
no sólo por los hombres, sino tam- 
bién por Dios (Prov 22,9). Igualmen- 
te, el rey que juzga con equidad a los 
pobres consolida su trono (Prov 
29,14). 

El que practica la caridad con el 
indigente hace un préstamo al Señor, 
el cual le pagará la buena acción 
(Prov 19,17; cf 11,25) también con la 
abundancia de bienes. “El que da a 
los pobres no sufrirá la miseria, el 
que cierre sus ojos será maldito” 
(Prov 28,27). La persona benéfica 
prosperará, y el que largamente da 
largamente recibirá (Prov 11,25). En 
cambio, el que cierra los oídos al gri- 
to del pobre, en la desgracia llamará, 
pero no obtendrá respuesta (Prov 
21,13); igualmente, el que cierra los 
ojos al pobre tendrá grandes maldi- 
ciones (Prov 28,27), lo mismo que el 
opresor de los desgraciados atraerá 
sobre sí los castigos divinos (Prov 
28,3). 

El justo se distingue claramente 
por el amor a los pobres; por eso 
cuida de la causa de los miserables 
(Prov 29,7; Sal 112,9). De rrodo aná- 
logo, la mujer sabia y perfecta se dis- 
tingue también por su generosidad y 
por el amor a los indigentes: “Tiende 
su brazo al desgraciado y alarga la 
mano al indigente” (Prov 31,20). 


e) La parénesis del NT. En los 
evangelios y en los demás escritos 
neotestamentarios encontramos no 
sólo calurosas exhortaciones a soco- 
rrer a los pobres y a los necesitados, 
sino que se nos presentan modelos 
extraordinarios de caridad para con 
los humildes y los infelices. La justi- 
cia evangélica exige el ejercicio de la 


Pobreza 


limosna, aunque practicada con un 
estilo nuevo (Mt 6,2ss). Es más; el 
juicio final se realizará en base a las 
obras de misericordia a favor de los 
pobres: los hambrientos, los sedien- 
tos, los desnudos, los enfermos, etc. 
(Mt 25,34ss). Jesús exige de sus se- 
guidores que querían ser perfectos la 
venta de los bienes para distribuir a 
los pobres lo recabado a fin de aliviar 
su indigencia (Mc 10,21 y par), mien- 
tras que condena a los ricos que cie- 
rran el corazón a los pobres y a los 
miserables: la parábola del rico epu- 
lón ilustra con rara eficacia esta en- 
señanza y es altamente estimulante 
para abrir a la sensibilidad activa en 
favor de los infelices (Lc 16,19ss). 

En los escritos lucanos, además, se 
nos ofrecen modelos no comunes de 
amor concreto a los desgraciados y a 
los pobres. La parábola del buen sa- 
maritano muestra cómo hay que com- 
portarse con el prójimo indefenso, 
oprimido y herido casi de muerte (Le 
10,30ss). Zaqueo es presentado como 
un verdadero convertido a las exi- 
gencias del evangelio, pues declara 
no sólo que quiere reparar las injus- 
ticias cometidas restituyendo el cuá- 
druple, sino que se compromete a 
distribuir la mitad de sus bienes a los 
pobres (Lc 19,8). Para Lucas en par- 
ticular, la ética evangélica exige la 
limosna y la ayuda activa a los indi- 
gentes: el que quiera convertirse en 
serio deberá hacer partícipes a los 
pobres de sus bienes (alimento y ves- 
tido; Lc 3,11). Para obtener la pureza 
de corazón hay que distribuir las ri- 
quezas propias a los necesitados (Le 
11,41), construyéndose así un tesoro 
inagotable en los cielos (Le 12,335) y 
haciéndose amigos en el reino esca- 
tológico (Lc 16,9). Por lo demás, Je- 
sús mismo, aunque era pobre, con las 
ofertas recibidas de sus bienhechores 
ayudaba a los indigentes (Jn 13,29; 
cf Mc 14,5 y par). 

En los Hechos de los Apóstoles, 
Lucas presenta otros modelos de so- 


Pobreza 


lidaridad y de servicio en favor de los 
pobres. Los “siete” fueron elegidos 
para este fin (He 6,1ss). Tabita es una 
discípula muy amada en vida y llora- 
da en la muerte, porque abundaba en 
obras buenas y hacía muchas limos- 
nas, además de confeccionar túnicas 
y mantos para las viudas (He 
9,36.39). También el centurión Cor- 
nelio ejercitaba la beneficencia; por 
eso el ángel de Dios le reveló que sus 
limosnas, con sus oraciones, habían 
subido a la presencia del Omnipoten- 
te (He 10,1ss). Pablo declara a los 
amigos de Éfeso que les ha enseñado 
cómo es preciso cuidar de los débiles, 
acordándose de las palabras del Se- 
ñor Jesús, que dijo: “Hay más felici- 
dad en dar que en recibir”(He 20,35). 

Pablo había tomado muy a pecho 
socorrer a los pobres: He 11,29s nos 
informa de la colecta hecha en An- 
tioquía y llevada a los hermanos ne- 
cesitados de Jerusalén; en 2Cor 8-9 y 
en Rom 15,25ss, el apóstol habla de 
semejante colecta de bienes para 
ofrecerlos a los cristianos de la Iglesia 
madre. Las cartas paulinas nos infor- 
man además de que la asistencia o 
servicio a los pobres constituía uno 
de los ministerios de las comunida- 
des cristianas (cf Rom 12,7s; 1Cor 
13,3s8). 

Santiago enseña que la religión 
pura delante de Dios consiste en so- 
correr a los huérfanos y a las viudas 
en sus aflicciones (Sant 1,27), mien- 
tras que Pablo exhorta a los creyen- 
tes a ser solícitos en las necesidades 
de los hermanos y diligentes en la 
hospitalidad (Rom 12,13-13). 


IV, TEOLOGÍA DE LA PO- 
BREZA. Las últimas reflexiones so- 
bre el deber de ayudar a los indi- 
gentes muestran hasta qué punto la 
Sagrada Escritura considera impor- 
tante la solidaridad en favor de los 
pobres. Sin embargo, aunque ese so- 
corro humano llegara a faltar, la Bi- 
blia enseña que los miserables y los 
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humildes tienen un poderoso defen- 
sor en Dios. Pues el Señor escucha el 
grito de los oprimidos, protege y so- 
corre a los pobres y venga a los mi- 
serables y a los indefensos. Por eso el 
que conculca a estas personas ofende 
a Dios. Por lo demás, los pobres, 
conscientes de esa protección divina, 
a menudo se dirigen al Señor y espe- 
ran de él socorro y justicia, confiando 
en su ayuda. En el Salterio encontra- 
mos numerosas súplicas, con fre- 
cuencia conmovedoras, de los mi- 
serables, que son oprimidos y hu- 
millados por la arrogancia de los 
prepotentes y de los impíos. 


I..  Di0s DEFIENDE A LOS POBRES. 
Los humildes y los indigentes se en- 
cuentran en una relación especial con 
el Señor, protector de los pobres y de 
los indefensos, además de ser justo 
retribuidor del que ama alos oprimi- 
dos y alos miserables. 

En el código de la alianza sinaítica 
[/ Ley/Derecho II] encontramos la 
prohibición de maltratar a las perso- 
nas indefensas, porque si claman al 
Señor, éste las escuchará; se encen- 
derá su ira y matará con la espada a 
los opresores, haciendo viudas a sus 
mujeres y huérfanos a sus hijos (Ex 
22,21ss). Igualmente se manda aquí 
devolver al pobre el manto recibido 
en prenda, antes de ponerse el sol, 
porque, no teniendo con qué cubrirse 
para dormir, invocará la ayuda del 
Señor y su clamor será escuchado en 
el cielo (Ex 22,255). De modo aná- 
logo, la ley mosaica ordena no de- 
fraudar al asalariado pobre y necesi- 
tado, porque éste podría clamar al 
Señor contra el rico (Dt 21,14s). Por- 
que Dios es testigo en contra de los 
defraudadores y los opresores de los 
pobres (Mal 3,5) y los venga (Sant 
5,4). 

El Dios de Israel hace justicia al 
huérfano y a la viuda, ama al extran- 
jero, le da pan y vestidos (Dt 10,175) 
y protege a todas las personas inde- 
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fensas. Por eso el que oprime al pobre 
ofende a Dios, mientras que el que 
tiene compasión del miserable honra 
al Creador (Prov 14,31). Asimismo 
el que se burla del pobre ofende al 
Señor, que lo ha creado (Prov 17,5); 
por el contrario, el que practica la 
caridad con el pobre hace un présta- 
mo al Señor (Prov 19,17). Por tanto, 
el que oprime a los miserables se 
atrae los castigos divinos (Prov 28,3), 
mientras que el que da generosamen- 
te al pobre será bendecido con la 
abundancia y con el éxito (Prov 
11,25; 22,9; 28,27). Dada esa protec- 
ción por parte de Dios de los humil- 
des, el sabio amonesta: “No robes al 
pobre porque es pobre, ni oprimas al 
débil en el tribunal; porque el Señor 
defiende su causa y quitará la vida a 
los que los despojan” (Prov 22,225). 


2. LA ESPIRITUALIDAD DE LOS 
POBRES. Conscientes de la especial 
protección que el Señor reserva a los 
miserables, en Israel se formó una 
auténtica espiritualidad propia de los 
pobres; los salmos son la prueba y la 
documentación más elocuente de 
ello. Muchas de esas oraciones inspi- 
radas y a menudo conmovedoras 
contienen las súplicas angustiosas de 
estas personas humildes que viven en 
la opresión y en medio de restriccio- 
nes económicas, pero que confían to- 
talmente en Dios y en él sólo. En 
efecto, los salmistas se manifiestan 
con frecuencia como pobres y piado- 
sos que invocan con profunda con- 
fianza al Señor para ser librados de 
su situación de miseria, de vejación y 
de angustia. También en los oráculos 
proféticos no raras veces encontra- 
mos ecos de semejante espiritualidad 
de los pobres, que se consideran los 
protegidos especiales de Dios. 


a) Los pobres del Señor en el Sal- 
terio. Los humildes y los oprimidos 
encuentran un abrigo y un refugio 
seguro en aquel Dios que escucha el 
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grito de los afligidos (Sal 9,10. 13.385; 
14,6) y cuida de los pobres y los in- 
felices (Sal 40,18), por ser el padre de 
los huérfanos y el defensor de las 
viudas (Sal 68,6), de todas las perso- 
nas humildes e indefensas (Sal 146,7- 
9). Los pobres se abandonan a Dios 
para encontrar en él sostén (Sal 9,35), 
sustento (Sal 22,27; 132,15), libertad 
(Sal 35,10) y protección contra los 
engaños de los impíos (Sal 35,20; 
116,6). El Señor se alza para juzgar, 
es decir, para salvar a todos los po- 
bres y miserables que se dirigen a él 
(Sal 76,10). Pues Dios escucha la ora- 
ción de los rechazados y no desprecia 
su súplica (Sal 102,18); levanta al po- 
bre de la miseria (Sal 107,41) y se 
pone a su derecha para salvar de los 
jueces su vida (Sal 109,31). El Señor 
“levanta del polvo al indigente y saca 
al pobre del estiércol, para sentarlo 
con los príncipes...; instala a la estéril 
en Su casa, madre gozosa de toda la 
familia” (Sal 113,7-9). Por eso los 
pobres, sobre todo en el peligro y en 
la angustia, se dirigen con fe a su 
divino protector, implorando su so- 
corro: “Mira mi miseria, obra de mis 
enemigos” (Sal 10,14); “Yo soy un 
pobre y desgraciado, Señor, socórre- 
me; tú eres mi ayuda y mi liberador, 
Señor, no tardes” (Sal 70,6; cf Sal 
74,218; 109, 22.26). 

Los miserables están seguros de no 
ser olvidados por Dios; más aún, es- 
tán firmemente convencidos de ser 
guiados por Dios y amaestrados por 
el Señor (Sal 25,9); por eso su espe- 
ranza no se verá decepcionada (Sal 
9,19). Los salmistas ponen en boca 
de Dios expresiones como ésta: “Por 
la opresión del débil y el gemido del 
pobre ahora me levanto yo, dice el 
Señor; yo daré mi auxilio al que lo 
ansia” (Sal 12,6). Pues el grito de los 
pobres es escuchado por el Señor (Sal 
34,7.18). He aquí una clara profesión 
de fe en Dios, protector de los pobres: 
“Y o sé que el Señor hará justicia a los 
humildes y defenderá el derecho de 
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los pobres” (Sal 140,13). Por eso los 
humildes son invitados a alegrarse en 
el Señor (Sal 34,3), porque ellos he- 
redarán la tierra y gozarán de una 
paz profunda (Sal 37,11). Pues Dios 
escucha su oración (Sal 69,335). 

Los pobres, en efecto, son los pia- 
dosos, los inocentes y los bondado- 
sos, contrapuestos a los impíos y a 
los malvados, a los poderosos, los 
ricos y los orgullosos, que oprimen a 
los pobres y desprecian al Señor (Sal 
10,2ss; 34,10s.165.20ss). En cambio, 
los impíos desaparecerán de la faz de 
la tierra, mientras que los humildes 
reinarán para siempre (Sal 37,10ss. 
20ss.28s). Los impíos, violentos y mal- 
vados traman para oprimir al pobre; 
pero éste invoca al Señor y es salvado 
(Sal 140,2ss), porque Dios sostiene a 
los humildes y humilla hasta la tierra 
a los impíos (Sal 147,6); más aún, 
corona a los pobres con la victoria 
(Sal 149,4). 


b) La búsqueda de la pobreza. 
No sólo el Señor no desprecia un 
corazón abatido y humillado (Sal 
51,19), sino que él, el Altísimo y ex- 
celso, que mora en el lugar santo del 
cielo, vive también con los pobres, 
oprimidos y humillados, para reavi- 
var su espiritu y reanimar su corazón 
(Is 57,15). Por tanto, el omnipotente 
y el soberano del cielo y de la tierra 
se encuentra en una relación especia- 
lísima con los humildes y los misera- 
bles. Por esa relación privilegiada de 
los pobres con el Señor es no sólo 
comprensible, sino lógica, la exhor- 
tación del profeta a dedicarse a bus- 
car la pobreza para evitar los efectos 
tremendos del juicio punitivo: “Bus- 
cad al Señor vosotros todos, humil- 
des de la tierra, que habéis puesto en 
práctica sus preceptos; buscad la jus- 
ticia, buscad la humildad; quizá po- 
dáis quedar seguros el día de la ira 
del Señor” (Sof 2,3). 


c) ¿Forman los pobres de Yhwh 
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un partido o un grupo religioso? En 
los últimos decenios algunos estudio- 
sos han sostenido que “los pobres del 
Señor”constituían un verdadero par- 
tido religioso. Este grupo de devotos, 
formado después de la vuelta de los 
hebreos del destierro, habría com- 
puesto la mayor parte de los salmos. 
Ésta asociación religiosa habría sido 
perseguida por los judíos política y 
económicamente poderosos, pero in+ 
fieles a la ley mosaica y contagiados 
por el paganismo. 

Sin embargo, otros autores con- 
temporáneos prefieren considerar a 
los “* pobres del Señor” como un mo- 
vimiento religioso de judíos piado- 
sos, y no como un verdadero y autén- 
tico partido o fracción organizada. 
Diversos estudios realizados en los 
años 1925-1955 sobre estas personas 
humildes, bondadosas y míseras, 
consideraban a tales devotos no 
como un grupo socialmente organi- 
zado, sino como individuos particu- 
lares, los cuales, aunque pobres e in- 
felices, se mantenían fieles a la alian- 
za con Yhwh, y por ello se oponían 
a los impíos, ricos y poderosos, pero 
traidores al pacto sinaítico. 

Los monjes de Qumrán eran “los 
pobres”, que ponían en común sus 
bienes y formaban una auténtica co- 
munidad religiosa. Se los podría con- 
siderar los herederos o los descen- 
dientes espirituales de los autores de 
tantos salmos compuestos por los 
“pobres del Señor”. Esa espirituali- 
dad de la pobreza monástica de 
Qumrán se trasluce con evidencia en 
sus documentos recientemente des- 
cubiertos; a este respecto es muy sig- 
nificativo el peer, es decir, comenta- 
rio al Sal 37, encontrado entre los 
manuscritos de esta comunidad 
[/ Judaísmo HH, 7 dl]. 


d) El mesías pobre, enviado a los 
Pobres. La espiritualidad de los pobres 
del Señor encuentra su expresión su- 
prema en la figura del personaje me- 
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siánico, que en algunos oráculos ve- 
terotestamentarios es presentado 
como un pobre, bondadoso, manso y 
como el profeta y salvador de los 
miserables y de los humildes. En el 
Sal 22 el mesías paciente es descrito 
como el pobre que en la opresión y en 

- la humillación, obra de los poderosos 
impíos, invoca a Dios para ser libra- 
do en tiempo de angustia mortal 
(vv. 2ss); en realidad, el Señor no ha 
despreciado ni desdeñado la aflicción 
de este fiel suyo mísero y pobre 
(v. 25). En el cuarto canto del siervo 
del Señor, este personaje mesiánico 
es presentado como humillado (Is 
53,4). Estos textos insinúan, pues, 
que el Cristo habría de ser un pobre. 
Esa alusión es explicitada en el canto 
de Zac 9,9s, donde se describe al rey 
mesiánico como un justo, humilde y 
manso: “Salta de júbilo, hija de Sión; 
alégrate, hija de Jerusalén, porque tu 
rey viene a ti: justo y victorioso, hu- 
milde y montado en un asno” (Zac 
9,9). 

No sólo el Cristo es un pobre del 
Señor, sino que es enviado a los po- 
bres: será el vengador de los humildes 
(Sal 72,4), “él liberará al pobre que 
suplica, al miserable que no tiene 
apoyo alguno; se cuidará del débil y 
del pobre; a los pobres les salvará la 
vida; él los defenderá contra la ex- 
plotación y la violencia, su sangre 
tendrá un gran precio ante sus ojos” 
(Sal 72,12-14). El personaje mesiáni- 
co será el mensajero de la buena nue- 
va de la salvación a todos los pobres 
(Is 61,1ss). 

7 Jesús [111] de Nazaret realiza ple- 
namente esos oráculos, como lo en- 
seña explícitamente Lucas en la des- 
cripción de la escena inaugural del 
ministerio del Salvador (Lc 4,16-21). 
Cristo es el pobre perfecto, de cora- 
zÓn manso y humilde, como él mismo 
declara a sus discípulos al invitarles a ir 
a €l (Mt 11,285). Con la entrada real 
en la ciudad de David realiza el orá- 
culo de Zac 9,9s sobre el mesías pobre 
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y humilde, según se apresura it pun- 
tualizar el primer evangelista al des- 
cribir esa escena (Mt 21,45). Es el 
modelo de la pobreza más absoluta y 
más radical en todas sus dimensio- 
nes. Aunque Hijo de Dios, creador, 
omnipotente y rey de reyes, eligió 
nacer no en un palacio o en una fa- 
milia acomodada, sino de pobres po- 
brísimos, y además en un establo en 
el campo, cerca de Belén (Lc 2,4-7). 
Durante su ministerio vivió en la po- 
breza más completa: “Las raposas 
tienen madrigueras y las aves del cie- 
lo nidos, pero el Hijo del hombre no 
tiene donde reclinar la cabeza” (Mt 
8,20 par). Esta expresión de tono pin- 
toresco y paradójico contiene el tim- 
bre del lenguaje del Cristo histórico, 
y por eso resulta muy preciosa para 
manifestarnos su auténtico pensa- 
miento sobre la pobreza. Con la cru- 
cifixión Jesús fue despojado también 
de sus vestiduras, muriendo en la po- 
breza más total (Mc 15,24ss y par). 

El profeta de Nazaret no sólo prac- 
ticó concreta y radicalmente la po- 
breza, desprendido de todos los bie- 
nes terrenos, sino que vivió en la ac- 
titud religiosa del pobre de Yhwh, 
abandonándose completamente al 
amor del Padre, confiándole toda su 
persona, hasta el gesto extremo del 
grito en la cruz en el instante de su 
muerte: “Padre, en tus manos enco- 
miendo mi espíritu” (Lc 23,46). En 
las horas de la crucifixión, Cristo se 
presenta realmente como el pobre 
abandonado totalmente en las manos 
de Dios, como lo describió por anti- 
cipado el Sal 22 (Mc 15,34 y par). 

El himno cristológico de la carta a 
los / Filipenses (II, 1] sintetiza poé- 
ticamente todo el misterio de la sal- 
vación realizada por el Hijo de Dios 
como un camino de pobreza desde el 
despojo de la naturaleza divina para 
asumir la condición de esclavo, ha- 
ciéndose hombre y aniquilándose has- 
ta la humillación suprema de la cru- 
cifixión (Flp 2,3ss). Por tanto, en esta 
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perspectiva la encarnación y la re- 
dención forman el estado de pobreza 
radical, que podríamos llamar “me- 
tafísica” o “sustancial”, porque toca 
a la esencia o naturaleza del Hijo de 
Dios. Humillación o pobreza más 
profunda no es imaginable. 


e) María Virgen, la pobre del Se- 
ñor. El mesías, pobre y profeta de los 
míseros y de los humildes, quiso to- 
mar carne humana de una madre po- 
bre; mejor, de la pobre del Señor por 
excelencia. El tercer evangelista nos 
presenta a / María Virgen en esa pers- 
pectiva al considerar el estado de esta 
mujer como una condición de pobre- 
za “metafísica”, análoga a la de la 
encarnación y de la crucifixión de 
Cristo; pues no por casualidad en los 
primeros versículos del Magnificat 
canta la madre del mesías la miseri- 
cordia salvífica de Dios por haber 
dirigido su mirada benévola a la po- 
breza (tapeínosis) de su sierva (Le 
1,475), temática que halla eco en el 
himno cristológico que acabamos de 
recordar, donde encontramos los mis- 
mos conceptos referidos al Hijo de 
Dios, que se hace siervo, humillán- 
dose (etapeínosen) o escogiendo el 
camino de la pobreza “metafísica” (Flp 
2,75). Sin embargo, la perspectiva 
propia del Magnificat no es la de la 
cruz, como en el himno cirstológico 
de Flip 2,5ss, sino la del estado de 
virginidad. La condición de pobreza 
o humillación suprema de María la 
constituye su estado virginal, que 
Dios sin embargo transformó y exal- 
tó con la maternidad divina. 

Según el metro humano y la sensi- 
bilidad del pueblo judío, la exalta- 
ción y la riqueza de la mujer se deri- 
van de su maternidad, y por tanto la 
esterilidad y la virginidad se conside- 
ran objeto de desprecio y motivo de 
llanto; piénsese en el drama de la hija 
de Jefté, que debe morir virgen (Jue 
11,37ss), o de la esterilidad de Ana 
(1Sam 1,4ss). Pero la Virgen de Na- 
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zaret eligió este estado de pobreza 
radical porque no quiso “conocer va- 
rón” (Lc 1,34). Mas, así como el Se- 
ñor transformó la situación humi- 
llante de Ana, haciéndola fecunda y 
dándole un hijo excepcional (1Sam 
1,19ss; 2,1ss), así en el caso de María 
realizó el Señor un portento análogo, 
obrando el prodigio de la fecundidad 
virginal (Lc 1,34ss.46ss). Las analo- 
gías entre la situación de Ana y la de 
María, además de las estrechas co- 
rrespondencias literarias entre sus 
dos cánticos, hacen indiscutible la 
concretización de la pobreza y la si- 
tuación humilde y despreciable de la 
madre del mesías en el estado de vir- 
ginidad, elegido ciertamente por las 
exigencias del reino, bajo la acción 
del Espíritu Santo. Aunque de modo 
inconsciente, es decir, sin darse cuen- 
ta plenamente del significado de su 
gesto con vistas a la inauguración 
inminente del tiempo mesiánico, Ma- 
ría de Nazaret abrazó el estado de 
pobreza radical constituido por la 
virginidad para estar en sintonía con 
la novedad que iba a nacer con la 
llegada de Cristo. 


V. POBREZA POR EL REI- 
NO. Entre las exigencias del reino 
inaugurado por el mesías, la pobreza 
radical forma uno de los elementos 
más significativos. El profeta de Na- 
zaret no sólo mostró con su ejemplo, 
fuertemente estimulante, que la po- 
breza concreta es una condición in- 
dispensable del reino mesiánico, sino 
que exigió de sus seguidores el aban- 
dono de todos sus bienes y proclamó 
dichosos a los pobres, porque de ellos 
esel reino de Dios. El reino pertenece 
a los pobres; es de los humildes y de 
los miserables. 


1.  ¡DICHOSOSLOS POBRES! Jesús, 
al comienzo de su primer gran dis- 
curso, tal como se nos refiere en el 
primero y en el tercer evangelio, no 
hace otra cosa que proclamar dicho- 
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sos a cuantos son miembros del reino 
mesiánico. Estas personas se redu- 
cen, en sustancia, a los pobres, por- 
que Lucas ignora las bienaventuran- 
zas sobre la misericordia y la bondad, 
referidas por Mateo después de las 
de la pobreza evangélica (Mt 5,3-9; 
[/ Bienaventuranza/Bienaventu- 
ranzas]. 

Mas, en concreto, ¿a quién alude 
Jesús cuando declara dichosos a los 
pobres? ¿Se trata de los miserables y 
de los indigentes, o sea de las perso- 
nas que no tienen ni casa, ni pan, ni 
vestidos, ni medicinas, o bien de los 
que no ponen su confianza en las 
riquezas, aunque posean bienes de 
fortuna? Sobre este problema especí- 
fico difieren profundamente las dos 
redacciones evangélicas de las bien- 
aventuranzas, pues, según Lucas, Je- 
sús proclama dichosos a los pobres 
en sentido social, mientras que to- 
mando como base la versión de Ma- 
teo se declara dichosos a los pobres 
“de espíritu”, o sea a los humildes, 
que no confían en las riquezas, sino 
sólo en Dios padre. 


a) La pobreza en sentido social. 
Probablemente el tercer evangelista 
refiere con mayor fidelidad las ex- 
presiones sobre las bienaventuranzas 
salidas de la boca del Cristo histórico 
(Lc 6,20ss). De acuerdo con esa ver- 
sión, el profeta de Nazaret declara 
dichosos a los miserables, es decir a 
cuantos tienen hambre y lloran en la 
pobreza más absoluta; se les contra- 
pone alos ricos, alos que gozan, a los 
epulones, declarados malditos, y por 
ello dignos de los terribles “¡ay!” (Le 
6,245). Se trata, pues, evidentemente, 
de los pobres en sentido social, seme- 
jantes a Lázaro, los cuales son presen- 
tados en antítesis con el rico epulón 
(Lc 16,19ss). Estas personas son 
evangelizadas por Cristo; más aún, 
se presentan como el objeto principal 
de la acción mesiánica (Lc 4,18; 7,22); 
son llamadas al banquete escatológi- 
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co y ocupan el puesto de los invitados 
oficiales (I.c 14,21ss). Por esa razón 
son proclamados dichosos los pobres 
(Lc 6,2085). 


b) La pobreza “de espíritu”. En 
la redacción del primer evangelio Je- 
sús proclama dichosos a los pobres 
de espíritu, o sea a los mansos, los 
afligidos y cuantos tienen hambre y 
sed de justicia (Mt 5,3-6). Evidente- 
mente, con esta expresión el profeta 
de Nazaret especifica la categoría de 
los pobres considerados dichosos: no 
deben ser considerados dichosos to- 
dos los pobres, sino sólo los que lo 
son “en espíritu”. ¿Qué significa con 
precisión esta locución semítica, que 
se encuentra también en los docu- 
mentos de Qumrán? ¿Se trata de los 
pobres en el sentido social o de otra 
especie de pobres? 

La expresión “en espíritu” no apa- 
rece en ningún otro sitio en el primer 
evangelio; pero es semejante a la lo- 
cución “de corazón”, que se emplea 
en la sexta bienaventuranza para in- 
dicar la pureza interior, la del ánimo 
(Mt 5,8). La expresión “de corazón” 
significa “en lo íntimo”, “en lo secreto 
del propio corazón” (cf Mt 5,28; 9,4; 
24,48). También en el pasaje de Mt 
11,29 encontramos un dicho de Jesús 
muy similar al de la primera bien- 
aventuranza, como se ve por el cotejo 
de los textos: 

“Bienaventurados los pobres DE 
ESPÍRITU” (Mt 5,3). 

“(Y o) soy afable y humilde “DECO- 
RAZON” (Mt 11,29). 

Asícomo Jesús se caracteriza en lo 
más profundo de su ser por la afabi- 
lidad y por la humildad, así los hijos 
del reino deben caracterizarse por la 
pobreza interior, es decir, del ánimo. 

La locución “pobres de espíritu”, 
aunque en el NT aparece sólo en Mt 
5,3, se emplea más de una vez en los 
documentos de Quimrán: en el Ma- 
nual de la guerra (1QM 14,7) y en los 
Himnos (1QM 14,3). Es una traduc- 
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ción de la expresión hebrea “anwej 
rúah, que indica la actitud espiritual 
de los siervos del Señor, débiles y 
humildes, que consiguen la victoria 
sobre los soberbios, los impíos y los 
poderosos, porque su confianza está 
puesta en Dios (cf 1QM 11,8-11; 
14,4-12). El Señor no abandona a los 
necesitados, a los huérfanos, los hu- 
mildes y los pobres (cf 1QH 5,20-23); 
los libra de todas las asechanzas de 
Belial (cf 4QpPs 37,2.8-11). 

El pe3er, o comentario al Sal 37, es 
particularmente precioso para la rec- 
ta comprensión de la pobreza de es- 
píritu, pues se la presenta como sín- 
tesis de humildad y confianza, como 
característica del pueblo de los po- 
bres, en antítesis con los impíos, los 
malhechores y los malvados, que vi- 
ven en la opulencia. Pues el justo, 
aunque se encuentra en la pobreza 
(Sal 37,16), pone su confianza en 
el Señor (vv. 3.5.17), espera en él 
(vv. 7.9); es el afable que poseerá la 
tierra, aunque ahora sea miserable e 
indigente (vv. 11.14.22). Los pobres 
del Señor se abandonan a la fidelidad 
de Dios, mientras que los poderosos 
y los impíos no ponen su confianza 
en Dios, sino que confían en sus gran- 
des riquezas (Sal 52,98). Así pues, la 
pobreza de espíritu indica la profun- 
ES confianza de los humildes en solo 

los. 


2. NECESIDAD DE LA POBREZA 
VOLUNTARIA. Dada la especialísima 
relación existente entre el / reino de 
Dios y los pobres, resulta lógica y 
comprensible la elección del estado 
de pobreza para vivir una relación de 
particular intimidad con el Señor y 
para ser miembros del reino celeste. 
Si la felicidad verdadera y profunda 
se reserva a los pobres, no hemos de 
extrañarnos que Cristo pida a sus 
seguidores la opción por la pobreza. 


a) Jesúsexige la pobreza. El pro- 
feta de Nazaret dio el ejemplo de la 
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pobreza más heroica; por eso pudo 
pedir a sus discípulos el abandono de 
todas las riquezas y de todo bien tem- 
poral para seguirlo de modo radical. 
Si en la descripción de la llamada de 
los primeros discípulos no se ve que 
Jesús pidiera explícitamente la elec- 
ción de la pobreza, sin embargo los 
evangelistas observan que estos pes- 
cadores abandonaron la barca, las 
redes y al padre para seguir al maes- 
tro (Mt 4,20.22 y par); más aún, Lu- 
cas indica que lo dejaron todo (Le 
5,11). Pedro le recordará a Jesús que 
lo había abandonado todo, como hi- 
cieron sus compañeros (Mc 10,28 
y pan. 

En el dicho del Señor, ya mencio- 
nado, de Mt 8,18s (= Le 9,575), el 
profeta de Nazaret exige de su segui- 
dor que comparta su pobreza más 
absoluta, debido a la cual no puede 
disponer ni de un lugar donde res- 
guardarse, ni de una almohada o de 
un lecho. Al rico deseoso de heredar 
la vida eterna, Jesús le enseña la ne- 
cesidad de vender todos sus bienes y 
de distribuir lo recabado a los pobres 
(Mc 10.21 y par), después de haberle 
instruido sobre el deber religioso de 
observar los mandamientos de Dios 
(Mc 10,17ss y par). En el loghion de 
Lc 12,33, Jesús exhorta a vender to- 
dos los bienes para ejercer la benefi- 
cencia con los pobres. Además, Cris- 
to exige de sus misioneros el ejercicio 
de la pobreza más completa y radical 
(Mc 6,8s y par). 

Aunque no todos los amigos y dis- 
cípulos de Jesús abandonaron todos 
sus bienes y vendieron sus posesio- 
nes, porque entre ellos se cuentan 
también personas ricas que proveían 
a su sustento y al de los apóstoles 
(cf Le 8,3; 19,3ss; Mc 14,3; 15,43 y 
par), sin embargo, el profeta de Na- 
zaret exigió a todos el desprendi- 
miento del dinero y la libertad de 
espiritu ante las riquezas. 

La primera comunidad cristiana 
vivió a la letra la exigencia de la elec- 
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ción de la pobreza radical, pues Lu- 
cas en los primeros sumarios de los 
Hechos observa que los recién con- 
vertidos vendían cuanto poseían para 
llevar lo obtenido a los apóstoles, los 
cuales lo distribuían según las nece- 
sidades (He 2,44s; 4,32ss). El levita 
Bernabé es presentado como un mo- 
delo de desprendimiento total de sus 
bienes, pues vendió el campo de su 
propiedad y consignó su importe a 
los apóstoles (He 4,365). 

Con la elección de la pobreza por 
Cristo y su evangelio se realiza un 
negocio inteligente, porque se ad- 
quiere el más fabuloso de los tesoros; 
se compra la perla más preciosa que 
pueda existir, símbolo del reino de 
los cielos (Mt 13,44ss). 


b) La perspectiva del misterio 
pascual. Cerramos la panorámica de 
la teología de la pobreza ilustrando 
brevemente un aspecto importante 
de esa temática, que, sin embargo, no 
resalta a primera vista: la dimensión 
pascual de este estado elegido por el 
reino. En efecto, en las cartas pauli- 
nas el misterio de Cristo es presenta- 
do también como una elección de 
pobreza radical, o sea de impotencia 
y de humillación suprema, para per- 
mitir que Dios transforme esa condi- 
ción mísera en poder, en riqueza y en 
gloria; se trata, pues, del misterio 
pascual en su doble aspecto de ani- 
quilamiento y de glorificación. En 
2Cor 8,9, Pablo insinúa esa perspec- 
tiva pascual de la pobreza, pues pre- 
senta el misterio de la obra salvífica 
de Cristo como una acción de aniqui- 
lamiento para hacer a los hombres 
ricos en vida divina; toda la obra de 
la gracia redentora, desde la encar- 
nación a la muerte y resurrección, es 
vista, pues, a esta luz. 

Estas claras alusiones al misterio 
pascual como humillación extrema o 
autoempobrecimiento del Dios de la 
gloria con un fin y un término de 
enriquecimiento o de glorificación, 
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encuentran una explicitación indis- 
cutible y manifiesta en el himno cris- 
tológico de Flp 2,5ss. Como ya se ha 
aludido, esta perícopa presenta poé- 
ticamente, en una síntesis admirable, 
toda la acción redentora del Hijo de 
Dios, desde su encarnación a su pa- 
sión, muerte y glorificación, en una 
perspectiva de humillación suprema, 
concretizada en el despojamiento de 
la gloria divina y el empobrecimiento 
supremo en la esclavitud de la condi- 
ción humana hasta la muerte de cruz 
(aspecto negativo del misterio pas- 
cual), con el epilogo sublime de la 
glorificación, verdaderamente supe- 
rior a toda imaginación, mediante el 
don del nombre del Señor (Kyrios) al 
hombre Jesús. 

El creyente que desee ser discípulo 
de Cristo debe seguir a este maestro 
recorriendo las etapas de su existen- 
cia, reviviendo su misterio salvífico 
de glorificación a través de la pasión 
y la muerte. Por algo Jesús recuerda 
al que quiera seguirle la empresa ar- 
dua y heroica que constituye seme- 
jante gesto, porque éste deberá com- 
partir la pobreza total, sin pretender 
poseer ni siquiera un lecho o una 
almohada (Lc 9,57 y par). 

Por lo demás, el seguimiento de 
Cristo consiste en caminar en pos de 
Jesús, llevando cada día la cruz pro- 
pia, concretizada en perder la vida en 
este mundo y en negarse a sí mismo, 
renunciando al deseo de construirse 
fortunas en este mundo (Mc 8,4ss y 
par). Por eso el auténtico discípulo 
para seguir a Cristo “odiará” no sólo 
alas personas más queridas (el padre, 
la madre, la mujer y los hijos), sino 
también su misma vida (Lc 14,25ss); 
además renunciará a todos sus bienes 
para poseer la vida eterna (Mc 
10,28ss y par.). El Señor, que rebaja 
alos ricos y alos soberbios, exalta a 
los pobres y a los humildes (Le 1,52). 
Justamente asi obró con la Virgen 
María (Lc 1,48) y con su Hijo (Fip 
2,585). 
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y política. |. La política en el NT: 1. La situa- 
ción política en tiempos de Jesús; 2. La actividad 
de Jesús; 3. El episodio del tributo; 4. Pablo y la 
política; 5. Los otros textos neotestamentarios 
sobre la política; 6. ¿Existe una concepción de la 
política en el NT? 


IL LA POLÍTICA EN EL AT. 
1. Las vICISITUDES HISTÓRICAS DE 
ISRAEL. Un exposición sintética (y 
absolutamente nueva para un Dic- 
cionario de teología bíblica) del tema 
de la política en el AT y en el NT no 
puede pretender, como es lógico, ser 
completa, sino que tiene que limitar- 
se necesariamente a los que parecen 
ser los aspectos más significativos y 
característicos de este tema. Así pues, 
distinguimos la exposición del AT de 
la del NT. Y trazamos en primer Ju- 
gar las líneas fundamentales de la 
historia política de Israel hasta la 
época de Jesús y del NT. 

Esta historia comienza probable- 
mente con la emigración de un clan 
de origen semita, guiado por / Abra- 
hán, desde las estepas semidesérticas 
de Siria hasta la región más fértil de 
Canaán. Esta emigración, de la que 
ignoramos tanto las motivaciones 
económicas concretas como las cir- 
cunstancias históricas más concretas 
todavía, está probablemente relacio- 
nada con una reforma religiosa den- 
tro del clan, que asentó las primeras 
bases de la futura fe monoteísta de 
Israel. La época de los patriarcas, 
cuya fisonomía histórica nos es im- 
posible reconstruir con detalle, es de 
todas formas la época en que se va 
dibujando progresivamente la creen- 
cia hebrea en el Dios de Abrahán, de 
Isaac y de / Jacob. Esta época con- 
cluye con la emigración de algunos 
clanes a Egipto, que quizá pueda re- 
lacionarse con los movimientos de 
pueblos hacia el delta del Nilo en el 
siglo XVIII, O con otros acontecimien- 
tos de origen similar en el siglo XIV 
a.C. 

Después de un período de tiempo 
dificil de determinar, al final del cual 
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los hebreos, inicialmente bien acogi- 
dos en Egipto, acabaron cayendo en 
una especie de semiesclavitud, tiene 
lugar la salida de Egipto, el / éxodo, 
bajo la guía de / Moisés. Este éxodo, 
que tuvo lugar en el siglo XI! a.C., y 
debido ciertamente a diversas circuns- 
tancias históricas, va también indiso- 
lublemente unido a una profunda ex- 
periencia religiosa, a una revelación, 
por asi decirlo, de aquel / Dios de los 
padres que los israelitas llamarán en 
adelante Yhwh. Durante el éxodo 
(los cuarenta años convencionales de 
la tradición), en la península del Si- 
naí, las diversas tribus de Israel re- 
fuerzan su unión con un vínculo que 
es sobre todo religioso y que encuen- 
tra su expresión en el pacto de 
/ alianza entre Yhwh y el pueblo, que 
tiene en la / ley mosaica su carta fun- 
damental. 

Al final del éxodo se sitúa el asen- 
tamiento en la tierra de Canaán. Es 
difícil establecer si esto fue el resulta- 
do de una rápida conquista militar o 
el efecto de una penetración cultural 
progresiva. De todas formas, lo más 
importante es que, una vez asentado 
en Canaán, Israel aparece como una 
confederación de tribus cuyo vínculo 
principal está constituido por la fe 
común, aunque no exclusiva todavía, 
en Yhwh. Toda la época llamada 
de los / jueces (alrededor de los si- 
glos XII y XI a.C.) está marcada por 
el proceso de sedentarización de las 
tribus nómadas y por las relaciones 
unas veces pacíficas y otras conflicti- 
va con las poblaciones locales. Tam- 
bién la religión de Israel comienza a 
conocer aquella tensión constante 
entre el deseo de asemejarse a los 
paganos y la invitación a conservar 
su propia identidad, de la que estará 
liena toda la historia posterior. 

Con la llegada de la monarquía (en 
torno al año 1000 a.C.) Israel se con- 
vierte por primera vez en un Estado. 
Saúl, / David y Salomón pueden ser 
considerados como los artífices, más 
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o menos idealizados por la tradición, 
de esta transformación fundamental 
que pone a Israel en el mismo plano 
que a los reinos limitrofes. Ellos do- 
taron a la nación de un ejército per- 
manente, escogieron la plaza fuerte 
de / Jerusalén como capital, le die- 
ron, finalmente, una administración 
eficiente. La organización de tipo con- 
federal de las tribus fue cediendo el 
paso lentamente a la centralización 
monárquica. En este proceso de cen- 
tralización tiene un papel esencial la 
construcción del templo de Jerusa- 
lén, destinado a sustituir con el tiem- 
po a todos los demás santuarios lo- 
cales y a ser el único lugar de culto de 
todas las tribus de Israel, en donde se 
celebra el señorio de un Dios que no 
tolera otros dioses a su lado. 

Pero el esplendor de la monarquía 
duró poco. Ya después de la muerte 
de Salomón el reino se dividió en 
dos: Israel al norte y Judá al sur. Y 
los dos Estados se encontraron muy 
pronto envueltos en la política ex- 
pansionista de los grandes imperios 
de Asiria y de Babilonia. En medio 
de conflictos interinos, primero Israel 
y luego Judá cayeron bajo la domi- 
nación extranjera. Los siglos IX, VI 
y vil a.C. son la época de los grandes 
profetas [/ Profecía], los cuales par- 
ticiparon personalmente en las peri- 
pecias politicas de los dos reinos y 
contribuyeron de forma decisiva a la 
afirmación de la fe monoteísta del 
pueblo hebreo. Esta época se cierra 
el año 586 con la tragedia nacional de 
la conquista de Jerusalén por parte 
de Nabucodonosor y la deportación 
de gran parte de los hebreos del reino 
de Judá a Babilonia. 

En el 538, con el edicto de libera- 
ción de Ciro, comienza la repatria- 
ción de los desterrados a Jerusalén y 
se emprende el proceso de organiza- 
ción de lo que se llama ordinaria- 
mente el / judaísmo. Los hebreos no 
reconquistan la libertad, pero la be- 
nevolencia del dominador persa les 
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permite comenzar la reconstrucción 
política y social del país. Sobre todo 
les permite la reconstrucción del tem- 
plo de Jerusalén, en torno al cual 
vuelve a constituirse la unidad reli- 
glosa de la nación. Las reformas le- 
gislativas de Nehemías y de Esdras 
llevan a término este difícil proceso. 
Aunque permaneciendo bajo el do- 
minio extranjero, Israel conserva una 
cierta autonomía, bajo la forma po- 
lítica de una teocracia gobernada por 
la casta de los sacerdotes del templo 
y protegida por el “seto de la ley” 
mosaica. 

A comienzos del siglo 11, es decir, 
bajo el dominio griego de los suceso- 
res de Alejandro, se abre la última 
fase de la historia de Israel. La polí- 
tica de helenización del país que lle- 
van a cabo los soberanos seléucidas 
y que apoya la aristocracia local en 
tiempos de Antíoco IV Epífanes rom- 
pe el equilibrio entre el régimen teo- 
crático y la dominación extranjera. 
Estalla la guerra de liberación nacio- 
nal, que nos narran en tono de epo- 
peya los libros de los / Macabeos, al 
final de la cual toma el poder político 
la dinastía de los asmoneos. Los ju- 
díos viven por última vez el sueño de 
la libertad y de la independencia. 
Aunque los asmoneos no pueden pre- 
sumir de ninguna ascendencia daví- 
dica, se restablece el régimen monár- 
quico. Pero, una vez más, por poco 
tiempo. Sin profundas raices en el 
pueblo y destrozada en su interior 
por fuchas familiares, la monarquía 
asmonea decae rápidamente. Llama- 
do por los mismos asmoneos para 
dirimir sus conflictos, el general ro- 
mano Pompeyo entra en el año 63 
a.C. en Jerusalén y pone fin para 
siempre a la independencia del país. 


2. LAS INSTITUCIONES POLÍTI- 
cas. Este esbozo tan rápido muestra 
sobre todo una cosa: que el pueblo de 
Israel, lo mismo que no tuvo gran 
importancia por sus empresas histó- 
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ricas, tampoco la tuvo por sus ins- 
tituciones políticas. Los hebreos no 
conocieron la forma, ni por tanto la 
civilización, de las ciudades-estados, 
como los griegos, ni la del gran im- 
perio universal, como los asirios y los 
babilonios. En su origen, y por mu- 
cho tiempo, ni siquiera constituyeron 
un Estado. Todavía en el momento 
de su asentamiento en el país de Ca- 
naán formaban simplemente una con- 
federación de doce tribus, consciente 
sin duda de los vínculos que la man- 
tenían unida, sobre todo en el plano 
religioso, pero sin órganos de gobier- 
no y privada de eficacia política. La 
situación cambia de pronto con la 
institución de la monarquía por parte 
de Saúl. Entonces la federación is- 
raelita se erige finalmente en Estado 
y se convierte concretamente en un 
Estado nacional, lo mismo que los 
reinos colindantes de Trasjordania, 
con un ejército estable y una admi- 
nistración central. Este Estado se re- 
fuerza y comienza a expansionarse 
con David y Salomón, intentando 
constituirse en un imperio al estilo 
del egipcio, con empresas comercia- 
les y cierto lustre cultural. Durante 
algunos siglos, con diversa fortuna, 
se mantuvo la monarquía a pesar de 
la división que había tenido lugar 
entre el reino de Israel al norte y el 
reino de Judá al sur. Pero tampoco 
la institución monárquica asumió 
nunca una fisonomía precisa y defi- 
nitiva. Ya la monarquía de David y 
Salomón es distinta de la de Saúl, 
bien sea por el dualismo que comen- 
zaba a aparecer entre Israel y Judá, 
bien por el carácter supranacional de 
su Estado. Después de la muerte de 
Salomón, Israel y Judá forman dos 
reinos nacionales diversos, con una 
concepción del Estado igualmente di- 
versa. Pero la misma monarquía de 
David y Salomón, con todo su es- 
plendor y a pesar de haber sido idea- 
lizada por la tradición, no es, en de- 
finitiva, más que un paréntesis entre 
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la antigua organización confederal 
de las tribus y el régimen teocrático 
de la comunidad posterior al destie- 
rro. En efecto, la caida de Jerusalén 
marca el final de las instituciones po- 
líticas de Israel. Judea será en ade- 
lante parte integrante de los imperios 
babilonio, persa, tolemaico y seléuci- 
da. No es ya un Estado, sino más 
bien, dentro de los límites de la auto- 
nomía religiosa y cultural que le de- 
jan, una comunidad religiosa, dirigi- 
da por la ley mosaica, bajo el gobier- 
no de los sacerdotes: un régimen 
teocrático. 

Así pues, no hay una única con- 
cepción israelita del Estado. La fede- 
ración de las doce tribus, la monar- 
quía de Saúl, de David y de Salomón, 
los reinos de Israel y de Judá, la or- 
ganización de la comunidad posexí- 
lica constituyen otras tantas formas 
políticas diversas. Puede incluso de- 
cirse que no ha habido nunca una 
concepción israelita del Estado. Ni la 
federación de las doce tribus ni la 
organización de la comunidad pos- 
exílica constituían un Estado. Lo 
constituía sin duda la monarquía; 
pero también su modelo, como es 
sabido, fue discutido algunas veces. 
El AT conoce realmente una tradi- 
ción favorable a la monarquía, que 
encuentra expresión en 1Sam 9,1-10, 
en todos los pasajes que exaltan a 
David, desde la famosa profecía de 
Natán (Sam 7,8-16), y en todos los 
textos del mesianismo real, desde los 
/ Salmos hasta / Isaías. Pero recuer- 
da también una tradición hostil a la 
monarquía, que aparece en 1Sam 
8,1-22, en las invectivas de algunos 
profetas como / Oseas y / Ezequiel y 
en las condenas del redactor de los 
libros de los / Reyes. 

Todo esto tiene, en definitiva, una 
motivación profunda. El elemento co- 
mún que subyace a estas diversas 
concepciones es uno solo: la teocra- 
cia, por la que Israel es el pueblo de 
Dios y no tiene más Señor que a él. 
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Como dice el sema”, la oración siica- 
da de Dt 6,4 que constituye la base 
más fuerte de la espiritualidad hebrea 
y la inspiración de muchos movi- 
mientos políticos, “el Señor es nues- 
tro Dios, el Señor es uno solo”. Es 
verdad que esta formulación riguro- 
samente monoteísta de la fe religiosa 
de Israel es el resultado de una larga 
historia, que se cierra solamente en la 
época monárquica. Pero la concien- 
cia de que el vínculo que lo une es de 
naturaleza religiosa es todavía más 
antigua. En efecto, antes de ser una 
comunidad política, Israel es y siguió 
siendo siempre una comunidad reli- 
giosa. Es la religión la que mantuvo 
unidas a las tribus asentadas en la 
tierra de Canaán, como es también la 
religión la que unió a los desterrados 
que habían vuelto a Jerusalén desde 
Babilonia. E igualmente la religión 
constituyó el motivo de cohesión 
profunda en el período de la monar- 
quía, a pesar de la división de los 
reinos. En esta perspectiva hay que 
juzgar las diversas formas de organi- 
zación política por su grado de fide- 
lidad al pacto de la alianza estableci- 
do entre Y hwh y su pueblo. El Estado 
asimismo sigue siendo un elemento 
secundario, del que Israel puede pres- 
cindir, y de hecho prescindió, al menos 
durante una gran parte de su historia. 
En resumen, la política no tiene una 
autonomía real, sino que ha de juz- 
garse constantemente desde el punto 
de vista de la religión. A partir por lo 
menos de la época monárquica, la 
medida para juzgarla nos la dan al- 
gunas ideas fundamentales que cons- 
tituyen el núcleo de la fe de Israel. 
Podemos resumirlas en las ideas de 
/ pueblo, de / liberación y de pro- 
mesa. 


3. Los MODELOS POLÍTICOS. Lo 
fundamental para la concepción po- 
lítica de Israel, como por otra parte 
para toda su visión del mundo tal 
como aparece en esa reconsideración 
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profunda de su historia que son los 
textos del AT, es ante todo su con- 
ciencia de ser un pueblo, y más con- 
cretamente el pueblo de Dios. Israel 
no es solamente un pueblo entre los 
demás pueblos, sino un pueblo que 
se distingue de todos ellos por la re- 
lación particular que lo une con Dios. 
Efectivamente, entre todos los pue- 
blos de la tierra —y todos ellos están 
bajo la soberanía de Yhwh—, Yhwh 
ha escogido a Israel como su pueblo 
particular; “am segullah mikkol-ha- 
“ammín (Ex 19,5; Dt 14,2): “pueblo 
propio entre todos los pueblos”. Esta 
conciencia de su propia diversidad 
respecto a todos los demás pueblos 
por la relación especial que mantiene 
con Dios, está presente en todo el AT 
y encontrará una expresión lingúísti- 
ca particularmente característica en 
la versión de los Setenta, donde —de 
una forma no perfectamente cons- 
tante, pero absolutamente dominan- 
te— se define a Israel como laós y a 
todos los demás pueblos como éthne 
(p.ej., en los pasajes anteriormente 
citados, que se traducen en griego 
como laos perioúsios apo pántón tón 
ethnón). Laós que en tanto es tal, es 
decir, distinto de los érhné, en cuanto 
que es precisamente laos toú theoú, 
pueblo que pertenece a Dios. 

Esta conciencia nació histórica- 
mente, o por lo menos estuvo ligada 
tradicionalmente, con la experiencia 
de la liberación de Israel de la escla- 
vitud de Egipto. En el acto soberano 
con que Dios “extendió su mano”, 
“su brazo poderoso” (Ex 7,5; Dt 4,34) 
para liberar a Israel de la esclavitud 
de Egipto es donde se constituyó, se- 
gún la tradición, la conciencia de Is- 
rael de ser un pueblo, y precisamente 
el pueblo de Dios. Según esta tradi- 
ción, en los orígenes de la conciencia 
histórica, y por tanto política, de 1s- 
rael no está un obrar humano cual- 
quiera, sino el obrar mismo de Dios. 
Y más concretamente, “en el comien- 
zo de la historia del pueblo de Israel 
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está, por consiguiente, su liberación 
de la esclavitud extranjera, conside- 
rada inequívocamente como acción 
de Dios, gracias a la cual se hizo 
posible su formación nacional 
(Strathmann, laós, 107). La concien- 
cia histórico-política de Israel está 
relacionada, por tanto, de manera 
inseparable con su pertenencia a 
Dios y con su libertad del extranjero. 

Pero esta conciencia es inseparable 
también de la revelación del Sinaí. Es 
allí donde, según la tradición, a tra- 
vés del pacto de alianza estipulado 
con Yhwh, Israel recibió la ley, y por 
consiguiente el ordenamiento jurídi- 
co, que lo constituyó definitivamente 
como pueblo de Dios. El concepto de 
alianza (berít) es igualmente funda- 
mental para comprender la concien- 
cia política de Israel. Sólo si perma- 
nece fiel al pacto establecido con 
Dios; sólo si conserva la obediencia 
a su ley, Israel es verdaderamente el 
pueblo de Dios. Como dice con toda 
claridad el pasaje del Exodo citado 
más arriba, sólo “si escucháis atenta- 
mente mi voz y guardáis mi alianza, 
vosotros seréis mi especial propiedad 
entre todos los pueblos” (Ex 19,5). 
La fidelidad de Dios a su pueblo va 
unida a la fidelidad del pueblo a 
Dios. En la observancia de los man- 
damientos se realiza plenamente la 
relación particular entre Israel y su 
Dios, y por tanto la realidad históri- 
co-política de Israel, 

Esta realidad histórico-política no 
es entonces, ni lo será nunca, perfec- 
ta; pero encontrará su actuación de- 
finitiva en un futuro escatológico. A 
pesar de las continuas infidelidades 
de su pueblo, Dios no lo abandonará, 
sino que, por el contrario, realizará 
para él una era de paz y felicidad. El 
don de la ley va acompañado de la 
formulación de la promesa. Y Dios 
no falla nunca a sus promesas. Israel 
gozará al final de los tiempos de la 
bienaventuranza perfecta con su 
Dios, en un reino mesiánico de paz y 
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de justicia. Es decir, un reino en el 
que Israel será libre para siempre de 
la opresión extranjera y en donde 
reinarán íntegramente la paz y la jus- 
ticia social. Realidad escatológica de- 
finitiva, que corresponderá realizar a 
un elegido de Dios: el mesías, el hijo 
de David [/ Mesianismo]. 

Destacan de este modo claramente 
algunas de las características funda- 
mentales de la concepción política de 
Israel. Es evidente en primer lugar el 
fundamento religioso de la concien- 
cia histórica de Israel. A diferencia 
de los demás pueblos, el vínculo que 
une entre sí a los hebreos y que hace 
de todos ellos un pueblo no es de 
naturaleza cultural, social o política, 
sino de naturaleza religiosa. Es la fe 
en Yhwh la que establece la unidad 
de Israel. Antes de ser una comuni- 
dad política, Israel es, por tanto, una 
comunidad religiosa. Pero es preci- 
samente esta fe la que, por otra parte, 
exige determinados comportamien- 
tos e indica consiguientemente mo- 
delos políticos y sociales. El Dios de 
la Biblia, el Dios de Abrahán, de 
Isaac y de Jacob, pretende la fideli- 
dad más absoluta de su pueblo. Y 
esta fidelidad no se agota en las for- 
mas legales del culto, sino que exige 
una pertenencia exclusiva a Yhwh y 
un cumplimiento riguroso de su vo- 
luntad. La religión de Israel es reli- 
gión de la obediencia y de la ley. 
Precisamente la ley tiene la tarea de 
recordar incesantemente a los he- 
breos la fidelidad que deben a los 
compromisos asumidos con Dios en 
la alianza del Sinaí: el rechazo in- 
transigente de los dioses extranjeros, 
reconociendo el señorío único de 
Dios, y el respeto constante del hom- 
bre, reconociendo el valor de la vida 
humana. Ello supone en el plano po- 
lítico el rechazo de todo compromiso 
con las civilizaciones extranjeras, y 
en el plano social la práctica rigurosa 
de la justicia entre el pueblo. Son 
éstos los modelos políticos a los que 
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está obligado Israel: una vez más, en 
realidad, se trata de modelos religio- 
sos, que constituyen la verdadera me- 
dida de juicio de todos los modelos 
políticos. 


4. Los PROFETAS Y LA POLÍTICA. 
En relación con estos modelos reli- 
giosos, es decir, con este conjunto 
de valores y de creencias de la tradi- 
ción, es donde hay que colocar y 
comprender el mensaje de los profe- 
tas [/ Profecía 1,5-7]. Los profetas 
les parecieron muchas veces a sus con- 
temporáneos hombres turbulentos, y 
todavía hoy son juzgados como po- 
líticos revolucionarios. En realidad, 
su mensaje es esencialmente religio- 
so, hasta el punto de aparecer mu- 
chas veces culturalmente bárbaro y 
políticamente reaccionario; como 
cuando, por ejemplo, Samuel le echa 
en cara a Saúl el haberse negado a 
adoptar el uso tradicional del anate- 
ma (1Sam 15), o cuando Gad se opo- 
ne al censo ordenado por David por 
ir contra su religión (2Sam 24,10ss). 
Quizá sea necesario distinguir entre 
los profetas de los siglos IX a.C. y los 
del siglo vi y vH a.C., entre los pro- 
fetas del reino del norte y los del 
reino del sur, entre Elías y Eliseo y 
/ Amós y / Oseas, y entre éstos e 
/ Isaías y / Jeremías. Y, naturalmen- 
te, son numerosas las diferencias que 
existen entre las diversas figuras par- 
ticulares. 

Sin embargo, algunos aspectos pue- 
den con toda razón considerarse co- 
munes a todas las figuras proféticas. 
Los profetas no son adivinos que co- 
nocen de antemano el futuro, aun 
cuando alguno de ellos pudo haber 
tenido poderes excepcionales de este 
tipo, sino hombres profundamente 
comprometidos en las peripecias de 
la historia. Están efectivamente liga- 
dos a la situación política del mo- 
mento. Los más antiguos, Natán, 
Elías, Eliseo, intervienen en algunos 
episodios particulares de la historia 
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de su tiempo: los trabajos forzados 
de Salomón, la muerte de Urías, el 
templo de Baal o el asesinato de Na- 
bot. Expresan sobre todo su protesta 
contra la prevaricación del poder 
monárquico. En cambio, los más re- 
cientes, Amós, Oseas, Isaías, Jere- 
mías, están involucrados en la trage- 
dia nacional del pueblo, primero en 
tiempo de los asirios y luego de los 
babilonios. Han de tomar posición 
sobre las opciones fundamentales de 
la política nacional y sobre los moti- 
vos más profundos que las inspiran. 
En las situaciones concretas de la his- 
toria es donde se arraiga de todas 
formas el compromiso profético por 
la / “justicia”. Y en estas situaciones 
los profetas expresaron unas posl- 
ciones y unas convicciones política- 
mente diversas y discutibles. Algu- 
nos de ellos mostraron una intuición 
política excepcional, consiguiendo 
percibir la situación con una clarivi- 
dencia desconocida para sus contem- 
poráneos; otros, por el contrario, 
mostraron una capacidad política li- 
mitada, inferior a la de sus adversa- 
rios. Pero incluso en este caso, y qui- 
zá precisamente por eso, se pone de 
manifiesto con especial claridad el 
valor del mensaje profético. 

El profeta no discute en el plan 
político, no argumenta con medidas 
políticas, no aconseja soluciones po- 
líticas. El punto de vista en que se 
sitúa es únicamente religioso: el dere- 
cho de Yhwh y la fidelidad de su 
pueblo. Por eso mismo su proyecto 
no quiere limitarse a la propuesta de 
un modelo político que sea más ade- 
cuado a la situación contingente, sino 
que contiene un juicio radical sobre 
todos los modelos políticos a la luz 
de la fe de Israel. Efectivamente, las 
desgracias de Israel no dependen de 
errores políticos, sino de su desobe- 
diencia a la voluntad de Dios. La 
superación de estas desgracias no se 
obtiene, por tanto, con diversas op- 
ciones políticas, con una mayor ha- 
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bilidad política, sino con el retorno a 
la fidelidad a Yhwh. Los profetas no 
invitan al rey y al pueblo a una valo- 
ración más aguda y más profunda de 
los hechos, sino simple y radicalmen- 
te a la conversión. 

Cuando Amós, por ejemplo, anun- 
cia de antemano el fin de la nación de 
Israel, tiene ciertamente ante sus 
ojos, como todos los demás, la ame- 
naza del poder de Asiria. En efecto, 
no era necesaria una revelación espe- 
cial o una intuición política para afir- 
mar que se cernía sobre Israel la nube 
de la derrota y de la deportación. Por 
el contrario, bastaba con mirar alre- 
dedor para darse cuenta de que aqué- 
lla había sido ya la suerte de otros 
pueblos que lindaban con lsrael. 
Pero no es ésta para el profeta la raíz 
profunda de la catástrofe de Israel. 
Si el pueblo muere, muere en realidad 
por sus pecados, no por la acción del 
enemigo. Y el pecado que resume to- 
dos los demás pecados es para él la 
injusticia social, que clama venganza 
a los ojos de Dios (Am 5,10-12; 8,4- 


6). 

Cuando Oseas predice a Israel la 
deportación a tierras extranjeras, no 
son consideraciones de política re- 
alista las que se lo sugieren, sino su 
convencimiento de que el pueblo ha 
traicionado a Dios. Y si les reprocha 
a los hombres políticos su afán de 
buscar alianzas con alguna de las 
grandes potencias, es solamente por- 
que está convencido de que Israel 
debe tener confianza solamente en 
Dios: “Efraín se mezcla con las gentes 
vecinas, se ha hecho como una torta 
a la que no se dio la vuelta. Los ex- 
tranjeros devoran su fuerza sin que él 
se dé cuenta; se ha llenado de canas, 
pero él no lo ha notado. La arrogan- 
cia de Israel testifica contra él, pero 
no vuelven al Señor, su Dios; a pesar 
de ello, no le buscan” (Os 7,8-10). 

Y cuando Isaías le desaconseja a 
Acaz todo compromiso con los asi- 
rios, no lo hace porque lo muevan 
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consideraciones políticas mejores. La 
política justa era en el fondo la de 
Acaz, como lo probaría la supervi- 
vencia, aunque precaria, de Judá en 
la alianza con los asirios. Pero el 
mensaje de Isaías es que la salvación 
viene solamente de Yhwh. Judá no 
debe tomar ninguna decisión políti- 
ca, sino que ha de fiarse solamente de 
Y hwh. En Efraín puede ser que man- 
de Samaría, y en Samaría el hijo de 
Romelías, pero en la capital de Judá, 
en Jerusalén, el rey es Yhwh; y Yhwh 
protege a la ciudad como su santua- 
rio (Is 7,1-9). 

Por consiguiente, los profetas no 
son simples figuras políticas, sino 
grandes figuras religiosas. Su impor- 
tancia y su significado más profundo 
no está en las soluciones o en los 
modelos políticos que proponen, y 
que muchas veces eran más frágiles y 
más discutibles que los de sus adver- 
sarios, sino en los principios religio- 
sos que afirman y que fueron los que 
hicieron más pura y universal la re- 
ligión de Israel. También se puede 
afirmar que su crítica apasionada de 
las prevaricaciones del poder dio 
realmente paso a un proceso de de- 
sacralización y de laicización de la 
política, de fundamentación de la po- 
lítica en el respeto al hombre. Pero 
puesto que también esta lucha por el 
hombre se desarrolla por completo 
dentro de la visión de fe de Israel, el 
mensaje de los profetas pertenece a la 
fe, no ala política, aun cuando fuera 
la política la que les ofreció la situa- 
ción peculiar para su intervención. 
Mejor aún, se trata del rechazo del 
realismo de la política en nombre del 
radicalismo de la fe, y por tanto de 
una invitación alos creyentes a mirar 
más allá de las mezquinas razones de 
la política para descubrir las razones 
más altas y exigentes de la fe. Y es 
ésta la herencia principal de los pro- 
letas que se transmitió al NT. 


5. LA DISTINCIÓN ENTRE RELI- 
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GIÓN Y POLÍTICA, Sin embargo, tam- 
bién en el AT existe un principio de 
aquella distinción entre la religión y 
la política, y más exactamente de 
aquella despolitización de la religión, 
por un lado, y de aquella desacraliza- 
ción de la política, por otro, que se- 
rán típicas del NT. 

Hay realmente dos líneas de pen- 
samiento que de alguna manera anun- 
cian esta distinción. La primera está 
presente, como ya hemos señalado, 
en el mensaje de los profetas, sobre 
todo en conexión con la tragedia na- 
cional de la deportación del 586 a.C. 
En este contexto, por ejemplo, es don- 
de Ezequiel reflexiona sobre el con- 
cepto tradicional de alianza, apor- 
tándole una vigorosa espiritualiza- 
ción. El conserva la esperanza 
mesiánica, y más concretamente la 
esperanza mesiánica de un nuevo Da- 
vid (34,23-24; 37,24-25). Pero esta 
alianza tiene ahora para él un 
carácter exclusivamente religioso; 
más aún, propiamente litúrgico y sa- 
cramental. En efecto, lleva consigo la 
efusión del Espíritu y la transforma- 
ción del corazón: “Os rociaré con 
agua pura y os purificaré de todas 
vuestras inmundicias y de todos vues- 
tros ídolos. Os daré un corazón nue- 
vo y os infundiré un espíritu nuevo; 
quitaré de vuestro cuerpo el corazón 
de piedra y os daré un corazón de 
carne. Infundiré mi espíritu en voso- 
tros y haré que viváis según mis pre- 
ceptos, observando y guardando mis 
leyes” (36,25-27). 

Se hace entonces más evidente la 
necesidad, advertida ya hacía tiempo, 
de liberar la religión de la política, el 
sacerdocio del soberano. Si ya en 
Ezequiel, en la imagen de la futura 
Jerusalén, aparece una primera dis- 
tinción entre el templo y el palacio, 
en el Proto-Zacarías [/ Zacarías IM, 
en la organización de la nueva comu- 
nidad, se afirma con toda claridad la 
separación entre el reino y el sacer- 
docio. El sumo sacerdote Josué y el 
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gobernador político Zorobabel “son 
los ungidos que están ante el Señor 
de toda la tierra” (4,14). Hay, por 
consiguiente, dos coronas, una que 
corresponde ya ahora al gobierno sa- 
cerdotal; la otra, reservada al cum- 
plimiento de las esperanzas davídicas 
(6,11-13). Es una primera despo- 
litización de la religión, que encuen- 
tra una expresión más clara todavía 
en las grandes profecías mesiánicas 
del Trito-Isaías (cc. 56-66), centradas 
también ellas en una nueva alianza 
de carácter puramente religioso 
[/ Isaías IV]. 

A esta despolitización de la reli- 
gión la acompaña una desacraliza- 
ción de la política, que se expresa 
principalmente en la laicización de la 
figura del monarca. También este pro- 
ceso, como ya hemos visto, había co- 
menzado con la actividad de los pro- 
fetas, e incluso antes del destierro. Su 
vehemente crítica contra la monar- 
quía presupone ya realmente una con- 
cepción más “laica” de la política, 
una reducción de la figura del so- 
berano a proporciones puramente 
mundanas, es decir, una especie de 
“desmitización” de la política. Pero 
aún es más importante la relectura de 
los antiguos salmos reales (2; 72; 89; 
110) por parte del judaísmo del pe- 
ríodo posexílico [/ Salmos IV, 6]. En 
efecto, esta relectura es la mejor prue- 
ba de un proceso constante de espi- 
ritualización de estos salmos, que se 
aparta de su perspectiva real original, 
para adentrarse en una perspectiva 
más decididamente mesiánica. Es de- 
cir, el carácter sacral no se percibe ya 
como inherente a la función pública 
del rey, sino como el elemento espe- 
cífico de una función mesiánica espi- 
ritual. 

La otra línea de pensamiento que 
prepara la distinción entre la religión 
y la política está constituida por 
aquella reflexión sapiencial que, tras 
surgir probablemente en la edad de 
Salomón y haber sido recogida y 
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transmitida durante siglos por los es- 
cribas, confluyó principalmente en 
los cinco libros de los / Proverbios. 
de / Job, del / Qohélet, del / Siráci- 
da y de la / Sabiduría. Naturalmente, 
es difícil hablar de una reflexión que, 
por extenderse durante cerca de nue- 
ve siglos, conoce acentuaciones y ma- 
tices muy distintos, desde el optimis- 
mo moderado del libro de los Pro- 
verbios hasta el pesimismo radical 
del Qohélet. En realidad, resulta pe- 
ligroso considerar como un fenóme- 
no unitario la / sabiduría de Israel. 
Sin embargo, se advierten algunas 
constantes en lo que se refiere a nues- 
tro tema específico. En esta reflexión, 
definida como una especie de arte de 
bien vivir, como “un conocimiento 
enteramente práctico de las leyes de 
la vida y del mundo basado en la 
experiencia” humana de la existen- 
cia, que se distingue y se distancia 
radicalmente de la teología tradicio- 
nal de Israel basada en las interven- 
ciones de Dios en la historia, se ve a 
la política de una forma absoluta- 
mente desencantada, y por tanto sus- 
tancialmente “laica”. Los sabios no 
manifiestan ninguna ilusión particu- 
lar en lo que atañe al poder; no dan 
pábulo a ninguna esperanza “mesiá- 
nica” en lo que respecta al soberano. 
Es verdad que el ordenamiento social 
es aceptado sin demasiadas discusio- 
nes y que los gobernantes políticos 
tienen pleno derecho a ser respetados 
(Prov 16,14-15; 19,12; 20,2; Qo 8,2- 
5); los escribas que escribieron estas 
reflexiones sapienciales pertenecen 
de hecho a una clase culta, para la 
que la estructura social y política 
existente es en cierto sentido obvia, 
está fuera de discusión. Pero el terre- 
no de la política es puramente mun- 
dano, lleno como está de incertidum- 
bres y de contradicciones; por eso en 
el libro de los Proverbios es impor- 
tante la tarea del sabio que, como 
consejero, orienta la política del so- 
berano hacia la justicia, la misericor- 
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dia, la ayuda a los pobres. O es inclu- 
so el terreno de la miseria y de los 
fallos, en el que hasta las más decan- 
tadas experiencias (como la de Salo- 
món) resultan a la postre decepcio- 
nantes, hasta el punto de que en el 
libro de Qohélet se sugiere un aleja- 
miento radical de toda forma de ex- 
periencia política. 

De esta manera, a pesar de la di- 
versidad, e incluso a veces la hetero- 
geneidad innegable, de los diversos 
textos y de las diversas tradiciones, la 
concepción de la política del AT apa- 
rece caracterizada por dos tendencias 
fundamentales, que volverán a en- 
contrarse de forma todavía más ex- 
plícita en el NT. En efecto, por un 
lado, la consideración de la política 
desde un punto de vista exquisita- 
mente religioso, que es típica sobre 
todo de la predicación profética, afir- 
ma la subordinación radical de la po- 
lítica a la fe, y por tanto el derecho y 
el deber de una crítica de las desvia- 
ciones y las aberraciones de la polí- 
tica en nombre y a partir de las gran- 
des ideas religiosas de Israel: el seño- 
río único de Yhwh sobre su pueblo y 
la obediencia exclusiva a su volun- 
tad. Por otro lado, sin embargo, esta 
visión más “laica” de la política, que 
aparece ya en los profetas y en la 
relectura de los salmos, y que la re- 
flexión sapiencial lleva a unas conse- 
cuencias a veces extremas, es una 
confirmación ulterior de que el AT 
no considera normativo ningún mo- 
delo político, sino que afirma, por el 
contrario, la relatividad sustancial de 
todas las instituciones y opciones po- 
líticas. Y son estas dos tendencias las 
que constituyen la herencia más sig- 
nificativa que transmitió al NT. 


II. LA POLÍTICA EN EL NT. 
I. LA SITUACIÓN POLÍTICA EN TIEM- 
POS DE JESÚS. Antes de analizar el 
pensamiento del NT sobre la política 
y sobre el Estado, detengámonos 
unos momentos a-considerar la si- 
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tuación política en los tiempos en 
que vivió Jesús. 

En la época de Jesús (es decir, en 
torno al año 30 de nuestra era), la 
dinastía de los asmoneos, descen- 
dientes de la gloriosa familia de los 
Macabeos, había desaparecido hacía 
tiempo. El año 63 a.C., llamado por 
los mismos asmoneos, el general ro- 
mano Pompeyo había llegado a Je- 
rusalén y había puesto fin para siem- 
pre a la independencia del país. Sin 
embargo, los romanos no les quita- 
ron inmediatamente a los judíos su 
autonomía. En un primer tiempo 
prefirieron dejar al asmoneo Hircano 
no solamente el sumo sacerdocio, 
sino además el gobierno del país, de 
manera que no quedó todavía for- 
malmente abolida la teocracia judía. 
Más tarde, el temor de los partidos 
les movió a confiar más bien ese go- 
bierno al idumeo Herodes, que era 
un extranjero y no representaba por 
tanto al pueblo de Israel. La teocra- 
cia quedaba por tanto abolida, y los 
judíos volvieron a sentir todo el peso 
de la opresión extranjera. De todas 
formas, parece ser que durante el go- 
bierno de Herodes (37-4 a.C.) la si- 
tuación del país se mantuvo bastante: 
tranquila. Efectivamente, Herodes eli- 
minó a toda la vieja aristocracia de 
tendencias saduceas y de orientación 
filoasmonea, creando otra aristocra- 
cia, igualmente saducea, pero entera- 
mente doblegada a su voluntad. Mi- 
tigó la hostilidad farisea a su política 
de helenización del país manteniendo 
un respeto sustancial de la ley judía 
y reconstruyendo espléndidamente el 
templo de Jerusalén. Consiguió ade- 
más frenar los impulsos de las capas 
populares, usando en parte con ellos 
mano de hierro, y ofreciéndoles por 
otro subsidios económicos y puestos 
de trabajo. 

Pero con la muerte de Herodes 
cambió por completo la situación. 
Sus sucesores no tuvieron ni su fuer- 
za ni su capacidad política. Su reino 
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fue dividido en tres partes (Judea y 
Samaría para Arquelao, Galilea y 
Perea para Antipas, las regiones nord- 
orientales para Filipo) y estallaron 
tumultos casi por todas partes en el 
territorio judío. Y estos tumultos tie- 
nen ya el carácter de sublevaciones 
político-mesiánicas. De todas for- 
mas, el giro decisivo parece ser que se 
dio con la reducción de Judea y Sa- 
maría a provincia romana el año 6 
d.C. Según el historiador judío Fla- 
vio Josefo, fue en esta ocasión cuan- 
do, ante el censo de la población que 
habian ordenado los romanos para 
introducir en la nueva provincia el 
tributum capitis, estalló la subleva- 
ción capitaneada por el famoso Ju- 
das de Gamala, llamado el Galileo, y 
se formó aquel partido de oposición 
al gobierno romano que durante la 
guerra judía del 66-73 d.C. estaría 
representado sobre todo por los “si- 
carios”, grupo éste que Josefo nos 
presenta como de origen y de tenden- 
cias fariseas, pero caracterizado por 
un particular amor a la libertad y 
cuya doctrina se resumía en una in- 
terpretación radical del primer man- 
damiento, que les impedía reconocer 
al lado de Yhwh a ningún señor mor- 
tal (Bellum judaicum 2,118; Antiqui- 
tates judaicae 18,23). 

Hoy ciertamente los historiadores 
se muestran mucho más cautos que 
en el pasado tanto a la hora de esta- 
blecer una continuidad precisa entre 
el grupo de Judas y el partido de los 
sicarios como a la hora de afirmar 
que desde el año 6 al 66 Palestina 
fuera sede continuamente de motines 
antirromanos. Es sobre todo desde el 
44 d.C., es decir, desde la reducción 
definitiva de toda Palestina bajo el 
gobierno de los procuradores roma- 
nos, cuando la situación del país se 
vuelve incandescente. Por consiguien- 
te, precisamente el período del Bau- 
tista y de Jesús no aparece caracte- 
rizado por grandes tumultos, aun 
cuando el gobierno de Pilato sobre 
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Judea y sobre Samaría es recordado 
en las fuentes (Filón de Alejandría, 
Flavio Josefo) como particularmente 
duro. No obstante, parece innegable 
que la situación político-social era 
sumamente precaria y que el fuego 
seguía vivo bajo las cenizas. Si algu- 
nas tendencias recientes, como la de 
S.G.F. Brandon, que subrayan los 
movimientos de resistencia antirro- 
mana haciendo de Palestina en la épo- 
ca de Jesús todo un fermento revolu- 
cionario, no encuentran suficiente 
apoyo en las fuentes, otras tendencias 
opuestas, como la de H. Guevara, 
que minimizan las tensiones políticas 
del tiempo de Jesús, viendo en él un 
período de paz y tranquilidad, resul- 
tan igualmente discutibles. La época 
de Jesús no puede definirse como re- 
volucionaria en el sentido estricto de 
la palabra, pero vive sin duda tensio- 
nes políticas y sociales muy fuertes, 
de las que surgirán, después del 44 
d.C., los verdaderos grupos de la re- 
sistencia antirromana. Conviene te- 
ner todo esto en cuenta cuando se 
toca el problema de la actitud asu- 
mida por Jesús respecto a las orien- 
taciones políticas de sus connacio- 
nales. 

Estas orientaciones eran funda- 
mentalmente tres: la de la aristocra- 
cia, formada por los sumos sacerdo- 
tes, por los ancianos y los escribas, de 
tendencia prevalentemente saducea, 
pero que correspondía además a los 
Jefes de los fariseos, era claramente 
filorromana, y por tanto hostil a 
cualquier forma de mesianismo y de 
rebelión; la de las clases medias de la 
población, ampliamente influidas 
por la espiritualidad farisea, celosas 
de su propia autonomía nacional y 
religiosa, pero bastante resignadas 
ante el dominio extranjero, más bien 
hostiles a la política herodiana de 
helenización del país que al gobierno 
romano, y el de las capas populares, 
ampliamente impregnadas de espe- 
ranzas mesiánicas de liberación polí- 
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tica y social y abiertas consiguiente- 
mente a las influencias de los grupos 
más extremistas, como el de Judas 
Galileo y el de los llamados sicarios, 
dispuestos además a tomar las armas 
contra el gobierno romano. Con to- 
das ellas hay que medir la actitud de 
Jesús. 


2. La ACTIVIDAD DE Jesús. La 
presentación más común de Jesús en- 
tre los exegetas del NT hace de él al 
redentor espiritual del mundo, y de 
su mensaje un mensaje “puramente 
religioso”. La predicación de Jesús 
no habría tenido nada que ver con las 
esperanzas políticas de su tiempo y 
de su pueblo. Tan sólo un error judi- 
cial, debido además a la mala fe de 
las autoridades judías, habría llevado 
asu condena a muerte en la cruz por 
parte de Pilato como un pretendiente 
mesiánico-real, y por tanto como un 
rebelde político. Las mismas preten- 
siones mesiánicas por parte de Jesús 
habrían sido más bien implícitas e 
indirectas que explícitas y directas, 
basadas más en acciones y en com- 
portamientos dotados de “autori- 
dad” que en el uso abierto del térmi- 
no “mesías”. Jesús habría evitado 
conscientemente su presentación 
como mesías (incluso algunos pien- 
san que ni siquiera llegó a concebirse 
a sí mismo como mesías), para defi- 
nirse solamente como Hijo del hom- 
bre [/ Mesianismo III, 2-4]. 

Ciertos autores de los últimos 
años, reaccionando contra esta posi- 
ción y recogiendo intuiciones y suge- 
rencias que ya había avanzado H.S. 
Reimarus a finales del siglo XVI, y 
más tarde R. Eisler en los años treinta 
de nuestro siglo, han ofrecido un cua- 
dro completamente distinto de las re- 
laciones de Jesús con los grupos po- 
líticos judíos. Recordemos solamente 
dos tesis que han tenido una cierta 
fortuna: la de O. Cullmann, que con- 
sidera la predicación de Jesús como 
ampliamente influida por la presen- 


Política 


cia de lo que él define como “el pro- 
blema zelote”, pero que distingue con 
toda claridad la postura de Jesús 
frente a Roma de la de dichos zelotes; 
y la de S.G.F. Brandon, que subraya 
más aún que Cullmann la influencia 
de los grupos de resistencia antirro- 
mana, a los que también él llama 
genéricamente zelotes, sobre el pen- 
samiento de Jesús, haciendo incluso 
de él una especie de patriota al estilo 
de Judas el Galileo. Estas tesis han 
sido justamente refutadas por los es- 
tudiosos, y yo mismo creo haber de- 
mostrado que Jesús no puede de nin- 
guna forma ser considerado como un 
rebelde político. Toda su acción (ab- 
solutamente no violenta) y toda su 
predicación (¡el sermón de la monta- 
ña!) se mueven realmente en una di- 
rección y presentan unas caracterís- 
ticas absolutamente distintas de las 
de los movimientos de liberación de 
Palestina contra los romanos (movi- 
mientos constituidos no tanto por los 
zelotes cuanto más bien por los si- 
carlos). 

Sin embargo, es difícil aislar por 
completo la actividad y la predica- 
ción de Jesús de la situación política 
de Palestina que acabamos de descrl- 
bir. Lo que lo impide no es tanto el 
hecho, importante a pesar de todo, 
de la condenación de Jesús por parte 
de Pilato como rebelde político, tan- 
tas veces explotado por los que pre- 
sentan a un Jesús revolucionario y 
que puede fácilmente explicarse en el 
contexto administrativo de la época 
cuanto el carácter mismo de la acti- 
vidad de Jesús. 

Lo cierto es que Jesús apareció en 
la escena de Palestina poco después 
del Bautista, vinculando expresa- 
mente su predicación a la de Juan. Y 
aunque no hay ningún elemento que 
nos permita hacer del Bautista sola- 
mente un rebelde político, Flavio Jo- 
sefo dice explícitamente que Juan ha- 
bía reunido a su alrededor a muchos 
seguidores y que su muerte no se de- 
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bió solamente a los celos de Hero- 
díades, como indica el evangelio de 
Marcos (6,17-29), sino al miedo que 
sentía Herodes Antipas de que sur- 
gleran tumultos populares (Antiq. 
jud. 18,118-119). Nos encontramos, 
evidentemente, ante la reanudación 
de una forma de profetismo, en la 
que confluían elementos escatológi- 
cos y mesiánicos, y que suscitaba 
consiguientemente expectativas po- 
líticas y sociales. 

Pero, sobre todo, la predicación 
misma de Jesús contenía elementos 
de importancia política considerable. 
Jesús predicaba la llegada inminente 
del / reino de Dios. Ahora bien, la 
idea del reino de Dios no tenía la 
connotación fuertemente espiritua- 
lista e individualista que, sobre la 
base de una interpretación discutible 
del famoso pasaje de Le 17,21 (“el 
reino de Dios está dentro de vos- 
otros”), le atribuía en el siglo pasado 
la teología protestante liberal, y que 
todavía hoy le atribuye cierta menta- 
lidad católica. El reino de Dios era 
para todos los judíos la soberanía de 
Dios, la realeza de Dios. Y la llegada 
del reino significaba la intervención 
soberana y definitiva de Dios en la 
historia para establecer su señorío y 
realizar la salvación de Israel. Un se- 
ñorío y una salvación que no eran 
puramente espirituales, sino que com- 
prendían el final del dominio extran- 
jero, la desaparición de las injusticias 
sociales y la realización de un reinado 
de paz y prosperidad. Por mucho que 
Jesús rechazase toda interpretación 
política de su misión y de su persona, 
negándose, por ejemplo, a que lo hi- 
cieran rey (Jn 6,15), la predicación 
del reino de Dios por su parte no 
podía menos de despertar en los 
oyentes esperanzas de liberación po- 
lítica y de redención social. 

Por otra parte, esta predicación se 
dirigía sobre todo a los pobres. Ellos 
eran los destinatarios privilegiados 
de la buena noticia del reino; para 
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ellos precisamente esta predicación 
era una buena noticia. Y hay que 
entender alos pobres no en el sentido 
puramente espiritualista de una cier- 
ta apologética posterior, sino en el 
sentido más real y material de opri- 
midos, explotados, marginados, en 
el plano social incluso antes que en el 
económico. La opción preferencial 
por los pobres es en la acción de Jesús 
un dato real, imposible de eliminar, 
el cual, aunque basado en una con- 
creta convicción teológica, tenía evi- 
dentes consecuencias políticas. La sal- 
vación (el “reino”) que anunciaba Je- 
sús iba dirigida sobre todo a los 
pobres. Finalmente, esta salvación 
no sólo era anunciada por Jesús, sino 
traida por él. En las curaciones y en 
los exorcismos, que constituyen la 
parte más significativa de su activi- 
dad milagrosa, los pobres la experi- 
mentaban como ya ahora presente. 
Lo mismo que cuando Jesús com- 
partía su mesa con ellos —lo cual 
constituía el elemento más escanda- 
loso de la conducta de Jesús (Mc 
2,16: “¿Por qué come con publicanos 
y pecadores?”)—, los pecadores la 
sentían como actuando ya ahora. Así 
pues, la salvación no era simplemente 
una promesa, más o menos inminen- 
te, sino que en la acción y en la pre- 
dicación de Jesús Dios se cuidaba ya 
materialmente de sus pobres [/ Po- 
brezal. 

Pero Jesús no era tan sólo un pro- 
feta que anunciaba la llegada inmi- 
nente del reino, sino además un 
maestro que enseñaba la ley. Y por la 
manera de impartirla, esa enseñanza 
tenía igualmente profundas resonan- 
cias sociales. En primer lugar, Jesús 
atacaba aquella concepción ritualista 
de lo sagrado, aquella separación de 
lo puro y de lo impuro que era carac- 
teristica de la espiritualidad farisaica. 
Al afirmar, por ejemplo, que “nada 
que entra de fuera puede manchar al 
hombre; lo que sale de dentro es lo 
que puede manchar al hombre” (Mc 
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7,15), Jesús ponía en discusión toda 
la legislación farisea sobre la pureza 
y superaba de golpe la distinción 
—fundamental para toda la antigite- 
dad— entre lo sagrado y lo profano, 
sometiendo por entero la pureza rl- 
tual a la pureza moral. Jesús introdu- 
cia además un elemento de ruptura 
evidente con la espiritualidad judía 
cuando se arrogaba el poder de juz- 
gar él mismo a la ley. Las violaciones 
del sábado, es decir, de aquella nor- 
ma que constituía el centro de la mo- 
ral judía, eran evidentemente un re- 
chazo de toda concepción formalista 
de la ley; rechazo que encuentra su 
formulación particularmente incisiva 
en la otra frase de Jesús: “El sábado 
ha sido hecho para el hombre, y no 
el hombre para el sábado” (Mc 2,27), 
en donde no se hace ya que la mora- 
lidad dependa de la observancia for- 
mal de las normas legales, sino de la 
obediencia auténtica a la voluntad de 
Dios. Y estas actitudes se traducian 
finalmente en aquella preferencia por 
las capas sociales moralmente menos 
aceptadas de la población (los po- 
bres, los publicanos y los pecadores) 
de que antes hablamos y que a los 
ambientes bienpensantes de la época 
(sobre todo los fariseos y los sadu- 
ceos) les parecía simplemente escan- 
dalosa. En efecto, en esta preferencia 
quedaba cuestionada el alma misma 
de la moral judía de la ley: la superio- 
ridad del hombre “religioso” sobre el 
hombre “irreligioso”, del “justo” so- 
bre el “pecador”, con consecuencias 
sumamente peligrosas para la inte- 
gridad religioso-nacional del judaís- 
mo, que fueron ciertamente percibi- 
das con toda claridad por los adver- 
sarios de Jesús. 

Todo esto invita a ser especialmen- 
te prudentes a la hora de definir la 
predicación de Jesús como “puramen- 
te religiosa”. Es verdad que Jesús no 
hizo suyas las esperanzas políticas de 
su pueblo, que no se adhirió a los 
grupos de resistencia antirromana, 
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que incluso rechazó claramente todo 
recurso a la violencia. Por eso pode- 
mos decir que su predicación cra 
“esencialmente religiosa”. Pero las 
consecuencias políticas y sociales de 
su anuncio del reino y de su enseñan- 
za de la ley eran ciertamente de tal 
categoría que preocuparon a las 
autoridades judías de su tiempo y 
están entre las causas no secundarias 
de su condena a muerte por parte del 
sanedrín. 


3. EL EPISODIO DEL TRIBUTO. La 
predicación de Jesús, aun siendo 
“esencialmente religiosa”, tiene por 
tanto graves implicaciones políticas 
y sociales. Pero hay además en los 
evangelios un episodio en el que Je- 
sús toma posición directamente so- 
bre el problema del Estado; es el epi- 
sodio tan conocido del pago del tri- 
buto: “Le enviaron entonces algunos 
fariseos y herodianos para cazarlo en 
alguna palabra. Llegaron y le dije- 
ron: “Maestro, sabemos que eres sin- 
cero y que no te importa nada el qué 
dirán, porque no tienes respetos hu- 
manos y enseñas de verdad el camino 
de Dios. ¿Es lícito pagar el impuesto 
al César o no? ¿Lo debemos dar o 
no” Jesús, conociendo su hipocresía, 
les dijo: “¿Por qué me tentáis? Traed- 
me una moneda, que la vea”. Se la 
llevaron, y les dijo: ¿De quién es esta 
efigie y esta inscripción” Respondie- 
ron: De] César”. El les dijo: “Pues 
dad al César lo que es del César y a 
Dios lo que es de Dios”. Y quedaron 
admirados ante esta respuesta” (Mc 
12,13-17). 

La interpretación del episodio no 
parece a primera vista que plantee 
graves problemas. Según la explica- 
ción corriente, las palabras de Jesús 
no hacen más que sancionar la dis- 
tinción entre la esfera religiosa y po- 
lítica, la separación de las obligacio- 
nes con la Iglesia de las obligaciones 
con el Estado; obligaciones que la 
conciencia del creyente y su puesta 
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en práctica está llamada luego a co- 
ordinar entre sí. 

Esta explicación, aunque es sus- 
tancialmente justa, requiere, sin em- 
bargo, algunas precisiones de cierta 
importancia. En primer lugar, consi- 
dera las cosas más bien en la óptica 
de los evangelistas o incluso de la 
Iglesia posterior que en la del mismo 
Jesús. En efecto, soslaya demasiado 
fácilmente el hecho de que en la épo- 
ca de Jesús no se puede hablar toda- 
vía de relaciones entre la Iglesia y el 
Estado, y que Jesús fue invitado a 
pronunciarse sobre un problema 
concreto, no a enunciar un principio 
abstracto. Los fariseos y los herodia- 
nos (enviados probablemente por el 
sanedrín) desean saber si es lícito pa- 
gar tributo al César, no cuáles tienen 
que ser las relaciones entre la Iglesia 
y el imperio. El problema es religioso 
y político al mismo tiempo. Consiste 
en saber si es lícito al judío rigurosa- 
mente monoteísta el pago de un tri- 
buto que implica el reconocimiento 
de la soberanía imperial. Un proble- 
ma, como ya hemos visto, que adver- 
tían de manera especialmente aguda 
aquellos seguidores de Judas de Ga- 
mala que denominamos sicarios. 

En segundo lugar, afirmar que en 
la respuesta de Jesús está contenida 
la distinción entre la esfera religiosa 
y la política es algo que no da razón 
todavía de los matices contenidos en 
dicha respuesta. ¿Afirma Jesús real- 
mente el perfecto paralelismo entre 
las dos esferas de la realidad, en una 
actitud de absoluta positividad para 
con el Estado, o bien subordina de 
manera radical los deberes para con 
el emperador a los deberes para con 
Dios? En efecto, hay algunos autores, 
entre los que hay que recordar sobre 
todo a E. Stauffer y a J.D.M. Der- 
rett, según los cuales las palabras de 
Jesús contienen el reconocimiento 
explícito del derecho del Estado a 
exigir tributos, ya que es ésta preci- 
samente la voluntad de Dios. En efec- 
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to, Jesús no se limita a decir: “dad”, 
“pagad” (dóte), sino que dice: “de- 
volved”, “restituid” (apódote). Por 
consiguiente, afirma Stauffer, “el 
pago del tributo no constituye sola- 
mente... una necesidad maldita, sino 
un deber y una obligación moral”; 
“pagar el impuesto imperial es cum- 
plir la voluntad histórica de Dios”. 
El problema, añade Derrett, no se 
refiere solamente al cobro del tributo, 
sino alos derechos del rey en general. 
Obedecer a las órdenes del rey es obe- 
decer a los mandamientos de Dios. 

Pero, dejando aparte el hecho de 
que es discutible, como hemos visto, 
que Jesús haga aquí una afirmación 
de alcance tan general, en sus pala- 
bras no se encuentra tanto un para- 
lelismo, sino más bien una antítesis 
entre las dos esferas de la realidad. 
Como han recogido muy bien otros 
autores, Jesús no dice simplemente: 
“Dadle al César estas cosas, y esas 
otras dádselas a Dios”, sino: “Lo que 
es del César dádselo al César, pero 
lo que es de Dios dádselo a Dios”. 
Sus palabras no han de entenderse 
“como una especie de juicio de Salo- 
món que fijaría claramente, en un 
espíritu de conciliación, las fronteras 
entre los terrenos político y religioso” 
(G. Bornkamm, Jesús de Nazaret, Sí- 
gueme, Salamanca 1977, 129). Hay 
más bien una especie de concesión en 
la primera parte de la respuesta, mien- 
tras que con la segunda se abren de 
pronto nuevos horizontes. En reali- 
dad, Jesús parece mostrarse bastante 
indiferente ante el problema de los 
deberes para con el César que le plan- 
teaban sus adversarios, puesto que lo 
que realmente le preocupa es el pro- 
blema de los deberes para con Dios. 
Jesús no afirma tanto la legitimidad 
moral del poder político como el ca- 
rácter absoluto que tienen las preten- 
siones de Dios. 

Pero de esta manera (y es ésta la 
última observación que hemos de ha- 
cer) la respuesta de Jesús supera ade- 
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más los límites del contexto histórico 
de la época para asumir, en definiti- 
va, precisamente aquel significado 
más amplio que vieron en ella los 
evangelistas y la antigua Iglesia. Esa 
respuesta pone fin a toda forma de 
teocracia, tanto judía como pagana. 
Efectivamente, por un lado, al distin- 
guir entre el problema del pago del 
tributo al César y el de la fidelidad de 
Israel a Dios, Jesús “secularizó” el 
poder imperial, privándolo de su fun- 
damento religioso. Pagar el tributo 
no es un acto de idolatría, ya que lo 
que con aquel acto se le da al empe- 
rador es el respeto, no el culto, la 
moneda solamente y no todo el hom- 
bre. Por otro lado, al separar la ve- 
nida del reino de Dios de la restitu- 
ción de la libertad a Israel, Jesús “es- 
piritualizó” la soberanía de Dios, 
liberándola de toda conexión y com- 
promiso con las esperanzas políticas 
del pueblo judio. El restablecimiento 
de la libertad de Israel por la que 
combaten los sicarios no tiene nada 
que ver con la llegada del reino de 
Dios que predica Jesús. 


4. PABLO Y LA POLÍTICA. Si es 
ésta la interpretación más atinada 
que hemos de dar a las palabras de 
Jesús, no podemos entonces soslayar 
esta otra pregunta: ¿Permaneció 
/ Pablo fiel a las enseñanzas del 
maestro? ¿No se alejó de una forma 
significativa de la posición de Jesús 
tanto en su comportamiento como en 
sus escritos, representando por ello 
una orientación distinta en cuanto a 
la política? El problema surge en pri- 
mer lugar debido a la formación es- 
piritual y a la expericencia cultural 
de Pablo, tan distintas de las de Je- 
sús. Si Jesús es un judío de Palestina, 
que no traspasó nunca —a no ser de 
forma esporádica— los límites geo- 
gráficos de Palestina, ni tuvo jamás 
ningún contacto directo con el poder 
político romano hasta su muerte, Pa- 
blo es, por el contrario, un judío de 
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la diáspora, que tuvo una formación 
cultural de tipo helenista y que man- 
tuvo frecuentes contactos con las 
autoridades políticas romanas, inclu- 
so como ciudadano romano. Nacido 
en Tarso, Cilicia, y ciudadano roma- 
no, Pablo manifiesta necesariamente 
una posición en lo que atañe a la 
política distinta de la de los judíos de 
Palestina, siempre desconfiados de 
Roma y periódicamente sacudidos 
por actitudes antirromanas; la acti- 
tud de Pablo es la propia del judaís- 
mo helenista, abierto a la compren- 
sión de la cultura griega y sustancial- 
mente leal al poder romano. Y toda 
la vida de Pablo, desde sus frecuentes 
relaciones con los diversos magistra- 
dos romanos que nos recuerdan los 
Hechos de los Apóstoles hasta su fa- 
moso recurso a la apelación del Cé- 
sar sobre la base de su ciudadanía 
romana, atestigua csta orientación 
positiva tan distinta de la de Jesús 
frente al imperio. 

Pero el problema no consiste úni- 
camente en la distinta orientación de 
fondo de Jesús y de Pablo. Hay ade- 
más un pasaje famoso de Pablo que 
ha sido interpretado por los diversos 
autores como si expresase una con- 
cepción de la política y del Estado 
profundamente distinta de la de Je- 
sús; es el pasaje de Rom 13,1ss: “Que 
cada uno se someta a las autoridades 
que están en el poder, porque no hay 
autoridad que no venga de Dios; y 
las que hay han sido puestas por 
Dios. Así que el que se opone a la 
autoridad, se opone al orden puesto 
por Dios...” Resulta difícil no reco- 
nocer que el contenido y más todavia 
el tono de estas afirmaciones son di- 
versos de los de la respuesta de Jesús 
a la pregunta sobre el tributo. Y no 
es posible liberarse de esta dificultad 
sosteniendo que esas palabras no tie- 
nen que interpretarse como reflexio- 
nes generales sobre el tema del Esta- 
do, sino que constituyen solamente 
unas indicaciones concretas y con- 
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tingentes que da Pablo a la pequeña 
comunidad de Roma en su situación 
particular. Al contrario, no puede 
haber ninguna duda de que las for- 
mulaciones de Pablo tienen aquí un 
carácter general, y que expresan, por 
consiguiente, unos principios gene- 
rales. Y estos principios son suma- 
mente claros. Cada uno tiene que 
prestar obediencia a las autoridades 
que están sobre él, puesto que no hay 
ninguna autoridad que no provenga 
de Dios, sino que todas, por el mero 
hecho de existir, están ordenadas por 
Dios. Por el mero hecho de existir, y 
no por el modo con que se presentan. 
Esto significa que a la autoridad se le 
debe obediencia de una manera to- 
talmente independiente de la confi- 
guración concreta que ella asume his- 
tóricamente, así como del hecho de 
que la autoridad misma sea buena o 
mala, cristiana o pagana. Lo cual no 
quiere decir, por otra parte, que haya 
que obedecer siempre a la autoridad, 
sea lo que sea lo que ordene, puesto 
que incluso para Pablo es evidente lo 
que dice Pedro en los Hechos de los 
Apóstoles: “Hay que obedecer a Dios 
antes que a los hombres” (He 5,29). 
Lo que Pablo quiere decir es que se 
le debe obediencia a la autoridad, sea 
cual fuere su forma y su naturaleza 
concreta, ya que el poder político, 
querido por Dios, está al servicio de 
Dios (13,4). 

Así pues, las afirmaciones de Pa- 
blo son muy claras y muy fuertes. 
Pero tienen un segundo aspecto que 
no hay que soslayar y que no resulta 
menos importante, a saber: que el 
poder ha sido dado por Dios a las 
exousíai, alas autoridades, para una 
finalidad específica, que Pablo define 
genéricamente como “el bien”, tó 
agathón (Rom 13,3). La misión del 
Estado es en realidad mantener la 
paz, garantizar el desarrollo tranqui- 
lo y ordenado de la vida común 
(1Tim 2,2), no ya salvar el alma del 
hombre, nitampoco hacer al hombre 
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bueno y feliz. Por consiguiente, al 
Estado, al poder político, no se le 
debe amor, sino temor; no adoración 
sino, respeto, y, más concretamente, 
no culto, sino tributos (Rom 13,7). 
Así pues, el Estado tiene que seguir 
actuando en su propio ámbito, que 
es puramente terreno. No es ni tiene 
que ser nunca “Iglesia”. Y esto es 
algo que nos lleva a ulteriores consi- 
deraciones. 


5. LoOSOTROS TEXTOS NEOTESTA- 
MENTARIOS SOBRE LA POLÍTICA. A 
pesar de toda su riqueza, la afirma- 
ción más decisiva de Pablo sobre el 
problema de la política y del Estado 
desde el punto de vista teológico no 
es la de Rom 13,1ss. Por encima de 
ella hay otra, que es la siguiente: el 
Estado por excelencia no es el que 
existe en la tierra, sino el que está 
escondido en los cielos; la ciudadanía 
en la que cada uno de los seres huma- 
nos encuentra su plena realización 
no €s la terrena, sino la celestial; por 
eso mismo la salvación no se deriva 
de la pertenencia a la comunidad po- 
lítica, sino a la religiosa. “Nuestra 
patria (griego, políteuma, ciudada- 
nía) está en los cielos, de donde espe- 
ramos al salvador y Señor Jesucris- 
to” (Flp 3,20). Lo que constituye el 
fundamento último de la existencia 
es la ciudadanía (políteuma) celestial, 
en la que el creyente está ya inserto 
desde ahora mediante su pertenencia 
ala comunidad cristiana. Este mismo 
pensamiento aparece en la carta alos 
Hebreos, en donde el autor afirma: 
“Porque no tenemos aquí abajo la 
ciudad (pólin) permanente, sino que 
buscamos la futura” (Heb 13,14). La 
participación en la comunidad polí- 
tica no es un dato último y definitivo, 
sino relativo y provisional. Lo que 
realmente da fundamento a la exis- 
tencia del hombre es su participación 
en la ciudad celestial, que ha comen- 
zado ya en esta tierra con la partici- 
pación en la comunidad cristiana. 
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Estas afirmaciones están preñadas 
de consecuencias en lo que se refiere 
a la actitud concreta que es preciso 
asumir ante la comunidad política. 
Observamos en primer lugar un he- 
cho que es de enorme importancia 
para comprender con exactitud la 
concepción neotestamentaria de la 
política. En estas pericopas, como en 
otros muchos pasajes análogos del 
NT, se expresa lo que podríamos de- 
finir sin más una “conciencia políti- 
ca” real, y bastante fuerte. Efectiva- 
mente, los primeros cristianos, aun- 
que sabian perfectamente que tenían 
diversos orígenes étnicos y que no 
constituían por tanto una nación, no 
solamente hicieron propia la convic- 
ción judía de ser un pueblo, viendo 
en la Iglesia a la auténtica heredera 
de Israel y transfiriendo consiguien- 
temente a ella la noción y el término 
de pueblo de Dios, sino que a esta 
noción y a este término les dieron 
una acentuación consciente e insis- 
tente. En efecto, no es ciertamente 
una casualidad el hecho de que el NT 
recurra tan frecuentemente a un vo- 
cabulario de naturaleza política y que 
en los dos pasajes anteriormente 
mencionados aparezcan en particu- 
lar los términos pólis y políteuma. 
Al contrario, en este uso se expresa 
la convicción cristiana de constituir 
realmente una comunidad política o, 
para usar la fórmula precedente, la 
conciencia política real de los prime- 
ros cristianos. Esta conciencia políti- 
ca, sin embargo, es radicalmente di- 
versa, y hasta fuertemente polémica, 
respecto a la conciencia pagana. De 
las afirmaciones antes recordadas se 
deriva realmente un comportamiento 
frente al Estado y frente a la vida 
política en general que puede definir- 
se como de reserva, de separación, de 
prevención. En cuanto miembros de 
la comunidad cristiana, que anticipa 
ya en esta tierra a la comunidad ce- 
lestial, los creyentes se sienten y se 
conciben como extraños a la comu- 
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nidad política. No tienen una patria, 
como los demás ciudadanos, sino que 
viven en las respectivas ciudades 
como peregrinos y extranjeros (Heb 
11,9.13; 1Pe 1,1; 1,17; 2,11). Y que 
estas consecuencias no se quedaron 
en algo meramente teórico, sino que 
se vivieron también en la práctica, lo 
demuestra de forma evidente la his- 
toria de la Iglesia de los dos primeros 
siglos, de la que sabemos que la acu- 
sación principal que se dirigió contra 
los cristianos, y que resume todas las 
demás, es precisamente la de mos- 
trarse extraños a la vida de la ciudad. 

Si a todo esto añadimos la invita- 
ción de Pablo a los cristianos de Co- 
rinto a no acudir a la justicia civil, 
sino a procurar resolver precisamente 
sus conflictos dentro mismo de la Igle- 
sia (1Cor 6,1ss), y aquella otra ex- 
hortación más general a mantener 
con el “mundo” una actitud de reser- 
va “escatológica” (| Cor 7,26-32: “En 
estos tiempos difíciles en que vivimos 
es mejor quedarse como se está... Por 
tanto, los que tienen mujer vivan 
como sino la tuvieran; los que lloran, 
como si no llorasen; los que se ale- 
gran, como sino se alegraran; los que 
compran, como si no poseyesen; los 
que gozan del mundo, como si no 
disfrutasen; porque este mundo que 
contemplamos está para acabar”), po- 
demos comprender quizá qué enor- 
me novedad constituía el pensamien- 
to cristiano sobre la política respecto 
al pensamiento pagano. La vida del 
ciudadano no se agota ya en el ám- 
bito de la pólis, sino que encuentra su 
realización auténtica en la comuni- 
dad celestial. Por eso mismo han que- 
dado superadas las leyes de la pólis 
y como suspendidas por las leyes de 
la ciudad celestial. La libertad no es 
ya la participación en la vida política, 
sino que se convierte en pertenencia 
al Señor Jesucristo, a la comunidad 
de los salvados por él, en la que se 
han superado y han quedado en sus- 
penso las normas de la vida política. 
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Y el Estado no puede ya presentar 
hinguna pretensión de que los súbdi- 
tos le pertenezcan de manera exclu- 
siva y primordial. 

Pero precisamente esto, como es 
sabido, es lo que siguió ocurriendo. 
El 1mperio romano no podía aceptar 
esta drástica relativización de su auto- 
ridad, esta secularización radical de 
su poder, que de esta forma quedaba 
privado de todo fundamento religio- 
s0. Y siguió pretendiendo el amor 
Junto con el temor, la veneración jun- 
to con el respeto, la persona humana 
Junto con la moneda. Esto ocurrió de 
manera especialmente evidente y cla- 
morosa en la imposición a los ciuda- 
danos del culto imperial. Pero de ma- 
hera más sutil, aunque menos evi- 
dente, sucedió siempre que el Estado, 
negándose a aceptar sus límites, pre- 
tendió de alguna manera la posesión 
de sus ciudadanos. Es éste el cuadro 
que nos ofrece el famoso capítulo 13 
del / Apocalipsis sobre la bestia que 
viene del mar y la bestia que viene de 
la tierra. Los exegetas experimenta- 
rOn Siempre grandes dificultades para 
Poner de acuerdo las imágenes dra- 
máticas de este texto de Juan con las 
exhortaciones a la lealtad que leía- 
mos en la carta a los Romanos o 
también en la respuesta de Jesús a la 
pregunta sobre el tributo. No cabe 
duda de que este texto está muy lejos 
del pensamiento de Pablo. No refleja 
ya, evidentemente, la experiencia cris- 
tiana de la aequitas romana, sino la 
de la persecución imperial. Pero pre- 
cisamente esta distinta experiencia 
nos ayuda a comprender el significa- 
do de la protesta. El Estado del Apo- 
calipsis es el Estado que, negándose 
a reconocer sus propios límites, se 
convierte en un Estado absoluto y 
totalitario, en un Estado que preten- 
de Muevamente darse un fundamento 
religioso (Ap 13,5-7: “Le dieron [a la 
bestia] una boca que profería pala- 
bras arrogantes y blasfemias, y poder 
para hacerlo durante cuarenta y dos 
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meses. Abrió su boca para blasfemar 
contra Dios, contra su nombre, con- 
tra su santuario y contra los que ha- 
bitan en el cielo. Y le permitieron 
hacer la guerra a los santos y vencer- 
los; le dieron poder sobre toda raza, 
pueblo, lengua y nación”). Parodia 
suprema y caricatura demoníaca del 
poder: el poder que se convierte en 
bestia, que pone su marca sobre to- 
dos sus súbditos y que pretende que 
le rindan culto (Ap 13,11-12.16-17): 
“Vi otra bestia que subía de la tierra; 
tenía dos cuernos, como los de un 
cordero, pero hablaba como un dra- 
gón. Ella ejerce el poder de la primera 
bestia en su presencia y hace que la 
tierra y sus habitantes adoren a la 
primera bestia, cuya llaga mortal ha- 
bía sido curada... Hizo que todos, 
pequeños y grandes, ricos y pobres, 
libres y esclavos, recibieran una mar- 
ca en la mano derecha o en la frente, 
de forma que ninguno pudiera com- 
prar o vender si no había sido mar- 
cado con el nombre de la bestia o con 
la cifra de su nombre”). Por eso mis- 
mo la protesta del Apocalipsis no se 
dirige contra cualquier forma de Es- 
tado, sino contra aquel Estado que se 
convierte de nuevo en Iglesia. 


6. ¿EXISTE UNA CONCEPCIÓN DE 
LA POLÍTICA EN EL NT? Como con- 
clusión de todo este discurso es justo 
preguntarse: ¿Existe una concepción 
de la política en el NT? 

La primera respuesta es negativa. 
En el NT no existe una doctrina, es 
decir, una elaboración compleja y or- 
gánica de pensamientos sobre la po- 
lítica y sobre el Estado, como tampo- 
co existe esa doctrina en el AT. Lo 
que se encuentra en él, por el contra- 
rio, es un conjunto de afirmaciones 
más o menos condicionadas por la 
realidad histórica en la que fueron 
formuladas. Sin embargo, estas afir- 
maciones pueden fácilmente reducir- 
se a una unidad y constituir en su 
conjunto un núcleo fundamental de 


1519 


doctrina sobre la política y sobre el 
Estado. 

En la base de todas las formulacio- 
nes del NT está la respuesta de Jesús 
a la pregunta sobre el tributo. Si 
nuestra interpretación es exacta, no 
contiene simplemente la distinción en- 
tre la religión y la política, ni tampo- 
co solamente la afirmación de la le- 
gitimidad del poder político, sino la 
indicación de las funciones específi- 
cas y de los límites insuperables de 
ese poder. El imperio tiene derecho a 
exigir el tributo; por tanto, el pago 
del tributo es ciertamente lícito, ya 
que el cobro de impuestos forma par- 
te de la naturaleza y de las funciones 
propias del Estado, que son pura- 
mente terrenas. El reconocimiento de 
la soberanía imperial, que se expresa 
en el pago del tributo, no tiene nada 
de especificamente religioso, ni pue- 
de, por consiguiente, tener nada de 
idolátrico. Es simplemente el reco- 
nocimiento de la función puramente 
secular que debe desempeñar el po- 
der político. Pero esto significa pre- 
cisamente que el Estado no tiene nin- 
guna función, y por tanto ninguna 
misión, religiosa o salvífica. La sal- 
vación viene de Dios, no del César. Y 
el poder político no tiene ninguna 
posibilidad de contribuir a la realiza- 
ción de esta salvación. 

Las otras afirmaciones del NT so- 
bre el problema de la política y del 
Estado se mueven todas ellas en esta 
dirección. Es verdad que el pasaje de 
Pablo sobre la obediencia debida a 
las autoridades suena distinto a pri- 
mera vista. Pablo no tiene aquí el 
problema de Jesús de remitir ante 
todo a sus interlocutores a sus obli- 
gaciones fundamentales para con 
Dios, subrayando para ello el carác- 
ter puramente relativo del poder 
político. Frente a posibles tendencias 
anárquicas de los cristianos helenis- 
tas, a Pablo le interesa, por el contra- 
rio, afirmar que el poder político, sea 
el que sea, se justifica por el mero 
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hecho de existir y que tiene por tanto 
derecho a la obediencia, prescindien- 
do de su naturaleza, sea ella pagana 
o cristiana, tolerante o intolerante. 
En todo esto juega también evidente- 
mente la formación cultural de Pa- 
blo, así como tienen un peso indiscu- 
tible sus experiencias personales. 
Pero, además, en ese pasaje se afirma 
con claridad la naturaleza del pader 
político, y por consiguiente los lími- 
tes a los que está sometido. La auto- 
ridad viene de Dios, pero está puesta 
para el “bien”, no para la salvación; 
exige un tributo, pero no la adora- 
ción. También en ese pasaje el Estado 
se presenta como algo puramente te- 
rreno, con tareas meramente secu- 
lares. 

Efectivamente, Pablo sabe muy 
bien, y lo reitera con fuerza en la 
carta a los Filipenses, que para cl 
creyente la verdadera ciudadanía, el 
verdadero Estado, no está aqui, sino 
en los cielos. La posición del cristiano 
ante el Estado, y por tanto ante la 
política, es una posición de reserva, 
de cautela. Aunque vive en una co- 
munidad política y está por ello obli- 
gado a obedecer a la autoridad polí- 
tica, el cristiano sigue viviendo fun- 
damentalmente en una condición de 
“peregrino”, de extranjero, respecto 
a su patria. En efecto, pertenece ya 
desde ahora a otra patria, y solamen- 
te de ella espera la salvación. Es la 
misma relativización de la política y 
del Estado la que está presente en la 
respuesta de Jesús, ya que “la figura 
de este mundo pasa”. La política y el 
Estado no tienen ninguna posibilidad 
de situarse como elemento constitu- 
tivo, y por tanto definitivo, de la exis- 
tencia, esto es, de darse un funda- 
mento religioso, salvífico, según la 
concepción difundida de la antigie- 
dad, tanto judía como pagana. 

Realmente, el poder político tiene 
todavía esta posibilidad, y la ejerce 
de hecho todavía. El NT conoce muy 
bien, en el Apocalipsis, la pretensión 
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del poder político de constituir el fun- 
damento último de la existencia. 
Pero ésta es precisamente la suprema 
tentación, que se convierte en la su- 
prema caricatura, del poder, el cual, 
superados los límites infranqueables 
que Dios le ha prescrito, se convierte 
entonces en absoluto, en totalitario; 
en una palabra, se convierte en “se- 
ñor” sobre los ciudadanos. Y esto 
ocurre no solamente cuando el poder 
político pretende expresamente el cul- 
to, pidiendo no sólo el honor, sino la 
adoración, sino también cuando el 
Estado pretende que los ciudadanos 
agoten su vida completamente en su 
ámbito. Entonces el Estado entra in- 
evitablemente en conflicto con la 
conciencia de los creyentes, que no 
conoce más señorío que el de Cristo. 
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PROFECÍA 


Sumario: l. La profecía en el AT: 1. El pro- 
fetismo en el ambiente oriental; 2. Aspectos aná- 
logos del profetismo hebreo; 3. Diferencias esen- 
ciales del profetismo bíblico; 4. Criterios para 
discernir al profeta auténtico; 5. Los grandes 
profetas de Israel, 6. Mensaje teológico de los 
profetas; 7. Kerigma profético e ideológico; 
8. Los escritos proféticos. 1. La profecía en el 
NT: 1. Cristo, el mayor de los profetas; 2. Los 
profetas cristianos; 3. Profetas “asambleares” y 
discernimiento de los espíritus. IL. Conclusión. 


I.. LA PROFECÍA EN EL AT. 
El profetismo hebreo, en su especifi- 
cidad, constituye un fenómeno único 
en la historia religiosa de la humani- 
dad; preparó la revelación del Verbo 
de Dios en el cristianismo, y con el 
cristianismo permanece como punto 
de referencia para discernir la autén- 
tica comunicación del Dios altísimo 
a los hombres de todos los tiempos; 
como dijo un gran pensador (K. Jas- 
pers), es “el acontecimiento cardinal 
de la historia del mundo”. El Vat. Il 
declara que todo el pueblo de Dios 
participa de la misión profética de 
Cristo y que entre los fieles el Señor 
distribuye también hoy los carismas 
de los que Pablo veía rebosantes alos 
cristianos de Corinto, comprendidos 
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los de las curaciones, de los milagros 
y de la profecía: “El pueblo santo de 
Dios participa también del don pro- 
fético de Cristo, difundiendo su vivo 
testimonio... La universalidad de los 
fieles que tienen la unción del Espí- 
ritu Santo (cf 1Jn 2,20 y 27) no puede 
fallar en su creencia, y ejerce su pe- 
culiar propiedad mediante el senti- 
miento sobrenatural de la fe de todo 
el pueblo... Además, el mismo Espi- 
ritu Santo no solamente santifica y 
dirige al pueblo de Dios por los sa- 
cramentos y los ministerios y lo en- 
riquece con las virtudes, sino que, 
“distribuyendo sus dones a cada uno 
según quiere” (1Cor 12,11), reparte 
entre los fieles gracias de todo géne- 
ro, incluso especiales, con las que dis- 
pone y prepara para realizar variedad 
de obras y de oficios provechosos 
para la renovación y una más amplia 
edificación de la Iglesia, según aque- 
llas palabras: A cada uno se le otorga 
la manifestación del espíritu para co- 
mún utilidad (1Cor 12,7)” (LG 12). 

En la Iglesia de los siglos pasados, 
como en la de nuestro tiempo, se ma- 
nifestaron siempre figuras carismáti- 
cas, consideradas comúnmente por- 
tadoras de un proyecto sobrehuma- 
no: san Benito, san Francisco de 
Asís, santa Catalina de Siena, santa 
Teresa de Avila y, en nuestros días, 
el papa Juan XXIII y varios funda- 
dores de congregaciones religiosas, 
por no hablar de los fenómenos de 
sincera inspiración de muchos movi- 
mientos que están imprimiendo una 
vitalidad nueva a las colectividades 
eclesiales. 

Algunos hablan de manifestacio- 
nes del Espíritu también fuera del 
mismo seto cristiano; piénsese en el 
mahatma Ghandi y en tantos promo- 
tores de una concordia universal en 
nombre del amor, y en los llamados 
cristianos anónimos. ¿Cómo juzgar 
todos estos hechos? ¿Son simples 
proyecciones de una fe, intuiciones 
geniales de la psique humana, efectos 
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de una interacción colectiva? ¿Tene- 
mos la posibilidad de conocer su pro- 
veniencia y de discernir lo que es 
auténticamente: trascendente de lo 
que es puramente humano? ¿Qué 
constituye lo especificamente profé- 
tico? Estimamos que se podrá dur 
una respuesta cuando hayamos exa- 
minado en su origen y en su esencia 
el gran fenómeno profético de la his- 
toria judía y de la Iglesia cristiana 
primitiva. 


l. ELPROFETISMO EN EL AMBIEN- 
TE ORIENTAL. El profetismo no apa- 
reció de improviso en Israel, sin pre- 
cedente alguno. Parece incluso que 
está arraigado en lo íntimo del homo 
religiosus un cierto videntismo. El 
hombre en su contingencia siente la 
necesidad de ser sostenido por la voz 
del que lo sabe y lo puede todo, y se 
ha puesto a buscarla, Con frecuencia 
ha creído captarla o haber descubier- 
to el medio de conseguirla. De aquí 
han surgido en casi todas las religio- 
nes, en el curso de milenios, toda 
suerte de adivinaciones, de oniroman- 
cias, de respuestas de oráculos. Se los 
ha encontrado entre las poblaciones 
asiáticas (con chamanes antiguos y 
actuales), entre los germanos (con los 
druidas), en los grecolatinos (con la 
Pitia y las sibilas), entre los árabes 
(con los kahini). La lectura de nume- 
rosos documentos de Mesopotamia 
y de Egipto nos ha permitido conocer 
mejor en los últimos decenios este 
aspecto particular de la religiosidad 
de los pueblos del Oriente medio. Se 
pensaba que la divinidad tenía interés 
en revelar su pensamiento sobre un 
tema dado o sobre algún problema 
de sus fieles, pero se reservaba hacer- 
lo a través de intermediarios (el barú, 
especie de adivino, y el muhhu, extá- 
tico, de los asirobabilonios; hazín, 
videntes, de los cananeos, que usaban 
técnicas especiales de adivinación: vi- 
dentismo au. .vinatorio) o por una ins- 
piración interna o una visión con- 
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templada en sueños (videntismo in- 
tuitivo del reino de Mari), o también 
por medio de una alienación de los 
sentidos (trance), producida a veces, 
y a veces inesperada (videntismo 
extático-convulsivo). El modo de ex- 
presarse de estos videntes adopta 
poco a poco estructuras típicas: fór- 
mula del envío o del mensajero: 
“Vete, yo te mando; dirás: *Así dice 
el dios...””;, fórmula de tranquiliza- 
ción: “No temas, yo estoy contigo, a 
tu lado”; amenaza a distancia de los 
enemigos del país; el recuerdo de los 
beneficios del pasado según el esque- 
ma de la alianza sagrada (berít) con 
amenazas y promesas condicionadas; 
comunicación del dabar —palabra 
solemne y eficaz— de una divinidad. 
En Egipto se observa, para la indaga- 
ción de lo oculto y del futuro, una 
técnica racional más que un influjo 
inspiratorio: las llamadas “profecias 
de Neferti” y “del sabio Ipuwer” no 
son más que sagaces predicciones ex 
eventu, según el principio del Maát 
(la alternación natural de la luz y de 
las tinieblas, del caos y de la armonía, 
elevado a divinidad), y los oráculos 
recibidos en los santuarios famosos 
de Menfis, Tebas, Abidos... hábiles 
manipulaciones de los simulacros y 
de las barcas sagradas por parte de 
los miembros del culto en respuesta 
a las preguntas de los fieles. En com- 
pensación, en los “vaticinios” egip- 
cios encontramos los amplios hori- 
zontes sobre el futuro de todo un 
país, la participación de los fenóme- 
nos cósmicos en la suerte de los hom- 
bres, la puesta por escrito de largas 
previsiones, elementos que se encon- 
trarán luego en algunos tratados del 
profetismo hebreo. 


2. ASPECTOS ANÁLOGOS DEL PRO- 
FETISMO HEBREO. Creemos que no se 
puede negar toda posible relación en- 
tre este estadio del profetismo orien- 
tal y algunos aspectos del profetismo 
bíblico. Desde los comienzos de la 
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historia de Israel tropezamos con un 
cierto profetismo extático: en torno 
al gran legislador del Sinaí explotó 
de improviso, nos informa Núm 
11,24s, la exaltación religiosa de sus 
70 consejeros, penetrados del espíritu 
de Yhwh, mientras que Moisés expre- 
sa el deseo de que todo el pueblo sea 
lleno de él: “Moisés salió fuera y co- 
municó al pueblo las palabras del 
Señor. Reunió a los setenta ancianos 
del pueblo y los puso alrededor de la 
tienda... Cuando el espíritu se posó 
sobre ellos se pusieron a profetizar, 
pero no continuaron”. Fue práctica- 
mente una manifestación temporal. 
Pero dos siglos después vemos re- 
aparecer el mismo fenómeno en gru- 
pos, probablemente más numerosos, 
bajo la guía de Samuel, con tal im- 
pulso que contaminaba a los presen- 
tes, a Saúl y sus mensajeros y al mis- 
mo David (ISam 10; 19,18-24), y pa- 
rece que continuaron en forma más 
o menos similar hasta la cautividad 
de Babilonia; lo podemos deducir de 
varios testimonios bíblicos (1Re 
18,13; 22,6-8; 2Re 23,2; Jer 29,265; 
Zac 13,48). Otro tipo de videntismo 
(consultas y respuestas) está atesti- 
guado en la época de los jueces: los 
israelitas se dirigían a Débora “la 
profetisa” para escuchar las respues- 
tas a sus preguntas (Jue 4,45), o a los 
sacerdotes del arca para la aplicación 
de los urím y tummim; Saúl va a 
preguntar por las asnas perdidas al 
“vidente” de Ramá (1Sam 9,6-11); y, 
más tarde, oprimido por la angustia, 
pedirá en vano una respuesta del Se- 
ñor “por los sueños, los urím y los 
nebi'im” (1Sam 28,5); David consul- 
tará a menudo al amigo y vidente 
Gad; los ciudadanos particulares, al 
profeta Eliseo en los momentos esta- 
blecidos (2Re 4,22-25); los gobernan- 
tes recurrirán a ellos particularmente 
con ocasión de guerras o de grandes 
calamidades: “Entonces el rey de Is- 
rael reunió a los profetas, cuatrocien- 
tos, y les dijo: ¿Debo atacar a Ramot 
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de Galaad o no?””(IRe 22,6); “El rey 
rasgó sus vestiduras y ordenó...: “Id y 
consultad al Señor por mí, por el 
pueblo y por toda Judá acerca de las 
palabras de este libro que se ha en- 
contrado”” (2Re 22,115). Miqueas re- 
prochaba a los videntes que daban 
oráculos en proporción de las ofren- 
das recibidas (Mig 3,5), y Ezequiel a 
los nebífim que engañaban a sus 
clientes con respuestas complacientes 
(Ez 14,9-11). 

Había también un videntismo más 
elevado, que prescindía de toda téc- 
nica adivinatoria y ofrecía espontá- 
neamente, sin petición previa, un 
mensaje (videntismo inspirado por 
una misión sobrehumana); se com- 
prueba en el anónimo nabí' del tiem- 
po de los jueces, el cual, movido 
interiormente por el Espíritu, se pre- 
senta animosamente a sus conciuda- 
danos reprochándoles su infidelidad 
al Señor (Jue 6,1-10); en el profeta 
Natán en tiempo de David, el cual en 
nombre de Dios somete a juicio al 
mismo rey (2Sam 12,1-14); en Ajías 
y Semayas, que intervienen osada- 
mente por iniciativa de lo alto en los 
acontecimientos de la división de 1s- 
rael (1Re 11,31; 12,225), y luego en 
Elías, Eliseo y una larga serie de los 
profetas “clásicos”. Encontramos en 
sus mensajes y en sus correspondien- 
tes relatos todo un formulario que 
cuenta ya con una sólida tradición: la 
referencia al dabar (dicho dinámico) 
de la divinidad, que para el hebreo, 
como para todo oriental, era una fuer- 
za viva; los nombres de las personas 
y de las cosas se consideraban como 
proyecciones de la realidad a la que 
se referían; el pronunciarlos, espe- 
cialmente por parte de Dios omnipo- 
tente, equivalía a dominar y dar ser 
a aquellas mismas realidades; por eso 
se profesaba sumo respeto a las pa- 
labras de un mensajero inspirado: se 
comprende por ello el interés por par- 
te del vidente por la fórmula del men- 
sajero y del envío, y el cuidado, por 
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parte de los oyentes, en retener en su 
mente sus dichos y en transmitirlos 
con fidelidad; como también el ru. 
cuerdo de la alianza estipulada y de 
las cláusulas en ella contenidas: “Ty 
palabra —cantaba ya un himno su- 
merio— ha sido establemente funda- 
da..., tu palabra es verdadera, tu alto 
dicho no se puede explicar...; vete a] 
rey como el día esplendoroso” (him- 
no a la diosa Baba). “La palabra del 
Señor —se hace eco el salmista-— es 
pura, dura para siempre” (Sal 19,10) 
“porque él lo mandó y fueron crea. 
dos..., puso unas leyes que no cam- 
biarán” (Sal 148,5). Son rasgos co- 
munes a toda el área del profetismo 
antiguo oriental. 


3. DIFERENCIAS ESENCIALES DEL 
PROFETISMO BÍBLICO. En el ambiente 
de este humus profundo, de la con- 
frontación de los dos sectores se des- 
prenden diferencias esenciales. Ya en 
el videntismo hebreo más antiguo 
está presente un monoteísmo diná- 
mico que se hace cada vez más tras- 
cendente a la vez que inmanente, El 
Dios que llama a los primeros ante- 
pasados hebreos (Abrahán, J acob) 
es el mismo Señor del universo, el 
cual se interesa por su clan y le da la 
seguridad de un perenne futuro (Gén 
1255). La misma concepción reapare- 
ce en la nueva llamada de un descen- 
diente suyo en tierra extraña: el Dios 
de Abrahán, de Isaac y de Jacob apa- 
rece como el dominador omnipoten- 
te de todos los pueblos al ordenar y 
realizar de manera inesperada la eva- 
sión del clan israelita de Egipto hacia 
la tierra prometida. A Moisés, que se 
consideraba inepto para aquel cargo, 
le sugiere el Señor modos de obrar 
palabras con las cuales presentarse a 
los interesados y superar todos los 
obstáculos. Se le concede así vencer 
el endurecimiento del faraón y la re- 
sistencia de los hebreos, mostrarles 
en los acontecimientos providencia- 
les que se suceden la acción benévola 
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del Dios de los padres y dictar las 
normas básicas del verdadero culto a 
Yhwh y de una armoniosa conviven- 
cia humana (Ex 3ss). Luego, cuando, 
camino de Canaán, un vidente paga- 
no intenta desalentar a aquel grupo 
de fugitivos con sus maleficios, Dios 
interviene haciendo sentir sus bendi- 
ciones y sus perspectivas de triunfo 
(Núm 22-24). Se trazan desde enton- 
ces las características fundamentales 
de un nuevo profetismo: la mani- 
festación espontánea del Dios del 
universo a determinados individuos 
para que comuniquen a sus contem- 
poráneos sus proyectos de justicia y 
de bien; él vigilará para que los acon- 
tecimientos estén en corresponden- 
cia, aunque dejando que las volunta- 
des humanas interfieran en ellos li- 
bremente. Se evidencia de ese modo 
la iniciativa de una solicitud sobre- 
humana, su inserción en el corazón 
del hombre, su designio en favor de 
muchos, su dinamismo en los acon- 
tecimientos, su respeto a la libre ex- 
plicitación del querer humano. Se re- 
vela también el contraste radical con 
manifestaciones de otra provenien- 
cia, tendentes a apartar los ánimos 
de la auténtica relación con Dios. 
Después del establecimiento en 
Canaán, al contacto con las formas 
adivinatorias de los cananeos y luego 
con la exaltación de los adoradores 
de Baal (1Re 18,26-29), se intensifica 
entre los hijos de Israel el deseo de 
consultar el juicio de sus dioses sobre 
los casos de la vida y el celo por su 
nombre. En consecuencia, se hace 
más frecuente el recurso a la respues- 
ta de los “urim y tummim (probable- 
mente las 21 letras hebreas, que saca- 
das a suerte del 'efod daban palabras 
significativas), a la interpretación de 
los sueños, y sobre todo a las intui- 
ciones de los videntes, aquellos hom- 
bres especiales que, animados por un 
vivo entusiasmo por el Señor, fueron 
considerados investidos de su Espiri- 
tu, como los antiguos jueces (Jue 
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3,10; 6,34), y por tanto capaces de 
percibir su querer, ya sea que viviesen 
solos en su casa, ya que se reunieran 
en grupos en los varios santuarios 
para celebrar las alabanzas de Yhwh 
(1Sam 9,6; 1Re 22,6-11); llamados en 
los primeros momentos rom u 
hozím (videntes, contemplantes), a 
semejanza de los videntes cananeos, 
luego, probablemente para distinguir- 
los de éstos, se los denominó nebí'ím 
(puede que a través de una raíz extra- 
hebrea, naba”, con el significado de 
“anunciar”, “proclamar”). Israel se 
guardó mucho también en este cam- 
po de practicar aquellas categorías y 
aquellos ritos que estaban en abier- 
ta disonancia con la concepción 
monoteísta trascendente de su fe: ni- 
gromantes, adivinos, artes mágicas; 
el que lo hubiera intentado se hubiera 
apartado de la comunidad elegida, 
como le ocurrió al mismo primer rey, 
Saúl: “La mujer le respondió: “Tú 
sabes bien lo que ha hecho Saúl, que 
ha expulsado del país a los nigro- 
mantes y adivinos. ¿Por qué tiendes 
insidias a mi vida para hacerme mo- 
rir?”” (ISam 28,9); “Samuel respon- 
dió: ¿Por qué me consultas, si el Se- 
ñor se ha retirado de ti y se ha hecho 
tu enemigo?” (1Sam 28,16). 

Pero sucedía que no siempre las 
previsiones de aquellos hombres “ins- 
pirados” eran confirmadas por los 
acontecimientos; en lugar de una vic- 
toria se producía una aparatosa de- 
rrota; en lugar de la curación, la muer- 
te. Surgía entonces la sospecha: 
¿Eran todos verdaderos portavoces 
de Yhwh? ¿De cuáles de ellos se podía 
fiar? ¿Quién de ellos ofrecía más se- 
guras garantías? 

En tiempo de Saúl había segura- 
mente muchos videntes en el país, 
pero la gente acudía con preferencia 
a Samuel (1Sam 9,6.12-14); en la épo- 
ca de Ezequías se dirigían al profeta 
Isaías (2Re 19); durante el reino de 
Josías, a la profetisa Juldá (2Re 22); 
luego, a Jeremías; en el destierro, a 
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Ezequiel, y a continuación a Ageo, 
Zacarías... 

Poco a poco, con la experiencia y 
una cierta intuición religiosa, la élite 
de Israel aprendió a distinguir. Se 
percató ante todo de que muchos 
nebí'ím, a pesar de declarar que ha- 
blaban en nombre de Yhwh, insinua- 
ban una concepción errónea de él, 
como si fuese un dios de la naturale- 
za, que concedía favores en propor- 
ción a los homenajes recibidos, sin 
preocuparse de la moralidad de sus 
adoradores; otros observaban ellos 
mismos una conducta poco confor- 
me con las normas éticas de la tórah 
mosaica: ávidos de dinero, compla- 
cientes con las autoridades, mentiro- 
sos, adúlteros, nada preocupados de 
la verdadera prosperidad de sus her- 
manos, nunca “en la brecha” en ora- 
ción para alejar los castigos que les 
amenazaban (Ez 13,22). En otros, en 
cambio, se podía comprobar una es- 
trecha correspondencia entre lo que 
decían experimentar en su interior y 
lo que en fuerza de aquella experien- 
cia se verificaba en su vida y a su 
alrededor. Atestiguaban que recibían 
mensajes divinos, de fuera de ellos, 
con la orden de transmitirlos a los 
demás; se trataba de indicaciones en 
su mayoría contrarias a las expecta- 
tivas de los oyentes, a propósito para 
suscitar ásperas reacciones. En pri- 
mer lugar se les exhortaba a no exi- 
mirse de aquel encargo, por arriesga- 
do que fuera. De hecho obedecen 
constantemente incluso a costa de la 
vida, comportándose siempre con co- 
herencia según lo que anuncian. Pro- 
fesando el más puro yahvismo, en 
sintonía con la fe de los padres, de- 
nuncian sus deformaciones y aberra- 
ciones dondequiera que las descu- 
bren; en los jefes, en la corte, en los 
sacerdotes, en los nebí'ím, en la masa 
del pueblo, mostrando con rigor las 
consecuencias de sus amenazas, has- 
ta la destrucción del templo y el des- 
tierro de todo Israel. Muchas de sus 
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predicciones se realizan ya en aque- 
llos años. Ellos adquieren cada vez 
más crédito. El que se siente ofendido 
y se encierra en su egoísmo, responde 
a veces con la burla o la violencia. El 
que está más abierto a la verdad y al 
temor de Yhwh (los humildes, los 
“anawím) acoge con respeto sus pala- 
bras, las conserva en su corazón, las 
consigna también por escrito en ho- 
jas sueltas, las comunica en las asam- 
bleas sagradas: es el grupo de simpa- 
tizantes, de los discípulos, que se 
reúne en torno a uno de estos grandes 
personajes y perpetúa fielmente su 
mensaje y su memoria. “Encierra el 
testimonio, sella esta revelación en- 
tre mis discípulos”, propone Isaías, 
rechazado por los dirigentes de su 
pueblo. 


4. CRITERIOS PARA DISCERNIR 
AL PROFETA AUTÉNTICO, Hacia el si- 
glo vi se estuvo en condiciones de 
determinar algunos criterios de dis- 
cernimiento respecto a ellos. Han que- 
dado registrados en el famoso libro 
de la segunda ley, el código deutero- 
nomista, en los capítulos 13 y 18: “Si 
aparece entre vosotros un profeta o 
un soñador, si te propone una señal 
o un prodigio, y éstos se cumplen, 
pero luego te dice: “Vamos tras otros 
dioses...”, no escuches las palabras de 
tal profeta ni los sueños de tal soña- 
dor” (Dt 13,2-4); “El profeta que ten- 
ga la osadía de anunciar en mi nom- 
bre lo que yo no le haya ordenado 
decir..., ese profeta morirá... Si ese 
profeta ha hablado en nombre del 
Señor y su palabra no tiene efecto ni 
se cumple, entonces es cosa que no 
ha dicho el Señor” (Dt 18,20.22). No 
sería genuino aquel nabí” que induje- 
se con cualquier medio a otros a ale- 
jarse del Dios de los padres para ser- 
vir alos ídolos o adorarlos con cultos 
falsos, supersticiosos o animistas (Dt 
18,10); ni el que incita con su mal 
ejemplo o con sus complacientes de- 
claraciones a perseverar en el mal: 
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“Si un profeta se deja seducir y anun- 
cia la palabra, yo lo engañaré y ex- 
tenderé mi brazo contra él... Ambos 
sufrirán la pena: como es la culpa del 
que le ha interpelado, así será la culpa 
del profeta” (Ez 14,9s; criterios nega- 
tivos). 

En contraste, ofrece garantías de 
autenticidad el que sinceramente 
puede atestiguar que ha oído la voz 
del Dios vivo y al mismo tiempo es 
capaz de indicar su realización efec- 
tiva en los acontecimientos, o sea en 
los hechos históricos a los que se re- 
fería, y en la conducta del mismo 
profeta y de aquellos hombres a los 
que iba dirigida la voz: pues la pala- 
bra de Yhwh es dinámica, creativa, 
indefectible: “El profeta que haya te- 
nido un sueño, que cuente su sueño. 
Y el que ha recibido mi palabra, que 
anuncie fielmente mi palabra. ¿Qué 
tiene que ver la paja con el grano?... 
¿No es mi palabra como el fuego, 
como el martillo que deshace la 
roca?” (Jer 23,285; criterio positivo). 

Así se afirmó en el pueblo elegido 
la conciencia de una neta distinción 
entre la simple aspiración a percibir 
el pensamiento de Dios en las varias 
vicisitudes de la historia y la comuni- 
cación objetiva de su juicio y de sus 
designios. Y se vio largamente con- 
validada por la aparición de perso- 
nalidades proféticas excepcionales y 
por la criba constante de una comu- 
nidad carismática que les acompa- 
ñaba. 


5. Los GRANDES PROFETAS DE 
ISRAEL. Estos suelen dividirse en dos 
categorías: profetas preclásicos, des- 
de los siglos XI al 1X, y profetas clá- 
sicos o “escritores”, desde los si- 
glos vin al tv a.C. Tanto su presen- 
tación en los libros “históricos” de 1- 
2Sam y 1-2Re, como sus mensajes, 
consignados generalmente en los li- 
bros “proféticos”, nos llegan a través 
de la comunidad israelita que los es- 
cuchó, los valoró y los actuó de ge- 
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neración en generación; una comuni- 
dad formada en parte en su escuela, 
pero que llevaba en sí desde los orí- 
genes el carisma de una asistencia 
divina especial, en virtud de una pro- 
mesa de bendición reiterada a lo lar- 
go de los siglos a sus padres (Gén 
12,15; Dt 12; 2Sam 7). Por la emi- 
nente figura de / Moisés, “el profeta 
que hablaba con Dios cara a cara” 
(Ex 33,11; Dt 34,10), se modelan en 
la predicación y en las actitudes 
/ Samuel, Ajías, Semayas, Natán en 
los siglos xi-X; Jananí (Anán), 
/ Elías, Miqueas hijo de Yimlá, en el 
siglo 1x5 / Amós, / Oseas, / Isaías, 
7 Miqueas, en el siglo vil; / Sofo- 
nías, / Jeremías, en los siglos VI1-VI; 
/ Ezequiel, el Déutero-Isaías, duran- 
te el exilio babilónico (598-538), 
7 Ageo, / Zacarías, / Joel, / Mala- 
quías y otros, después del destierro. 
Describamos a algunos en sus líneas 
más características. 

Samuel en los antiguos estratos de 
1-2Sam es presentado como el guía 
iluminado y providencial en un mo- 
mento crítico de la historia hebrea. 
Hombre de oración e íntegro en todo 
su comportamiento, recibe del Señor 
la palabra con la que deberá amones- 
tar y dirigir: por inspiración de lo 
alto designa al primer rey de Israel, 
le reprende en sus desviaciones, 
anuncia el éxito de las armas al pue- 
blo arrepentido: “El Señor estaba 
con él; no dejó de cumplirse ni una 
sola de sus palabras. Todo Israel, 
desde Dan hasta Berseba, supo que 
Samuel estaba acreditado como pro- 
feta del Señor.” 

En la corte del sucesor de Saúl 
[/ Samuel III, 3; / David II] se im- 
pone la figura de Natán. Actuaba 
también como consejero del sobera- 
no; pero cuando el Señor le revelaba 
en el silencio de su retiro un mensaje, 
estaba pronto a cambiar la opinión 
expresada precedentemente y a re- 
procharle al gran David sus transgre- 
siones (2Sam 7,8-16; 12,1-14). La lar- 
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ga serie de los herederos davídicos en 
el trono de Judá y la verificación del 
castigo anunciado confirma aún más 
el origen de sus vaticinios (2Re 
25,27ss; Ez 21,32; Gén 29,10). 

Otros ejemplos de osadía y de pura 
inspiración son el “hombre de Dios” 
Semayas, el cual en nombre de Dios 
hace desistir al ejército de Roboán de 
marchar contra la tribu hermana del 
norte (1Re 11,22-24); Janani (Anán) 
“el vidente”, que echa en cara al po- 
deroso Asá su alianza con un reino 
idólatra, terminando en la cárcel 
(2Crón 16,1-10); y Miqueas hijo de 
Yimilá, que, al contrario que sus 400 
colegas, predice al rey de Israel el 
desastre militar, como de hecho se 
verificó (1Re 22,17ss). 

Pero por encima de todos brilla el 
tesbita Elías. Sus rasgos, trazados 
con sobriedad por los discípulos del 
taumaturgo Eliseo, nos muestran su 
elevación y veracidad. Movido inte- 
riormente por Yhwh, se atreve a des- 
afiar a la corte de Samaría, dominada 
por la fenicia Jezabel, mujer de Ajab, 
primero con la predicción de una se- 
quía de tres años y luego con la sú- 
plica de que un fuego celeste des- 
cendiera sobre su holocausto. Veri- 
ficados ambos acontecimientos y 
restablecida la fe del Dios de los pa- 
dres entre el pueblo, el enviado de 
Yhwh se ve obligado a esconderse, 
buscando refugio justo en el Horeb, 
el monte de la revelación mosaica. 
Aquí, en medio de la calma, oye de 
nuevo la voz de su Dios, que lo con- 
forta y lo envía de nuevo a la trinche- 
ra a proseguir la lucha contra la ido- 
latría y la injusticia: “Al fuego siguió 
un ligero susurro de aire... Y una voz 
le preguntó: “¿Qué haces aquí, Elías?. 
Respondió: “Me he abrasado en celo 
por el Señor todopoderoso, porque 
los israelitas han abandonado tu 
alianza...* Y el Señor le dijo: Anda, 
vuelve a emprender tu camino por 
el desierto hacia Damasco”” (1Re 
19,12-15); “Entonces el Señor dijo a 
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Elías, el tesbita: Anda y vete a vera 
Ajab, rey de Israel... Le dirás: sto 
dice el Señor: ¡De modo que después 
de haber matado robas!... En el mis- 
mo lugar en que los perros han la- 
mido la sangre de Nabot, lamerán 
también la tuya*” (IRe 21,17-19). El 
profeta genuino es el que puede de- 
mostrar que habla por la sola inicia- 
tiva del Dios que se reveló a los pa- 
dres; que puede temblar y huir ante 
la persecución, pero no desiste de 
proclamar los mensajes recibidos; es 
coherente con la fe en el verdadero 
Dios y con su justicia y puede ofrecer 
en su propia firmeza y en los mismos 
acontecimientos el dinamismo de un 
dabar sobrehumano. 

Amós, el primero de los profetas 
cuyas palabras se nos han transmiti- 
do por escrito, actúa también cn el 
norte; pero es un colono proveniente 
del sur de Jerusalén y predica un 
mensaje de aviso y de ruina. El círcu- 
lo de sus simpatizantes que nos trans- 
mitieron sus oráculos debió advertir 
claramente la trascendencia de su mi- 
sión (Am 1,1; 3,3-8). Denuncia él con 
vigor las culpas morales y religiosas 
de sus connacionales; como él mismo 
relatará en sus noticias autobiográfi- 
cas (Am 7-9), en un primer momento 
vio la posibilidad de un cambio de 
rumbo en sus oyentes, y por tanto de 
un cambio de la sentencia punitiva; 
pero en un cierto punto le fue reve- 
lado el veredicto definitivo: la inelu- 
dible destrucción del reino de Sama- 
ría (Am 7,7s; 8,1-3). A pesar de ello, 
persiste en su proclamación: fustiga 
sin piedad el orgullo y el lujo, los 
abusos de los débiles, la hipocresía 
de los ritos sagrados: “Odio, abo- 
rrezco vuestras fiestas... Aparta de 
mí el ruido de tus canciones; no quie- 
ro oír el sonido de la lira. Quiero que 
el derecho fluya como el agua, la jus- 
ticia como torrente perenne” (Am 
5,21-24). Al que le reprocha aquel 
áspero lenguaje, le responde con el 
testimonio de su experiencia interior: 
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ha escuchado una orden divina, que 
le ha empujado a dejar la tranquili- 
dad de sus campos y a dedicarse a 
aquella misión; si profetiza, no lo 
hace por profesión o para procurarse 
una ganancia; para esto tiene rebaños 
y posesiones; es sólo para obedecer a 
aquella voz, para cooperar a sus efec- 
tos saludables en los hermanos a los 
que ama (Am 7,2.5), dispuesto a pa- 
decer todas las consecuencias por 
ello: “A masías dijo a Amós: “Vidente, 
vete, retírate a la tierra de Judá; come 
allí el pan y allí profetiza...” Amós 
dijo a Amasíias: “Yo no soy profeta ni 
hijo de profeta; yo soy boyero y des- 
cortezador de sicómoros. El Señor 
me tomó..., diciéndome: Vete, profe- 
tiza a mi pueblo Israel'” (Am 7,12- 
15). De hecho, amenazado por la 
autoridad real, responde impertérrito 
con presagios de ruina (Am 7,165). A 
él le interesa cumplir hasta el fondo 
su misión; dedicarse, junto con el 
mandante divino, a la rehabilitación 
de sus hermanos (Am 5,14s; 9,115). 
El verdadero profeta obra en sintonía 
con el corazón compasivo del Dios 
de Israel. 

Oseas, algunos años después de 
Amós, dedica toda su vida al intento 
de apartar el corazón de la nación 
predilecta de Yhwh del borde del pre- 
cipicio; acepta, por inspiración supe- 
rior, tomar por esposa a una mucha- 
cha que se ha contaminado con ritos 
sexuales; y luego, después de un pe- 
ríodo de traición, intenta reconquis- 
tarla al primer amor; ¡una herida 
candente para su ideal de pureza le- 
vítica! La vida matrimonial y el cui- 
dado de los tres hijos de nombres 
simbólicos [/ Símbolo II] deberían, 
pues, servir para proclamar el amor 
irreductible de Yhwh a su esposa ls- 
rael, la constante infidelidad de ella, 
los inminentes castigos merecidos, la 
perspectiva de un futuro retorno 
(cf Os 1-3): “Entonces dirá: “Volveré 
con mi primer marido, porque me 
iba entonces mejor que ahora”. Yo la 
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atraeré y la guiaré al desierto, donde 
hablaré a su corazón... Y ella me res- 
ponderá como en los días de su ju- 
ventud”(Os 2,15-17). Predica en con- 
traste con las autoridades religiosas y 
políticas, atribuyendo a sacerdotes, 
profetas y gobernantes la falta de co- 
nocimiento y de adhesión a Yhwh de 
todo el pueblo (Os 4); revela el cora- 
zÓn misericordioso y siempre pronto 
al perdón del Padre de Efraín (Os 
11); deja entrever horizontes más se- 
renos después de los largos días del 
destierro, una vez verificada la recon- 
ciliación con el esposo divino: “Yo 
los curaré de su apostasía, los amaré 
de todo corazón, pues mi ira se ha 
apartado ya de ellos... Seré como el 
rocío para Israel... Volverán a sen- 
tarse en misombra”(Os 15,5s.8). Los 
más íntimos discípulos del profeta, 
que nos han transmitido sus confi- 
dencias (Os 1,3), pudieron sentir pal- 
pitar en él la hesed, compasión, y la 
ternura maternal, rehamím, del Dios 
de Jacob, y a la vez la exigencia de 
una respuesta gratuita y reconocida 
por parte de sus criaturas: la actitud 
de Oseas para con su esposa y con la 
madre de los israelitas era un reflejo 
maravilloso y convincente de ello. 
Isaías ejerce su ministerio durante 
unos cuarenta años, aintervalos, des- 
de el último período del rey Ozías 
(738 a.C.) al 702, bajo Ezequías. Es 
un aristócrata, de ideas geniales, de 
estilo incisivo y poético; tiene fácil 
acceso a la corte y goza de gran pres- 
tigio en todo el país. Pero declara 
que ha recibido de lo alto, en expe- 
riencias íntimas, los mensajes que de- 
berá comunicar. Es el soberano de 
Israel y del universo, el Dios trascen- 
dente de Sión el que lo envía: “Vi al 
Señor sentado en su trono elevado y 
excelso; la orla de su vestido llenaba 
el templo... Y oí la voz del Señor, que 
decía: ¿A quién enviaré? ¿Quién irá 
por nosotros? Y respondí: *Aquí es- 
toy yo, mándame a mí”. El me dijo: 
Vete y dile a este pueblo...”” (Is 
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6,1.8s). Para afirmar sus exigencias 
de santidad y de rectitud no vacilará 
en enfrentarse a los varios reyes de 
Judá, asus proyectos y alas previsio- 
nes de sus consejeros y de los nebi'im; 
hablará también cuando sus ojos se 
oscurezcan y sus corazones se vuel- 
van duros (Is 6,10). Pero conservará 
en el fondo de sí y sugerirá a sus 
discípulos una firmísima confianza 
enel designio que le ha sido revelado, 
la “obra” de Yhwh, es decir, que él, 
el “Santo” de Israel y el Señor del 
cosmos, intervendrá en el momento 
oportuno para la supervivencia del 
pueblo que se ha elegido, quebranta- 
rá el orgullo de los imperios paganos 
cuando hayan cumplido la función 
que se les ha asignado, establecerá en 
el monte de Sión un centro de ilumi- 
nación y de salvación para todas las 
gentes (Is 2,2-5; 8,16-18; 10,5-19). La 
verificación de sus previsiones inme- 
diatas (devastación de Samaría y de 
Damasco, liberación del asalto asi- 
rio, derrota del faraón Sabaka: ls 7- 
8.19-20.37), la célebre secuencia de 
las páginas dedicadas al Emanuel (cc. 
7ss), la sublimidad de sus concepcio- 
nes religiosas, su serena amplitud de 
miras, la viva solicitud por la autén- 
tica relación de su pueblo con Yhwh, 
testimoniaban en favor de su misión 
sobrenatural. 

Contemporáneo de Isaías, des- 
arrolló su actividad en el reino de 
Judá el profeta Miqueas, lleno de 
celo por los más oprimidos y tem- 
blando por la suerte tanto del reino 
del norte como del sur, animado, 
como confesaba él, por el poderoso 
influjo de Yhwh (Mig 3,8). Pronun- 
cia un terrible vaticinio contra el mis- 
mo templo de Jerusalén (Mig 3,12), 
pero profesa también él una fe inque- 
brantable en el futuro de su pueblo 
en la línea de la descendencia davídi- 
ca (Mig 5,1-8); indica como meta 
para la verdadera paz con Yhwh el 
derecho, la bondad, la humildad 
(Mig 6,1-8): “Se te ha dado a cono- 
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cer, oh hombre, lo que es bucno, lo 
que el Señor exige de ti. Es esto: prac- 
ticar la justicia, amar la misericordia 
y caminar humildemente con tu 
Dios” (Mig 6,8). 

Aunque perteneciente a la nobleza 
de la capital, Sofonías, algunos dece- 
nios después, vuelve a fustigar en 
nombre de Yhwh las malas costum- 
bres de las clases dirigentes y las ex- 
tendidas prácticas de idolatría y de 
superstición, recurriendo al tema de 
Amós (Am 5,18-20) del día del Señor; 
día no de luz y de alegría, como es- 
peraba la gente, sino “exterminio y 
de oscuridad” (Sof 1,15). Pero entre- 
vé en aquella oscuridad un refugio y 
una liberación para los marginados y 
los humildes que confían en Dios 
(Sof 2,3; 3,12). 

Figuras Juminosas en la hora más 
trágica del pueblo judío son el profe- 
ta de Anatot, Jeremías, todavía en la 
patria (626-586); Ezequiel en el pri- 
mer destierro (593-570) y el Déutero- 
Isaías en la segunda parte de la cau- 
tividad babilónica (556-538). 

En páginas de absoluta sinceridad, 
Jeremías nos describe el encuentro 
con el interlocutor sobrehumano, 
que le designa portador de mensajes 
decisivos para los connacionales; al 
sentirse incapaz de ello, intenta exi- 
mirse, pero es tranquilizado (Jer 1); 
y cuando, a causa de las oposicio- 
nes y de los escarnios que provoca, 
piense en desistir de aquella 1 Insopor- 
table misión, experimentará tal an- 
gustia interior que estima preferible 
cualquier otro sufrimiento: “La pala- 
bra del Señor es para mí oprobio y 
burla todo el día. Yo me decía: “No 
pensaré más en él; mo hablaré más en 
su nombre”. Pero había en mi cora- 
zón como un fuego abrasador ence- 
rrado en mis huesos; me he agotado 
en contenerlo, y no lo he podido so- 
portar” (Jer 20,85). Debe gritar de 
continuo la general corrupción y el 
formalismo cultual; pronunciar te- 
rribles amenazas contra el rey, la na- 
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ción entera y el templo; intentar con- 
tener la marea que los está arrastran- 
do; lo contradirán, lo aislarán y lo 
buscarán para darle muerte; pero él 
permanecerá fiel a la consigna recibi- 
da hasta el fin, en obsequio al ser 
divino que le envía y al amor a los 
suyos; se fiará plenamente de aquella 
voz que obra ya en su corazón, le 
conforta y le permite entrever en la 
realización de algunos acontecimien- 
tos un futuro de arrepentimiento y de 
salvación: “Cúrame, Señor, y queda- 
re curado; sálvame y seré salvado, 
porque tú eres mi gloria” (Jer 17,14; 
31,31-34). 

Ezequiel es exhortado por la visión 
de Yhwh, que le llega de improviso 
en tierra del destierro, a aceptar tam- 
bién él la invitación a referir oráculos 
de amonestación y de lamentos: no 
se adivinan más que repulsas y resis- 
tencias (Ez 1-3). Sus veredictos de 
condena de la ingrata Jerusalén se 
verifican puntualmente (Ez 24) y es 
reconocido como auténtico portavoz 
del Dios de la alianza por los compa- 
ñeros de destierro (Ez 24,27). Mas, 
en contra de su pesimismo, emprende 
Una nueva predicación: repudio de 
las infidelidades pasadas y profun- 
da adhesión al Señor (Ez 11,14-20; 
36,25-32) en espera de la reconstruc- 
ción nacional y religiosa en el monte 
Sión (Ez 40-48). 

En pos de sus huellas parece que se 
mueve el llamado Déutero-Isaías 
[/ Isaías 11], anónimo vidente, queen 
nombre del Señor anuncia a los des- 
terrados de Babilonia, desalentados 
y desconfiados, una liberación inmi- 
nente, exhortándoles a renovar su fe 
y a reformar su conducta (Is 40-47); 
muentras, elogia y consuela a la élite 
de los que, en médio de la indiferen- 
Cia general, han permanecido confia- 
dos en las promesas de Yhwh y han 
contribuido así a la conversión y la 
redención de sus hermanos (el siervo 
de Yhwh en el sentido de una colec- 
tividad fiel: Is 49, 1-6; 52,13-53,12). 
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Los videntes posteriores al destie- 
rro aparecen también por sus escritos 
empeñados en reavivar la fe en el 
Dios de los padres y en sus proyectos 
salvíficos y en reconducir a los repa- 
triados por los senderos de la nueva 
alianza, contemplando tiempos de 
gracia y de paz en consonancia con 
las intuiciones de sus predecesores: 
juicio de los pueblos paganos, / Ab- 
días; era de purificación y de recon- 
ciliación, Malaquías, Zacarías; efu- 
sión general del Espíritu de Yhwh, 
Joel; nueva Sión, Is 24-27; nuevo 
templo, Ageo; nuevos cielos y nueva 
tierra, Is 65-66 [/ Isaias 1V]. Es toda 
una cadena espléndida y singular de 
heraldos del Dios vivo, que se eleva 
a una cima altísima sobre cualquier 
tipo de videntismo y de nabismo; 
como la luz del mediodía que se dis- 
tingue decididamente de los primeros 
inciertos albores del crepúsculo. 


6. MENSAJE TEOLÓGICO DE LOS 
PROFETAS. Pero lo que hace más ad- 
mirable a los profetas bíblicos es su 
mensaje religioso y su específica in- 
tuición escatológica. Partiendo de la 
sólida convicción de un monoteísmo 
dinámico, cual estaba arraigado en 
la conciencia de Israel, poco a poco 
consiguen percibir y explicitar un 
monoteísmo absoluto y universal. 
Yhwh es el único, el omnipotente, 
digno de ser adorado (Elías); el que 
Juzga y dirige los destinos de los pue- 
blos, también de los no israelitas 
(Am); el totalmente otro, que llena 
con su fulgor el universo y coordina 
los sucesos de la humanidad hacia un 
proyecto suyo en Sión (Is); el creador 
de todo lo que existe y sucede, domi- 
nador del cosmos y de la historia 
(Déutero-Isaías); el ser misterioso 
que puede ordenar a su criatura tam- 
bién lo incomprensible y del cual nos 
podremos siempre fiar (Jer, / Haba- 
cuc); el que puede transformar, res- 
petando plenamente la libertad, el 
corazón del hombre mediante su Es- 
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piritu (Jer, Ez, J1); el que puede hacer 
servir a sus fines salvíficos el sufri- 
miento pacífico y heroico de sus tes- 
tigos (Déutero-Isaías, Ez). Con la 
trascendencia divina, experimentan 
y descubren una insondable inma- 
nencia. Proceden también aquí, por 
un lado, de la más antigua concep- 
ción religiosa hebrea. Yhwh es el 
Dios que se ha comprometido desde 
los comienzos con su estirpe por me- 
dio de un “pacto”, berít. Está como 
implicado en la suerte de las tribus de 
Israel: interesado en reinar sobre ellas 
(Samuel, Elías) y dispuesto por ellas 
a intervenir prodigiosamente (Moi- 
sés, Elías). Mora en Sión, en medio 
ce su pueblo, y desde allí envía a sus 
mensajeros para intentar el salva- 
mento extremo (Am). Es el padre 
afectuoso, el esposo irreductible de 
la nación predilecta; no se rendirá 
nunca ante cualquier infidelidad, aun- 
que respetando las exigencias de su 
santidad y de la libre decisión huma- 
na (Os); irá por tanto a llamar al 
corazón de Israel con incansable so- 
licitud, incluso cuando ese corazón 
parezca del todo endurecido (Is); se 
cansarán sus portavoces, pero no 
él..., seguirá esperando con infinita 
delicadeza (Jer, Déutero-Isaías); tie- 
ne la serena certeza, comunicada 
también a sus confidentes, de que al 
final sus hijos se acordarán de su 
amor indeclinable, le abrirán su alma 
(Ez, Déutero-Isaías) y llorarán de 
compunción (Zac 12,10-14). De aquí 
la exposición de las divinas y subli- 
mes exigencias, que tienen siempre 
como base las de la berít: una res- 
puesta de plena adoración y de con- 
fianza ilimitada, el abandono de 
cualquier ídolo y de toda injusticia 
en perjuicio de los hermanos amados 
de Dios (Samuel, Elías), con ulterio- 
res profundizaciones: culto sincero 
que incluye la estima del otro y res- 
peto de sus derechos (Am), adhesión 
amorosa, misericordia fraterna, hu- 
mildad (Os, Mig), fe viva y santidad 
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de obras (Is), circuncisión del cora- 
zón y confianza exclusiva cn Yhwh 
(Jer), conversión, arrepentimiento, 
observancia fiel de la tórah (Ez)... En 
cuanto al futuro, descubren algo más 
preciso y más grandioso que la gené- 
rica bendición prometida a los ante- 
pasados. Para Natán habrá una pe- 
renne descendencia davídica en el go- 
bierno de su pueblo (2Sam 7); Amós 
prevé la restauración de la casa de 
David que ha caído en la ruina (Am 
9); la idea de un rey davídico redivi- 
vo, lleno de los dones del Espíritu (Is 
1D), recorre toda la predicación suce- 
siva, desde Oseas a Miqueas, Jer, Ez, 
Zac; Sión se convierte entonces en la 
sede de un reino feliz y santo en las 
visiones de Is 2, de Miq 4, de Jer 30- 
31, de Ez 17,37.40, de Is 54,60-62 y de 
los otros profetas posexílicos: en me- 
dio de ellos se erigirá el nuevo san- 
tuario de Yhwh y se posará la acción 
transformadora de su Espíritu; Dios 
hablará al corazón de su esposa y la 
atraerá a sí (Os); el conocimiento 
profundo del Señor se difundirá alre- 
dedor del monte elegido (Is); se escri- 
birá en lo íntimo de los israelitas una 
nueva alianza de amor, por lo cual se 
sentirán inducidos a buscar a Dios 
(Jer 31); su corazón de piedra queda- 
rá cambiado en un corazón dócil, 
humilde, lleno de disgusto por los 
errores pasados (Ez 36); la salvación 
obtenida por el camino del dolor y de 
la intercesión de los justos penetrará 
en las multitudes (Is 52-53). Florecerá 
una era nueva de paz verdadera con 
Yhwh y de fraterna armonía en el 
pueblo de Sión, y las gentes acudirán 
para alcanzar luz y justicia: “El mon- 
te de la casa del Señor será afincado 
en la cima de los montes y se alzará 
por encima de los collados. Afluirán 
a El todas las gentes..., pues de Sión 
saldrá la ley y de Jerusalén la palabra 
del Señor...; trocarán sus espadas en 
arados y sus lanzas en hoces... Casa 
de Jacob, venid; caminemos a la luz 
del Señor” (Is 2,2-5). Era ésta la re- 
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alidad misteriosamente esperada por 
todos los profetas bíblicos para una 
época imprecisa, be“aharít hajamín 
(cf Os 5), “para la sucesión de los 
días” o “después de aquellos días” 
(no traducido exactamente por “al 
fin de los días”, de donde ésjatos, 
último, escatología). Su pleno cum- 
plimiento en Cristo y en el pueblo 
nuevo guiado por el Espíritu la acla- 
rará a las mentes de los transmisores 
de aquellos mensajes. 


7. KERIGMA PROFÉTICO E IDEO- 
LÓGICO, En este conjunto de temas 
habrá que distinguir ciertamente el 
aspecto, llamémoslo ideológico, del 
kerigma verdadero y propio. Bajo el 
impulso de la inspiración, el vidente 
experimenta la trascendencia del Se- 
ñor y su acción en el mundo de ma- 
nera más elevada cada vez, compren- 
de cada vez más vivamente el amor a 
Israel y a los pueblos, descubre una 
relación cada vez más pura entre el 
divino interlocutor y sus criaturas 
para las épocas venideras. Pero no 
puede expresar todo esto más que 
con términos y categorías de su am- 
biente. Usará ante todo los conceptos 
histórico-religiosos tradicionales: la 
promesa-elección (Dios ha elegido en 
los antepasados como pueblo suyo al 
clan israelita y se ha comprometido 
a darle una salvación: Gén 12,15); la 
alianza, berít (otro tipo de compro- 
miso del soberano divino con toda la 
colectividad, sugiriendo normas de 
comportamiento e imprimiéndolas 
luego en los corazones: Éx 20); el 
£gxodo antiguo y el éxodo nuevo ha- 
Cia un futuro mejor (Déutero-Isaías, 
a pacto con David y sus herederos: 
ES 7; 1s 7,29); la idea de un resto 

llicado (1s 6,13), de un sacrificio 
ExXpiatorio (ls 525) y de un templo 
como sede de Dios en medio de su 
OS (Ez 4055). Se servirá luego de 
ri se típico y altamente sim- 
hn 'orma de mensajes (“así dice 
"> meenvía Yhwh”), con es- 
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tilo jurídico según la ley del talión 
(ríb o disputa entre dos contendien- 
tes, uno de los cuales demuestra tener 
razón: “juicio”, con acusación y vere- 
dicto de condena correspondiente); 
vaticinios de desgracias, lamentacio- 
nes..., Imágenes tomadas del ambien- 
te familiar, cultual, agrícola... Pero 
mientras que la mentalidad común 
empleará estos conceptos y estos sím- 
bolos para confirmarse en la creencia 
de una inviolabilidad mágica de las 
instituciones humanas, los auténticos 
profetas los dirigirán a ilustrar el pen- 
samiento y juicio genuinos de Yhwh 
sobre la situación existencial de su 
pueblo. Será cometido de la exégesis 
desentrañar, dentro de los límites de 
lo posible, lo que pertenece al núcleo 
esencial de su anuncio inspirado de 
lo que es más bien contingente y des- 


criptivo. 


8. Los ESCRITOS PROFÉTICOS. 
Los profetas pronunciaron segura- 
mente muchos más oráculos que los 
que se nos han transmitido. Parece 
que escribieron de su propio puño 
sólo pocas páginas (Is 8,16; 30,8; Jer 
36; Ez 24): su primera intención era 
amonestar e iluminar a los oyentes 
directos; lo demuestra el estilo y el 
ritmo decididamente oral de sus di- 
chos. Los que conservaron y luego 
nos transmitieron generalmente sus 
palabras fueron los círculos de los 
discipulos y simpatizantes. Estable- 
cida la genuinidad de un vidente y la 
rectitud de su mensaje, se imprimían 
en la mente los varios oráculos, gene- 
ralmente en verso, con la eficaz mne- 
motécnica oriental, los repetían en 
las reuniones sagradas y los iban po- 
niendo poco a poco por escrito; pri- 
mero en pequeñas colecciones y lue- 
go en grupos cada vez mayores, si- 
guiendo procedimientos muy simples 
[agregación por analogía de temas o 
de palabras clave, o bien según un 
esquema genérico: a)oráculos de rui- 
na; b) oráculos contra los paganos; y 
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c) oráculos de salvación]. Algunas de 
estas colecciones se compilaron to- 
davía en vida del profeta; otras en 
épocas posteriores, sobre todo du- 
rante el exilio. Por la comparación 
con los duplicados y conociendo el 
respeto que inspiraba la palabra pro- 
fética, tenemos una gran seguridad 
en cuanto a la autenticidad sustancial 
de los mensajes proféticos que nos 
han llegado, aunque la crítica puede 
comprobar en algunos párrafos am- 
plificaciones y actualizaciones de una 
generación a otra; ello no impide dis- 
tinguir el genuino pensamiento de los 
grandes heraldos del pueblo elegido, 
e incluso nos ayuda a descubrir su 
exacta orientación hacia la meta su- 
prema a la que miraban. 


Il. LA PROFECÍA EN EL NT. 
En la plenitud de los tiempos se reali- 
zÓ aquella salvación en la que “cen- 
traron sus estudios e investigaciones 
los profetas que anunciaron la gracia 
que Dios os tenía reservada. El Espí- 
ritu de Cristo que estaba en ellos les 
dio a conocer de antemano lo que 
Cristo tenía que sufrir” (1Pe 1,10- 
11): aquella revelación plena del Pa- 
dre, de la cual los antiguos videntes 
habían sido un reflejo y preludio: 
“Dios, después de haber hablado mu- 
chas veces y en diversas formas a 
nuestros padres por medio de los pro- 
fetas, en estos días que son los últi- 
mos nos ha hablado por el Hijo, a 
quien ha constituido heredero de to- 
das las cosas” (Heb 1,1s). En Jesús y 
con Jesús se inicia un nuevo diálogo 
de Dios con la humanidad; él es el 
enviado de Yhwh por excelencia, y 
continúa su acción profética en el 
mundo a través de sus portavoces. 


1. CRISTO,EL MAYOR DELOSPRO- 
FETAS. En el evangelio de Lucas el 
nuevo rabbi de Nazaret se presenta 
como el ungido por el Espiritu del 
Señor, predicho por los libros santos, 
que había de llevar a los pobres y a 


Profecía 


los oprimidos la buena nueva de la 
liberación y de la divina benevolen- 
cia: “Le entregaron el libro del pro- 
feta Isaías..., y encontró el pasaje en 
el que está escrito: “El Espíritu del 
Señor está sobre mi..., me ha enviado 
a llevar la buena nueva a los po- 
bres..., a liberar a los oprimidos y a 
proclamar un año de gracia del Se- 
ñor”. Enrolló luego el libro, se lo dio 
al ayudante de la sinagoga y se sen- 
tó... Comenzó a decirles: “Hoy se cum- 
ple ante vosotros esta Escritura”. To- 
dos daban su aprobación, admirados 
de las palabras tan hermosas que sa- 
lían de su boca” (Lc 4,17-22). El Es- 
píritu actúa, efectivamente, en él en 
el momento de la encarnación (Le 
1,35), en la inauguración de su minis- 
terio (Lc 3,215), durante toda su pre- 
dicación (Le 10,21; 11,20). Al escu- 
charle y observar sus obras, la mul- 
titud no tiene la menor duda: “Un 
gran profeta ha surgido entre nos- 
otros. Dios ha visitado a su pueblo” 
(Le 7,16); él es más que Jonás y que 
Salomón (Mt 12,6.41); es el supremo 
profeta prometido en Dt 18,15, al 
que todos deben escuchar (Mt 17,5), 
y cuyas palabras no pasarán jamás 
(Dt 24,35); el que es la luz del mundo 
(Jn 1,45), guía para la auténtica rela- 
ción con Dios en espíritu y verdad 
(Jn 4,23), el único mediador de la 
revelación del Padre y de sus miste- 
rios (Mt 11,27; Le 10,22; Jn 3,35), el 
unigénito que contempla desde siem- 
pre la esencia del Padre (Jn 1,18) y 
que nos revelará de manera única su 
insondable misericordia con la exi- 
gencia de una generosidad análoga 
en el corazón de sus hijos (Mt 7,1s). 

Al igual que los grandes profetas, 
es impugnado por el orgullo y por la 
hipocresía humana, por quienes per- 
siguen proyectos de autoexaltación y 
de prestigio. Rechazado, condenado 
por los jefes del pueblo, él, secundan- 
do un arcano designio del Eterno, 
deja que el curso de los acontecimien- 
tos lo arrastre y lo aniquile. Pero en 
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su humillación y luego en su resu- 
rrección se realiza de la forma más 
inimaginable la intuición “escatoló- 
gica” de los videntes de Israel: la ma- 
nifestación plena de la infinita tras- 
cendencia de Yhwh y de su incon- 
mensurable solicitud por el hombre, 
el logro de la perfecta reconciliación 
y comunión de vida de toda criatura 
con su ereador, la paz inalterable en- 
tre la tierra y el cielo. En Cristo que, 
con sus “palabras de gracia” y sus 
gestos de bondad, con la aceptación 
voluntaria de la muerte y la gloria de 
su resurrección, con el don perenne 
de su cuerpo y de su sangre, nos re- 
vela un amor absolutamente gratuito 
e ilimitado a los hombres que le han 
rechazado, encuentra la profecía en- 
tera del AT su más alto cumplimien- 
to, su culminación a la vez que su 
confirmación más válida. No podían 
menos de provenir del mismo supre- 
mo director, a saber: del Espíritu de 
Dios, por una parte aquellas expe- 
riencias sobrehumanas, aquellas he- 
roicas proclamaciones de santidad y 
de misericordia, aquella espera pa- 
ciente e indefectible de una purifica- 
ción interior, aquel plan de salvación 
definitiva para los descendientes de 
Israel y para todas las gentes, y por 
otra las fúlgidas realizaciones de estas 
perspectivas en la obra humilde y 
amable del rabbi de Nazaret, el más 
excelso descendiente de David, el rey 
pacífico de la paz, el signo de contra- 
dicción para las libres opciones del 
hombre, el más fiel de los “siervos de 
Yhwh”, la víctima inocente de todos 
los pecados de la humanidad, el ven- 
cedor de la muerte y la irradiación 
misma del Padre, el supremo de los 
profetas. 

Pero Jesús, al llevar a su más alto 
nivel la profecía, la encaminó por 
nuevos senderos, Al volver ala gloria 
que le correspondía desde toda la eter- 
nidad, y de la cual había hecho par- 
ticipes a sus hermanos (Jn 17,55), qui- 
$0 perpetuar su presencia invisible y 
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dinámica en medio de los hombres 
hasta el fin del mundo: “Yo estaré 
siempre con vosotros” (Mt 28,20), y 
dirigiéndose al Padre: “Yo les he 
dado a conocer tu nombre y se lo 
seguiré dando a conocer, para que el 
amor que tú me tienes esté en ellos y 
yo también esté con ellos” (Jn 17,26). 
“No os dejaré huérfanos... Yo pediré 
al Padre que os mande otro defensor 
que esté siempre con vosotros, el Es- 
piritu de la verdad... El os lo enseñará 
y os recordará todo lo que os he di- 
cho... El os guiará a la verdad com- 
pleta... El me honrará a mí, porque 
recibirá de lo mio y os lo anunciará” 
(Jn 14,165.18.26; 16,135). Era la pro- 
mesa de la bajada del Espíritu del 
Padre y del Hijo sobre el nuevo pue- 
blo de Dios, nacido del corazón y de 
la sangre de Cristo: “Sabed que voy 
a enviar lo que os ha prometido mi 
Padre” (Lc 24,49). “Juan bautizó con 
agua, pero vosotros seréis bautizados 
en el Espíritu Santo dentro de pocos 
días” (He 1,5): era la realización de 
un antiguo vaticinio: “Después de 
esto, yo derramaré mi espíritu sobre 
todos los hombres. Vuestros hijos y 
vuestras hijas profetizarán... Haré 
aparecer señales en el cielo y en la 
tierra” (31 3,1.3). ¡Se inauguraba una 
gran nueva era profética! 


2. Los PROFETAS CRISTIANOS. 
En la época judeo-neotestamentaria 
existía la convicción de que, después 
de los últimos profetas clásicos, el 
Espíritu había abandonado Israel, 
reservándose volver en la venida de 
la era mesiánica. Las manifestaciones 
carismáticas verificadas en las comu- 
nidades cristianas desde el día de pen- 
tecostés (He 2) indujeron a los cre- 
yentes a hablar de un profetismo re- 
novado. Pedro ve en el fenómeno de 
las diversas lenguas de los apóstoles 
el cumplimiento de la predicción de 
Joel (He 2,16-21); otro tanto afirman 
los Hechos del primer apóstol por la 
eficacia de su palabra en los corazo- 
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nes de los judíos, por la osadía con 
que se presenta a los jefes de la na- 
ción, por la confirmación de sus 
previsiones por los acontecimientos 
(He 4,10.15). 

Junto a él se nos indican como 
profetas otros varios personajes: los 
“profetas” que provienen de Jerusa- 
lén (He 11,27), uno de los cuales, 
Agabo, anuncia una gran carestía, 
que realmente tuvo lugar, y luego 
prefigurará con un gesto simbólico a 
la manera de los videntes antiguos el 
encarcelamiento de Pablo, usando la 
frase típica: “Así dice el Espíritu San- 
to...” (He 21,11); los “profetas” de 
Antioquía, un grupo de responsables 
que guiaban la comunidad y que, des- 
pués de ayunar y orar, descubren a la 
luz del Espíritu la designación de Pa- 
blo y de Bernabé para la evangeliza- 
ción de Chipre y, por la imposición 
de las manos, les comunican aquella 
misión: “Mientras celebraban el culto 
del Señor y ayunaban, el Espíritu San- 
to dijo: “Separadme a Bernabé y a 
Saulo para la obra a la que los he 
llamado”..., les impusieron las manos 
y los despidieron” (He 13,2s); están 
luego Felipe y sus hijas: de éstas se 
nos dice que “profetizaban” (He 
21,9), probablemente en el sentido de 
1Cor 14 y 11,4s (llevaban, como su 
padre, a las asambleas litúrgicas el 
carisma de una palabra inspirada e 
iluminadora); Felipe es un ardiente 
evangelizador de paganos, realizador 
de milagros; puede trasladarse pro- 
digiosamente, como Elías, a distancia 
para iluminar con su inteligencia cris- 
tiana a un lector de oscuros pasajes 
proféticos del AT (He 8,5ss); Berna- 
bé, del grupo de Antioquía, es llama- 
do “apóstol y profeta” (He 13,1) y 
hombre de la paráclesis (He 4,36), 
pues tiene el don de confortar, ex- 
hortar y animar (He 11,25.255). 

Pablo no es mencionado nunca 
con el título de “profeta”, pero nos 
presenta todas sus características. Tie- 
ne una absoluta certeza de su misión 
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sobrenatural: es el fulgor de Cristo 
resucitado que vino ailustrarle cuan- 
do menos lo esperaba (Gál 1,11-17), 
el kerigma evangélico que lleva a los 
gálatas tiene el carácter de trascen- 
dencia que ni siquiera un ángel po- 
dría desmentirlo (Gál 1,6-10); mu- 
chas veces alude a las revelaciones y 
a los dones del Espíritu con que ha 
sido favorecido: “A nosotros nos lo 
manifestó Dios por medio de su Es- 
píritu, pues el Espiritu lo penetra 
todo, hasta las cosas más profundas 
de Dios” (1Cor 2,10); en virtud de 
esta presencia interior lo puede él 
todo, funda establemente las prime- 
ras comunidades entre los gentiles, 
dirime las cuestiones relativas a la 
nueva vida en Cristo, comprendida 
la actividad carismática de los fieles 
(1Cor 14,375). En sus cartas especifi- 
ca qué íntimo conocimiento se le ha 
comunicado del misterio de Cristo: 
la inescrutable riqueza del amor sal- 
vífico que hay que extender mediante 
la fe y la luz del Espíritu a todas las 
gentes, según el designio benévolo 
del Padre (Ef 1,7; 3,5), pues la nueva 
comunidad (la Iglesia) edificada por 
el Padre deberá tener siempre una 
solidísima piedra angular, que es Cris- 
to Señor, y un fundamento indefec- 
tible, que son justamente los testigos 
de su vida y resurrección (apóstoles) 
investidos por el poder del Espíritu 
(profetas): “Edificados sobre el fun- 
damento de los apóstoles, la piedra 
angular de este edificio es Cristo Je- 
sús, en el que todo el edificio, perfec- 
tamente ensamblado, se levanta para 
convertirse en un templo consagrado 
al Señor” (Ef 2,20s); Pablo cierta- 
mente se considera entre ellos. Así 
como los heraldos de Dios en el AT 
partían de la tórah y de la alianza 
desarrollando sus virtualidades con 
su experiencia e inteligencia sobre- 
natural, así ahora los enviados del 
Señor Jesús tienen la función de ex- 
poner y aclarar incesantemente el 
misterio de Cristo, que vivió en me- 


Profecía 


dio de nosotros, bajo el influjo de su 
Espíritu: apóstoles en cuanto testigos 
de su realidad histórica y gloriosa, 
profetas en cuanto confortados por 
la luz interior del Espíritu. 

Otro gran profeta es el autor del 
7 Apocalipsis (Juan evangelista o al- 
guno de su séquito): recibe en éxtasis 
del Hijo del hombre la misión y los 
mensajes que ha de comunicar: “Oí 
detrás de mí una voz potente... que 
decía: “Lo que ves escríbelo en un 
libro y mándaselo a las siete iglesias” ” 
(Ap 1,10s); se expresa en el estilo de 
los antiguos videntes: en primera per- 
sona, apelando a la palabra del Espí- 
ritu, con reproches, amenazas, invi- 
taciones a la conversión; pero en el 
centro de sus anuncios está “el que es 
“el primero” y “el último”, el que murió 
y ha vuelto a la vida” (Ap 2,8); y 
concluye con una firme declaración 
sobre el origen sobrehumano de sus 
previsiones: “Estas palabras son cier- 
tas y auténticas, y el Señor Dios de 
los espíritus de los profetas ha envia- 
do a su ángel a mostrar a sus servi- 
dores lo que va a suceder enseguida. 
Voy a llegar enseguida. Dichoso el 
que guarda la profecía de este libro” 
(Ap 22,65). 


3. PROFETAS “ASAMBLEARES” Y 
DISCERNIMIENTO DE LOS ESPÍRITUS. 
Los textos neotestamentarios, ade- 
más de estos personajes específica- 
mente mencionados, nos informan 
también sobre un fenómeno más ge- 
nérico de profecía y nos advierten de 
la necesidad de un atento discerni- 
miento. En 1Cor san Pablo nos habla 
varias veces del carisma de la profecía 
en conexión con las asambleas litúr- 
gicas: “El hombre que ora o profetiza 
con la cabeza cubierta deshonra a 
Cristo, que es su cabeza. Y la mujer 
que ora o profetiza con la cabeza 
descubierta deshonra al marido, que 
es su cabeza” (1Cor 11,4); “A cada 
cual se le da la manifestación del Es- 
piritu para el bien común..., a uno el 
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don de hacer milagros, a otro el decir 
profecías, a otro hablar lenguas ex- 
trañas... Todo'esto lo lleva a cabo el 
único y mismo Espíritu, repartiendo 
a cada uno sus dones como quiere” 
(1Cor 12,7-11); “Buscad el amor; as- 
pirad a los dones espirituales, pero 
sobre todo el don de profecía” (1Cor 
14,1). Se trata de uno de tantos dones 
gratuitos del Espíritu de Cristo, que 
actúa en su Iglesia, que sirve para la 
edificación y el perfeccionamiento de 
toda comunidad cristiana (1Cor 
12,12ss); tiene la función específica 
de confortar, exhortar y hacer crecer 
(14,3: “El que profetiza habla a los 
hombres, los forma, los anima y con- 
suela”; para “instruir a los demás”: v. 
19; para convencer a los increyentes: 
v. 245). El hablar inspirado, que es 
superior a la glosolalia, es decir, a un 
lenguaje desconocido que sirve sobre 
todo para el coloquio personal con 
Dios (1Cor 14,4-6), era muy estima- 
do en las comunidades de la época; 
san Pablo dedica a ello todo el capí- 
tulo 14 de 1Cor para hacer su elogio 
y a la vez purificarlo de cualquier 
intemperancia. Siguen hablando de 
él con estima un siglo después el Pas- 
tor de Hermas (11 prec.), Justino en 
el Diálogo de Trifón (n. 82: “El hecho 
de existir en nuestros días el don de 
la profecía entre nosotros, los cristia- 
nos, debería haceros comprender que 
aquellos dones que se encontraban 
en otro tiempo entre vuestra gente 
[los judíos] han sido ahora transferi- 
dos a nosotros”), y también Ireneo 
Adv. Haer. 11, 32,4; MI, 11,9. 

Pero en otros pasajes, lo mismo 
del apóstol que del resto del NT, se 
recomienda insistentemente la vigi- 
lancia, la prudencia, un atento exa- 
men de cada una de las personas y de 
los mismos mensajes que se presen- 
tan como inspirados: es preciso co- 
nocer y saber aplicar los criterios de 
discernimiento recomendados por la 
experiencia de los siglos y de cada 
una de las asambleas cristianas: “No 
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apaguéis el Espíritu. No despreciéis 
las profecías. Examinadlo todo, y que- 
daos con lo bueno” (1Tes 5,19-21); 
“Queridos míos, no os fiéis de todos 
los que dicen que hablan en nombre 
de Dios; comprobadlo antes, porque 
muchos falsos profetas han venido al 
mundo... El que confiesa que Jesús 
es el mesías hecho hombre es de Dios; 
y el que no confiesa a Jesús no es de 
Dios” (1Jn 4,1-3). Ahora todo viden- 
te que declara que recibe y comunica 
mensajes del Dios vivo, cualquiera 
que sea el nivel al que pertenezca, 
deberá confrontarse con la revelación 
del Verbo eterno hecho “carne”, con 
el misterio de su admirable inserción 
en la historia del hombre. El criterio 
de la conformidad con la verdadera 
religión dada a conocer a lo largo de 
la historia veterotestamentaria debe- 
rá integrarse con la referencia más o 
menos explícita al designio del su- 
premo Señor de “recapitular todo en 
Cristo” (Ef 1,10), de manifestar cada 
vez más “las inescrutables riquezas” 
del amor de Cristo (Ef 3,8) y hacer 
comprender “la anchura, la longitud, 
la altura y la profundidad” del mismo 
(v. 18), para que todos puedan “ser 
fortalecidos poderosamente por su 
Espíritu en orden al progreso de 
vuestro hombre interior” (v. 16) y 
“llenos de toda la plenitud de Dios” 
(v. 19) “para alabanza de su gloria” 
(Ef 1,12) y de su inefable bondad. A 
esto tendían todas las iniciativas de 
Yhwh en la comunidad elegida y en 
sus auténticos mensajeros, y a esta 
meta sublime tiende la efusión del 
Espíritu de Cristo en su Iglesia, en 
sus ministros y en cada uno de los 
componentes de su cuerpo místico. 
Por la consonancia con esas realida- 
des se podrá reconocer la genuinidad 
de todo espíritu que se confiese en- 
viado de lo alto. 


IL CONCLUSIÓN. Mirando 
ahora todo el fenómeno de la profe- 
cía como nos lo presenta la larga tra- 
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dición judeo-cristiana, podemos de- 
ducir sintéticamente algunas conclu- 
siones. “Deus nobis locutus est per 
prophetas”: Dios se ha dignado ha- 
blar realmente a la humanidad por 
medio de sus mensajeros; su voz dis- 
creta pero poderosa, respetuosa de la 
libertad humana pero exigente, lle- 
vaba en sí el timbre de la trascenden- 
cia. Dios, por medio de ellos, se ha 
puesto en comunicación con el hom- 
bre, ha manifestado su vivo interés 
por todos los hombres, su solicitud 
por su respuesta de amor y por su 
consiguiente participación en su glo- 
ría. No es posible dudar seriamente 
de ello. Pero se pueden distinguir va- 
rios niveles de manifestación proféti- 
ca: un nivel general, con el que Dios 
se revela en los acontecimientos y en 
los personajes de todo un pueblo y lo 
guía carismáticamente hacia la ver- 
dad; un nivel más específico con el 
envío de sus portavoces extraordina- 
rios, como los grandes videntes del 
AT, y sobre todo su mismo Unigénito 
hecho visible, y los enviados directos 
de Cristo, testigos de su obra e inves- 
tidos de su Espíritu, como fundamen- 
to perenne de su comunidad (a la vez 
“apóstoles y profetas”); un tercer ni- 
vel, con inspiraciones asamblearias 
ocasionales, es decir con mensajes 
aptos para exhortar, consolar y 
orientar de manera eficaz grupos o 
individuos de la comunidad cristiana 
para su plena maduración en el amor. 
Todo el pueblo de Dios se nos pre- 
senta así bajo el influjo del Espíritu 
de Cristo en sus estructuras y en sus 
componentes, con la posibilidad in- 
mediata de una palabra carismática, 
cuando sus miembros están abiertos 
a las manifestaciones especiales que 
el mismo Espiritu quiere suscitar; es 
preciso estar prontos y dóciles. 

¿Ha hablado Dios también fuera 
del ámbito judeo-cristiano? ¿Sigue ha- 
blando también hoy? No hay ningún 
motivo para negarlo a priori. Ya se 
ha visto que el que habló por medio 
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de los profetas es el Dios del amor y 
de la condescendencia infinita, de- 
seoso de estar en diálogo incensante 
con sus criaturas racionales. Lo que 
hizo con algunas de ellas en el pasado 
puede haberlo hecho también con 
otras y hacerlo en diversas épocas de 
un modo quizá inconcebible para nos- 
otros. Donde haya indicios de ello, 
si queremos tener su convalidación 
sólo habremos de aplicar los crite- 
rios del recto discernimiento, ya 
comprobados por una experiencia mi- 
lenaria. 
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PROMESA/PROMESAS 
7 Abrahán Il, 1; / Alianza IL 1. 


PROVERBIOS 


Sumario: l. La cuestión literaria: 1. La forma 
“masal”; 2. El mapa de la colección. 11. Un men- 
saje constante dentro de una estratificación: 
1. La primera colección (cc. 1-9), 2, La primera 
colección salomónica (cc. 10-22): a) Capítulos 
10-15, b) Capítulos 16-22, c) Las palabras de los 
sabios (22,17-24,34); 3, La segunda colección sa- 
lomónica (cc. 25-29): a) Capítulos 25-27, b) Ca- 
pítulos 28-29; 4. Fragmentos proverbiales 
(cc. 30-31). NU. Sabiduría y Proverbios: 1. Prag- 
matismo; ?. Antropocentrismo; 3. La ortopra- 
xis; 4. La teología. 


L LA CUESTION LITERA- 
RIA. La colección de los Proverbios 
(= Prov), suprema expresión de la 
literatura sapiencial oficial de Israel, 
se presenta como un monumento li- 
terario complejo y refinado, cada 
uno de cuyos elementos hay que cir- 
cunscribir primero pacientemente 
antes de contemplar en su unidad la 
solemne obra final. También nos- 
otros en nuestra lectura intentaremos 
recorrer el texto en su vertebración 
muy articulada: a través de este pro- 
cedimiento diacrónico lograremos 
captar progresivamente en su inte- 
gridad la proposición del volumen, 
una afirmación de “eudemonismo 
yahvista” (Osty), una afirmación op- 
timista y entusiasta de la vida. A tra- 
vés de la lectura de Prov se nos va 
reflejando en todo el panorama de la 
7 “sabiduría” (la hokmah) bíblica, en 
sus estructuras ideológicas y en su 
evolución histórica. 


l. LA FORMA “MASAL”. Toda 
cultura posee un tesoro de sabiduría 
popular y proverbial; se trata de briz- 
nas de reflexiones, de intuiciones li- 
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gadas al prestigio casi milagroso de 
la fómula lapidaria que centra de 
modo esencial, mnemónico y a me- 
nudo irónico, un dato ligado a la 
naturaleza humana, a la vida o al 
mundo. Por eso el proverbio es fácil- 
mente faccioso o parcial; con fre- 
cuencia conservador y moralizante; 
puede estar en contradicción con 
otros dichos, dado el aspecto secto- 
rial de sus revelaciones; es habitual- 
mente ahistórico porque sólo requie- 
re registrar y prever acontecimientos 
típicos que se reproducen constante- 
mente en lo concreto de la existencia. 
El proverbio se codifica muy pronto 
en una verdadera y auténtica “forma” 
literaria, con su tipología, sus leyes 
estilísticas, su estructura sociológica 
y psicolingúiística. 

En hebreo, el término que lo defi- 
ne, masal, abarca una gama vasta de 
acepciones (parábola, canto, oráculo 
poético, alegoría, aforismo, etc.). El 
masal-proverbio en sentido estricto 
se articula en dos modelos funda- 
mentales: el “proverbio-aconteci- 
miento”, que se contenta con desta- 
car un hecho fácil de verificar, y el 
“proverbio-causa”, que intenta moti- 
var la declaración experimental y es 
indicio de una mayor madurez racio- 
nal. La tonalidad general del prover- 
bio no es apodíctica o imperativa en 
sentido legal, sino más bien pedagó- 
gica y parenética. 

Desde el punto de vista estilístico 
domina el uso del paralelismo en to- 
das sus formas y posibilidades. Le 
acompaña la paranomasia, es decir, 
la búsqueda intencional de las aso- 
nancias fonéticas, que facilitan el 
aprendizaje mnemónico y que hacen 
a veces ardua la traducción a otra 
lengua. Desde el punto de vista mé- 
trico, se nota en las colecciones más 
antiguas de proverbios el predominio 
del ritmo 4 + 3; en otras partes domi- 
na el 3+3 o el metro de los 4+4 
acentos. 

En todo caso, la lectura del libro 


Proverbios 


de Prov requiere una especie de acuer- 
do o de simpatía, que se comunica al 
lector a través de la escucha continua, 
casi como en un fluir melódico. Pero 
a veces, según veremos, nos encon- 
tramos en presencia de párrafos co- 
ordenados redaccionalmente sobre 
un tema fijo o también de pequeños 
tratados brotados de un aforismo bá- 
sico. 


2. ELMAPADELA COLECCIÓN. En 
el volumen actual de los Prov encon- 
tramos materiales de diversas prove- 
niencias, ordenados según ciertos cri- 
terios: en algunas secciones se basa 
también en antologías preexistentes 
dotadas de materiales arcaicos. El co- 
nocimiento de los proverbios ugarí- 
ticos ha permitido aislar algunas ma- 
trices indígenas (cananeas) de los me- 
salím bíblicos. Si la colección de los 
proverbios populares o cultos co- 
mienza probablemente ya con Sa- 
lomón (siglo x a.C.), sólo en el si- 
glo vii a.C. se procede a una ela- 
boración sistemática de los datos 
proverbiales: la celebración de la 
agricultura como modelo social do- 
minante y la primera crítica a las de- 
sigualdades causadas por las especu- 
laciones comerciales nos remiten jus- 
tamente a esta época, bien conocida 
a través de la documentación polé- 
mica de los profetas (Am, Os, ls, 
Mig). Sin embargo, la redacción final 
del volumen de Prov es más tardía, 
quizá posexilica. En todo caso, he 
aquí el mapa estratigráfico de las va- 
rias colecciones de proverbios que 
han confluido en el libro según una 
reconstrucción cronológica hipotéti- 
ca: 

D) Capítulos 10-22: colección de 
Salomón (atribuible justamente a 
esta época del siglo x a.C.). 

1D) Capítulos 25-29: colección de 
Ezequías (aunque los materiales pue- 
den ser más arcaicos que este rey, que 
vivió a finales del siglo vi11 a.C.). 

ID  22,17-24,22: se trata de un 
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agregado a la “colección de Salo- 
món” y revela puntos de contacto 
explícitos con la sabiduría egipcia de 
Amenem-ope (XXII dinastía: 945- 
745). 

IV)  24,23-34: se trata de un nue- 
vo agregado a la “colección de Salo- 
món” redactado en lengua arcaica y 
con paralelos extrabíblicos. 

V) Capítulos 30-31: se trata de 
cuatro agregados más recientes, difí- 
ciles de fechar, el más antiguo de los 
cuales es el numérico de 30,15-23. 

VID Capítulos 1-9:es la colección 
más reciente y más sofisticada; pre- 
senta también pequeños poemas. 
Aunque contiene materiales arcaicos, 
el texto revela a menudo puntos de 
contacto con Jeremías y el Segundo 
Isaías, por lo cual puede suponerse al 
menos una redacción final posterior 
al exilio y preesdrina (550-450 ca. 
a.C.). 

El texto hebreo es bueno, a pesar 
de las dificultades de léxico debidas 
a la antigúedad de los textos y al ya 
citado cromatismo fonético; una 
contribución destacada para la com- 
prensión la ha ofrecido la filología 
comparada, sobre todo ugarítica. 

Los LXX, que tienen algunas va- 
riaciones en la distribución de las co- 
lecciones, ofrecen a menudo leccio- 
nes diversas y algunas correcciones 
que revelan la formación estoiqui- 
zante de los traductores griegos. 

El NT cita frecuentemente los Prov 
sin someterlos a reinterpretaciones, 
como ocurre en cambio a veces para 
la tórah (ver Prov 3,7 en Rom 12,16; 
Prov 3,11-12 en Ap 3,19.34; Heb 
12,5-6; Sant 4,6; 1Pe 5,5; Prov 3,34 
en Sant 4,6; lPe 5,5; Prov 4,26 en 
Heb 12,13; Prov 10,12 en 1 Cor 13,7; 
1Pe 4,8; Prov 11,31 en 1Pe 4,18; Prov 
22,8 LXX en 2Cor 9,7; Prov 24,12 en 
Rom 2,6; Ap 22,12; Prov 25,7 en Lc 
14,7ss; Prov 25,21-22 en Rom 12,20; 
Prov 26,11 en 2Pe 2,22). 


HI. UN MENSAJE CONSTAN- 


1540 


TE DENTRO DE UNA ESTRATI- 
FICACIÓN. La mejor metodología 
para captar la atmósfera y el conte- 
nido de la tesis proverbial, tan que- 
rida en el pasado del mundo protes- 
tante anglosajón burgués, es la de 
recorrer las páginas de cada una de 
las colecciones haciendo un balance 
de sus temáticas, de sus reflexiones y 
de las imágenes. Cada sección, den- 
tro del hilo conductor general de la 
sabiduría proverbial clásica, tiene su 
identidad y Sus características especí- 
ficas. 


l. LAPRIMERA COLECCIÓN (cc. 1- 
9). Aunque usa materiales arcaicos, 
la colección de apertura del libro es 
la más reciente y original, también 
porque le gusta explayarse en gran- 
des unidades e incluso en cortos tra- 
tados (cc. 2; 4; 5; 8; 9,1-6.13-18). 

Después del título, que según la 
práctica tradicional coloca toda la 
obra bajo el patronazgo de Salomón 
(cf Qo y Sab), y después de un enco- 
mio religioso de la sabiduría como 
“temor de Dios” (v. 7), el capítulo 1 
abre una reflexión inicial sobre el con- 
cepto de sabiduría a través de una 
vigorosa personificación, anticipa- 
dora de la de los capítulos 8 y 9 
(vv. 20-33). 

Estructurados según el esquema 
clásico de la enseñanza “padre-hijo” 
(2,1; 3,1.11.21; 4,1.10.20), los capítu- 
los 2-4 describen con un rico mues- 
trario léxico el “camino”, es decir, el 
destino del necio (c. 2), la dicha del 
sabio (c. 3) y la excelencia de la guía 
que ofrece la sabiduría al que se ad- 
hiere a ella (c. 4). 

En cambio, la cuestión femenina 
ocupa los capítulos $5-7; y, como 
siempre, el problema se aborda de 
acuerdo con la constante tendencia 
antifeminista propia de la sabiduría 
popular también contemporánea. 
Pero la mujer con la cual polemizan 
los Prov es definida como “extranje- . 
ra”; por tanto, encarna emblemática- 
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mente la apostasía que Israel perpe- 
traba con los cultos cananeos de la 
fertilidad. Entonces el precepto, aun- 
que ético, se colora de una motiva- 
ción teológica. En todo caso, los dos 
cuadros de los capítulos 5 y 7 cons- 
tituyen pequeñas obras maestras de 
finura psicológica y narrativa: la es- 
cena de la seducción está trazada con 
un gusto y una ironía insuperables. 
Con los capítulos 8-9 llegamos a la 
cúspide ideológica de la colección. 
En ellos se afronta la reflexión sobre 
la categoría sabiduría, entendida 
como instrumento teológico para re- 
solver la antítesis trascendencia- 
inmanencia de Dios. La sabiduría es 
presentada, como en el capítulo 1, 
con una personificación femenina, 
polémicamente contrapuesta a la 
mujer del capítulo 7. Se celebra a sí 
misma en dos grandes autohimnos 
(8,12-21 y 8,22-31). Sobre todo el se- 
gundo, que tiene probablemente una 
matriz arcaica, intenta definir los dos 
rostros de la sabiduría. Pertenece a la 
esfera de Dios, como lo atestiguan 
los “antes” de los versículos 22-25, 
que consideran a la sabiduría pre- 
existente a las realidades cósmicas: la 
eternidad se expresa a través de la 
anticipación y la precedencia respec- 
to al tiempo, convirtiéndose así en 
indicio de eternidad. Pero, contem- 
poráneamente, la sabiduría es tam- 
bién una realidad creada: los “cuan- 
do” la hacen contemporánea del mun- 
do creado (vv. 2655). La sabiduría es, 
pues, el proyecto trascendente de 
Dios que se encarna en el orden cós- 
mico, en el hombre, en su inteligen- 
cia. Esta cualidad bifronte, trascen- 
dente e inmanente, le permite a la 
sabiduría ejercer su función de me- 
diadora entre el creador y la criatura. 
Como enseña el capitulo 9 através de 
la parábola de los dos banquetes, la 
opción por “el pan y el vino” de la 
sabiduría significa vida y salvación. 


2. LA PRIMERA COLECCIÓN SALO- 
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MÓNICA (ec. 10-22). 1.4 casi totalidad 
de los exegetas están convencidos de 
la antigúedad de esta colección, que 
puede situarse en los siglos X-1X a.C., 
con textos que quizá asciendan al 
mismo Salomón (ver 1Re 3,4-15; 
10,1-10). Esta obra coral, fruto de la 
sabiduría popular y de la de los cir- 
culos sapienciales profesionales, aun- 
que con evidentes adquisiciones ex- 
tranjeras, está ciertamente muy “yah- 
vistizada”. La colección es semejante 
a un delta ramificado, sin un plan 
coherente de organización, articula- 
do según la libre asociación, la aso- 
nancia y la agrupación compendiosa. 
Sin embargo, los 375 mesalim aquí 
coleccionados y compuestos de pre- 
ferencia por dísticos, se pueden dis- 
tribuir en dos grandes áreas, las de 
los capítulos 10-15 y 16-22, 


a) Capítulos 10-15. La mejor or- 
ganización del pensamiento de este 
sector la ofrece el procedimiento por 
antítesis, que adoptan muchos afo- 
rismos. El primer gran binomio an- 
titético es el de justo-implio (94 pro- 
verbios de 184). Las figuras morales 
en cuestión se trazan según sus Op- 
ciones fundamentales. He aquí los 
rasgos del retrato del justo. Sabe re- 
gular su palabra, una palabra precio- 
sa (10,20) que nutre (10,21), que es 
justa (12,5), sincera (13,5), reflexi- 
va (15,28); es justo (11,3.11; 12,6; 
14,2.11; 15,8), es caritativo (11,25), 
benévolo (11,27; 12,2; 13,2.22; 14, 
14.19.22; 15,3), es confiado (11,13; 
12,17.19.22; 13,17; 14,5.25), modesto 
(11,2), sensible (11,17), amante de 
los pobres (14,21.31), incorruptible 
(15,27), exigente consigo mismo 
(10,27; 12,1) y está dominado por el 
temor de Dios (10,27; 14,26.27). En 
él se cumple plenamente la ley de la 
retribución: tendrá seguridad (10,9. 
25.29.30; 11,3.5, etc.), alegría (11,10; 
13,9; 14,21), paz con el Señor (11,20; 
12,22; 15,8.9.29), descendencia ben- 
decida (11,21; 13,22), sabiduría cada 
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vez mayor (10,31-32; 11,2) y se libra- 
rá de la muerte prematura (10,2.11. 
16.17; 11,4.7.19.28.30; 12,28; 13,3; 
14,27; 15,4.27). En cambio, el impío 
es descrito prácticamente como el 
exacto negativo del justo, y la retri- 
bución terrena caerá inexorablemen- 
te sobre él, privándole de estabilidad 
y esperanza (10,3.25.30; 12,3.7; 10,28; 
11,7.23), porque el Señor no puede 
tolerarlo (10,3; 11,20; 12,22; 15,8-9). 

Otro binomio es el del sabio y el 
necio. La sabiduría es sobretodo una 
actitud humana y religiosa, se la ob- 
tiene a través de la “tradición”, es 
decir, con la enseñanza y escuchando 
(12,15; 13,1.10.20; 15,5.14): “Anda 
con los sabios y te harás sabio” 
(13,20). Más aún; el sabio a su vez se 
convierte en fuente de sabiduría para 
los otros (15,2.7), porque la sabiduría 
es “diffusiva sui”, como la fuente que 
se transforma en un río y en canales 
(Si 24,23-29). Es una virtud de rela- 
ción que hace al hombre reflexivo 
con el prójimo (13,16; 14,15), pru- 
dente, respetuoso (11,12; 14,29), mo- 
desto (12,23). 

Una tercera antítesis es la del ocio- 
so y el diligente. El trabajador es si- 
nónimo de justo (15,19), mientras 
que el perezoso, “vinagre a los dientes 
y humo a los ojos” (10,26), es el tipo 
del impío. El éxito económico es sig- 
no de bendición (10,4-5; 12,11.27; 
13,4). 

Una última antítesis, más rara 
(19 proverbios) y más teológica, en- 
frenta lo que Dios ama y lo que él 
odia. A través de este antropomorfis- 
mo nos introduce en una especie de 
moral revelada; por eso los mesalim 
“teológicos” son todos eficaces y po- 
nen en escena a Dios, que ayuda al 
hambriento rechazando la codicia 
del impío (10,3), que bendice enri- 
queciendo al justo (10,22), que es for- 
taleza para el hombre recto y ruina 
para el malhechor (10,29). De este 
modo, sobre la sensatez, sobre lo co- 
tidiano, sobre el moralismo de la sa- 
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biduría popular se extiende el correc- 
tivo eficaz de una intervención de 
Yhwh que juzga, corrige e interpreta 
la escala de los valores humanos. 

De paso recordamos también que 
las figuras negativas sólo se esbozan, 
porque el acento está siempre en lo 
positivo. Estos proverbios se trans- 
forman entonces en una llamada 
constante a la justicia, a la sabiduría, 
a la diligencia, al temor de Dios. 


b) Capítulos 16-22. Esta antolo- 
gía de temas dispares recoge 191 pro- 
verbios preferentemente de paralelis- 
mo sinonímico. También aquí apare- 
cen los binomios antitéticos, pero 
con nuevos matices. En la oposición 


justo-impio el retrato más comple- 


to es ahora el negativo del malvado: 
orgulloso (16,5.18.19; 17,19; 18,12; 
21,4), burlón y arrogante (21,24), 
tortuoso, perverso, desconfiado (17, 
20; 19,1; 22,5.9.22; 21,6.28), despia- 
dado (21,10) se burla de la justicia 
(19,28; 21,7), desprecia a los pobres 
(17,5; 22,16), se burla de los derechos 
(17,5.26; 18,5), combate al prójimo 
(16,28; 17,9; 18,1). La tesis de la re- 
tribución es particularmente exalta- 
da para el justo, que tendrá larga 
vida (16,31; 19,23; 21,21; 22,4) rique- 
zas (22,4), protección y seguridad 
(16,17; 18,10; 19,16.23; 21,23; 22,5), 
descendencia bendecida (20,7) y ho- 
nor (21,21; 22,4). 

La antítesis sabio y necio está tam- 
bién presente con un nuevo subraya- 
do: la sabiduría, más que valor mo- 
ral, es ante todo habilidad, inteligen- 
cia, capacidad de arreglárselas en las 
contradicciones cotidianas. Es, pues, 
una cualidad humana (16,21.23.32; 
18,15; 19,11; 20,5, etc.). En cambio, 
el necio es descrito sobre la base de 
los pecados de lengua (17,28; 18,2.6; 
20,3). Y, manifestando un cierto pe- 
simismo pedagógico, suavizado en 
otras partes (19,25; 20,30; 22,10), se 
declara que el necio es incorregible 
(17,10.16; 19,19.29; 20,11; 22,6.15). 
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El binomio diligente-ocioso da ori- 
gen a aforismos semejantes a delicio- 
sas caricaturas, a menudo cercanas a 
lo grotesco (19,24; 20,4.13; 21,5.17; 
22,13). 

Pero esta sección de los capitu- 
los 16-22 es también la más penetra- 
da de teología hebrea; es aquella en 
la que más está presente el nombre 
“Yhwh”. En el mundo existe un plan 
trazado por Dios, que se percibe so- 
bre todo en la retribución (16,5; 17,5) 
que impide que la historia sea un 
cúmulo de mecanismos neutros y de 
comportamientos inmanentes. Un 
plan revelado también por el acto 
creador divino (16,4.11), que es el 
origen de justos (20,12) y pecadores, 
de pobres (17,5) y ricos (22,2). Un 
plan, en fin, visible en la providencia 
divina, que dispone todas las realida- 
des con amor y pasión (18,22; 
19,14.21; 20,27; 21,31). De un cuadro 
teológico así de límpido nace tam- 
bién una fuerte conciencia del peca- 
do, visto como proyecto alternativo 
humano al plan de Yhwh (16,6; 
20,6.9). 

Otro elemento original está en la 
entrada de los proverbios “monár- 
quicos”, que presentan al rey como el 
lugarteniente de Dios en la tierra 
(16,1-16; 20,22-21,3), como el garante 
terreno del proceso divino de la retri- 
bución (16,13; 20,8.26; 22,11). Pues 
“el corazón del rey es canal de agua 
en manos del Señor; él lo inclina ha- 
cia donde quiere” (1,1). La matriz 
aristocrática y * “profana” de algunos 
proverbios monárquicos es visible en 
sus venas absolutistas (16,5.14; 19,12; 
20,2). La sociedad que emerge de esta 
situación política es la agrícola y ur- 
bana con preferencia del ambiente 
comercial ciudadano sobre el rural, 
como lo atestiguan ciertos rasgos 
pintorescos de transacciones econó- 
micas de estilo oriental (““ Malo, 
malo!”, dice el comprador; pero cuan- 
do ha comprado se felicita”, 20,14) y 
las frecuentes alusiones al oro y a la 
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plata, aunque sea en comparación de 
inferioridad con la sabiduría (16,16; 
17,16; 20,15; 22,1). En este tipo de 
estructura adquiere relieve el juez, 
del cual se nos traza un código de 
deontología profesional contra las co- 
rrupciones, contra la superficialidad 
en las instrucciones de procesos, con- 
tra las opresiones, etc. (17,15,26; 
18,5.17; 19,5.9,28; 21,28). 

Los contrastes sociales respecto a 
ese modelo de sociedad introducen 
entonces una antítesis nueva y origi- 
nal: la del rico-pobre, sólo raramente 
afrontada según la perspectiva tradi- 
cional de la retribución, que veía en 
el pobre un pecador o un perezoso 
(19,15; 20,4.13; 21,17.20). Ahora se 
comienza a ver con indiferencia la 
riqueza como bendición divina (17,8; 
18,11.16; 19,4.6; 21,14), y se desarro- 
lla un sentido más vivo y objetivo de 
la justicia, que descubre sin compa- 
sión la miseria y la injusticia que se 
ocultan detrás del rico (16,8; 17,1; 
19,1.22; 20,21; 21,6; 22,4.16). Más 
aún, Yhwh aparece como el abogado 
defensor del pobre (17,5; 21,13; 22,2): 
castigará severamente la explotación 
del pobre (22,7), los malos tratos de 
los débiles (18,23), mientras que el 
amor a los pobres se convertirá en 
fuente de bendición (19,17; 21,26; 
22,9.16). En esta visión la riqueza se 
convierte en un valor relativo respec- 
to a la sabiduría (16,16), a la inteli- 
gencia (29,15), a la estima (22,1), a la 
honradez de la vida (19,1), a la justi- 
cia (16,8), a la serenidad (17,1). 


c) Las palabras de los sabios 
(22, 17-24,34). Como hemos dicho en 
el mapa trazado arriba [1, 2], se trata 
de apéndices anejos a la colección 
salomónica: la primera (22,17-24,22) 
es en la práctica una adaptación de 
un clásico sapiencial egipcio, la /ns- 
trucción de Amenem-ope, testimonio 
del espíritu abierto y “ecuménico” de 
la sabiduría antigua de Israel; el se- 
gundo (24,23-34) recoge “palabras de 
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sabios” dispersas, centradas en tres 
temas: las relaciones con el prójimo, 
la sobriedad y el trabajo. 


3. LASEGUNDA COLECCIÓN SALO- 
MÓNICA (cc. 25-29). La nota redac- 
cional que atribuye la edición de es- 
tos proverbios a los “hombres de Eze- 
quías” nos ofrece una información 
muy atendible, pues esta colección es 
más o menos contemporánea en los 
materiales de la primera salomónica. 
En ella domina el dístico y se abren 
netamente dos sectores de los capitu- 
los 25-27 y 28-29. El primero es un 
paralelismo sinonímico y está cons- 
truido con aforismos folclóricos, re- 
bosantes de rasgos concretos y de 
paisajes naturales, basados en imá- 
genes y semejanzas elementales. En 
cambio, la segunda unidad es de pa- 
ralelismo antitético, menos viva, se 
mueve según procedimientos abs- 
tractos y lógicos y está impregnada 
de tonos éticorreligiosos. 


a) Capítulos 25-27. El mundo de 
estas páginas es el de la naturaleza 
abierta, de la cultura rural, del amor 
a las realidades terrenas, expresión 
de la sabiduría creadora de Dios. Te- 
nemos, en consecuencia, la arena 
(27,3), la piedra (26,27; 27,3), las fuen- 
tes (26,26), el agua (25,25; 27,19), los 
campos (27,26), el heno (27,25), las 
espinas (26,9), el viento (25,14.23), 
las nubes (25,14), la lluvia (26,1; 
27,15), la nieve (25,13; 26,1), el frío 
(25,13), el calor estivo (26,1). Y los 
animales: el asno y el caballo (26,3), 
las ovejas (27,23.26), el león (26,13), 
los pájaros (26,2; 27,8), los cabritos 
(27,26). También las artes y las pro- 
fesiones: el orfebre (25,4.11.12; 26,13; 
27,17.21), el tejedor (27,13.26), el car- 
pintero (25,24; 26,14; 27,15), el cam- 
pesino, que a menudo teme la penu- 
ria (25,16; 27,7-8). 

No faltan las parejas tradicionales 
del sabio y del necio (con particular 
atención al necio, del cual se esboza 


1544 


un vivísimo retrato, sobre todo a ni- 
vel humano e intelectual), del ocioso 
y del diligente, del justo y del impío, 
aunque en forma muy limitada, lo 
mismo que es exigua la reproducción 
de los proverbios monárquicos. 

Importancia particular reviste, en 
cambio, según un módulo favorito 
de toda la literatura sapiencial, la pa- 
labra: la calumnia (26,20.22), la hi- 
pocresía (26,23-25,28), la mentira 
(25,18), la indiscreción (25,8.23), los 
litigios (25,24; 26,21; 27,15-16), la trai- 
ción y el espionaje (25,9-10; 26,19. 
28), la vanagloria (27,1-2), la falta de 
control (26,2-17). 

Dentro del espíritu de un huma- 
nismo integral, estos proverbios se 
preocupan también de los valores hu- 
manos, como la buena educación: no 
ser importunos (25,17), arreglárselas 
con la burocracia y la magistratu- 
ra (26,6-10), calibrar las alabanzas 
(25,27), conservar la amistad (27,10), 
disfrutar de los pequeños goces de la 
vida (25,16), leer entre líneas (26,24- 
26), cuidar del pan cotidiano (27, 
23-27). 

Se respira en estas páginas una at- 
mósfera de comunidad; se preocupan 
del prójimo, vocablo que aparece con 
insistencia y que tiene un valor más 
amplio que el rígidamente nacional y 
racial entendido por la tradición he- 
brea (25,8.9.17.18; 26,19; 27,9.10. 
14.17). Es justamente el único pro- 
verbio sobre la caridad que pone en 
escena a Yhwh, y que ha sido recogi- 
do por Pablo en Rom 12,20: “Si tu 
enemigo tiene hambre, dale de co- 
mer; si tiene sed, dale de beber, por- 
que así amontonas ascuas sobre su 
cabeza, y Yhwh te recompensará” 
(25,21-22). 

b) Capítulos 28-29. Esta segunda 
sección de 128 proverbios tiene casi 
la forma de un librito pedagógico de 
corte para jóvenes príncipes de la fa- 
milia real (cf Sal 101). Por eso el 
príncipe es el sujeto dominante de los 
capítulos y el espejo del hombre po- 
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lítico que se propone comprende es- 
tos rasgos ideales: fuerte sentido de 
responsabilidad para con el pueblo, 
sobre todo de las clases más débiles 
(28,3; 29,2.4); imparcialidad en ad- 
ministrar la justicia (28,28; 29,14); 
sabiduría y dotes intelectuales y hu- 
manas (28,2.16; 29,4.14); ejemplari- 
dad en el comportamiento (29,4.12); 
odio contra la explotación del pueblo 
(28,2.15-16; 29,4); astucia y realismo 
frente a la adulación, la hipocresía y 
la falsedad (29,12.26); reconocimien- 
to de la suprema autoridad divina 
(28,4.5.7.9), confianza en Yhwh 
(28,25; 29,25), ante el cual debe reco- 
nocerse pecador (28,13). 

El ángulo visual desde el cual se 
examina la existencia es, pues, el de 
la burguesía y la aristocracia (28,2; 
29,4.12.14). El binomio antitético 
más desarrollado es, por tanto, el de 
los ricos y los pobres, con una neta 
simpatía hacia estos últimos. Se su- 
pera así la tradicional visión de retri- 
bución. La riqueza es peligrosa y a 
menudo injusta, porque se obtiene 
por todos los medios (28,20.22); con 
la usura (28,8.16), la explotación y el 
robo (28,16.24; 29,4). Ciertamente no 
se excluye que la pobreza pueda ser 
la resultante de los errores del mismo 
pobre (28,19; 29,3) y que la riqueza 
pueda derivar de un esfuerzo honesto 
(28,20). Pero la costumbre es más 
bien la contraria, y pobre se convierte 
en sinónimo de sabio (28,6.11; 29,13), 
mientras que la riqueza lleva consi- 
go la maldición de Dios y la ruina 
(28,8.22; 29,4). El príncipe debe, 
pues, poner en el centro de su progra- 
ma la preocupación por la justicia de 
los pobres (28,3.15.27; 29,14), si no 
quiere que intervenga Dios, su defen- 
sor (29,13.16). 


4. FRAGMENTOS PROVERBIALES 
(cc. 30-31). Los últimos capítulos de 
los Prov recogen cuatro documentos 
más bien heterogéneos: los prover- 
bios de Agur, originario de Masá, 
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tribu ismaelita árabe (30,1-14); una 
serie de proverbios numéricos (es de- 
cir, ligados al juego simbólico de los 
números: 30,15-33); los proverbios 
de Lemuel (31,1-9), otro rey de Masá; 
el himno a la mujer perfecta (31, 
10-31). 

A nivel teológico es interesante so- 
bre todo la última perícopa, himno 
acróstico alfabético de 22 disticos, 
que atribuye a la mujer un relieve 
muy distinto del que se le ha asignado 
en los capítulos 5 y 7. Ella es una ama 
de casa social y económicamente en- 
tregada, responsabilizada también en 
las decisiones educativas (v. 26) de la 
familia y en la misma vida religiosa 
(v. 30). Una mujer que es casi un 
punto de referencia esencial para el 
marido y los hijos, que al final ento- 
nan en su honor un canto de gratitud 
(vv. 28-31). 

Así termina el volumen de los Pro- 
verbios, el libro de “las obras y los 
días”, de la existencia, de la praxis, 
de la presencia de Dios en lo cotidia- 
no. Casi parece que el alumno dili- 
gente y constante de la escuela de la 
sabiduría se despide del lector. Este 
último está ya dispuesto a entrar ple- 
namente en la vida, en el matrimonio, 
en la sociedad. El retrato de la mujer 
ideal adquiere entonces al trasluz los 
rasgos de la misma sabiduría perso- 
nificada. 


HI. SABIDURÍA Y PROVER- 
BIOS. Las varias colecciones de los 
Prov son la expresión más amplia y 
documentada de la sabiduría clásica 
de Israel, la hokmah. Este ejercicio 
de la mente, de la voluntad, de la 
pasión y de la acción —según las di- 
mensiones del “conocer” bíblico— 
nace de una experimentación en los 
varios campos de lo real, de los cuales 
se extraen intuiciones, propuestas de 
vida, consideraciones. A las observa- 
ciones paralelas que recogen un haz 
homogéneo de datos acompaña a 
menudo el contraste, es decir, la 
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puesta en guardia contra los riesgos 
y el mal. 

El núcleo ideológico en torno al 
cual se ordenan estas reflexiones, 
preferentemente formuladas en “pro- 
verbios”, podría definirse con una 
pregunta-tesis presente en Qohélet: 
“¿Qué provecho saca el hombre de 
todo el trabajo con que se afana bajo 
el sol?” (1,3). Para un pensador sus- 
tancialmente escéptico como es Qo- 
hélet, la pregunta tiene un valor de 
desafío y hace resaltar la inconsisten- 
cia radical de todo esfuerzo. En cam- 
bio, es positiva la respuesta de la sa- 
biduría de los Prov, para la cual la 
realización plena del hombre y de la 
historia es posible y documentable. 

Desde esta respuesta optimista se 
desarrolla una visión de la vida y del 
ser que intentamos ahora perfilar en 
sus estructuras esenciales. 


l. PRAGMATISMO. El nacimiento 
de la sabiduría en el mundo semita 
ocurre en el seno más bien oscuro de 
la magia y de la adivinación (Ex 7,11; 
Is 47,10; Dan 2,27; 4,3) o en el aris- 
tocrático de las escuelas de corte. En 
Israel, en cambio, la sabiduría nace 
ya desacralizada y más “democráti- 
ca”. Sus connotaciones originarias 
son pragmáticas y proceden de una 
actitud sustancialmente “iluminista” 
(pero no en nuestro sentido raciona- 
lista y eventualmente ateo). El Señor 
es el sabio, que hace partícipe al hom- 
bre, de su imagen, y al cosmos de su 
racionalidad justamente a través de 
su acción de creador (Prov 3,19; 
8,2255; 21,30). Esta sabiduría se des- 
pliega en el hombre a través de una 
valorización sistemática de la cultura 
y de las realidades terrestres sin ten- 
taciones dualistas o integralistas. 

Surge así en Prov la convicción de 
que la técnica es fruto de la sabiduría: 
desde el comercio al arte del fundi- 
dor, desde la construcción a la teje- 
duría. La política es colocada igual- 
mente bajo el signo de la sabiduría: 
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el hombre de Estado debe saber dis- 
cernir con agudeza el bien y el mal, 
lo útil de lo nocivo, lo verdadero de 
lo falso. Las mismas relaciones pú- 
blicas entran en este horizonte sa- 
piencial: etiqueta, educación, agude- 
za psicológica (Prov 10,15; 20,14; 
21,14; 30,15-17.18-19). Todos los va- 
lores, también los “laicos”, son con- 
vocados para edificar al hombre per- 
fecto y al perfecto creyente y para 
construir el homenaje más adecuado 
a Dios. La sabiduría proverbial es, 
pues, el arte de vivir (1,5; 11,14) en la 
pobreza y en la riqueza, en las ale- 
grías y en las tristezas, en el trabajo 
y en la economía (6,6; 10,15; 12,25; 
13,7-8; 14,10.13.20; 15,13.30; 16,26; 
17,8; 18,16). La sabiduría es celebra- 
da por el gran don de la inteligencia 
humana, en cuya comparación todas 
las realidades preciosas de la tierra 
palidecen (2,1-4). 


2. ANTROPOCENTRISMO. Del ex- 
perimentalismo “iluminista” descrito 
se desprende una nueva figura del 
hombre: ya no está en escena el Israel 
hebreo, sino el Adán universal. Se 
trata de una especie de “humanismo 
integral”, que afronta las cuestiones 
esenciales para todo hombre que 
aparece sobre la faz de la tierra: desde 
los temas filosófico-teológicos (teo- 
dicea) a los éticos (el prójimo); desde 
los sociales (justicia y política) a los 
prácticos (el nexo hombre-mundo). 
Se desarrolla también una reflexión 
sobre la libertad, fundamental en la 
página sapiencial de Gén 3 y de Si 
15,11-20, pero expresada original- 
mente también por Prov con los dos 
simbolos de la risa y de la danza. El 
sabio mira y “se ríe” (1,26) cuando el 
hombre insensato cree que puede ig- 
norar el orden del mundo. La suya es 
una experiencia gozosa, semejante a 
la de la sabiduría, que obra recreán- 
dose delante de Dios (8,30-31). Una 
libertad que es armonía y abandono, 
lleno de embriaguez, al ritmo del 
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mundo. Es libertad que hace posible 
el equilibrio y el criterio en el juzgar, 
como enseña Agur en Prov 30,8: “Ale- 
ja de mí falsedad y mentira, no me 
des pobreza ni riqueza; concédeme el 
pan necesario”. 

En esta antropología abierta cam- 
bia también la visión de la sociedad. 
El prójimo indica en los textos legis- 
lativos de la Biblia al que tiene un 
lazo de sangre o de tipo tribal con 
otro miembro de la comunidad israe- 
lita. La literatura proverbial rompe 
este círculo demasiado restringido y 
asigna al término un significado más 
vasto, el “otro” (6,1.3.29; 22,17; 25,9), 
abriendo así el camino a la amplia- 
ción definitiva que Cristo llevará a 
cabo incluyendo en el concepto a los 
enemigos (Mt 5,43ss). Un ejemplo de 
esta nueva sociedad nos lo ofrece la 
página de Prov 3,27ss. El comienzo 
de la perícopa es significativo para 
delinear el esfuerzo “horizontal” del 
creyente: “No niegues un beneficio al 
que lo pida cuando estuviere en tu 
poder concederlo. No digas a tu pró- 
jimo: “Vuelve otra vez; mañana te 
daré”, si está en tu poder” (3,27-28). 


3. LA ORTOPRAXIS. La antropo- 
logía pergeñada hasta ahora produce 
una visión ética preocupada por la 
ortopraxis más que por la ortodoxia 
teórica: “sabio” y “necio”, “justo” e 
“impío” son en la práctica sinónimos 
(4,11; 12,8; 15,21). “El temor del Se- 
ñor es el principio de la sabiduría” 
(1,7). El t6b (bien) proverbial es ante 
todo la realización del hombre. Lo 
que es 1Ób para el hombre es el objeto 
primario de la búsqueda moral junto 
con lo que es 1ób “alos ojos de Yhwh” 
(3,14; 8,11.19; 12,9; 15,16-17; 16,8.16; 
17,1; 19,1.22; 21,9.19; 25,7.24; 27, 
5.10). 

La teoría de la retribución hace 
que la moral de Proy sea sustancial- 
mente inmanente. Así, la muerte se 
lee a menudo —junto con el sufri- 
miento— como un acontecimiento 
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de función moral destinado a equili- 
brar la atormentada y tortuosa histo- 
ria terrestre. En la primera colección 
de Prov (cc. [-9) la muerte, por ejem- 
plo, es el producto del pecado come- 
tido con la mujer “extranjera” o adúl- 
tera (2,18; 5,5.23; 7,27) [/ supra UL, 
[]; en cambio, en otras partes cae 
sobre el hombre a consecuencia del 
abandono de la sabiduria (8,36; 
13,14; 15,10; 19,16) o de la justicia y 
del temor de Dios (12,28; 14,27). 
Todo el arco de la problemática ética 
del hombre está encerrado, pues, 
dentro de dos polos, el seno de la 
madre y el seno de la tierra: el único 
estadio en el que el hombre compite, 
el único templo calculado para el éxi- 
to, la única riqueza que puede adqui- 
rir se encierran en este arco (2,19; 
3,2.16; 4,10; 5,6; 6,23; 9,11; 10,17; 
15,24). A pesar de alguna vacilación 
y de alguna intuición simbólica (11,7; 
12,28; 14,32; 15,24; 23,17-18), valori- 
zada sobre todo por M. Dahood, el 
gran juez es la muerte, y no la inmor- 
talidad. Los “novísimos” del sabio y 
del necio son administrados por esta 
potencia que Dios desencadena sobre 
el impío y que aleja del justo (1,19; 
2,22; 6,32; 8,36; 10,31; 23,18; 24,14; 
29,24). 

En la base de esta visión de retri- 
bución vige un optimismo inque- 
brantable, que se esfuerza en codifi- 
car una realidad que es, por el con- 
trario, enigmática y compleja. Se 
comprenden entonces las insurrec- 
ciones de una sabiduría más crítica y 
polémica frente a la visión tradicional 
retribucionista. Si Job y Qohélet son 
los representantes clásicos de esta rá- 
faga de originalidad y de problema- 
ticidad, la exigencia de una revisión 
de los esquemas harto simplistas y 
coartadores aparece también en los 
mismos Prov. En ellos, en efecto, se 
comienza a sospechar que la riqueza 
no es siempre señal de bendición di- 
vina, sino que a menudo puede ser 
indicio de perversidad, de explota- 
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CIÓN y de injusticia, y que puede ser 
0 de presunción (28,6.8.11.16.22; 

9,4.13,24,26). A Dios no se le puede 
encerrar nunca en un esquema, ni 
siquiera en el sabio de la sabiduría 
oficial: “El hombre proyecta muchos 
planes, pero sólo se realiza el que 
quiere el Señor” (19,21). Sin embar- 
80, a pesar de estas correcciones, 
para la sabiduría de Prov la escala de 
valores está muy arraigada en el ser 
yen la historia; por ello, aunque res- 
quebrajado a veces, el sistema moral 
Sapiencial es restaurado siempre y 
Mantenido en pie. 


4. LA TEOLOGÍA. La concepción 
cosmológica y antropológica hasta 
ahora descrita permite fácilmente des- 
cubrir la impostación teológica de 
Prov. Dios está en contacto directo 
con la realidad en su calidad de crea- 
dor y garante del mecanismo retribu- 
tivo. Por eso la teología resultante es 
mucho menos “yahvista” que la de 
otros sectores de la Biblia. En efecto, 
la teología hebrea clásica estaba toda 
ella imbuida de la conciencia de la 
elección de Israel (Dt 14,2). En cam- 
bio, Prov no ponen en escena a Israel, 
al pueblo de la alianza, sino al Adán 
hombre (45 veces), e ignoran el tér- 
mino berít, “alianza”, que está pre- 
sente exclusivamente en 2,17, donde 
designa sólo el contrato matrimo- 
nial. 

La teología hebrea clásica estaba 
estructurada de acuerdo con las in- 
tervenciones salvíficas que Dios rea- 
liza en la trama de la historia (cf Dt 
26,5-9; Jos 24,1-13; Sal 136). En cam- 
bio, la sabiduría se extiende al aná- 
lisis de la existencia cotidiana común, 
constante y casi atemporal. La teolo- 
gía hebrea clásica proclamaba en la 
tórah y en los profetas la “palabra de 
Yhwh”. La sabiduría ignora la ex- 
presión y no se presenta explicita- 
mente como revelación. La teología 
hebrea clásica se proponía como nor- 
mativa y estaba constelada de impe- 
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rativos apodícticos y circunstanciales 
que exigían obediencia. La sabiduría 
proverbial tiene sin duda sus tórót 
(1,8; 3,1; 4,2; 6,20.23; 7,2; 13,14; 
28,47.9; 29,18; 31,26), pero son siem- 
pre y sólo “enseñanzas”, es decir, pro- 
puestas concretas de la sabiduría. La 
sabiduría proverbial tiene sin duda 
sus miswót, “preceptos” (2,1; 3,1; 4,4; 
6.23; etc.), pero son sólo fruto de la 
experiencia del sabio y no se los co- 
loca explícitamente bajo la luz de una 
revelación divina. La sabiduría pro- 
verbial contiene ciertamente la ex- 
hortación al legah, “lo que se debe 
acoger” (1,5; 4,2; 9,9; 16,21,23), la 
invitación a “aprestar el oído” (15,31; 
25,12); pero el vocabulario típico que 
especifica casi a nivel técnico la ense- 
ñanza sapiencial es “esah, “consejo, 
propuesta” (8,14; 12,15; 20,5; 21,30). 
La sabiduría, pues, no busca la obe- 
diencia, sino la tebúnah, la “com- 
prensión” (2,2.3; 3,19; 10,23; 15,21; 
17,27; 20,5; 21,30; 24,3), la da'at, el 
“saber” (29,7). La teología sapiencial 
proverbial, más ecuménica en la ós- 
mosis con las culturas profanas, es 
por ello un intento original de for- 
mular un nuevo lenguaje teológico a 
la luz de una nueva experiencia, la 
ligada a la experiencia humana uni- 
versal y cotidiana. 
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Sumario:.I. La psique humana: 1. La interio- 
ridad del hombre; 2. La religión del corazón; 
3. Conciencia y responsabilidad de la persona. 
IL. Interés psicológico de los narradores de Ís- 
rael. UM. La profundidad psicológica de la expe- 
riencia profética. YV. El yo de los orantes en el 
salterio. V. La psicología de Jesús. V1. El mun- 
do interior de Pablo. 


Por lo regular, esta “voz” no apa- 
rece en los diccionarios bíblicos. La 
voluminosa Teología del AT de 
G. von Rad ofrece en el índice sólo 
alguna referencia esporádica, mien- 
tras que se puede advertir su ausencia 
total en el índice de la Teología del 
NT de R. Bultmann. Y, sin embargo, 
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no se puede decir ciertamente que los 
libros de la Sagrada Escritura des- 
atiendan la dimensión psicológica. 
Ante todo consignan concepciones 
antropológicas precisas, concedien- 
do particular atención a la psique 
humana. Por otra parte, el interés 
predominante por la historia del pue- 
blo israelita y de las comunidades 
cristianas de los orígenes no quita 
espacio a la subjetividad y a la inte- 
rioridad humana, que, antes al con- 
trario, destacan con claridad en algu- 
nas expresiones literarias, como, por 
ejemplo, en el Salterio y las cartas de 
Pablo, donde el yo del orante israe- 
lita y del apóstol de los gentiles ocupa 
el primer puesto en la escena. 

De modo particular, el interés de 
la Biblia versa sobre las reacciones 
interiores y profundas del hombre 
ante la iniciativa de gracia de Yhwh 
y del Padre de Jesucristo. Podríamos 
hablar al respecto de psicología reli- 
giosa del hombre bíblico, el cual, 
para usar una expresión de Pablo, si 
confiesa el “credo” con los labios, es 
con el corazón como cree; a la mani- 
festación exterior y social correspon- 
de la interioridad de la adhesión de fe 
(Rom 10,9-10). En resumen, la rela- 
ción del hombre con Dios es campo 
privilegiado de un estudio teológico 
bíblico. 


Il. LA PSIQUE HUMANA. 
Como lo dice la misma etimología, la 
psicología estudia la psique humana 
vista en sus múltiples sentimientos y 
en sus manifestaciones propiamente 
espirituales. Pero erraríamos si en 
nuestro examen bíblico nos limitáse- 
mos a analizar los textos caracteri- 
zados por la presencia del vocablo 
“alma” (psyjé, nefes). Nuestra aten- 
ción debe dirigirse, por el contrario, 
sobre todo al término “corazón” 
(kardía, leb o lebab), preferido por 
los escritores bíblicos para indicar el 
mundo interior del hombre, sus emo- 
ciones, sus sentimientos, sus pensa- 
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mientos, sus decisiones y tendencias, 
justamente lo que llamamos nosotros 
mundo psíquico. En cambio, el signi- 
ficado fundamental de alma es el de 
vida o soplo vital, presente también 
en los animales y que en el hombre se 
presenta también como fuente de ac- 
tividad psíquica, sobre todo de ca- 
rácter emotivo. Así se explica que 
H.W. Wolff —en realidad, de mane- 
ra unilateral y maximalista— llegue 
a afirmar: “nunca es nefeí el sujeto 
específico de actividades espirituales” 
(Anthropologie de l'Ancien Testa- 
ment, Labor et Fides, Ginebra 1973, 
29). 

Igualmente desde el punto de vista 
terminológico, debemos observar 
que el segundo vocablo bíblico espe- 
cificamente expresivo de la interio- 
ridad humana es “riñones”, usado 
frecuentemente en paralelismo o en 
coordinación con “corazón”. En 
cambio, el término “espíritu” (pneú- 
ma, ruáh) expresa propiamente la 
chispa divina presente en el hombre, 
el cual se relaciona así con su creador 
(para los temas bíblicos del “alma” y 
de “espíritu” véase / Hombre). 


I. LA INTERIORIDAD DEL HOM- 
BRE. Con el vocablo “corazón”, o tam- 
bién “riñones”, la Biblia subraya ante 
todo que el hombre es un ser bifronte 
o bidemensional: a su cara externa e 
inmediatamente perceptible se suma 
su rostro interior, profundo y escon- 
dido; su yo interior, diríamos nos- 
otros, que no escapa a la mirada pe- 
netrante de Dios, ni tampoco al ojo 
penetrante del mismo interesado. 
Esta distinción, sin duda obvia, va 
acompañada a menudo significativa- 
mente de una valoración precisa: la 
verdad y autenticidad del hombre 
está en su mundo interior, y lo que 
aparece externamente tiene valor 
sólo si está en correspondencia con 
lo interior; en otro caso, resulta falso 
e inauténtico. Así, el profeta Isaías, 
en nombre de Dios, reprende al pue- 
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blo que honra a Yhwh sólo de pala- 
bra y con los labios, mientras que su 
corazón está lejos (29,13). Reproche 
tomado por Jesús para estigmatizar 
la actitud hipócrita de los fariseos y 
escribas, que critican la conducta de 
los discípulos del rabbi de Galilea 
por descuidar las prescripciones acer- 
ca de lo puro y lo impuro (Mc 7,6 y 
par). De modo similar, Jeremías ob- 
serva que Y hwh está cerca de la boca 
de los impíos, pero lejos de sus riño- 
nes (12,7). Igualmente podemos citar 
las célebres antítesis bíblicas: circun- 
cisión del corazón y circuncisión de 
la carne (Rom 2,28-29; Jer 9,24-25); 
conversión de ritos penitenciales y 
conversión del corazón (Jl 2,12-13); 
lo que se ve y lo que hay en el corazón 
(Cor 5,12); separación de los ojos 
(prosopoi) y separación del corazón 
(kardíai: 1Tes 2,17); escritura en la 
piedra y escritura en el corazón (2Cor 
3,2-3; Jer 31,33). 

El interior es un mundo que el hom- 
bre puede que consiga ocultar a los 
demás, pero no a Dios, el cual ve en 
el corazón (1Sam 16,7), lo conoce 
(He 1,24), lo escruta (Jer 11,20; Si 
42,18; Heb 4,12-13), escruta el cora- 
zón y examina los riñones (Jer 17,10), 
ve los riñones y el corazón (Jer 
20,12). La Biblia llega incluso a cali- 
ficar a Dios como “el que conoce el 
corazón humano” (kardiognostes: 
He 1,24; 15,8), el que sondea los co- 
razones y los riñones (Sal 7,10; Jer 
11,20). 

Pues bien, lo íntimo del hombre 
(= el corazón) es la sede de sus sen- 
timientos, pensamientos y proyectos. 
Así Ez 22,14 habla de resistencia del 
corazón para significar el coraje; Dt 
28,47, de alegría y satisfacción del 
corazón en el servicio de Dios, y He 
14,17, del creador que llena de alegría 
los corazones de los hombres. El 
anuncio de la partida de Jesús llena 
de tristeza el corazón de los discípu- 
los (Jn 16,6), mientras que Pablo de- 
clara que siente un profundo dolor 
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en su corazón por la incredulidad de 
sus “hermanos” israelitas (Rom 9,2). 
Oseas anuncia así antropomórfica- 
mente la compasión de Dios por su 
pueblo: “¿Cómo voy a abandonarte, 
Efraín; cómo voy a traicionarte, Is- 
rael...? Mi corazón se revuelve dentro 
de mí y todas mis entrañas se estre- 
mecen” (11,8). La altivez encuentra 
expresión plástica en la fórmula de 
exaltación del corazón (Gén 49,16; 
Dt 8,14). El deseo y el anhelo ardiente 
son atribuidos lo mismo al corazón 
que al alma: en Rom 10,1 Pablo ha- 
bla del deseo de su corazón, y el libro 
de los Proverbios afirma que el deseo 
del alma del impío está vuelto al mal 
(21,10). Pero también la alegría (Sal 
86,4), la tristeza (Mt 26,38), el dolor 
(Le 2,37) y la angustia (Rom 2,9) 
brotan del alma. Hay, pues, una iden- 
tidad parcial de significado entre “co- 
razón” y “alma”. 

Además, el corazón del hombre es 
la fuente de su actividad intelectiva. 
Si los ojos han sido dados para ver y 
los oídos para oír, Dios le ha dado al 
hombre el corazón para conocer (Dt 
29,3). A Salomón, que en el sueño de 
Gabaón pidió no riqueza, sino la sa- 
biduría necesaria para gobernar bien 
al pueblo, Yhwh le dio “un corazón 
sabio y prudente” (IRe 3,12). Prov 
18,15 habla de un “corazón inteligen- 
te que adquiere conocimiento”. En 
su corazón medita María el significa- 
do de todo lo ocurrido en Belén (Le 
2,19). En Rom 1,21 Pablo imputa a 
los idolos el oscurecimiento del cora- 
zón. En todos estos pasajes la mejor 
traducción de leb/lebab y de kardía 
es “mente” o “espiritu”. 

Finalmente, la Biblia atribuye al 
corazón del hombre las decisiones y 
los proyectos operativos. Según Jer 
23,20, Yhwh está empeñado en reali- 
zar “el designio de su corazón”; y 
Pablo, a propósito de la colecta, re- 
comienda a los corintios: “Cada uno 
dé según lo que ha decidido en su 
corazón” (Cor 9,7). 
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2. LA RELIGIÓN DEL CORAZÓN. 
Las formas institucionales de la reli- 
giosidad israelita se presentan en los 
testimonios bíblicos masivas e impo- 
nentes: templo, culto, sacerdocio, ley 
mosaica, tierra, rey. Sin embargo, lo 
central ahí es el valor de la adhesión 
interior, total y exclusiva a Yhwh, a 
su acción salvadora en la historia y a 
su voluntad exigente. Esto es cierto 
sobre todo gracias a la tradición deu- 
teronomista, a Jeremías y Ezequiel, 
voces críticas que combatieron la di- 
sociación entre esfera interior y exte- 
rior. Del Salterio hablaremos aparte 
después [/ IV]. 

La redacción deuteronomista 
[/ Deuteronomio] se coloca históri- 
camente en tiempo del destierro, 
cuando Israel había perdido los sig- 
nos institucionales de su fe: templo, 
tierra, rey. ¿Cómo explicar tanta pér- 
dida, y sobre todo, qué respuesta dar 
al interrogante angustioso sobre el 
futuro del pueblo? El deuteronomista 
tiene pronta la respuesta a las dos 
preguntas. Ante todo, Israel paga así 
su infidelidad a Yhwh, infidelidad 
que por encima de las formas exter- 
nas ha atacado el mundo interior de 
las personas: el corazón de Israel se 
ha alejado de Yhwh (Dt 29,17), ha 
sido seducido por los ídolos (Dt 
11,16), se ha desviado (Dt 30,17). 
Hay, sin embargo, un futuro positivo 
para el pueblo: la vuelta a la tierra, 
que significa, en último análisis, re- 
torno a vivir (Dt 30,6). Pero con una 
condición precisa: convertirse a 
Yhwh “con todo el corazón y con 
toda el alma” (Dt 30,7; cf 1Re 8,47), 
amarlo “con todo el corazón y con 
toda el alma”, es decir, con total en- 
trega (Dt 6,5; 30,6), servirlo “con 
todo el corazón y con toda el alma” 
(Dt 10,12; 11,13), buscarlo “con todo 
el corazón y con toda el alma” (Dt 
4,29), poner en práctica su ley “con 
todo el corazón y con toda el alma” 
(Dt 26,16), grabar su palabra en el 
corazón (Dt 6,6), circuncidar el pro- 
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pio corazón (Dt 10,16). Como se ve, 
se trata de una vuelta a Yhwh que 
implica a toda la persona y compro- 
mete el yo profundo. Pero a esta in- 
vitación apremiante junta el deute- 
ronomista la promesa de que Yhwh 
intervendrá en persona para circun- 
cidar el corazón de los miembros de 
su pueblo (Dt 30,6) y para darle un 
corazón capaz de conocer y recono- 
cer a su Dios (Dt 29,3). 

Jeremías, que intuyó que la situa- 
ción del reino de Judá se precipitaba 
hacia la catástrofe, no tiene ya con- 
fianza en las reformas religiosas rea- 
lizadas tiempo atrás por Ezequías y 
recientemente por Josías, ni recurre 
a las llamadas al pueblo, convencido 
de que el pecado original de sus con- 
temporáneos, a saber: la idolatría, ha 
echado raíces tan profundas en el in- 
terior de las personas que hace impo- 
sible un cambio de decisión y de com- 
portamiento. El corazón del pueblo 
se ha desviado y es rebelde (5,23); los 
jerosolimitanos obran de acuerdo 
con la obstinación y la dureza de su 
corazón (7,24; 9,13; 16,12; 18,12; 
23,17); su corazón está incircunciso, 
y por tanto de nada sirve la circunci- 
sión de la carne (9,25-26). Puede que 
hayan realizado signos ritualistas de 
penitencia, pero no se han convertido 
a Yhwh con todo el corazón (3,10). 
Así como el etíope no puede cambiar 
su piel y la pantera su pelo, así los 
israelitas son impotentes para hacer 
el bien, por haberse convertido en 
ellos el mal en una segunda natura- 
leza (13,23). En resumen, el yo pro- 
fundo de la persona ha perdido su 
cometido de guía de la acción. 

Sin embargo, no le falta al profeta 
de Anatot la esperanza: Dios mismo 
intervendrá para cambiar el corazón 
humano haciéndolo dócil y obedien- 
te: “Les daré un corazón para que me 
conozcan, porque yo soy el Señor” 
(24,7); “Y les daré otro corazón y 
otro camino para que me respeten 
siempre, en bien suyo y de sus hijos 
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después de ellos... Pondré también 
mi temor en su corazón, a fin de que 
no se alejen de mí” (32,39-40). Las 
exigencias divinas de la alianza serán 
esculpidas en el corazón de los israe- 
litas, y no ya en tablas de piedra, 
como en el Sinaí (31,33). Así pues, el 
centro de las decisiones del hombre 
será transformado de modo que haga 
concretamente posible la obediencia 
a Dios. Se iniciará así una nueva 
alianza, en la cual será la gracia divi- 
na la que asegure la fidelidad del so- 
cio humano (24,7 y 31,31-34). 

También Ezequiel dirige su aten- 
ción a las raíces de la práctica idolá- 
trica, en la cual se consuma la infide- 
lidad del pueblo. Los ídolos ocupan 
el corazón de los israelitas, afirma el 
profeta (20,16 y 11,21). Si Oseas so- 
bre todo había denunciado la prosti- 
tución exterior de Israel, es decir, sus 
comportamientos idolátricos, Eze- 
quiel llega a hablar de corazón “pros- 
tituido” o “adúltero” (6,9). El centro 
de las decisiones de la persona se ha 
endurecido, se ha vuelto impermea- 
ble a toda llamada a la conversión 
(2,4; 3,7, 16,30). Con una expresión 
plástica, lo define Ezequiel “un cora- 
zón de piedra” (36,26 y 11,19). 

Al radicalismo de la denuncia del 
pecado corresponde en Ezequiel una 
fuerte esperanza para el futuro, cuan- 
do el mismo Yhwh renueve el yo in- 
terior de las personas, haciéndolo ca- 
paz de opciones de obediencia al que- 
rer divino: “Les daré otro corazón e 
infundiré en ellos un espíritu nuevo; 
quitaré de su pecho el corazón de 
carne para que caminen conforme 
a mis leyes, guarden mis preceptos 
y los pongan en práctica. Ellos se- 
rán mi pueblo y yo seré su Dios” 
(11,19-20); “Os daré un corazón nue- 
vo y os infundiré un espíritu nuevo; 
quitaré de vuestro cuerpo el corazón 
de piedra y os daré un corazón de 
carne. Infundiré mi espíritu en vos- 
otros y haré que viváis según mis 
preceptos, observando y guardando 
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mis leyes. Habitaréis entonces en la 
tierra que di a vuestros padres, seréis 
mi pueblo y yo seré vuestro Dios” 
(36,26-28). En otros términos, el cen- 
tro de decisión (corazón) estará mo- 
vido por un dinamismo sobrenatural 
(espiritu) de obediencia y de entrega 
concreta a Yhwh. 

En el NT nos basta aludir en pri- 
mer lugar a la proclamación de Jesús 
de Mc7,15.21, donde, oponiéndose a 
las prescripciones del AT y judías 
sobre lo puro y lo impuro, impugna 
la ideología subyacente a ello: la 
fuente del mal y la esfera de las fuer- 
zas de la muerte no es de carácter 
cosista (determinados alimentos, flu- 
jo menstrual, contacto con los cadá- 
veres, etc.), sino el yo interior de la 
persona (el corazón), de donde bro- 
tan las decisiones y los comporta- 
mientos consiguientes que echan al 
hombre en brazos de la muerte. No 
podemos, además, pasar en silencio 
el testimonio de Pablo, que relativiza 
la circuncisión carnal para acentuar 
la importancia de la circuncisión del 
corazón: “Da igual estar o no circun- 
cidado; lo que importa es ser un hom- 
bre nuevo” (Gál 6,15); “Porque no es 
judío el que lo es exteriormente, ni es 
circuncisión la que aparece exterior- 
mente en la carne; sino que es judío 
el que lo es en lo interior, y la verda- 
dera circuncisión es la del corazón, 
según el espíritu, no según la letra” 
(Rom 2,28-29). Por no hablar de la 
insistencia paulina según la cual el 
Espíritu y la agape se han derramado 
en el corazón de los creyentes (Gál 
4,6 y Rom 5,5), capacitándolos asi 
para llevar una existencia nueva, pro- 
pia de los últimos tiempos. 


3. (CONCIENCIA Y RESPONSABILI- 
DAD DE LA PERSONA. Escribe exce- 
lentemente C. Maurer: “Es altamente 
sorprendente que el AT no forjara 
ningún término para indicar la con- 
ciencia. Ello depende de la particular 
antropología veterotestamentaria. 
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Lo que determina fundamentalmente 
al hombre es su ser frente a Yhwh, el 
Dios de la revelación” (GLNT XIII, 
296). En realidad, los hombres de la 
Biblia obtienen el conocimiento del 
bien y del mal de la palabra divina. 
La escucha, no la introspección, es la 
luz que ilumina el camino que han 
de recorrer. Por otra parte, el AT 
evidencia con fuerza el yo de la per- 
sona, que toma conciencia de sí 
(= conciencia ontológica) justamente 
en la confrontación con la autorreve- 
lación divina. De particular impor- 
tancia son a este respecto los cantos 
individuales del Salterio, el fenóme- 
no característico de los profetas y las 
confesiones de Jeremías; y en el NT 
ocupa el primer plano el yo de Jesús 
y de Pablo. A continuación hablare- 
mos de ello (en HI-VI). 

En el NT le debemos a Pablo pro- 
bablemente la introducción del voca- 
blo syneídesis, presente en sus cartas 
con significado propio. Nótese ante 
todo la observación estadística de 
C. Maurer: “No menos de ocho de 
los 14 pasajes paulinos se concentran 
en la discusión acerca de los idoloti- 
tos (1Cor 8,7-13; 10,25-30)” (GLNT 
XI, 312). En la Iglesia de Corinto 
algunos creyentes, poco iluminados 
pero muy piadosos, tenían escrúpu- 
los de comer la carne de animales 
inmolados a divinidades paganas, car- 
ne vendida en las carnicerías públicas 
(= idolotitos), temerosos de pecar de 
idolatría. Otros, en cambio, de la 
profesión monoteísta de su fe obte- 
nían la persuasión interna de la nu- 
lidad de los dioses paganos, y consi- 
guientemente de la insignificancia re- 
ligiosa de los idolotitos; por eso los 
comían con tranquilidad de concien- 
cia, pero terminando así por dar es- 
cándalo a sus hermanos débiles o de 
conciencia “débil”. Al tomar posi- 
ción, Pablo confiesa que comparte la 
libertad de conciencia de los llama- 
dos fuertes, pero les reprocha su 0s- 
tentación individualista y el no pre- 
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ocuparse de los “débiles”. Libertad 
interior de conciencia y consiguiente 
libertad moral de acción, desde lue- 
go; pero todavía más, en la vida aso- 
ciada debe valer el principio supremo 
de la agape, de la atención solícita 
hacia el hermano y a su conciencia, 
teóricamente equivocada, pero para 
él guía obligada de su obrar. Sobre 
todo hay que notar en Pablo la cone- 
xión estrechísima entre conocimiento 
(gnósis), conciencia o juicio interior 
y libertad de acción (exousía o eleu- 
zería). El conocimiento por fe del 
único Dios es el origen de la persua- 
sión interior de que es posible comer 
los idolotitos sin incurrir en idolatría. 
Pero en personas expuestas a resis- 
tencias muy fuertes, esa conciencia 
no consigue producir el juicio interior 
liberador del obrar humano frente a 
los idolotitos. 

De todos modos, se puede concluir 
que para Pablo la conciencia interior, 
iluminada o no, es criterio moral de 
acción y que es preciso seguir cuanto 
ella dicta (cf también Rom 2,15). 

No es diverso el significado de 
syneídesis en Rom 13,5, donde el 
apóstol insta a los creyentes de Roma 
a cumplir fielmente los deberes cívi- 
cos, en particular el de pagar los tri- 
butos; han de estar animados no sólo 
por la fuerza intimidatoria de la pena, 
sino que han de obrar por motivo de 
conciencia, es decir, impulsados por 
la persuasión de que el Estado es que- 
rido por Dios, y que por tanto el 
deber cívico se funda últimamente en 
el querer divino. 

Pero Pablo afirma claramente en 
ICor 4,4 el límite de la voz de la 
propia conciencia, vista aquí como 
juez que valora nuestra conducta pa- 
sada. En concreto, mirando dentro 
de sí, no descubre él ningún motivo 
de reproche (elénjesthai, élenjos); sin 
embargo, no por eso se considera ple- 
namente en orden frente a Dios; sólo 
el veredicto de la palabra del juez 
divino es infalible: “... No me siento 
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culpable [synoida, verbo correspon. 
diente al sustantivo syneídesis], de 
nada; pero no por esto quedo justifj. 
cado [dedikaíomai]. Quien me juzga 
es el Señor”. 

Los escritos pospaulinos regular. 
mente califican la “conciencia” con 
los adjetivos “buena” (agathé: He 
23,1; 1ITim 1,5.19 1Pe 3,16.21), 
“pura” (kathará: 1Tim3, 9; 2Tim 1,3), 
“hermosa” (kalé: Heb 13, 18), “irre- 
prensible” (apróskopos: He 24,16), 
pero también “malvada” (ponerá: 
Heb 10,22). El significado tiende a 
descualificarse. Por algo syneídesis y 
pístis (fe) aparecen con frecuencia en 
paralelismo o en coordinación. Está 
para indicar el ser cristiano en gene. 
ral, creado por la gracia de Dios. 


II. INTERÉS PSICOLÓGICO 
DE LOS NARRADORES DE IS- 
RAEL. En realidad, se debería ha- 
blar de desinterés de los historiadores 
israelitas, atentos en sus obras a evi- 
denciar la acción histórico-salvífica 
de Yhwh y la reacción concreta de 
fidelidad o no del pueblo a la inicia- 
tiva divina. Véase, por ejemplo, la 
narración del sacrificio de Isaac, en 
Gén 22, donde no se dice absoluta- 
mente nada de los sentimientos de 
7 Abrahán, llamado por Dios a sa- 
crificar a su hijo único; el relato sigue 
el carril de la mención del mandato 
divino y de la ejecución humana. Mas 
no faltan excepciones significati- 
vas, y sobre ellas queremos llamar la 
atención. 

Ante todo, la tradición yahvista se 
detiene en el proceso psicológico que 
llevó a Eva ala transgresión del man- 
dato divino (Gén 3). La insinuante 
“serpiente” subraya lo odioso de la 
prescripción de Yhwh: “¿Es cierto 
que os ha dicho Dios: No comáis de 
ningún árbol del jardín?” (v. 1); pero 
la mujer rectifica, aunque exageran- 
do la prohibición del Creador, que 
ella, indebidamente, extiende atocar 
el fruto del árbol puesto en medio del 
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Jardín, cuando Dios había prohibido 
sólo comer de él. Luego el tentador 
intenta abrir brecha incoando un 
proceso contra las intenciones de 
Yhwh: a la trasgresión no seguiría 
ninguna muerte; es más, al comer, 
los progenitores se harían iguales a 
Dios. Se contempla así un verdadero 
y auténtico sueño de autodeificación 
del hombre. Al desencadenamiento 
del deseo sigue la cesión externa y de 
hecho de la mujer: “La mujer vio que 
el árbol era apetitoso para comer, 
agradable a la vista y deseable para 
adquirir sabiduría” (v. 6). El pecado 
“original” del hombre tiene sus raíces 
en el santuario de su yo, que llega a 
la autoafirmación orgullosa y titá- 
nica. 

Sobre el fondo de la historia de 
José destaca un asunto familiar hen- 
chido de preferencias, sueños de glo- 
ria, celos, envidias, odios, sentimien- 
tos de culpa y fuertes emociones. En 
particular son dignos de notarse los 
encuentros de José con sus hermanos 
(Gén 42ss). Al principio José, recor- 
dando los sueños que había tenido 
tiempo atrás en la casa paterna, se 
muestra severo (42,7-9). Los herma- 
nos, por su parte, se sienten culpables 
de haber vendido al hermano, y por 
ello pagan ahora el precio en justo 
castigo divino (42,21). José, emocio- 
nado al oír las palabras que expresan 
estos sentimientos profundos de cul- 
pa, es incapaz de contener las lágri- 
mas, aunque no en su presencia 
(42,24). Luego, cuando Benjamín 
baja a Egipto, su emoción al ver al 
hermano más pequeño es profunda: 
“José salió apresuradamente porque 
estaba muy emocionado a la vista de 
su hermano y se le saltaban las lágri- 
mas” (43,30). Por su parte, el propó- 
sito de retener a Benjamín empuja a 
Judá a conjurar al hermano aún des- 
conocido: “... Nosotros respondimos 
a mi señor: “Tenemos un padre ya 
anciano y un hermano que le nació 
en la vejez; un hermano suyo ha muer- 
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to, por lo que le quedó él solo de 
aquella mujer, y su padre le quiere 
mucho”... Si ahora vuelvo a tu siervo, 
mi padre, y no va con nosotros el 
muchacho..., morirá” (44,20.30.31). 
La emoción llega a su ápice en la 
escena del reconocimiento (45,1- 
3.14-15,15). Al conocer la noticia de 
que José está vivo, el espíritu de Ja- 
cob se reanimó, observa el autor 
(45,27). Y el anciano patriarca excla- 
ma: “Sí, José, mi hijo está vivo toda- 
vía. lré y lo veré antes de morir” 
(45,28). Conmovedora es también la 
escena del encuentro del anciano pa- 
dre con el hijo reencontrado (46, 
29-30). 

Finalmente, se impone la narra- 
ción viva y dramática de la historia 
de Saúl, animado por sentimientos 
oscilantes hacia / David, amado y 
odiado, admirado y temido. Ator- 
mentado por angustias y terrores, 
Saúl es tranquilizado por la música 
de David, al cual el receloso rey 
“tomó mucho cariño” (ISam 16,14- 
23). Pero luego los triunfos de David, 
guerrero vencedor, suscitan en Saúl 
ira, disgusto y celos (ISam 18,6-9). 
Los excesos paranoicos del primer 
rey israelita le impulsan incluso a 
propósitos y tentativas de matar a 
David, que consigue huir, suscitan- 
do así en el supersticioso rey Saúl 
temor sagrado ante la evidente pro- 
tección divina del rival (ISam 18,10- 
29; cf c. 19). Altamente emocionante, 
finalmente, es el encuentro a distan- 
cia de ambos, Saúl perseguidor y Da- 
vid perseguido, después de haber éste 
perdonado la vida de aquél: Saúl re- 
conoce la superioridad moral de Da- 
vid, confiesa su culpa para con él, 
sabe que el rival será su sucesor e 
implora su benevolencia para sus hi- 
jos (1Sam 24,17-23). La escena se re- 
pite poco después, y Saúl exclama: 
“He pecado. Vuelve, hijo mío, David, 
pues no volveré a hacerte mal, por- 
que mi vida ha sido hoy preciosa a 
tus ojos. He obrado como un Insen- 
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sato y me he engañado lamentable- 
mente” (1Sam 26,21). 

Una historia, pues, narrada con 
mirada penetrante en la psicología 
de Saúl. Del mismo modo, el autor 
de la historia de la subida de David 
al trono evidencia con pocas pero 
eficaces pinceladas el profundo sen- 
timiento de Jonatán hacia David: 
“Cuando David terminó de hablar 
con Saúl, Jonatán quedó prendado 
de David, y Jonatán comenzó a 
amarlo como a sí mismo” (ISam 
18,1; cf 19,1 y 20,17). ¡Y se trataba 
nada menos que de su competidor al 
trono de Israel! 


III. LA PROFUNDIDAD PSI- 
COLÓGICA DE LA EXPERIEN- 
CIA PROFÉTICA. Todos los pro- 
fetas de Israel demuestran la viva 
conciencia de ser portadores de 
una palabra de Dios al pueblo. Así 
se explican las fórmulas reiteradas 
con que comienzan y concluyen 
sus oráculos: “Palabra del Señor”, 
“Oráculo del Señor”, “Así habla el 
Señor”, “El Señor me dijo/me ha- 
bló”, “Me llegó la palabra del Señor”, 
“Visión del Señor”, “Así me hizo ver 
el Señor”. Palabra divina que ellos 
son perfectamente conscientes de ha- 
ber recibido del mismo Dios, como 
se ve con toda evidencia en los relatos 
de vocación en primera persona. 
[/ Profecía.] 

En términos generales, / Amós afir- 
ma que Dios no hace nada sin haber 
revelado su plan de acción a los pro- 
fetas, sus servidores, movidos por él 
irresistiblemente a proclamar su pa- 
labra al pueblo (3,7-8). En virtud de 
esta inquebrantable certeza interior, 
ninguna amenaza consigue hacerles 
callar. Por ejemplo, si Amasías, el 
sumo sacerdote del templo de Betel, 
le ordena que se vaya de Samaría, 
Amós responderá con valentía que 
no es un profeta de oficio, sino un 
profeta elegido por Yhwh, el cual le 
ha confiado este encargo preciso: 
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“Ve, profetiza a mi pueblo Israel” 
(7,14-15). Ñ 

/ Isaías confiesa que es el mensaje- 
ro de Yhwh, del Santo de Israel, en- 
viado por él al pueblo: “Y oí la voz 
del Señor, que decía: ¿A quién en- 
viaré? ¿Quién irá por nosotros?” Y 
respondí: *Aquí estoy yo, mándame a 
mí. El me dijo: “Vete y dile a este 
pueblo...” ” (6,8-9). 

Más articulado es el relato de vo- 
cación de / Jeremías (c. 1). Ante 
todo, el profeta de Anatot declara su 
convicción de haber sido elegido por 
Y hwh ya antes del nacimiento y de la 
concepción: una verdadera y autén- 
tica predestinación de gracia a la fun- 
ción profética. Si intenta sustraerse 
aduciendo el motivo de su corta edad 
que le impedía gozar de autoridad 
para hablar en público, Dios no aten. 
derá a razones: “No digas: soy joven 
porque adonde yo te envíe irás y 
todo lo que te ordene dirás” (y. 7 
No faltan expresiones plásticas para 
indicar la inefable experiencia de re- 
cepción del mensaje divino: “El se. 
ñor extendió su mano, tocó mi boc 
y me dijo: “Yo pongo mis palabras en 
tu boca”” (v. 9). Más en concreto, 1 
palabra de Dios puede llegarle al pro. 
feta a través de la observación oca. 
sional de objetos externos que, a la 
luz de la revelación divina, asume 
significados simbólicos. Así, Mirap_ 
do un ramo de almendro, Jeremía 
advierte dentro de sí la Inspiración 
divina iluminadora: “Yo velo por pp; 
palabra para que se cumpla” (v. 12 
De hecho, “almendro” en hebreo se 
indica con un vocablo que signifio 
“vigilante”. Igualmente una olla hjp_ 
viendo está ante los ojos del profeta 
que oye decir: “Desde el norte se de? 
rramará la desgracia sobre todos los 
habitantes de la tierra” (v. 14). 

Por su parte, / Ezequiel habla ge 
la mano del Señor que está sobre €] 
(1,3; 3,22; etc.), del espíritu de Dios 
que lo dirige (11,1.24; 3,14; etc.), de 
la vocación divina expresada prime. 
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ro en forma tradicional: “Hijo de 
hombre, yo te envío a los israelitas... 
Les comunicarás mis palabras” 
(2,3.7), y luego de modo original con 
la orden de tragar el volumen de las 
palabras de Yhwh (2,8-3,3). No me- 
nos original es su persuasión de haber 
sido constituido centinela del pueblo, 
atento y pronto a dar la voz de alar- 
ma al acercarse el enemigo (3,17ss). 

Se trata, evidentemente, de expe- 
riencias místicas, extraordinarias, in- 
decibles. Sus beneficiarios intentan 
hablar de ellas recurriendo a un len- 
guaje aproximativo: han escuchado 
la palabra de Dios, han tenido visio- 
nes de origen divino, han comido el 
volumen con las palabras de Yhwh 
escritas por un lado y por otro. En 
cualquier caso, es evidente su convic- 
ción interior de proclamar un mensa- 
je divino, no propio. La autoconcien- 
cia de ser portador de la palabra de 
Dios define propiamente la identidad 
del profeta israelita. 

Tenemos, luego, una identifica- 
ción precisa del profeta en el mensaje 
proclamado. Portador de una pala- 
bra ajena, no por eso se presenta 
como transmisor mecánico, indife- 
rente y neutral. En realidad, se impli- 
ca en ello profundamente, también 
desde el punto de vista emotivo. Así, 
el no de Yhwh al reino de Samaría, 
destinado a la ruina por ser infiel, 
encuentra en Amós un intérprete 
duro y despiadado. El fracaso de la 
misión profética de Isaías entre los 
habitantes de Jerusalén de su tiempo 
no conmueve la seguridad interior 
del profeta, que de todos modos ad- 
vierte la eficacia de la palabra divina 
por él proclamada; una eficacia pa- 
radójica, porque a causa del rechazo 
del pueblo se trasforma en factor de 
juicio: “Embota el corazón de este 
pueblo, endurece su oido, ciega sus 
ojos, de suerte que no vea con sus 
ojos, ni oiga con sus oídos, ni entien- 
da con su corazón, ni se convierta, ni 
se cure” (6,10). En resumen, Isaías 
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ejerce a maravilla la función del acu- 
sador público. 

En cambio Jeremías manifiesta 
una evidente solidaridad con el pue- 
blo destinado a la catástrofe; el men- 
saje de denuncia y de juicio llena su 


- ánimo de sufrimiento indecible: “Me 


invade la tristeza, desfallece mi cora- 
zón, se escucha el grito de angustia 
de la hija de mi pueblo... Por la he- 
rida de la hija de mi pueblo estoy 
herido, angustiado; el espanto me in- 
vade... ¡Quién convirtiera en fuente 
mi cabeza y mis ojos en manantial de 
lágrimas, para llorar día y noche a 
los muertos de la hija de mi pueblo!” 
(8,18b-19a.21.23). Desearía incluso 
huir al desierto y abandonar al pue- 
blo a su destino (9,1); pero, de hecho, 
no deja su puesto de responsabi- 
lidad. 

Ezequiel siente con claridad su de- 
ber de responsabilidad ante Dios, 
que lo ha elegido como profeta cen- 
tinela, y para con el pueblo rebelde, 
al cual dirige una última llamada 
para que se arrepienta (3,17ss; c. 18). 

El anuncio del castigo sin compa- 
sión de la impía Nínive encuentra en 
el nacionalista / Nahún un lenguaje 
violento que manifiesta la profunda 
participación del profeta en la ruina 
del odiado enemigo. 

En tercer lugar, Jeremías constitu- 
ye el único ejemplo, y por ello muy 
precioso e insustituible, en el que 
aparece la historia interior de un pro- 
feta empeñado en el cumplimiento 
de su misión. Las dificultades exter- 
nas, más o menos grandes, que cons- 
telaron la existencia de los profetas 
son un lugar común en los testimo- 
nios del AT. Sólo de Jeremías, sin 
embargo, se atestiguan sus dificulta- 
des interiores: las dudas, el sentido 
de frustración y de traición, los mo- 
mentos de desaliento y de desespera- 
ción, las noches oscuras del espíritu. 
Y todo esto expresado en monólogos 
angustiosos y en diálogos dramáticos 
con Dios. En resumen, el libro de 
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Jeremías no deja duda alguna sobre 
la gravísima crisis que sacudió al pro- 
feta de Anatot. Nos referimos a cinco 
pasajes: 11,18-12,6; 15,10-21; 17,14- 
18, 18,18-23; 20,7-18, definidos acer- 
tadamente como las confesiones de 
Jeremías. Se trata de una crisis oca- 
sionada por el exterior: el profeta es 
víctima de engañosas maquinaciones 
de sus conciudadanos: “Yo era como 
un manso cordero que es llevado al 
matadero, ignorante de las tramas 
que estaban urdiendo contra mí” 
(11,19; cf 18,18; 20,10). Con amena- 
zas de muerte quieren cerrarle la boca 
(11,21; 18,20). Advierte que es un sig- 
no de contradicción, maldecido por 
todos (15,10) y objeto de burla (20,7- 
8). Por otra parte, Dios le parece del 
todo ausente; sin embargo, él cumple 
fielmente la misión recibida. Por eso 
le reprocha a Yhwh la lentitud en el 
obrar de su cólera (15,15) y le hace 
preguntas que son otros tantos re- 
proches durísimos: “¿Por qué mi do- 
lor no tiene fin? ¿Por qué mi herida 
es incurable, indócil al remedio? ¿Vas 
a ser para mí como un arroyo en- 
gañador, de aguas caprichosas?” 
(15,18). Se siente de algún modo vio- 
lentado y burlado por su Señor, que 
ha prevalecido sobre su resistencia: 
“Tú me has seducido, Señor, y yo me 
he dejado seducir; has sido más fuerte 
que yo, me has podido. Me he con- 
vertido en irrisión continua, todos se 
burlan de mí. Pues cada vez que ha- 
blo tengo que gritar y proclamar: 
“¡Violencia y ruina!” La palabra del 
Señor es para mí oprobio y burla 
todo el día” (20,7-8). Por un momen- 
to, pensó incluso en abandonar: “No 
hablaré más en su nombre” (20,9). 
En el ápice de su noche oscura, ate- 
nazado por la desesperación, maldice 
el día de su nacimiento, y pregunta, 
no sin arrogancia, a Yhwh, por qué 
no transformó el seno de su madre en 
una tumba (20,14-18). 

Por toda respuesta, Dios le repren- 
de severamente, invitándole a volver 
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sobre sí mismo y a fiarse ciegamente 
de él (15,19-21). Por otra parte, el 
mismo Jeremías, si por un lado no 
quiere ya hacer de profeta, por otro 
advierte un impulso interior que le 
empuja eficazmente a proseguir en la 
misión profética (20,9). Seguirá ca- 
minando en la oscuridad de la fe, 
fortalecido sólo con la promesa de 
que Yhwh será su escudo. Mientras, 
sús adversarios prosperan y se burlan 
de él. Sus imprecaciones contra ellos, 
presentes en casi todos los pasajes de 
sus confesiones, serán palabras al 
aire; la invocación del juez divino no 
surtirá ningún efecto. Está llamado a 
vivir en las tinieblas del viernes santo 
sin perspectiva alguna de la aurora 
de la mañana de pascua. 


IV. ELYODELOS ORANTES 
EN EL SALTERIO. Si en el pasado 
no han faltado impugnaciones, al 
presente es cierto que el yo de decenas 
de salmos debe entenderse en clave 
individual: es la voz de israelitas par- 
ticulares, que en la oración abrieron 
su espíritu a Dios. Tenemos así la 
posibilidad de conocer la típica reli- 
giosidad interior que animó a gene- 
raciones enteras del pueblo de Israel. 
En efecto, una vez entrados en la 
colección oficial del Salterio, estos 
cantos, brotados del corazón de esta 
o de aquella persona, fueron conti- 
nuamente repetidos y releídos en la 
liturgia, convirtiéndose asi en patri- 
monio común. En nuestro estudio se 
impone la tarea de evidenciar la gama 
entera de sentimientos, emociones, 
estados de ánimo, propósitos, pro- 
testas interiores, dudas de fe y espe- 
ranzas expresados en estos cantos, 
que nos ofrecen un espectro comple- 
to de las tonalidades de la psicología 
religiosa de los devotos israelitas de 
la Biblia [/ Salmos]. 

Si son pocos los salmos centrados 
en la confianza o en la esperanza 
(cf, por ejemplo, Sal 3, 4, 11, 16), en 
muchos cantos individuales encon- 
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tramos esta actitud profunda. El 
orante del Sal 3 confiesa que Yhwh 
es su escudo (v. 4); por eso no será 
presa del miedo, ni aunque un ejérci- 
to de adversarios vaya contra él (v. 
7). Más expresivo es el lenguaje del 
confiado protagonista del Sal 18: 
“Señor, tú eres mi fuerza, mi roca, mi 
fortaleza, mi libertador, mi Dios, mi 
roca donde yo me refugio, mi escudo 
protector, mi salvación, mi asilo” (v. 
3). El canto del Sal 11 no sigue el 
consejo de amigos de acogerse a una 
zona montañosa, abandonando un 
ambiente social corrompido y corrup- 
tor; elige refugiarse junto al Señor (v. 
1). La imagen del pastor sirve al autor 
del Sal 23 para expresar su convic- 
ción íntima de hombre protegido por 
Dios: “El Señor es mi pastor, nada 
me falta; en verdes praderas me hace 
reposar, me conduce hacia las aguas 
del remanso...; aunque vaya por un 
valle tenebroso, no tengo miedo a 
nada, porque tú estás conmigo; tu 
voz y tu cayado me sostienen” (vv. 1- 
2.4). Ni siquiera la amenaza de ser 
arrojado por la muerte en el 3e'o/ 
conmueve la seguridad del poeta del 
Sal 16. Finalmente, una animosa fi- 
des caracteriza al Sal 27: “El Señor es 
mi luz y mi salvación, ¿a quién podré 
temer? El Señor es la fortaleza de mi 
vida, ¿ante quién puedo temblar? ... 
Aunque un ejército acampe contra 
mí, mi corazón no teme; aunque una 
guerra estalle contra mí, estoy tran- 
quilo” (vv. 1.3). 

De todas formas, es preponderante 
en los cantos individuales del Sal- 
terio el género literario del lamento. 
Resuena en él la voz de personas di- 
versamente probadas: enfermedad, 
peligro de muerte, acusación judicial 
injusta, destierro, persecución, escar- 
nio, vejación, abandono, traición ae 
amigos y allegados, vida culpable, 
desgracia. Se trata de situaciones ob- 
jetivas vividas en íntimo diálogo con 
Dios. El cantor del Sal 22 está angus- 
tiado sobre todo por el silencio de su 
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Señor, que le parece ausente e inope- 
rante: “Dios mío, Dios mío, ¿por qué 
me has abandonado? A pesar de mis 
gritos, no acudes a salvarme; Dios 
mío, de día te llamo y tú no respon- 
des; de noche, y tú no me haces caso” 
(vv. 2-3). El protagonista del Sal 69 
se siente como el que tiene el agua al 
cuello y se hunde en un abismo tene- 
broso (vv. 2-3). En el Sal 55 se expre- 
sa el sufrimiento desgarrador por la 
traición del amigo del alma: “Si un 
enemigo me ultrajara, yo lo soporta- 
ría; si un adversario se alzara contra 
mí, de él me escondería; pero eres tú, 
un hombre de los mios; mi familiar, 
mi amigo íntimo” (vv, 13-14). Un sen- 
timiento de abandono y de soledad 
caracteriza la oración del Sal 102: 
“Soy como el búho en el desierto, 
como la lechuza entre ruinas; no duer- 
mo nada, soy como pájaro solitario 
en el tejado” (vv. 7-8). Es un hombre 
acabado el que hace oír su palabra en 
el Sal 88: “Mi vida está llena de des- 
gracias y estoy al borde del abismo; 
ya me cuentan entre los moribundos, 
soy un hombre acabado; me han re- 
cluido entre los muertos, como los 
que cayeron y yacen en la tumba” 
(vv. 4-6). El Sal 71 es la patética ora- 
ción de un anciano, que al cabo de 
una vida devota invoca la ayuda de 
Dios: “No me rechaces ahora que soy 
viejo, no me abandones cuando me 
faltan ya las fuerzas...; ahora que es- 
toy viejo y encanecido, oh Dios, no 
me abandones” (vv. 9 y 18). Un vivo 
y sincero arrepentimiento caracteriza 
al Sal 51: el protagonista, con el co- 
razón contrito, confiesa a Dios su 
pecado e invoca la intervención divi- 
na de la gracia para crear dentro de 
él un corazón puro y un espíritu fir- 
me. Pero también hay quien mani- 
fiesta su inocencia (cf Sal 26). 
Verdaderas y auténticas dudas de 
fe recorren al cantor del Sal 77, el 
cual, ante la tragedia de Israel, quizá 
el destierro, se pregunta si Yhwh no 
ha rechazado para siempre a su pue- 
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blo y no ha desfallecido su fidelidad 
al socio de su alianza (vv. 4-7). Por 
eso pregunta a la historia, sacando 
una lección tranquilizadora. En el 
Sal 73 el cantor confiesa que sintió la 
tentación de traicionar su fidelidad a 
Dios y por poco no se ha hundido su 
confianza en Yhwh; ¿por qué prospe- 
ran los impíos, mientras que los jus- 
tos pasan días de pasión? Pero medi- 
tando en el templo se ha hecho luz en 
su mente: la prosperidad de los mal- 
vados es efímera, mientras que los 
piadosos gozan para siempre de la 
comunión con Dios. 

Son inumerables las invocaciones 
acongojadas al Señor: de él espera el 
devoto ayuda y protección. Hay que 
destacar aquí la fórmula tan repetida 
“Dios mío”, que ya por sí sola evi- 
dencia una relación religiosa indivi- 
dualizada y personalizada “yo-tú” de 
excepcional densidad espiritual. No 
menos significativa es la libertad con 
que el orante interpela a su Dios con 
interrogantes apremiantes e impacien- 
tes: “¿Hasta cuándo, Señor, seguirás 
olvidándome? ¿Hasta cuándo me es- 
conderás tu rostro? ¿Hasta cuándo 
tendré desazón en mi alma, y en mi 
corazón tristeza día y noche? ¿Hasta 
cuándo va a triunfar mi enemigo so- 
bre mí?” (13,2-3). En realidad, ahí se 
pone de manifiesto la íntima convic- 
ción de que toda la vida depende de 
esta relación religiosa. 

De indudable importancia psico- 
lógica son también las conmovedoras 
expresiones de deseo y de ardiente 
anhelo que distinguen a algunos sal- 
mos individuales. Así el Sal 42 nos 
pone ante el lamento nostálgico de 
un levita en tierra extraña, deseoso 
de visitar el templo y de encontrar en 
él a su Señor: “Como la cierva busca 
corrientes de agua, así mi alma te 
busca a ti, Dios mío; mi alma tiene 
sed de Dios, del Dios viviente; ¿cuán- 
do podré ir a verel rostro del Señor?” 
(vv. 2-3). Véase también el Sal 63,2: 
“Oh Dios, tú eres mi Dios; desde el 
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amanecer ya te estoy buscando, mi 
alma tiene sed de ti; en pos de ti mi 
ser entero desfallece, cual tierra de 
secano árida y falta de agua”. La ale- 
gría por el cumplimiento de un fuerte 
deseo brota del ánimo del devoto pe- 
regrino que va al templo de Jerusalén 
(Sal 84). 

Un perfil del alma religiosa de los 
salmistas se destaca también de las 
frecuentes e impresionantes impre- 
caciones contra los adversarios: ca- 
lumniadores, acusadores, opresores, 
escarnecedores. La sed de justicia se 
une a sentimientos agresivos y llenos 
de animosidad. Baste esta referencia; 
lo mismo que, por razones de espa- 
cio, nos limitamos a señalar el ele- 
mento laudatorio y eucarístico de la 
religiosidad de los salmos, expresada 
en los cantos de alabanza y de acción 


de gracias. 


V. LA PSICOLOGÍA DE JE- 
SUS. Es de sobra sabido el carácter 
problemático de la aproximación crí- 
tica al / Jesús histórico, sobre todo 
a su personalidad. Por otra parte, 
parece injustificado un escepticismo 
radical, porque la investigación his- 
tórica realizada con los evangelios 
puede captar algunos rasgos caracte- 
rísticos de su imagen. Los evangelis- 
tas no se preocuparon ciertamente de 
darnos a conocer su psique, atentos 
a testimoniar los dichos y los hechos, 
cuanto obró y enseñó, como lo ates- 
tigua He 1,1. No obstante, queda 
abierta la puerta para penetrar, aun- 
que sea parcialmente, en su psicolo- 
gía. Naturalmente, nos atendremos a 
los datos evangélicos, cuya tradición 
se remonta a antes del evangelista y 
la Iglesia primitiva. 

Ante todo, Jesús demuestra una 
conciencia extraordinaria de sí. Está 
convencido de poseer el poder divino 
(exousía) de perdonar los pecados y 
se comporta en consecuencia (Mc 
2,1-12 y par). La comparación con 
Salomón y con el santuario de Jeru- 
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salén exalta su superioridad: “La rei- 
na del sur se levantará en el día del 
juicio con esta generación y la conde- 
nará, porque ella vino de los confines 
de la tierra para escuchar la sabiduría 
de Salomón; y aquí hay algo más que 
Salomón” (Mt 12,42; cf Lc 11,31); 
“¿O no habéis leído en la ley que en 
día de sábado los sacerdotes en el 
templo quebrantan el sábado y no 
son culpables? Pues yo os digo que 
aquí hay algo más que el templo” 
(Mt 12,5-6). Las tomas de posición 
históricas de los hombres frente a él 
tienen un peso determinante para su 
destino último: “Al que me confiese 
delante de los hombres, el Hijo del 
hombre lo confesará delante de los 
ángeles de Dios; pero al que me nie- 
gue delante de los hombres, él lo ne- 
gará delante de los ángeles de Dios” 
(Le 12,8-9; cf Mt 10,32-33). Sólo ex- 
teriormente parece uno de tantos 
rabbi, rodeado de un grupo de discí- 
pulos; en realidad, no es la ley mosai- 
ca, sino él mismo el que constituye el 
centro aglutinador de los discípulos. 
“Ven, y sígueme”, ordena a los can- 
didatos al discipulado (Mc 2,14 y Mt 
9,9; Mt 4,22 y Lc 9,59; Mc 10,21 y 
par) [/ Apóstol/Discípulo]. Luego, 
seguirle a él es antes que los deberes 
elementales de la piedad familiar: 
“Sígueme; deja que los muertos en- 
tierren a sus muertos” (Mt 8,22; cf Le 
9,60), y postula una adhesión total y 
exclusiva a su persona: “Si uno viene 
a mí y no deja a su padre y a su 
madre, a su mujer y a sus hijos, her- 
manos y hermanas, y aun su propia 
vida, no puede ser discípulo mío” (Le 
14,26; cf Mt 10,37). Los escribas del 
templo se remitían en sus enseñanzas 
a la tradición; la palabra de Jesús, en 
cambio, reivindica validez por decirla 
él. Mc 1,22 atestigua que los oyentes 
estaban asombrados porque “les en- 
señaba como quien tiene autoridad 
[exousía], y no como los maestros de 
la ley”; en las antítesis de Mt 5 resue- 
na igualmente con fuerza su yo auto- 
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rizado: “Habéis oido que se dijo a los 
antiguos... Pero yo os digo...” Con 
libertad y familiaridad se dirige a 
Dios llamándole Abba, vocativo 
arameo usual en la boca de los niños 
para llamar a sus papás, y poco o 
nada usado en las oraciones judías 
del tiempo (cf Mc 14,36). 

En resumen, Jesús estuvo movido 
por una imagen de sí que lo proyectó 
por encima de los profetas, colocán- 
dolo como presencia determinante en 
los caminos de la humanidad y de la 
historia y como centro del proyecto 
salvífico de Dios. 

Por su parte, el relato tradicional de 
las tentaciones nos dice que hubo de 
combatir para preservar su identi- 
dad, salvando su imagen interior de 
los factores contaminantes del am- 
biente. En particular, hubo de de- 
fenderse de expectativas mesiánicas 
triunfalistas y tuvo que tener fe en el 
proyecto divino sobre él, caracteriza- 
do por un mesianismo pobre y débil. 
Los sinópticos, pero también tradi- 
ciones anteriores, pusieron en escena 
a Satanás (Mc 1,3 y Mt 4,1-11; cf con 
Lc 4,1-13). Pero según los mismos 
testimonios, sabemos que Pedro per- 
sonificó a Satanás para Jesús cuando 
intentó apartarlo del camino de Je- 
rusalén (Mc 8,33 y Mt 16,23). Simi- 
larmente, a Jesús debió parecerle una 
tentación satánica la intención de la 
multitud, saciada con los panes mul- 
tiplicados, de proclamarlo rey (Jn 
6,14-15). 

Pero la fuerza de la tentación no 
era sólo externa; dentro del mismo 
Jesús se libró una lucha dramática: 
por una parte, el deseo de escapar a 
la muerte violenta; por otra, el impul- 
so a hacer la voluntad del Padre; en 
concreto, a afrontar la via crucis. Una 
lucha interior de la cual surgió la di- 
fícil decisión de fidelidad al proyecto 
divino: “Abba, ¡Padre!, todo te es po- 
sible; aparta de mi este cáliz; pero no 
sea lo que yo quiero, sino lo que quie- 
res tú” (Mc 14,36 y par: cf Jn 12,27). 
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no Niemás, acá y allá los sinópticos 
dejan de documentar su partici- 
ed emotiva en el cumplimiento 
70 a misión. Las bienaventuranzas 
c 6,20-21; cf Mt 5,3ss), gozosas 
Proclamaciones mesiánicas en favor 
€ los pobres, de los hambrientos y 
la los que lloran, testimonian su so- 
Idaridad afectiva con estos benefi- 
AOS pues él se congratula con 
Fea por la próxima intervención li- 
eradora de Dios rey. Una observa- 
ción análoga se impone a propósito 
de su canto de bendición o de alaban- 
za de Dios, que por gracia ha revela- 
do el misterio del reino a los “peque- 
Nos” (Mt 11,25-26); Lc 10,21 presen- 
ta, por su parte, esta explicitación: 
En aquel momento, lleno de gozo 
bajo la acción del Espíritu Santo, 
dijo...”). Con admiración y estupor 
observa la confianza de la cananea: 
¡Oh mujer, grande es tu fe!” (Mt 
15,28), y pone de manifiesto la fe del 
centurión: “Al oírlo, quedó admirado 
y dijo a los que lo seguían: “Os asegu- 
FO que ni en Israel he encontrado una 
fe como ésta*” (Le 7,9). Tiene com- 
pasión de la multitud porque está 
privada de guías seguros (Mc 6,34 y 
Mt 9,36), y cuando, sin preocuparse 
de la comida, le sigue con constancia 
(Mc 8,2; Mt 15,32). Tiene compasión 
de los dos ciegos de Jericó (Mt 20,34), 
de un leproso (Mc 1,41), de la viuda 
de Naín (Lc 7,13). De signo opuesto 
es, en cambio, su reacción frente a las 
impenitentes ciudades del lago (Mt 
11,20-24; Le 10,12-15); a los fari- 
seos, que le piden un signo llamativo 
(Mt 12,39; 16,4; Mc 8,12; Le 11,29) y 
hacen ostentación de su observancia 
(Mt 23,13ss; Lc 11,39ss). Entonces 
en su boca resuenan invectivas durí- 
simas y sin compasión: “¡Ay de vos- 
otros!” En cambio, apostrofa a Je- 
rusalén apenado (Le 19,41; Mt 23, 
37-38). 
Por otra parte, Le nos atestigua el 
ardiente anhelo de Jesús de que se 
realice el objeto de su misión: “He 
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venido a traer fuego a la tierra, y 
¡cuánto deseo ya que arda!” (12,49), 
y su deseo de consumar la pascua con 
sus discípulos la víspera de su muerte 
(22,15). Finalmente, nos parece pre- 
ciosa la observación siguiente de Mc: 
la afirmación del rico de haber obser- 
vado los mandamientos desde la ju- 
ventud suscita en Jesús un movimien- 
to de afecto: “Jesús lo miró con 


amor” (10,21). 


VL EL MUNDO INTERIOR 
DE /PABLO. Gracias a sus Car- 
tas ciertamente auténticas —1Tes, 
[-2Cor, Gál, Rom, Flp, Fim—, esta- 
mos en condiciones de trazar, al me- 
nos a grandes rasgos y no sin lagunas, 
no sólo su biografía externa, sino tam- 
bién la historia de su alma. Apresu- 
rémonos a decir que su existencia 
experimentó una excisión tan fuerte, 
que presenta dos caras opuestas: la 
del fariseo celoso y la del “esclavo de 
Jesucristo”; en medio, como un vado, 
la experiencia de Damasco, que hizo 
de él un hombre nuevo. Sinembargo, 
no se puede dejar de percibir una 
continuidad psicológica: el orgullo 
de su pertenencia a la “secta” farisea 
y la adhesión sin reservas al judaísmo 
son las mismas características psico- 
lógicas de su nueva pertenencia a Cris- 
to y de su compromiso por la causa 
del evangelio. 

De su pasado de observante inta- 
chable de la ley habla en Gál 1,13-14 
y en Flp 3,5-6. Luego, repetidas ve- 
ces, atestigua su cambio radical ocu- 
rrido en el camino de Damasco (1 Cor 
15,8-10; Gál 1,15-16; Flp 3,7-11); 
pero, regularmente, huye aquí de des- 
cripciones psicológicas, atento úni- 
camente a poner de manifiesto la ac- 
ción de la gracia divina: como a los 
apóstoles de Jerusalén, también a él 
Cristo “se le ha aparecido” en el ful- 
gor de su gloria divina de resucitado 
(ICor 15; cf ¡Cor 9,1); Dios lo ha 
elegido como apóstol de los paganos 
desde el seno de su madre y le ha 
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revelado (apokalyptein) el misterio 
de su Hijo Jesús (Gál 1). En realidad, 
estamos aquí ante interpretaciones 
teológicas que subrayan la iniciativa 
divina en él (cf también l|Cor 7,25; 
2Cor 4,1). Sólo en Flp 3 habla de su 
conversión en términos de cambio 
interior y personal, convertido al có- 
digo de la gratuidad, después de ha- 
ber hecho del código del deber la 
columna de su existencia: “Pero todo 
lo que tuve entonces por ventaja, lo 
juzgo ahora daño por Cristo; más 
aún, todo lo tengo por pérdida ante 
el sublime conocimiento de Cristo 
Jesús, mi Señor, por quien he sacri- 
ficado todas las cosas, y las tengo por 
basura con tal de ganar a Cristo y 
encontrarme en él; no en posesión de 
mi justicia, la que viene de la ley, sino 
de la que se obtiene por la fe en Cris- 
to, la / justicia de Dios, que se funda 
en la / fe” (vv. 7-9). 

Como se ve, no se trata de una 
conversión entendida en sentido mo- 
ralista. Pablo no fue ni ateo ni peca- 
dor. Si se quiere hablar de conver- 
sión, hay que precisar: Pablo se con- 
virtió a Cristo, su Señor y camino 
único de salvación para todos los 
hombres. Al mismo tiempo, en el ca- 
mino de Damasco nació en él la clara 
conciencia de haber recibido directa- 
mente, como los profetas en el AT, 
una misión divina: proclamar el 
evangelio abiertamente (Gál 1,15- 
16). Luego, el fuego de las oposicio- 
nes le templarán como “apóstol de 
los gentiles” por investidura divina, 
no humana (Gál 1,1; Rom 1,1-6; 
2Cor 10-13). Nada de incertidum- 
bres, y menos aún de dudas: si Pedro 
es el apóstol por excelencia para los 
circuncidados, igualmente él es el 
apóstol por excelencia para los incir- 
cuncisos (Gál 2,7-8). Ciertamente, re- 
conoce que es el último de los após- 
toles, y que no merece el nombre de 
apóstol por haber perseguido a la 
Iglesia de Dios; pero no oculta la 
eficacia de la gracia de Dios en su 
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vida de misionero comprometido 
más que ningún otro (1Cor 15,9-10). 
_ Se puede decir incluso que se iden- 
tificó totalmente con el evangelio y el 
carisma apostólico: el mensaje evan- 
gélico es su evangelio (Rom 2,16; 
16,25), el único válido, porque es el 
Único que merece la definición de 
evangelio-buena nueva (Gál 1,6-8). 
Con una buena dosis de intolerancia, 
e incluso de fanatismo, trata de “he- 
rejes” a los adversarios judeo-cristia- 
nos, que hacían una propaganda dis- 
tinta en campo pagano (cf 2Cor; Gál 
y Flp 3). Como disculpa suya en par- 
te, valga la circunstancia de haber 
sido víctima de ataques virulentos y 
continuos. 

En las relaciones con sus comuni- 
dades emerge una personalidad ri- 
quísima de sentimientos humanos. 
Nada de burocracia: la relación 
apóstol-Iglesias se encarnó en cálidas 
relaciones presididas por el vínculo 
“yo-vosotros”. Así, evocando la pa- 
sada evangelización de Tesalónica, 
puede atestiguar: “Aunque, como 
apóstoles de Cristo, hemos podido 
hacer uso de nuestra autoridad, he- 
mos sido todo bondad en medio de 
vosotros. Más aún, como una madre 
cuida cariñosamente a sus hijos, asi, 
en nuestra ternura hacia vosotros, 
hubiéramos querido entregaros, al 
mismo tiempo que el evangelio de 
Dios, nuestra propia vida. ¡Tanto os 
queriamos!” (ITes 2,7-8). Lejos en 
persona, pero no de corazón, ha he- 
cho todo lo posible para volver a ver 
a sus amados tesalonicenses (2,15); y 
cuando Timoteo, de vuelta de Tesa- 
lónica, le lleva buenas noticias, ex- 
clama: “Ahora nos parece vivir de 
nuevo, porque os mantenéis firmes 
en el Señor” (3,8). Los tesalonicenses 
no han de dudar de que se acuerda 
constantemente de ellos; pero confie- 
sa también que se ha alegrado al sa- 
ber que ellos conservaban de él un 
buen recuerdo (3,6). 

No sólo ama a los creyentes de sus 
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comunidades, sino que también quie- 
re ser correspondido. Escribe así a 
los corintios: “Corintios, me he des- 
ahogado con vosotros y se me ha 
ensanchado el corazón. Yo no tengo 
reservas cOn VOSOtros; sois vosotros 
los que las tenéis conmigo. Pagadme 
con la misma moneda. Os digo como 
a hijos: ensanchad también vuestro 
corazón” (2Cor 6,11-13). Con emo- 
ción recuerda la acogida que tuvo en 
Galacia: “Y aunque mi enfermedad 
fue para vosotros una prueba, no me 
despreciasteis ni me rechazasteis, 
sino que me acogisteis como a un 
ángel de Dios, como a Cristo Jesús” 
(Gál 4,14). Es realmente increíble, 
pero el presente le vuelve la cara: 
“¿Dónde están ahora aquellos entu- 
siasmos vuestros por mí? Doy fe de 
que, si hubiera sido posible, hasta os 
hubierais arrancado los ojos para dár- 
melos. ¿Y ahora he pasado a ser ene- 
migo vuestro por haberos dicho la 
verdad?” (4,15-16). 

En cambio, la relación con los fi- 
lipenses no experimentó crisis algu- 
na. Prisionero, confiesa que los lleva 
en el corazón (Flp 1,7). Luego, ante 
la perspectiva de una condena capi- 
tal, se declara interiormente dividido 
entre el deseo de una comunión inde- 
fectible con Cristo y el deseo de con- 
tinuar viviendo para servir de ayuda 
aún a los filipenses, aunque termi- 
na inclinándose hacia esta segunda 
eventualidad, naturalmente en cuan- 
to depende de él (1,23-35). De todos 
modos, les invita a compartir su ale- 
gría de testigo del evangelio (2,17). 
Luego, en la preciosa ayuda recibida 
en la cárcel, valora sobre todo el sig- 
no del nuevo florecer de su afecto a 
él (4,10). 

A Filemón le escribe de Onésimo, 
esclavo fugitivo: “Te lo envío como 
si te enviara mi propio corazón” 
(v. 12). 

Es extraordinaria también su ad- 
hesión de corazón a los correligiona- 
rios judíos, que habían rechazado en 
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masa el mensaje evangélico: “Como 
cristiano que soy, digo la verdad, no 
miento. Mi conciencia, bajo la acción 
del Espíritu Santo, me asegura que 
digo la verdad. Tengo una tristeza 
inmensa y un profundo y continuo 
dolor. Quisiera ser objeto de mald1- 
ción, separado incluso de Cristo, por 
el bien de mis hermanos, los de mi 
propia raza” (Rom 9,1-3). Pero para 
los que constantemente le acechaban 
con hostilidad, recurre a invectivas 
de tipo profético (1 Tes 2,15-16). Igual- 
mente vehemente en su reacción al 
frente combativo de sus adversarios 
judeo-cristianos, que en Corinto, en 
Galacia y en Macedonia le hacían una 
guerra despiadada. Los llama ora 
“falsos profetas, obreros engañosos, 
que se disfrazan de apóstoles de Cris- 
to” (2Cor 11,13), ora perros, malos 
obreros, falsos circuncidados” (Flp 
3,2). A los agitadores de Galacia les 
da el apelativo despectivo de mutila- 
dos (Gál 5,12). A. Vanhoye ha dicho 
con razón, a propósito de la crisis 
gálata, que Pablo vivió dentro de sí 
el drama de los celos, envuelto en un 
triángulo: él, los amados creyentes 
de las Iglesias de Galacia y los adver- 
sarios como rivales. Por lo demás, él 
mismo recurre a este motivo para 
explicar la pasión con que interviene 
ante los corintios: “Tengo celos divi- 
nos de vosotros, porque os he despo- 
sado con un solo marido, os he pre- 
sentado a Cristo como una virgen 
pura. Pero temo que, como la ser- 
piente engañó con su astucia a Eva, 
pervierta también vuestros pensa- 
mientos” (Cor 11,2-3). 
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quiel. IX. Tabla de los pueblos. X. La represen- 
tación monogenista de los orígenes de la huma- 
nidad. X1. Los no cristianos. XUL La pers- 
pectiva universalista mesiánico-escatológica. 


I. PUEBLO DE DIOS, REALI- 
DAD HISTÓRICA Y CATEGO- 
RÍA TEOLÓGICA. El concilio Va- 
ticano II, al presentar la Iglesia en la 
historia de la salvación en el número 
9 de la Lumen gentium, dice expre- 
samente: “Del mismo modo que ya 
Israel según la carne, peregrino por 
el desierto, es llamado Iglesia de Dios 
(2Esd 13,1; cf Núm 20,4; Dt 23,1ss), 
así también el nuevo Israel de la era 
presente, que camina en busca de la 
ciudad futura y permanente (cf Heb 
13,14), se llama también Iglesia de 
Cristo...” El pueblo hebreo fue se- 
ñalado como ecclesia Dei. El texto 
griego de la Biblia (los LXX) para 
traducir la expresión quehal Yhwh 
utiliza los términos synagóghé y ek- 
klésía del Señor. Para comprender el 
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significado de esta expresión es de 
gran utilidad conocer la historia del 
pueblo de Dios, que atraviesa el de- 
sierto para ir hacia la tierra prome- 
tida. 

Mientras que el Génesis trata de 
Dios, del mundo y del hombre, el 
Exodo de la redención y de la alianza, 
el Levítico de la liturgia y el Deute- 
ronomio de los principios de la mo- 
ral, el libro de los Números es en 
particular un tratado sobre el pueblo 
de Dios (o Iglesia) y sobre su progre- 
so espiritual. 

La visión del pueblo de Israel des- 
crito en su formación y en sus insti- 
tuciones aparece bajo un triple as- 
pecto. 


l. CONSTITUCIÓN DEI. PUEBLO. El 
pueblo de Dios está siempre articula- 
do en tribus, clanes y familias. En el 
libro de los Números hay diversos 
textos que nos hablan de los censos 
hechos por Israel para tomar con- 
ciencia de su vinculación a / Jacob y 
a / Abrahán como único pueblo de 
Dios. El autor sacerdotal, que escri- 
bió gran parte de este libro, quiere 
darnos a conocer la naturaleza y el 
papel del pueblo de Dios. Se trata de 
una raza, de un ejército dispuesto al 
combate y de una comunidad sagra- 
da. Los “hijos de Israel” son censados 
siempre por tribus, clanes y familias, 
de manera que cada una de las per- 
sonas se encuentra vinculada a Jacob 
y a los patriarcas que recibieron la 
promesa divina. El número enorme 
de hombres censados permite subra- 
yar la extraordinaria fecundidad del 
pueblo elegido (Gén 12,2; 13,16; 
46,27). El pueblo aparece como la 
“comunidad de los hijos de Israel” 
descendientes de Jacob, heredero de 
la promesa, que había bajado a Egip- 
to en número escaso, pero que se 
había convertido luego en una gran 
muchedumbre (Núm 1,46; 11,21). 


2. EJÉRCITO. En él se calculan so- 
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lamente los hombres aptos para las 
armas (Núm 1,3). Las doce tribus 
están articuladas en cuatro batallo- 
nes, que forman con los levitas cinco 
campamentos romanos dispuestos a 
intervenir en la / “guerra santa” [ 111, 
1]. Sus objetivos son la conquista de 
la tierra prometida, pero también el 
exterminio del mal y del pecado. Esta 
acción de guerra es considerada más 
bien como un acto sacerdotal que 
como una operación militar. No se 
trata de conquistar un territorio ni de 
vencer a unos adversarios, sino de 
eliminar el mal castigando a todos 
los que “enseñaron el sacrilegio con- 
tra Yhwh” (v. 16) y de preservar al 
pueblo de la contaminación del pe- 
cado. Su objetivo es igualmente la 
victoria en el combate escatoló- 
gico anunciado por los oráculos de 
Balaán. 

La perspectiva es escatológica, 
porque Israel no es un pueblo como 
los demás; es “un pueblo que vive 
aparte y que no se puede contar entre 
las naciones”, ya que “Yhwh, su 
Dios, está con él”. De esta manera el 
ejército es algo muy distinto de un 
ejército: es la “comunidad de Yhwh”. 


3. COMUNIDAD DE YHWH. Israel 
es un pueblo distinto de las demás 
naciones; poreso, de ordinario, no se 
le indica con el término “pueblo” 
(am), sino con el término “comuni- 
dad” ('edah). 

El término “am en la Biblia hebrea 
es frecuente en los libros históricos y 
proféticos; pero es raro en el libro de 
los Números, donde lo encontramos 
sobre todo en las capas yahvistas y 
elohístas. Los términos “nación” y 
“pueblo” en el AT son más bien co- 
rrelativos que verdaderos sinónimos. 
Solamente en algunos casos góy (na- 
ción) y 'am (pueblo) son intercam- 
biables. También la frecuencia con 
que estos términos se usan tiene su 
importancia: el término 'am se utiliza 
1.800 veces, y góy 500 veces. 
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Algún biblista ha observado justa- 
mente que el término góy o nación 
indica un grupo, entendido en térmi- 
nos de afiliación política y territorial, 
mientras que “am o pueblo caracteri- 
za aun grupo en términos de consan- 
guinidad. Sobre esta base, Israel era 
tanto una nación como un pueblo; 
pero la importancia de Israel es cla- 
ramente de carácter más religioso 
que político. 

La versión griega de los LXX, al 
traducir la palabra hebrea “am, sigue 
una orientación precisa cuando utili- 
za el término /aós; designa como laós 
al pueblo hebreo, mientras que los 
demás pueblos son indicados por éth- 
ne, traducción del término goyim. 

El término “edah, usado 16 veces 
en Josué y en Jueces, es muy raro en 
los textos anteriores al destierro, pero 
se encuentra frecuentemente en los 
textos posexílicos. Con este término 
se indica a la comunidad de Israel, a 
la comunidad de los hijos de Israel o 
también a la comunidad de Yhwh. 
Su uso con artículo, sin complemen- 
to, la comunidad, no indica sino al 
pueblo israelita en cuanto que está 
vinculado a Yhwh, como el equiva- 
lente griego synagóghé. Cuando es 
convocada o reunida por Dios o por 
su palabra, la comunidad lleva el 
nombre de qahal (asamblea): “La 
asamblea de la comunidad de los hi- 
jos de Israel” o “la asamblea de 
Yhwh”. Así esta palabra llega a ser 
casi sinónimo de “edah. Mientras que 
los traductores griegos del libro de 
los Números la traducen también por 
synagOghé, los traductores de Josué 
y Jueces la traducen generalmente 
con ekklésía (iglesia), que tiene sien- 
pre un significado religioso. 

En el libro de los Números, con 
ocasión del relato sacerdotal de la 
rebelión de Coré (c. 16), se lee una 
espléndida descripción de la gahal: 
“Se amotinaron contra Moisés y 
Aarón y les dijeron: “¡Esto ya es de- 
masiado! Si todos los miembros de la 


1567 


comunidad (“edah)son santos (gedo- 
Kim) y el Señor está en medio de ellos, 
¿por qué os levantáis vosotros por 
encima de toda la asamblea del Se- 
ñor? (qehal Yhwh)?” (v. 3). La pala- 
bra gahal tiene aquí el sentido de 
comunidad, pero es claramente sa- 
grada: sus miembros son “santos” (qe- 
dosim) y la presencia del Señor está 
en medio de ellos. En este mismo 
relato, que supone una asamblea in 
actu, reunida en torno a la tienda y 
asistiendo. a una función litúrgica, 
gahal indica expresamente en el ver- 
sículo 33 la reunión de todo el pueblo. 

Si se exceptúa este caso, que per- 
tenece a la tradición sacerdotal, en 
otros lugares de los libros históricos 
gahal significa siempre comunidad, 
agrupación; pero no en sentido litúr- 
gico, como sucede por el contrario en 
la tradición deuteronomista, donde 
qahal está constituido por estos cua- 
tro elementos: convocatoria, presen- 
cia de Yhwh, ley y sacrificio. Cuando 
la asamblea se reúne para celebrar 


una fiesta litúrgica, se llama migra” 


gódes (convocación santa), por la san- 
tidad de su objeto. La presencia del 
Señor en medio del pueblo se mani- 
fiesta por la nube que cubre el taber- 
náculo, especialmente cuando Dios 
quiere hablar al pueblo. Lo precede 
en su camino y le da la orden de 
partir o de detenerse, retirándose en 
señal de castigo. Presente además en 
medio de su pueblo a través de su 
miskan (morada), Yhwh es su rey, 
puesto que es su protector, su guía y 
también su padre. 

En relación con Yhwh se definen 
igualmente las funciones, la digni- 
dad, las prerrogativas y los deberes 
de los diferentes miembros del pue- 
blo de Dios, cuya jerarquía se basa 
en los carismas, las consagraciones 
rituales, las funciones sagradas, el 
celo y las virtudes, más que en rela- 
ción con el nacimiento, la fuerza y las 
cualidades humanas, como ocurre en 
el resto de los pueblos. 
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4. NUEVO PUEBLO DE Dios. Al 
leer el NT nos damos cuenta de que 
la / Iglesia es llamada “nuevo pueblo 
de Dios” en relación con el “antiguo 
pueblo de Dios”, que era Israel. Lu- 
cas, Pablo, Pedro y los demás escri- 
tores del NT utilizan la expresión de 
los LXX: laós theoú (pueblo de 
Dios). Esta expresión se encuentra 
en el NT 140 veces; de ellas, 80 veces 
tan sólo en los escritos lucanos. 

Si Cristo es el cumplimiento al que 
tienden la ley y los profetas, la comu- 
nidad de Cristo es el verdadero laós 
theoú, como es el verdadero Israel de 
Dios (Gál 6,16), la verdadera semilla 
de Abrahán (Gál 3,29), la verdadera 
circuncisión (Flp 3,3), el verdadero 
templo (1Cor 3,16), el verdadero qe- 
hal Yhwh; la Iglesia es el verdadero 
laós de Dios. 

En la primera carta de Pedro lec- 
mos un párrafo particularmente sin- 
tético en donde el apóstol, para des- 
cribir la Iglesia como pueblo de Dios, 
recoge expresiones típicas que se usa- 
ban en el AT para indicar a Israel: 
“Vosotros, por el contrario, sois lina- 
je escogido, sacerdocio real, nación 
consagrada, pueblo de su propiedad, 
para anunciar las grandezas del que 
os ha llamado de las tinieblas a su luz 
maravillosa: los que en un tiempo no 
erais pueblo de Dios, ahora habéis 
venido a ser pueblo suyo; habéis con- 
seguido misericordia los que en otro 
tiempo estabais excluidos de ella” 
(1Pe 2,9-10). Es fácil reconocer el ori- 
gen de las expresiones “linaje escogl- 
do, sacerdocio real, nación consagra- 
da”, que provienen de Ex 19,6, mien- 
tras que las últimas expresiones están 
sacadas de Os 1,6.9; 2,1.23, 


ll. ESTRUCTURAS SOCIO- 
POLÍTICAS DEL PUEBLO. Desde 
el punto de vista socio-político, el 
pueblo de la antigua alianza se pre- 
senta como una realidad muy com- 
pleja en el curso de la historia. Son 
tres las estructuras que parecen de- 


Pueblo /Pueblos 


ducirse de él: la teocracia, la monar- 
quía, la democracia [/ Mesianismo 
TI-IV; / Política 1]. 


1. LA TEOCRACIA. La teocracia 
consiste en la convicción, y consi- 
guientemente en un modo de vivir, 
según el cual se ve a Dios como único 
guía y único señor del pueblo. Es ésta 
una estructura no exclusiva del pue- 
blo hebreo, ya que todos los pueblos 
del Medio Oriente antiguo tenían la 
convicción de que Dios era su rey y 
que se servía de unos hombres con- 
siderados como divinidades; por 
ejemplo, en Mesopotamia y en Egip- 
to. 

Se trata de una estructura utilizada 
particularmente en la época nómada 
de Israel, cuando su organización se 
basaba en el parentesco de sangre y 
en la unión de las diversas tribus que 
sentían a Yhwh como su Dios, El 
Dios del pueblo es un Dios que lo 
guía, que no se queda fijo en un lugar, 
sino que acompaña al pueblo en sus 
desplazamientos, habitando en me- 
dio de su pueblo y combatiendo a su 
lado. El Israel del desierto es una 
comunidad cultual en torno a la tien- 
da, morada de Dios, en el centro del 
campamento; es un ejército en el 
campo de batalla, conducido por 
Dios, que combate al frente de ellos. 

Pero la Biblia nos ha conservado 
también el relato dramático de la 
aparición de la monarquía en Israel. 


2. LA MONARQUÍA. La monar- 
quía nació en Israel en tiempos de 
Samuel (al final de la época de los 
Jueces, en el siglo XI a.C.), y mientras 
que al principio surgió de acuerdo 
con “los derechos de Yhwh”, poco a 
poco se fue haciendo laica. De todas 
formas, Israel no consideró nunca al 
rey —al estilo de los demás pueblos 
que le rodeaban— como un dios; era 
más bien como un delegado suyo, un 
representante suyo en la tierra. La 
monarquía es una fuerza organizati- 
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va socio-política nueva. Para el he- 
breo, el Estado es el reino, y por tanto 
la forma normal es la mamlaka (rei- 
no). La época monárquica, que a 
continuación se consideró siempre 
como la época ideal para Israel, fue 
la davidico-salomónica, época en la 
que parecían haberse realizado las 
promesas hechas por Dios a los 
padres. 

Después de la muerte de Salomón 
tuvo lugar la división de las “dos ca- 
sas de Israel”, el reino del norte y el 
reino del sur. El primero cayó con la 
destrucción de Samaría en el 721 
a.C.; el segundo sobrevivió todavía 
dos siglos, hasta la deportación del 
pueblo a Babilonia, en el 587 a.C. 


3. LA DEMOCRACIA. La demo- 
cracia es otra característica estructu- 
ral de Israel, que lo acompañará a lo 
largo de toda su historia. Será siem- 
pre el pueblo el que determine cada 
toma de posición por parte de la 
autoridad. El pueblo tiene derecho a 
hablar, a estar presente en las de- 
cisiones que le atañen y a ser escu- 
chado. 

Antes de la monarquía las grandes 
decisiones se tomaban siempre a tra- 
vés de consultas populares. Moisés, 
en el Sinai, selló la berít (alianza) tan 
sólo después de haber convocado a 
los “ancianos del pueblo”. Josué, des- 
pués de la entrada de las tribus en 
Canaán, discutió en Siquén “con los 
ancianos, los jefes y los inspectores 
del pueblo” los problemas religiosos 
y políticos del momento. Después de 
una reunión de “todo Israel”, Samuel 
aceptó ser “juez” del pueblo (1Sam 7, 
5-7). Pero después de la muerte de 
Salomón, mientras duró la división 
del reino, fue disminuyendo cada vez 
más la autoridad del pueblo. Sin em- 
bargo, los profetas, además de ser 
“hombres de Dios”, fueron también 
“hombres del pueblo”, capaces de re- 
presentar la voluntad popular, por- 
tadores de las instancias del pue- 
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blo, y contribuyeron así a impedir 
todo absolutismo despótico por par- 
te del rey. 

El principio democrático fue res- 
petado siempre incluso en la concep- 
ción bíblica del ministerio. En fecto, 
los que tenían una función particular 
eran siempre sacados del pueblo. Por 
ejemplo, el profeta será tomado “de 
en medio de tus hermanos” (Dt 
18,15.18); el sacerdote y el rey son 
nombrados por el pueblo. “Pondrás 
por rey a uno de tus hermanos” (Dt 
17,15). Además, son considerados 
como un don de Dios para el pueblo. 
El mismo servicio de Dios al que es- 
tán dedicadas estas personas se rea- 
liza siempre para la salvación del 
pueblo. 

Pero todavía es más complejo de- 
terminar las estructuras del nuevo 
pueblo de Dios, que es la Iglesia del 
NT. Es necesario recorrer cada uno 
de los escritos del NT para ver cuál 
es la descripción de la Iglesia que allí 
se hace. Lucas, por ejemplo, es testi- 
go de las estructuras comunitarias 
distintas que se iban determinando a 
partir de las exigencias concretas de 
la evolución de la comunidad primi- 
tiva. No cabe duda de que están pre- 
sentes las dos dimensiones —la es- 
tructura carismática y la estructura 
jerárquica—, como aparece por 
ejemplo, en las cartas paulinas a la 
Iglesia de Corinto, por una parte, y 
en las pastorales, por otra. 


II. EL PUEBLO EN RELA- 
CIÓN CON DIOS. El pueblo de Is- 
rael tiene su propia consistencia en sí 
mismo y en relación con los demás 
pueblos por el hecho de vivir en una 
relación particular con Dios. “Yo soy 
vuestro Dios y vosotros sois mi pue- 
blo”es la fórmula típica de la alianza, 
que resume esta relación y que gira 
en torno a dos elementos: la elección 
y la alianza. 


1. LAELECCIÓN. Uno de los nom- 
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bres con que todavía hoy se indica a 
Israel es el de pueblo elegido. En efec- 
to, el verbo hahar (elegir) aparece a 
menudo, especialmente en el Deute- 
ronomio, para hablar de las relacio- 
nes particulares que Dios establece 
con su pueblo, Es un verbo que indica 
elegir, preferir, amar de una forma 
especial, 

Hay en la Biblia un texto sintético 
que resume los términos y el motivo 
de fondo de esta / elección. “Porque 
tú eres un pueblo consagrado al Se- 
ñor, tu Dios. El Señor, tu Dios, te ha 
elegido para pueblo suyo entre todos 
los pueblos que hay sobre la tierra. El 
Señor se fijó en vosotros y os eligió, 
no por ser el pueblo más numeroso 
entre todos los pueblos, ya que sois 
el más pequeño de todos. Porque el 
Señor os amó y porque ha querido 
cumplir el juramento hecho a vues- 
tros padres, os ha sacado de Egipto 
con mano poderosa y os ha liberado 
de la casa de la esclavitud, de la mano 
del faraón, rey de Egipto” (Dt 7,6-8). 
De aquí aquel conjunto de expresio- 
nes que muestran al pueblo como 

“propiedad de Dios”. Dios ha “ad- 
quirido a Israel para si” (Éx 15,16), 
lo ha “tomado” de la mano (Jer 
31,32), lo ha “rescatado” (Dt 7,8), lo 
vel “liberado” de la esclavitud de Egip- 

”(Éx6 6). De aquí surge también 
lÑ idea de “separación” de Israel de 
Egipto y de los demás pueblos (Lev 
20,24.26). “Cuando el Altísimo dis- 
tribuyó su herencia entre los pueblos, 
cuando dividió a los hombres, esta- 
bleció las fronteras de los pueblos 
según el número de los hijos de Israel. 

La porción del Señor fue su pueblo; 
Jacob, la parte de su herencia” (Dt 
32,8-9). 

El signo de la separación de los 
demás y de la pertenencia a Dios es 
la circuncisión. La tradición sacer- 
dotal en Gén 17,11 la presenta en el 
contexto de la alianza entre Dios y 
Abrahán. La circuncisión aparece allí 
como el signo de esta particular elec- 
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ción y amor de Dios por los miem- 
bros de su pueblo. 

Las imágenes que utiliza el AT 
para mostrar este vínculo. especial 
son muchas. Además de “la propie- 
dad” o “la plantación de Dios”, en- 
contramos: “la viña” (ls 5,1-7), la 
“vid” (Jer 2,21), el “rebaño” (Is 40,1 1; 
Sal 95,7), el “hijo” (Sab 18,13) y la 
“esposa” de Yhwh (Os 2,17). Se trata 
de conceptos que aparecen también 
en el NT aplicados a la Iglesia y re- 
cogidos luego más tarde por el ma- 
gisterio eclesiástico. 


2. LA ALIANZA-COMPROMISO. Es 
el núcleo del mensaje bíblico. Se re- 
sume en la fórmula de la / alianza 
que ya hemos citado. Los antiguos 
consolidaban su amistad y su cola- 
boración por medio de alianzas. De 
formas diversas, pero bastante signi- 
ficativas, la Biblia utiliza también 
esta categoría para expresar la rela- 
ción existente entre Yhwh y su pue- 
blo: “Hoy habéis comparecido todos 
ante el Señor, vuestro Dios: vuestros 
jefes de tribu, ancianos..., con el fin 
de comprometerse, bajo juramento, 
en la alianza que el Señor, tu Dios, 
hace hoy contigo; a ti te constituye 
hoy en pueblo suyo y él se constituye 
para ti en tu Dios, según se lo prome- 
tió y juró a tus padres, Abrahán, 
Isaac y Jacob” (Dt 29,9-12). 

Hay tres términos en la Biblia que 
aparecen en los contextos de alianza 
y en los que vale la pena centrar la 
atención: a) yada'(conocer): significa 
que lo mismo que Dios conoció y 
reconoció a Israel, así ahora el pue- 
blo tiene que conocer y reconocer 
solamente a Yhwh como Dios suyo; 
b) auhab (amar): Dios escogió a su 
pueblo como “propiedad” suya por- 
que lo amó; así también Israel tiene 
que responder a la alianza observan- 
do el gran mandamiento: “Ama al 
Señor, tu Dios, con todo tu corazón, 
con toda tu alma y con todas tus 
fuerzas” (Dt 6,5); c) hesed (fidelidad 


1570 


y amor): es el contenido de la alianza, 
tanto por parte de Dios, que es “rico 
en amor (hesed) y en fidelidad 
(emet)”, como por parte del pueblo: 
“Porque yo quiero amor, no sacrifi- 
cios; conocimiento de Dios, y no ho- 
locaustos” (Os 6,6). 


IV, RELACIONES DEL PUE- 
BLO EN SU INTERIOR. La unidad 
interna del pueblo queda asegurada 
por algunos elementos comunes, 
como la unidad de estirpe, de institu- 
ciones, de destino, una patria común, 
la unidad de lengua como vehículo 
de una cultura y de una concepción 
común del mundo, la unidad religio- 
sa que va del culto a un solo Dios 
hasta una forma común de ofrecer 
sacrificios. Los que luego hacen más 
fáciles y favorecen estas relaciones 
dentro del pueblo son los sacerdotes, 
que tienen la función primaria de ser- 
vir a Yhwh y de “estar en su presen- 
cia”; los profetas, llamados y envia- 
dos por Dios con la misión concreta 
de comunicar al pueblo sus deseos, 
de ayudar al pueblo a captar en los 
acontecimientos históricos la lógica 
de Dios; los jefes del pueblo, que a lo 
largo de la historia fueron asumiendo 
diversas fisonomías. Pero lo que en 
la antigua alianza asegura sobre todo 
las relaciones dentro del pueblo es la 
tórah (ley), que es el verdadero cora- 
zÓn de la vida del pueblo. Moisés la 
recibió de Dios como guía segura 
para el camino de Israel. De manera 
particular el Deuteronomio ve en la 
observancia de la ley la esencia mis- 
ma de la religión y de la ética hebrea. 

Más tarde la Iglesia, nuevo pueblo 
de Dios, se mantiene unida, no sólo 
gracias al crecimiento espiritual que 
le garantiza la presencia del Espíritu, 
sino también por las diversas funcio- 
nes comunitarias que enumeran los 
escritos del NT, particularmente las 
epistolas paulinas, y que van desde 
los apóstoles hasta los evangelistas, 
los maestros, los pastores... 
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En el NT se describe la Iglesia 
como una comunidad jerárquica. Su 
cabeza es Cristo, pero representado 
por los responsables de la comuni- 
dad, cuya actividad no debe ser ejer- 
cida como la de los poderosos de este 
mundo, sino como la de Cristo, te- 
niendo que ser esencialmente servi- 
cio. Por eso Pablo dice repetidas ve- 
ces que está al servicio no solamente 
de Cristo, sino también de la Iglesia. 


V. EL PUEBLO DE ISRAEL 
FRENTE A LOS DEMAS PUE- 
BLOS. En el momento mismo en que 
Dios escoge a un pueblo como su 
predilecto, los demás pueblos quedan 
excluidos de la elección. De este 
modo el pueblo de Dios aparece di- 
ferenciado de los demás pueblos. 

Lo primero que hay que captar de 
las relaciones del pueblo elegido con 
los otros pueblos es su compromiso 
de aislarse de ellos, de no contami- 
narse con los pueblos paganos. La 
idea de separación aparece subraya- 
da especialmente en la tradición elo- 
hísta: “Es un pueblo que vive aparte, 
que no se cuenta entre las naciones” 
(Núm 23,9); pero es recogida y elabo- 
rada por el Deuteronomio y encon- 
trará un desarrollo ulterior en las co- 
rrientes nacionalistas que brotaron 
después del destierro. 

La separación religiosa de los de- 
más pueblos mueve además a Israel 
a practicar con empeño el herem (el 
anatema), que consiste en destruir 
por completo a la población de las 
ciudades vencidas, incluidos los an- 
cianos, los niños y los mismos ani- 
males [/ Guerra santa III, 1.3], Pues 
bien, semejante manera de obrar, que 
nos repugna a nosotros, era común 
entre los pueblos antiguos y asumía 
además un significado cultual, ya que 
indicaba la ofrenda en sacrificio al 
propio dios de todo lo que se le sus- 
traía al dios del pueblo enemigo de- 
rrotado. Israel tiene que destruir todo 
lo que pertenece a los pueblos paga- 
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nos para evitar contaminarse con 
ello, ya que es “un pueblo consagrado 
al Señor” (Dt 7,1-6). 

Este aislamiento de los demás pue- 
blos es consecuencia de su elección y 
un polo de esa dialéctica particularis- 
mo-universalismo que acompañará 
a Israel a lo largo de toda su historia. 
Siempre que Israel intentó acercarse 
alos demás pueblos —intentando ac- 
tuar “al modo de los egipcios” o “al 
modo de los cananeos”, o bien ha- 
ciendo “lo que hacían los pueblos 
paganos, que Yhwh había desechado 
frente a los israelitas” —, eso supuso 
para él un fracaso. En los tiempos 
sucesivos al destierro, bajo la direc- 
ción de Esdras y Nehemías, el pueblo 
continuó la línea de este nacionalis- 
mo religioso. 

Las mismas actitudes de Jesús al 
comienzo de su misión parecen re- 
sentirse de esta mentalidad particu- 
larista: “El respondió: “No he sido 
enviado sino a las ovejas perdidas de 
la casa de Israel” (Mt 15,24). “El le 
respondió: “Deja que se harten antes 
los hijos, que no está bien tomar el 
pan de los hijos para echárselo a los 
perros” ” (Mc 7,27). 

Pero junto a este elemento aparece 
también la conciencia que Israel 
siempre tuvo de haber sido creado en 
favor de los demás pueblos, La capa 
más antigua del Pentateuco se debe 
al yahvista, a quien podemos definir 
como “el teólogo de la salvación uni- 
versal”. El yahvista quiere demos- 
trar que la historia de Israel es una 
historia de salvación para toda la hu- 
manidad, y lo hace poniendo antes 
de la historia de Israel una larga in- 
troducción sobre los orígenes del 
mundo y del hombre (Gén 2-11). 

Si atendemos a la revelación bíbli- 
ca en su conjunto, nos damos cuenta 
de que ha sido siempre ésta la peda- 
gogía de Dios: escoger a un pueblo 
para llevar la salvación a todos los 
hombres. La elección de Israel no es 
tanto un privilegio de algunos como 
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una tarea en favor de todos. Una 
tarea que Yhwh ejerce por medio de 
un pueblo particular en el que hace 
resplandecer su gloria y su poder. 

Los dos profetas del destierro, el 
Déutero-Isaías y Ezequiel, repiten en 
todos los tonos (Ez 37,27; Is 43,10ss) 
que la llamada y la elección de Israel 
fue realizada por Dios para que todos 
los pueblos pudieran reconocer que 
él es Yhwh, y ningún otro. La expre- 
sión “Israel, pueblo sacerdotal” sig- 
nifica en el fondo esta misión suya de 
ser un pueblo mediador universal de 
salvación, mediante el cual quiere el 
Señor salvar a todos los hombres. 
Israel sintió siempre esta función 
suya de pueblo misionero, pero esta 
conciencia se acentuó especialmente 
después del destierro, cuando la ex- 
periencia de mezcla con los demás y 
de diáspora le hizo conocer mejor a 
su Dios como un Dios al que perte- 
necen todos los pueblos. 

Las formas de pertenencia de los 
demás pueblos al pueblo de Israel 
son muy variadas, y van desde la su- 
misión de los paganos al dominio de 
Israel hasta su incorporación al pue- 
blo de Dios y su participación en el 
culto de Israel (cf 56,355). La traduc- 
ción griega de los LXX, con su fuerte 
acentuación universalista, es espe- 
cialmente testigo de este compromiso 
misionero. 

El fenómeno de la diáspora (dis- 
persión) de Israel en medio de los 
otros pueblos comienza con el destie- 
rro de Babilonia y se prolongará a lo 
largo de toda su historia. Será una 
característica del judío ser “peregrino 
y extranjero” en medio de los demás 
pueblos. Y ésta sigue siendo igual- 
mente la situación fundamental del 
cristiano: vive en este mundo, pero 
con la actitud de quien se siente hués- 
ped y extranjero, esperando ser con- 
ducido de nuevo a la unidad, preci- 
samente como el antiguo pueblo de 
Israel. 

La Iglesia primitiva se presenta 
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como una comunidad abierta atodo 
a pesar de las dificultades que le plan 
tean sobre todo los llamados “judaj- 
zantes”, los cuales pretenden que los 
paganos, para hacerse cristianos, tie- 
nen que pasar primero a través de la 
ley de Moisés. 

Los apóstoles habían recibido del 
Señor resucitado la misión de predi- 
car el evangelio a todos los hombres 
para obtener el perdón de los peca- 
dos. Y Lucas recoge, al comienzo de 
los Hechos, el programa confiado a 
los apóstoles: “Recibiréis la fuerza 
del Espiritu Santo, que vendrá sobre 
vosotros para que seáis mis testigos 
en Jerusalén, en toda Judea, en Sa- 
maría y hasta los confines de la tie- 
rra” (He 1,8). 

La iniciativa de abrirse a los paga- 
nos es presentada por los Hechos 
como tomada por el mismo Espíritu 
Santo (He 10,10ss). Y será precisa- 
mente Pablo, antiguo perseguidor de 
los cristianos, el que se convierta en 
“apóstol de las gentes” y el que afirme 
insistentemente que el bautismo, al 
hacernos “nuevas criaturas” e “hijos 
de Dios”, realiza la verdadera comu- 
nidad escatológica vislumbrada ya 
por los profetas, especialmente por 
Jeremías y Ezequiel. 


VI. EL PUEBLO DE ISRAEL 
Y LA TENTACIÓN DEL PARTI- 
CULARISMO. La dialéctica particu- 
larismo-universalismo que acompa- 
ñó al pueblo de Israel a lo largo de 
toda su historia y de la que hablamos 
en el párrafo anterior, hizo sentir al- 
gunas veces a Israel con gran fuerza 
la tentación de encerrarse dentro de 
sí mismo, es decir, la tentación del 
particularismo. 

La necesidad de oponerse al paga- 
nismo, a su mentalidad, a su culto, 
tanto en los tiempos bíblicos como 
en los posbíblicos, continuó en la sec- 
ta de los fariseos y de los esenios; la 
reacción frente al antisemitismo, a 
veces meramente inconsciente, en la 
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¿poca moderna ha movido muchas 
veces a Israel a encerrarse en sí mis- 
mo y a vivir durante algunos siglos 
aquella experiencia tan triste que se 
llama “el gueto”. 

Ya el profeta / Jonás, que se enoja 
porque Dios se muestra benévolo y 
misericordioso con los ninivitas, en- 
carna el particularismo de los judíos 
tras el destierro, los cuales esperan el 
día de Yhwh y se escandalizan de que 
Dios no extermine a los pueblos pa- 
ganos según las previsiones de los 
profetas. Esdras y Nehemías deciden 
la separación de Israel de todos los 
extranjeros: “Reconoced vuestra cul- 
pa ante el Señor, Dios de nuestros 
padres, y cumplid su voluntad: sepa- 
raos de las gentes paganas y de las 
mujeres extranjeras” (Esd 10,11-12). 
El esfuerzo por ser judíos a toda costa 
en oposición a los demás pueblos los 
movió a un rígido separatismo, aun- 
que esto no afectó a todos los judíos, 
como puede deducirse de algunas 
luentes bíblicas. En efecto, Nehemías 
vive un momento histórico en que 
era necesario insistir en la unidad del 
pequeño grupo hostilizado por todas 
partes; Daniel y los Macabeos viven 
en una situación histórica particular 
de resistencia y de oposición al paga- 
nismo imperante que intenta acabar 
con el hebraísmo. 

Pero el hebraísmo en su historia 
bimilenaria ha demostrado siempre 
interés por las civilizaciones con que 
entraba en contacto. De su encuentro 
y de sus choques con las civilizacio- 
nes se aprovechó para ampliar y en- 
riquecer su propia cultura; todo ello 
liasta el momento en que quedó blo- 
queado a principios del siglo XVI por 
cel gueto, que obligó a los judíos de 
Europa a vivir en un ámbito cerrado 
y sin la posibilidad de comunicarse 
con el mundo exterior. Después de 
tres siglos, al comienzo de la época 
moderna, a los judíos no les queda- 
ban más que dos caminos abiertos: o 
integrarse en los demás pueblos, con 
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el riesgo de perder su propia identi- 
dad hebrea, o conservar su propia 
identidad abandonando el gueto y 
procurando integrarse lo mejor posi- 
ble. Pero todos los intentos de asimi- 
lación o de integración quedaron blo- 
queados por el antisemitismo, que 
reforzó la tendencia separatista del 
hebraismo, y por lo que más tarde 
sería llamado el “sionismo”, es decir, 
la convicción de que los judíos, para 
conservar y manifestar plenamente 
su propia diversidad, tienen que re- 
unirse en un territorio y poner fin a 
la diáspora. De este modo comenzó 
el fenómeno moderno del regreso a 
la tierra de los padres y el nacimiento 
del Estado de Israel. 

No es posible olvidar los lazos re- 
ligiosos e históricos entre el pueblo 
hebreo y el pais de los patriarcas a la 
hora de comprender esta exigencia 
de los judíos de volver a la tierra de 
sus padres a fin de conservar también 
en su propia tierra la identidad de 
pueblo elegido, que espera alcanzar 
algún día la Jerusalén celestial. Se 
trata de una dimensión “terrena”, que 
no es posible olvidar cuando se hace 
una teología cristiana del judaismo, 
aun cuando se trate de un problema 
delicado por sus obvias implicaciones 
políticas. Es preciso comprender tan 
sólo que la individuación histórica y 
geográfica de Israel es esencial tam- 
bién para su misión en la historia de 
la salvación de los hombres. 

Pero si recorremos hacia atrás la 
historia del pueblo de Israel, nos da- 
mos cuenta de que, a pesar de la ten- 
tación del particularismo, ya desde 
sus primeros orígenes el hebraísmo 
tuvo siempre una tendencia univer- 
salista. Su particularismo no excluye 
necesariamente el universalismo; los 
dos pertenecen esencialmente a la 
historia de la salvación. Dios no salva 
a la humanidad en general; salva a 
este pueblo, y a través de este pueblo 
alcanza también a todos los demás 
pueblos. 
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VII. POLÍTICA INTERNA- 
CIONAL. El pueblo de Israel no vive 
fuera de la realidad histórica; por eso 
ya desde el comienzo de su historia 
mantuvo con otras naciones relacio- 
nes que le hicieron emprender una 
auténtica política internacional. La 
mayoría de las veces estas relaciones 
fueron de carácter belicoso y hostil, 
ya que Israel tuvo que defender su 
originalidad y su identidad, especial- 
mente religiosa, entre las naciones 
paganas. Basta recorrer un momento 
su historia: la esclavitud en Egipto, 
cuando no era todavía un pueblo uni- 
do; las guerras con las diversas po- 
blaciones cananeas antes de estable- 
cerse definitivamente en la tierra pro- 
metida; los encuentros con potencias 
internacionales como Egipto, Asiria, 
Babilonia, especialmente durante la 
época de la monarquía; los conflictos 
de la época de los Macabeos; final- 
mente, la persecución por parte de 
Roma del cristianismo inicial. Pero 
además de esta cara de la moneda 
hemos de pensar en la otra. 

Dios tuvo desde siempre proyectos 
sobre todas las naciones, de las que 
es Dios universal, como nos lo re- 
cuerda el gracioso relato posexílico 
de Jonás. Isaías presenta a Asiria 
como instrumento en manos de Dios, 
de castigo y de destrucción de los 
reinos de Israel y de Judá: “¡Ay de 
Asiria, vara de mi cólera, bastón que 
blande mi furor! Yo la enviaba con- 
tra una nación malvada; la mandaba 
contra un pueblo que me ha irritado, 
para robarlo, saquearlo y pisotearlo 
como el lodo de las calles....” (Is 10,5- 
6). Asiria fue también instrumento 
de la ira de Dios contra Israel. 

Pero Dios se sirve además de algu- 
nos paganos para la realización de 
sus proyectos. En el Déutero-Isaías, 
el rey Ciro recibe el calificativo de 
“ungido del Señor” (Is 41,1-5), ya 
que permitirá a los israelitas el retor- 
no a la patria. Algunas mujeres, 
como Tamar, Rajab y Rut, represen- 
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tan un papel importante en la prepa- 
ración de la venida del mesías y fue- 
ron insertadas más tarde por Mateo 
en la genealogía de Jesús (Mt 1,1-5). 


VII. LOS “GÓYIM” Y LOS 
ORÁCULOS CONTRA LAS NA- 
CIONES. En casi todos los profetas 
encontramos oráculos contra los ene- 
migos tradicionales de Israel (cf Am 
1-2; Is 13,27; Jer 46-51; Ez 25-32). Se 
trata de una praxis que se remonta a 
los tiempos más antiguos: cf, por 
ejemplo, los textos egipcios de exe- 
cración (siglo XIX a.C.) con los que se 
maldecía a los pueblos enemigos; cf 
también los oráculos de Balaán con- 
tra Israel (Núm 22-24). La finalidad 
de estos oráculos no era únicamente 
de carácter histórico-político, es de- 
cir, mostrar cuáles eran los enemigos 
de Israel en la época de los profetas, 
sino también, y sobre todo, de carác- 
ter religioso, esto es, señalar las difi- 
cultades con que tropezó Israel para 
mantenerse como pueblo elegido, 
como mediador de una salvación uni- 
versal. 


l. AMÓS. El ejemplo más antiguo 
lo tenemos en / Amós [II, 1] el cual 
abre su libro con una serie de orácu- 
los contra los vecinos enemigos de 
Israel, para terminar ciñéndose al mis- 
mo Israel, al que acusa de ser más 
culpable que los pueblos extranjeros, 
y por consiguiente merecedor del jui- 
cio y del castigo de Dios. Se trata de 
siete naciones, que va mencionando 
el profeta en el centro de una estrofa: 
Siria, Filistea, Fenicia, Edón, Am- 
món, Moab, Judá... (Am 1-2). 


2. Isaías. La segunda parte del 
Proto-Isaías comprende los capítu- 
los 13-27, y habla de las naciones 
paganas que habían entrado en con- 
tacto con el reino de Judá a través de 
los siglos. Es posible reconocer dos 
secciones distintas: a) los capítulos 
13-23 hablan de cada una de las na- 
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ciones; b)los capitulos 24-27 (el “gran 
apocalipsis” de Isaías) presentan un 
cuadro apocalíptico global de la des- 
trucción del mundo y del castigo de 
Babilonia, mientras que la ciudad de 
Jerusalén quedará a salvo. La prime- 
ra sección constituye una unidad li- 
teraria independiente tanto por su 
contenido como por el estribillo que 
sucle aparecer al comienzo de los di- 
versos capítulos: “Oráculo sobre...” 
El redactor recogió y puso juntos di- 
versos trozos compuestos en tiempos 
y lugares diferentes, pero que tienen 
en común a los destinatarios: las na- 
ciones paganas (Babilonia, Asiria, 
Moab, Filistea, Siria, Egipto, Fe- 
nicia...). 


3. JEREMÍAS. La última parte del 
libro de Jeremías, los capítulos 46- 
51, recoge “la palabra de Yhwh con- 
tra las naciones”, como se indica en 
el título de 46,1. Esta parte del libro 
de Jeremías resulta problemática 
desde el punto de vista de la historia 
del texto, ya que la traducción griega 
de los LXX sigue un orden distinto 
del texto hebreo en los oráculos con- 
tra cada una de las naciones. Pero 
más allá de los problemas críticos se 
justifica la presencia también de Je- 
remías de estos oráculos contra las 
naciones, dado que el profeta ve en 
estos pueblos a naciones que quieren 
impedirle a Israel la realización de su 
misión de salvación en el mundo, y 
que por tanto tienen que ser juzgados 
y condenados por el Señor. La orgu- 
llosa necedad de estos pueblos hace 
que Dios los destruya y los haga des- 
uparecer de la faz de la tierra cuando 
cllos, en vez de ser instrumentos en 
las manos de Dios, se convierten en 
opresores del pueblo de Israel. 


4. EZEQUIEL. Los oráculos con- 
tra las naciones, en Ezequiel, se si- 
tan entre la primera y la segunda 
predicación del profeta. El criterio 
de distribución es el geográfico, em- 
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pezando por los paises más cercanos 
al reino de Judá: Ammón, Moab, 
Edom, Filistea, Tiro, Sidón y, final- 
mente, Egipto. También los pecados 
que reprocha Ezequiel o son contra 
el pueblo elegido o de orgullo frente 
a Dios. El castigo con que se les ame- 
naza es la destrucción de su imperio 
o bien una gran catástrofe. Resulta 
extraña la falta de oráculos contra 
Babilonia, quizá porque en los planes 
de Dios era aquél el momento del 
triunfo de Babilonia. Además hay 
otros profetas, como Isaías y Jere- 
mías, que describen su caída. Por 
otro lado, Ezequiel utiliza el número 
siete como número simbólico y seña- 
la a los siete enemigos tradicionales 
de Israel. Estos oráculos tienen un 
significado particular: la destrucción 
de las ciudades enemigas de Israel 
aparece como una condición para 
que el pueblo de Israel pueda ejercer 
con libertad aquella función de sal- 
vación para todos los hombres que 
Dios había querido. 


IX. TABLA DE LOS PUEBLOS. 
Se designa de ordinario como “tabla 
de los pueblos” la página bíblica de 
Gén 10,1-32, que presenta a los des- 
cendientes de Noé: Sem, Cam y Jafet, 
representando cada uno de ellos a un 
pueblo del que se derivan todos los 
demás pueblos. Pertenece a la tradi- 
ción sacerdotal, aunque contiene al- 
gunos elementos yahvistas. Es de 
época reciente, muy probablemente 
del tiempo del destierro, y describe a 
todos los pueblos como si fueran una 
sola gran familia. 

Las relaciones entre los pueblos no 
se basan en relaciones étnicas, sino 
más bien en relaciones históricas y 
geográficas. No cabe duda de que la 
intención del autor es teológica. 
Quiere demostrar cómo la bendición 
de Dios sobre Noé y sus hijos ha 
alcanzado su realización. Dios había 
repetido a Noé: “Sed fecundos, mul- 
tiplicaos y llenad la tierra” (Gén 9,1). 


Pueblo/Pueblos 


De esta forma, de la misericordia de 
Dios nació una humanidad nueva. 

Existían ya antiguas listas de pue- 
blos que tenían este significado: nues- 
tro pueblo está en el centro de todos, 
es un pueblo divino. Israel, por el 
contrario, con esta lista quería decir: 
todos los pueblos pertenecen a Dios, 
su creación alcanza a todos los pue- 
blos. Se trata de la ejecución de la 
orden de Dios (cf Gén 1,28; 9,1; 9,7). 

En esta lista cada nombre de cada 
uno de los pueblos resuena como un 
himno a Dios. La diversidad de los 
pueblos aparece como un aspecto de 
la belleza de la creación. Todos están 
puestos en el mismo plan. El privile- 
gio de Israel consiste en ser el fruto 
de una decisión histórica de Dios con 
vistas al bien de todos los pueblos. 
La diversidad está dentro de una uni- 
dad sustancial: todos proceden de 
Noé. También el destino humano es 
único, igual para todos los pueblos, 
universal. 


X. LA REPRESENTACIÓN 
MONOGENISTA DE LOS ORÍ- 
GENES DELA HUMANIDAD, El 
relato de la creación de Adán y Eva 
se presenta en la Biblia como mono- 
genista (es decir, existencia de una 
sola pareja original). El modelo do- 
minante de la cultura científica de la 
época era ciertamente el monogenis- 
ta, que es por consiguiente la pro- 
puesta adoptada por la Biblia para 
desarrollar su discurso sobre el hom- 
bre. La moderna hipótesis poligenis- 
ta sólo puede aceptarse en la medida 
en que consigue acoger los datos de 
antropología teológica que nos ofre- 
ce la Biblia. 

En la Biblia se utiliza a menudo el 
procedimiento convencional de hacer 
derivar de un único antepasado (lla- 
mado epónimo) a todo un pueblo 
(cf, p.ej., la “tabla de los pueblos” de 
Gén 10). De este modo la humanidad 
se derivaría del único Adán. Espe- 
cialmente el NT —Pablo en particu- 
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lar (cf Rom 5,12-19)— parece estar 
en favor de una sola pareja humana, 
por cuya culpa toda la humanidad se 
habría hecho pecadora. La revela- 
ción afirma a menudo con energía la 
unidad del género humano, sobre 
todo cuando la ve rota por el pecado. 
Dios ha hecho de un solo principio 
toda la raza de los hombres (He 
17,26). 

El epónimo Adán representa de 
forma simbólica la unidad de la raza 
humana, cuyo nombre lleva. Unidad 
no sólo de naturaleza, sino también 
de origen, de vocación, de destino en 
el plano de la salvación universal. 
Pero esta unidad ha sido rota por el 
pecado. El autor yahvista muestra en 
las páginas iniciales del Génesis la 
primera ruptura del hombre con 
Dios, que dio comienzo a una ruptu- 
ra progresiva de los hombres entre sí, 
hasta el pecado de la “torre de Ba- 


bel”, que representa el primer pecado ; 


social. 

La unidad humana no interesa so- 
lamente a la doctrina del pecado, sino 
también a la doctrina de la redención, 
puesto que “como por la desobedien- 
cia de un solo hombre fueron cons- 
tituidos pecadores todos, así también 
por la obediencia de uno solo serán 
todos constituidos justos” (Rom 
5,19). Después del relato de la “torre 
de Babel” se narra la vocación de 
Abrahán. De este modo se abre la 
historia de Israel. Pero la unificación 
de todos tendrá lugar en torno al 
Dios vivo reconocido por todos los 
hombres. El profeta Isaías (2,24) ve 
a todos los pueblos en peregrinación 
hacia Jerusalén, centro del mundo, 
antítesis de Babilonia. 

Será Dios mismo el que reconstru- 
ya en el futuro la unidad humana: 
“Y o vendré a reunir a los pueblos de 
todas las lenguas, que llegarán y ve- 
rán mi gloria” (Is 66,18). 

_El comienzo de esta reconstruc- 
ción tiene lugar el día de pentecostés, 
visto por Lucas en los Hechos y por 
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los padres como la anti-Babel (He 
2,1-11). Juan ve su realización plena 
en el mundo futuro, cuando dice en 
el Apocalipsis que en torno al corde- 
ro se reúne “una gran muchedumbre, 
que nadie podía contar, de toda na- 
ción, raza, pueblo y lengua” (Ap 7, 
9-12). 


XI. LOS NO CRISTIANOS. El 
pueblo de Israel (y luego la Iglesia), 
a pesar de haber tenido siempre con- 
ciencia de su elección particular por 
parte de Dios con vistas a su misión 
universal, no excluyó nunca de sus 
intereses a los que nosotros solemos 
dar el nombre de “paganos”. Y siesto 
ocurrió algunas veces, se trató de un 
grave riesgo y fue en los momentos 
más oscuros de la historia del pueblo 
de Dios. 

Ya en el AT la revelación bíblica 
presentó a Dios como padre de to- 
dos, especialmente en el libro de Jo- 
nás, proclamando la universalidad 
del amor de Dios. En el segundo diá- 
logo con Jonás Dios intenta abrirle 
el corazón a los hermanos paganos: 
“Pero Dios dijo a Jonás: “Piensas 
que tienes razón de enfadarte por este 
ricino? El respondió: “Sí, tengo tazón 
de enfadarme hasta la muerte”. El 
Señor le dijo: “Tú te enfadas por un 
ricino que no te ha costado fatiga 
alguna, que no has hecho tú crecer, 
que en una noche ha nacido y en una 
noche ha muerto, ¿y no voy a tener 
yo compasión de Nínive, en la que 
hay más de ciento veinte mil personas 
que no saben distinguir su derecha de 
su izquierda, y una gran cantidad de 
animales?” (Jon 4,9-11). 

La bondad de Dios es universal y 
no hace acepción de personas. Dirige 
la vida del mundo creado por su 
amor con el cuidado que todos ponen 
por sus cosas: “Tú amas todo lo que 
existe y no aborreces nada de lo que 
hiciste, pues si algo aborrecieras no 
lo hubieses creado. ¿Y cómo subsis- 
tiría nada si no hubiese sido llamado 
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por ti? Pero tú perdonas a todos, 
porque todo es tuyo, Señor, que 
amas cuanto existe” (Sab 11,24-26). 
El libro de la Sabiduría recoge la idea 
del proyecto universal de salvación 
que Dios tiene para todos los hom- 
bres y que encuentra luego en el NT, 
sobre todo en Pablo, su más alta 
cima. Dios le ha dado a cada uno de 
los hombres la sabiduría en una cier- 
ta medida, lo educa con ella, lo corri- 
ge y le ayuda a creer en él. 

Pablo dice repetidas veces que la 
salvación es para todos los hombres: 
“(Dios) quiere que todos los hombres 
se salven y lleguen al conocimiento 
de la verdad” (I Tim 2,4). En la carta 
a los Romanos, con un texto muy 
incisivo, dice cuál es la suerte de los 
paganos si observan la ley escrita en 
sus corazones: “Pues cuando los pa- 
ganos, que no tienen ley, practican 
de una manera natural lo que manda 
la ley, aunque no tengan ley, ellos 
mismos son su propia ley. Ellos 
muestran que llevan la ley escrita en 
sus corazones, según lo atestiguan su 
conciencia y sus pensamientos, que 
unas veces los acusan y otras los de- 
fienden... Si los que no están circun- 
cidados cumplen los preceptos de la 
ley, ¿no serán considerados como si 
lo estuvieran?” (Rom 2,14-15.26). 

El Vaticano II ha vuelto a confir- 
mar esta doctrina de la salvación uni- 
versal ofrecida a todos los hombres, 
yen LG 13-16 ha especificado incluso 
el tipo de relaciones que los no- 
cristianos tienen con la Iglesia: “Fi- 
nalmente, todos aquellos que no han 
recibido todavía el evangelio están 
ordenados al pueblo de Dios de va- 
rias maneras, en primer lugar los 
judíos en virtud de la elección...” 
(LG 16). 

A los judíos se les reserva una con- 
sideración particular también en la 
declaración conciliar Nostra aetate, 
“sobre las relaciones de la Iglesia con 
las religiones no cristianas”, teniendo 
en cuenta que ellos representan al 
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antiguo pueblo de Dios en el que se 
injertó la Iglesia, que tuvo el privile- 
glo singular de la elección. Vuelve a 
proponerse con toda claridad la doc- 
trina paulina de Rom 9-11. El conci- 
lio ha expresado la conciencia que la 
Iglesia tiene de su vinculación con 
Israel según el proyecto de Dios: 
“Efectivamente, la Iglesia de Cristo 
reconoce que los comienzos de su fe 
y de su elección se encuentran ya, 
según el misterio divino de la salva- 
ción, en los patriarcas, en Moisés y 
en los profetas. Afirma que todos los 
fieles de Cristo, hijos de Abrahán se- 
gún la fe (cf Gál 3,7), están incluidos 
en la vocación de este patriarca, y 
que la salvación de la Iglesia está 
misteriosamente prefigurada en el 
éxodo del pueblo elegido de la tierra 
de la esclavitud. Por esto mismo la 
Iglesia no puede olvidarse de que ha 
recibido la revelación del AT por me- 
dio de aquel pueblo con el que Dios, 
en su inefable misericordia, se dignó 
establecer la antigua alianza, y que se 
alimenta de la raíz del olivo bueno 
sobre el que se han injertado las ra- 
mas del olivo silvestre que son los 
gentiles (cf Rom 11,17-24)” (NA 4). 

Es interesante destacar que el es- 
quema que precedió al definitivo ex- 
presaba con mayor claridad la grati- 
tud de la Iglesia a Israel, de quien los 
cristianos han recibido por la volun- 
tad divina la antigua promesa. La 
expresión que hemos subrayado en 
el texto —“por medio de aquel pue- 
blo”— era todavía más clara en el 
esquema anterior, ya que decía: “de 
aquel pueblo”. Y había además en el 
texto precedente otra frase que se ha 
perdido: “La Iglesia... no puede olvi- 
darse de que es la continuación de 
aquel pueblo”. Es sabido que uno de 
los motivos principales para limar 
estas expresiones fue la necesidad de 
no herir la susceptibilidad del mundo 
árabe. Está en pie el hecho de que la 
doctrina bíblica es ésta: la Iglesia no 
debe olvidarse nunca de sus raíces. 
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Ella es la continuación de aquel pue- 
blo en el que nació Cristo, nuestro 


Señor. 


xXH. LA PERSPECTIVA UNI- 
VERSALISTA MESIÁNICO-ES- 
CATOLÓGICA. Esta perspectiva se 
observa con mucha claridad en la 
Biblia, aunque presentada con las 
ideas más diversas. 

Al final de los tiempos todos los 
paganos subirán al monte santo de 
Dios. Dos oráculos proféticos (ls 
2,2ss; Mig 4,1ss), recogidos más tar- 
de en el NT, describen este aconteci- 
miento. Los dos profetas ven en el 
futuro el triunfo de Jerusalén y del 
templo. En una visión Isaías escucha 
el cántico con que estos pueblos se 
animan mutuamente a subir “al tem- 
plo del Dios de Israel” (1s 2,3) a fin 
de recibir allí enseñanzas de tipo 
práctico. Isaías presenta una visión 
Casi teocrática del mundo y de la hu- 
manidad. Con la ley aceptada por 
todos los pueblos Dios guiará y Juz- 
gará a todos los hombres. En este 
oráculo tanto Isaías como Miqueas 
vislumbran un futuro ideal: una vi- 
sión de gloria y de salvación para 
toda la humanidad. El Trito-Isaías 
(Is 60), más tarde, presenta a los ojos 
de los hebreos repatriados la gran 
visión de la Jerusalén futura envuelta 
en la luz de Dios, punto de encuentro 
de todos los pueblos y centro de la 
religión universal adonde todos los 
hombres, incluso los extranjeros, acu- 
dirán llevando ofrendas y cantando 
himnos litúrgicos (Is 60,6); el templo 
“se llamará casa de oración para to- 
dos los pueblos” (Is 56,7); y el Señor 
escogerá también entre los otros pue- 
blos “sacerdotes y levitas”, aboliendo 
el privilegio exclusivo de que gozaba 
un selo pueblo (Is 66,21). Así descri- 
be este profeta anónimo de la época 
posexílica la nueva Jerusalén, pun- 
to de convergencia de todos los 
pueblos. 

Siguiendo las indicaciones de al- 
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gún autor (cf N. Fiiglister. Estructu- 
ras de la eclesiología veterotestamen- 
taria), vemos que los profetas definen 
con cinco características esta pere- 
grinación de los pueblos: 

a) Se inicia con una epifanía de 
Dios (Zac 2,17), que presenta ante el 
mundo entero su gloria: “Porque des- 
de oriente a occidente mi nombre es 
grande entre las naciones, y en todo 
lugar se ofrece a mi nombre un sacri- 
ficio de incienso y una ofrenda pura. 
Porque mi nombre es grande entre 
las naciones —dice el Señor todopo- 
deroso—” (Mal 1,11). Dios espera 
verse honrado en toda la tierra, in- 
cluso fuera de Jerusalén, con un sa- 
crificio puro, porque él (su nombre) 
es grande ante todos los pueblos. 

b) Viene luego la invitación de 
Dios: “¡Reuníos y venid, acercaos to- 
dos juntos, supervivientes de las na- 
ciones...! Volveos a mí y os salvaréis, 
confines todos de la tierra...” (Is 
45,20.22). 

c) Finalmente, la marcha de los 
paganos: ls 19,16-25. Se trata de la 
segunda parte en prosa del capítulo 
19 del profeta Isaías, una de las pro- 
fecías más importantes del AT, con 
el universalismo que prosigue la línea 
de Is 2,2-5. Dios castiga con un amor 
paternal a su pueblo para conducirlo 
a la salvación, y hace ciertamente lo 
mismo con los demás pueblos. 

La Biblia presenta a Egipto y a 
Asiria como tipo de los pueblos opre- 
sores de Israel: a Egipto en la opre- 
sión inicial, cuando Dios lleva a cabo 
la primera liberación; a Asiria en la 
agresión histórica, marcada por la 
sangre y la deportación. Pero estos 
dos pueblos no serán completamente 
destruidos y aniquilados, sino trans- 
formados y salvados por Jerusalén. 
En estos versículos se habla incluso 
de un culto a Yhwh en Egipto. Habrá 
ciudades enteras de Egipto que hon- 
ren a Yhwh: “Aquel día habrá un 
altar dedicado al Señor en medio de 
la tierra de Egipto, y una estela al 
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Señor cerca de la frontera”(Is 19,19). 
Y no sólo esto, sino que habrá “señal 
y testimonio del Señor en la tierra de 
Egipto. Cuando ante el opresor cla- 
men al Señor, él les mandará un sal- 
vador que luchará por ellos y los sal- 
vará” (Is 19,20). Se ha buscado una 
realización de esta profecía ya en la 
presencia en la época helenista de un 
destacamento de soldados hebreos en 
la isla de Elefantina. También se ha 
pensado en la diáspora judía en Egip- 
to, años más tarde. Testigo de ello es 
la gran traducción griega de los LXX, 
realizada precisamente en Egipto. 

Pero quizá sea mejor no pensar en 
una realización histórica concreta. El 
conocimiento y el culto del Señor 
sobre toda la tierra es un tema que se 
repite con frecuencia en toda la pre- 
dicación de los profetas. Hacia el fi- 
nal de este párrafo de Isaías se habla 
también de un camino que unirá a 
Egipto con Asiria. Será un camino 
de salvación para los dos pueblos, lo 
cual “será una bendición en medio de 
la tierra” (Is 19,24). 

Con la vocación de Abrahán Dios 
había separado a Israel de los pue- 
blos corrompidos (cf Gén 1-11) a fin 
de que fuese una bendición para to- 
dos los pueblos de la tierra: “Yo ben- 
deciré a los que te bendigan y malde- 
ciré a los que te maldigan. Por ti 
serán bendecidas todas las comuni- 
dades de la tierra” (Gén 12,2-3). Esta 
promesa, que aparece otras muchas 
veces en la Biblia (cf Gén 28,13ss; 
Núm 24,9; Jer 4,2; Sal 72; Si 44,21; 
Is 2,2ss; 19,24...), comienza a reali- 
zarse ahora. En Abrahán Israel se 
había convertido en mediador de 
bendición para todos los pueblos de 
la tierra. Dios realiza la salvación 
universal por medio de Israel. No 
solamente la Iglesia, como dice LG 1, 
es sacramento de salvación, es decir, 
signo e instrumento de la unión con 
Dios y de la unidad del género huma- 
no, sino también Israel. 

En Is 19,25 Egipto es llamado in- 
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cluso por Dios “pueblo mío”; Asiria, 
considerada siempre como la enemi- 
ga acérrima de Israel, es la nación 
bendecida que Dios “ha creado”, e 
Israel es “el pueblo que me perte- 
nece”. 

d) La peregrinación de los pue- 
blos termina en el santuario cósmico: 
“El mundo entero recordará al Señor 
y al Señor volverá; lo adorarán, pos- 
trados ante él todas las familias de 
los pueblos” (Sal 22,28). 

e) Desde ese momento los paga- 
nos forman parte del pueblo de Dios 
y participan del banquete en el monte 
santo. El profeta Isaías, con una su- 
gestiva intuición profética, ve a Dios 
mismo preparando un gran festín al 
que están invitados todos los pueblos 
de la tierra; imagen de la salvación 
ofrecida por Dios, escondida todavía 
a los otros pueblos y manifestada a 
Israel. Dios mismo hará desaparecer 
las lágrimas, el luto y la tristeza. Con 
este banquete preparado por Dios 
para todos los pueblos se relaciona 
también la destrucción de la muerte, 
así como el pensamiento de la inmor- 
talidad: “Enjugará las lágrimas de sus 
ojos y no habrá más muerte, ni luto, 
ni llanto, ni pena” (Ap 21,4). El Apo- 
calipsis recoge el texto de Isaías para 
mostrar a la nueva humanidad salva- 
da por la sangre del cordero: una 
muchedumbre de todas las naciones, 
razas, pueblos y lenguas (Ap 7,9-17), 
que habitará para siempre en la nue- 
va Jerusalén (Ap 21,24ss). El NT se 
cerrará con esta visión de esperanza, 
en la que la humanidad recobra fi- 
nalmente su unidad. 

Esta concepción universalista ha- 
bía sido preparada en la época pos- 
terior al destierro por la reflexión 
sapiencial, así como en dos libritos 
muy hermosos: el de / Rut, que in- 
troduce a los moabitas en la genealo- 
gía de David y de Jesús, y el de 
/ Jonás, que presenta a Yhwh como 
Dios de todos los hombres y de todos 
los pueblos, llevando así al universa- 
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lismo profético a su mayor desarro- 
llo. Dios tiene un único designio de 
salvación para toda la humanidad; 
con vistas a su realización concede 
vocaciones particulares: entre éstas, 
la primera es la de Israel. 

Toda la literatura sapiencial, al te- 
ner como único centro de interés al 
hombre en cuanto tal, ofrece un ca- 
rácter notable de universalidad. La 
/ sabiduría es para Israel una manera 
de compartir con los demás pueblos 
lo que tiene en común con ellos. La 
“sabiduría” es el lugar de encuentro 
entre Israel y los pueblos, entre la 
filosofía y la historia de la salvación. 
De manera particular el libro del 
/ Sirácida, en su esfuerzo por unir la 
sabiduría y la ley (especialmente los 
cc. 44-49), la historia de Israel y la 
sabiduría universal, refleja la dialéc- 
tica particularismo-universalismo, la 
elección de Israel y la salvación de 
toda la humanidad. De esta mane- 
ra prepara para la salvación univer- 
sal que habrá de realizar Jesús y 
que anunciará la Iglesia, difundién- 
dola “hasta los confines de la tierra” 


(He 1,8). 
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QOHÉLET 


Sumario: 1. El rostro secreto de Qohéle:. 
IL Una obrita sapiencial atormentada y serena. 
11. “Habel habalim”, vanidad de vanidades: un 
mensaje escandaloso: 1. La tesis fundamental y 
el método de investigación; 2. El escándalo de 
Dios; 3. Elescándalo del hombre y de la historia. 
IV. Interpretación de Qohélet: 1. ¿Un intelectual 
crítico?; 2. ¿Un místico o un asceta?; 3. Una pa- 
labra parádojica de Dios en su silencio. 


I. ELROSTRO SECRETO DE 
QOHELET. “Mucha gente necesita 
cierto número de lugares comunes 
para repetírselos mutuamente como 
papagayos, con los movimientos afec- 
tados, los engallamientos y los guiños 
de ojo de aquel pájaro. Mas no se 
alimentan los papagayos con el vino 
aromático del Eclesiastés o del libro 
de Job... Ellos dirán siempre: La va- 
nidad de las vanidades no tiene ya 
secretos para nosotros... Los pasajes 
más amargos del Eclesiastés o de Job 
no nos dicen nada de nuevo”. Estas 
palabras de G. Bernanos en Los gran- 
des cementerios bajo la luna expre- 
san sugestivamente la fuerza de este 
pequeño libro bíblico, recorrido por 
un mensaje de protesta pero tradicio- 
nal, corrosivo pero sereno. 

El autor se presenta con un pseu- 
dónimo, Qohélet, título que indica 
una función oficial que ha de definir- 
se tomando por base la raíz qhl, que 
en hebreo remite a la “asamblea”, a 
la ekklesía, como se traducirá en grie- 
go y en latín. El autor se presenta, 
pues, como el “presidente de asam- 


blea” (¿litúrgica, sapiencial, popu- 
lar?). Jerónimo en la Vulgata tradujo 
este título por Eclesiastés, mientras 
que Lutero preferirá la versión Pre- 
dicador, por más que el sermón con- 
tenido en estas páginas parece muy 
poco “eclesiástico” y sus demostra- 
ciones, definidas por un exegeta “ca- 
lidoscópico”, siembran más deseo y 
desconcierto que paz y serenidad. 

A este sabio, siguiendo la pauta 
tan alabada por la literatura sapien- 
cial, le gusta ocultarse bajo el disfraz 
de Salomón, perfecto rey y sabio per- 
fecto. Mas su rostro real permanece 
para nosotros completamente secre- 
to. Un redactor final ha querido tra- 
zar en un epílogo al volumen una 
biografía convencional de Qohélet 
(12,9-14). Pero se trata de una ala- 
banza genérica que intenta suavizar 
el escándalo que el libro podía en 
ciertos aspectos suscitar, alegando 
una improbable definición de su con- 
tenido sustancial: “Fin del discurso. 
Todo está dicho. Teme a Dios y guar- 
da sus mandamientos, porque en eso 
consiste ser hombre. Dios nos pedirá 
cuentas de todas nuestras acciones, 
buenas o malas, aun de las que haya- 
mos hecho en secreto” (12,13-14), 

Este redactor puede haber dejado 
huellas también dentro de la obra, 
que en algún pasaje parece justamen- 
te en tensión. Sin embargo, en estos 
pasajes no se debe pensar en la pre- 
sencia casi de dos voces contradicto- 
rias entre sí, y mucho menos llegar al 
resultado de un exegeta (Podechard), 
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el cual llegaba a suponer hasta cuatro 
manos diversos en el libro. En reali- 
dad, las declaraciones antitéticas que 
constelan el escrito y que a menudo 
se juntan sin empacho por parte del 
autor, las mismas correcciones de afo- 
rismos más o menos clásicos a prime- 
ra vista compartidos (4,9-12; 8,12- 
14), el uso de la técnica del “sí... pero” 
(3,11; 8,12-14) son “incoherencias y 
contradicciones internas queridas, 
inseparables de la naturaleza del poe- 
ta” (Lys), de la estructura misma de 
su mensaje provocador. 

Qohélet (= Qo) permanece miste- 
rioso también por edad. Las flexio- 
nes aramaizantes del texto, la pre- 
sencia de un fondo judío, el “termi- 
nus ad quem” de los fragmentos de la 
cuarta cueva de Qumrán (150-100 
a.C.) invitan a colocar la obra en 
torno al 250-200 a.C. Pero no faltan 
voces disidentes, como la de Dahood 
(Canaanite- Phoenician Influence in 
Qohelet, en “Bib” 33 [1952] 30-52; 
191-221), que ve en la lengua de Qo 
reliquias de un dialecto norpalesti- 
nense, afín al fenicio, por lo cual ha- 
bría que retrotraer la fecha del texto. 

Así pues, un rostro secreto; y, sin 
embargo, paradójicamente, este sa- 
bio anónimo es quizá el más autobio- 
gráfico de todos los sabios bíblicos: 
hasta 85 veces repite al principio de 
sus reflexiones la palabra yo, ponién- 
dola como signo de su libertad, de su 
conciencia. Por eso el enigma del ros- 
tro de Qohélet sólo puede descifrarse 
en contacto con su palabra. 


Il. UNA OBRITA SAPIEN- 
CIAL ATORMENTADA Y SERE- 
NA. No hay duda; algunas páginas 
de este librito de doce escuetos capi- 
tulos parece que están sencillamente 
en la línea de las colecciones de los 
/ Proverbios. Nos encontramos, en 
efecto, con mesalím tradicionales 
y lapidarios típicos de la literatura 
sapiencial, construidos según la téc- 
nica clásica del paralelismo (4,4; 
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8,10.14...). Encontramos también 
aquí los binomios proverbiales del 
“sabio” y del “necio”, del “justo” y 
del “malvado”. Se acepta el método 
de la observación experimental de la 
existencia como fuente de sabiduría 
(4,1-8; 8,16-17). No faltan los parale- 
lismos antitéticos que oponen radi- 
calmente tipos o experiencias (“mejor 
que...”: 4,13; 6,9; 7,1-8). El autor sabe 
también contemplar el cosmos intu- 
yendo sus leyes físicas, la mecánica 
celeste, los regímenes hidrográficos, 
los ciclos generacionales (1,4-7). 

Su visión escatológica es en la 
práctica, a pesar de la brutalidad de 
la formulación, la de la antigua sabi- 
duría de Israel, que veía el fin del 
hombre como un fluir desdichado 
hacia el abismo del 3e'ol, los infier- 
nos, lugar espectral de “polvo” y de 
silencio, y por tanto de nada (3,19- 
20). La sabiduría oriental y la bíblica 
habían conocido, por otra parte, for- 
mulaciones pesimistas respecto a la 
historia (pensemos en Job). Por eso 
debemos reconocer, con G. von Rad, 
que “Qohélet es mucho menos no- 
tradicionalista de lo que parece a pri- 
mera vista”. En 1875, uno de los pri- 
meros representantes de la exégesis 
científica moderna, F. Delitzsch, lle- 
gaba a definir el contenido último de 
Qo como “la quintaesencia de la pie- 
dad hebrea”. 

Sin embargo, hay que reconocer 
con no menor decisión que este ma- 
terial previsto y tradicional está reco- 
rrido por un alma nueva; está inva- 
dido por un tormento indescriptible, 
que, sin embargo, no es puramente 
romántico, como lo ha supuesto al- 
gún lector expeditivo. Bajo la corteza 
irónica e indiferente de su estilo, Qo 
esconde un ansia viva; las tesis tradi- 
cionales y estereotipadas son leídas 
con ojos nuevos y penetrantes. En 
estas páginas se siente circular el pen- 
samiento de un autor genial y origi- 
nal, escéptico pero no fatalista, sar- 
cástico pero no indiferente. Es un 
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artista tan creador que consigue im- 
primir en la misma superficie literaria 
de su obra la laceración interior que 
le atormenta: a párrafos literaria- 
mente aristocráticos y refinados hace 
que sucedan líneas banales, redacta- 
das en un lenguaje dialectal, lleno de 
idiotismos, descuidado, como para 
hacer vislumbrar lo absurdo también 
del arte y de escribir bien. 

A esta ambivalencia responde tam- 
bién la impostación del volumen, o 
sea su estructura, que en la historia 
de la exégesis ha sido sometida a mu- 
chas radiografías literarias en busca 
de una hipotética lógica. Por un lado, 
en efecto, parece que, como en otros 
textos sapienciales, el autor ha que- 
rido proceder de modo libre y rami- 
ficado, siguiendo sólo afinidades es- 
pontáneas entre un tema y otro o 
entre una asonancia verbal y su co- 
rrespondiente fonético (Prov). Mas, 
por otro, nos percatamos de que la 
libertad de Qo nace de una exigencia 
más profunda e interior; por lo cual 
no tiene sentido planificar, organizar, 
excavar: “Consagré mi corazón a in- 
vestigar y a observar con sabiduría 
todo lo que se hace bajo los cielos... 
He visto todo lo que se hace bajo el 
sol, y he aquí que todo es vanidad y 
dar caza al viento... Porque cuanta 
más sabiduría, más pesadumbre; y 
cuanta más ciencia, más dolor” (1,13- 
14.18). Hay, pues, rigor y sentido de 
lo inútil, hay un proyecto; pero tam- 
bién conciencia de que no lleva a nin- 
guna parte. 

En este sentido podemos también 
intentar identificar un esquema es- 
tructural mínimo en el cual se colo- 
can las reflexiones; pero debemos re- 
cordar siempre que, en definitiva, es 
secundario, como lo atestiguan tam- 
bién las múltiples tesis sugeridas por 
los estudiosos. Nosotros, para sim- 
plificar la cuestión, optamos por un 
plan estructural sugerido por uno de 
los mejores comentaristas de Qo, el 
francés D. Lys. 
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Primera sección: La condición hu- 
mana (1,1-4,3): se trata de una colcc- 
ción de observaciones experimenta- 
les muy acres sobre el humano existir 
y sobre sus penalidades. Dos son las 
pistas seguidas: a) balance general 
(1,1-2,26);, b) el destino final (3,1- 
4,3). 

Segunda sección: Reflexiones so- 
bre la condición humana. (4,4-12,8): 
se trata de una serie de reflexiones 
sobre los estados de la existencia an- 
tes registrados y sobre otras situacio- 
nes. También aquí se pueden distin- 
guir dos trayectorias: a) las parado- 
jas de la existencia (4,4-6,9); b) la 
moral de la existencia (6,10-12,8). 

Ahora sólo nos queda penetrar en 
el corazón del mensaje de Qo. Como 
escribía un exegeta, A. Maillot, “de 
su lectura no se sale indemne, sino 
adulto o prontos a serlo”. 


Ill. “HABEL HABALIM”, VA- 
NIDAD DE VANIDADES: UN 
MENSAJE ESCANDALOSO. Qo 
afronta con originalidad y sin prejui- 
cios toda la compleja problemática 
puesta sobre el tapete por la literatu- 
ra sapiencial, a saber: la cuestión de 
las relaciones frecuentemente miste- 
riosas y paradójicas que unen a Dios, 
al mundo y al hombre en un círculo 
riguroso. Mientras que la sabiduría 
tradicional (Prov) se detenía feliz en 
la vida presente como única riqueza 
y se abandonaba al orden sabio del 
cosmos creado por Dios, Qo se alza 
escrutando en la vida terrena, idénti- 
ca para el necio y el sabio, el color de 
la miseria y del absurdo más que el 
del gozo y la armonía. La paz de la 
sabiduría ortodoxa tradicional que- 
da desvanecida, aunque Qo se mueva 
en el mismo terreno experimental fre- 
cuentado por ella, 


l. LA TESIS FUNDAMENTAL Y EL 
MÉTODO DE INVESTIGACIÓN. Los ojos 
del que ha sido definido con cierta 
impropiedad el “Montaigne hebreo” 
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se fijan en un mundo en el cual lo 
relativo parece ser lo único absoluto; 
la miseria y la insatisfacción el único 
pan de la existencia humana. Ese es 
el contenido de la famosa declaración 
que recoge en inclusión la obra entera 
(1,2 y 12,8), y la incrusta sistemática- 
mente (2,1.11.17.19.23; 4,4.8; 8,10; 
11,10) con una única tesis desconcer- 
tante y anticonformista: “Todo es va- 
nidad, todo es hebel”. El término he- 
breo es sumamente sugestivo: alude 
a la transitoriedad del soplo, del va- 
por quese disipa, del viento impalpa- 
ble. Estamos, pues, ante el descubri- 
miento de la absoluta inconsistencia 
de todas las realidades cósmicas y 
humanas; nos adentramos en un mun- 
do hecho de vacío, de absurdo, en 
cierto sentido de nada. Es más, Qo 
quiere exasperar esta observación 
adoptando el superlativo habel ha- 
balíim, el célebre “vanitas vanitatum”, 
equivalente a una “nada infinita” 
(vers. de C. Ceronetti). Estamos casi 
en un mundo de apariencias, de som- 
bras inconsistentes; aunque con indi- 
ferencia, la protesta de Qo es radical 
y denuncia todos los sistemas tran- 
quilizadores. “Análisis lúcido de la 
condición humana —escribe el cita- 
do Lys-—, libro de preguntas, Qo cues- 
tiona a fondo no tanto la doctrina 
tradicional cuanto más bien a sí mis- 
mo y la cultura”. 

Para confirmar esta tesis funda- 
mental, Qo no recurre a procedi- 
mientos inéditos, sino que se sitúa en 
el cauce metodológico de la antigua 
sabiduría. La teología de la alian- 
za como esquema interpretativo de 
lo real y de la historia había usado 
el binomio “fidelidad-bendición” o el 
paralelo negativo “infidelidad-maldi- 
ción”. De manera similar, la ideolo- 
gía sapiencial había usado el esque- 
ma  retribucionista  “delito-casti- 
go”/“bien-premio”. Estos modelos 
hermenéuticos eran vistos en acción 
en el mismo centro de lo real y de la 
condición humana. Pues bien, Qo no 
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condena estos esquemas como se ha 
dicho [/ supra, 1], él es tradiciona- 
lista; no estima productivo explorar 
otros métodos de búsqueda u otras 
propuestas. Pero justamente aplican- 
do esos esquemas Qo se da cuenta de 
que el sentido de la realidad perma- 
nece desconocido y de que las res- 
puestas decisivas están dolorosamen- 
te ausentes. 

Y entonces, conociendo la inutili- 
dad de buscar otros caminos, que 
terminarían siempre en el mismo re- 
sultado y en el mismo naufragio en 
un sustancial sinsentido, Qo se limita 
sólo a registrar —a “ver”, como repi- 
te hasta 37 veces en el libro (“he vis- 
to”: 3,10.16; 6,1; 7,15; 8,9...)—, a 
examinar esta masa absurda de acon- 
tecimientos en los que estamos cogi- 
dos, sabiendo que a esto está conde- 
nado el hombre: “No se sacia el ojo 
de ver, ni el oído se harta de oír... Y 
consagré mi corazón a investigar y a 
observar con sabiduría todo lo que se 
hace bajo los cielos. Es ésta una pe- 
nosa ocupación que Dios ha dado a 
los hijos del hombre para que traba- 
jenenella”(1,18.13). Fustamente por 
este modo moderno y provocativo de 
concebir la hokmah, la “sabiduría” 
clásica, Lys prefiere traducir el tér- 
mino en Qo por “filosofía”. Ante el 
objetivo de la mente de Qo pasan los 
mil rostros de la existencia. Pero la 
reflexión “filosófica” de Qo parece 
que no encuentra salida. 


2. ELESCÁNDALO DE Dios. A. Ba- 
rucg ha escrito que “el problema de 
Dios no interesa al autor en cuanto 
problema de Dios, sino solamente en 
cuanto problema que se interfiere en 
el del hombre”. Dios es reconocido 
por Qo como creador y juez (3,17; 
11,9); pero su obra contiene en sí tal 
grado de incomprensión que hace 
vana no sólo la protesta, sino cual- 
quier intento de comprensión: “El 
hombre no puede enfrentarse con lo 
que es más fuerte que él” (6,10), y 
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“como tú no sabes por qué camino 
entra el espiritu en los huesos en el 
seno de una mujer encinta, así no 
conoces la obra de Dios, que hace 
todas las cosas”(11,5). Así pues, todo 
diálogo con Dios, se acaba o en la 
pregunta o en la resignación impo- 
tente del hombre; o bien en el silencio 
de Dios que, aun no siendo ausencia 
total, en definitiva casi equivale a 
ella. 

Dios ha predeterminado un eje so- 
bre el cual el disco monocorde de los 
acontecimientos debe girar en un mo- 
vimiento circular que repite siempre 
la misma nota: “No hay nada nuevo 
bajo el sol”. Por eso Qo abandona la 
visión bíblica de la historia entendida 
como un proyecto divino en progre- 
sivo desarrollo lineal. Resulta enton- 
ces muy extraña, por no decir absur- 
da, la definición de Qo como texto 
mesiánico (Hertzberg). La historia 
no es direccional para Qo, sino una 
cárcel de la cual es imposible salir. Es 
ejemplar la descripción de esta origi- 
nal visión cíclica de la historia ofre- 
cida en 3,1-15, página célebre, mar- 
cada por el ritmo de siete pares de 
“momentos” y de “tiempos” que se 
repiten perennemente sin variantes y 
novedades. Dios le ha dado el sentido 
de lo eterno al hombre (3,11: quizá se 
pueda traducir también “el sentido 
del conjunto”); sin embargo, éste no 
puede ni comprender su destino ni 
intuir un sentido en la existencia. 
Dios le ha dado acción e inteligencia; 
sinembargo, ha estructurado ya todo 
el ser y toda la historia de manera 
definitiva, de modo que “nada se pue- 
de añadir ni de ello se puede nada 
quitar” (3,14). 


3. ELESCÁNDALO DEL HOMBRE Y 
DE LA HISTORIA. Qo incoa un durísi- 
mo proceso a la vida. En 2,17 excla- 
ma trágicamente: “Detesto la vida” 
porque es una sombra absurda 
(6,12), incomparablemente peor que 
la muerte (4,2-3; 6,3-4). “Yo digo que 
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el abortivo es más feliz que el hom- 
bre; en las tinieblas viene y en las 
tinieblas se va; también su nombre 
queda perdido en las tinieblas... Más 
vale el día de la muerte que el día del 
nacimiento” (6,3-4; 7,1). El término 
de nuestros días es el “polvo”, es decir 
la nada del $e'o!, destino que com- 
partimos con los animales cuando 
Dios aparta de nosotros su soplo crea- 
dor (3,18-21; 12,7). Por otra parte, 
es ésta también la enseñanza tradi- 
cional. 

Qo incoa también un áspero pro- 
ceso contra la felicidad, que, según el 
dogma de la retribución, era señal 
transparente de la justicia de la per- 
sona y de la bendición divina. Para 
Qo, en cambio, además de imposible 
(6,3-6), la felicidad es ciega y no tiene 
sentido. Es inútil, ante el enigma de 
la historia que nos lleva al absurdo o 
por lo menos a la repetición monóto- 
na, embriagarse de esperanza: toda 
búsqueda de la raíz de las cosas y del 
sentido de la historia está condenada 
al fracaso, y el sabio no tiene ninguna 
ventaja sobre el necio (5,8; cf 7,23- 
28). En este punto avanza Qo repeti- 
damente una indicación que algunos 
han tomado erróneamente por una 
propuesta de cuño hedonista o epi- 
cúreo (2,24-26; 3,12-13; 5,17-19; 8,15; 
9,7-10): en este universo roto y sin 
centro el hombre debe saber recoger 
con mucho realismo las pequeñas y 
sencillas alegrías que Dios siembra 
en él. En realidad, no es ésta una 
proposición de vida global; es sólo 
una invitación realista a no perder 
también las pocas briznas de paz y de 
alegría que casualmente se entrelazan 
con el abundante dolor y el sinsenti- 
do fundamental de la existencia. 

El proceso de Qo se extiende tam- 
bién a la sociedad, en la cual el hom- 
bre enloquece como en una jungla 
(4,1-3): el trabajo frenético (1,13), la 
capitalización (5,12-14), el activismo 
y el placer (2,1-11.17-26) no tienen 
sentido; sólo son un “seguir el vien- 
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to”. La pregunta fundamental es siem- 
pre ésta: “¿Qué provecho saca el 
hombre de tanto trabajar?” (3,9). En 
el atardecer de la vida, el hombre no 
encuentra en sus manos más que 
viento, nada, hebel. 

Representativo es el final, encan- 
tador pero dramático, de la obra 
(12,1-7), centrado todo él en la medi- 
tación del escándalo de la vida; me- 
ditación realizada desde el ángulo de 
visión más genuino, el del ocaso, de 
la ancianidad y de la muerte. La di- 
solución del ser humano es analizada 
a través de una serie de metáforas. 
Ante todo, meteorológicas: la tarda 
edad y la estación invernal de las llu- 
vias y de las nubes (12,2). Domésticas 
y fisiológicas: el organismo senil es 
representado como un inmenso pala- 
cio en ruinas, en el cual los custodios 
(los brazos), los guardianes (las pier- 
nas), las mujeres que muelen (los dien- 
tes) se inmovilizan; las mujeres que 
miran por las ventanas (ojos), el al- 
boroto de los pájaros y los acentos de 
los cantos (oídos) irremediablemente 
se apagan. Metáforas vegetales: se- 
gún la medicina popular se describen 
los síntomas del organismo decrépi- 
to, en el cual aparecen debilidades y 
vértigos, las canas semejantes a la 
flor del almendro, el artritismo que 
nos hace muy distintos del saltarín 
saltamontes y la impotencia sexual 
representada por la alcaparra, con- 
siderada un afrodisíaco, Metáforas 
también domésticas, pero de corte 
más fúnebre; todo se rompe: la lám- 
para, el cántaro y la polea del pozo. 
Todo se ha acabado y la única meta 
es ya el polvo. Tal es la verdadera 
fisonomía de la vida, y no ciertamen- 
te el ilusorio paréntesis de la juventud 
(11,7ss). 


IV. INTERPRETACIÓN DE 
QOHELET. Un texto tan provocati- 
vo, ¿cómo puede ser considerado 
tranquilamente “palabra de Dios”? 
Y, sin embargo, no hubo jamás vaci- 
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laciones sobre la canonicidad de la 
obra, que, entre otras cosas, entró en 
las Megillór, los cinco rollos sagrados 
de la liturgia, paralelos a la funda- 
mental tórah, y que se destinó al lec- 
cionario de la solemnidad de las ca- 
bañas. Lo mismo puede decirse de la 
tradición cristiana, la cual, sin em- 
bargo, se esforzó en interpretarlo de 
un modo más inofensivo de lo que el 
libro suena. 


l. ¿UN INTELECTUAL CRÍTICO? 
Para algunos exegetas, también con- 
temporáneos, Qo es menos provoca- 
dor de lo que parece. Pues, por un 
lado, como se ha dicho, está en la 
línea dogmática sapiencial tradicio- 
nal, y, por otro, recoge ciertas instan- 
cias de la sabiduría pesimista orien- 
tal, que tiene como portaestandarte 
el célebre Canto del arpista (2000 
a.C.), de origen egipcio. La oscuridad 
del destino humano, la muerte que se 
cierne sobre una existencia amarga y 
sin paz, la ausencia de justicia en la 
sociedad, la invitación a disfrutar de 
las pequeñas alegrías de la vida 
(“Pasa un día feliz, olvida el afán”) 
son motivos que afloran también 
en Qo. 

Para otros Qo, a través de una 
infiltración de elementos estoicos, epi- 
cúreos y escépticos del helenismo, ha- 
bría corregido la visión tradicional 
de la historia bíblica introduciendo 
el sistema cíclico, heterogéneo y ex- 
traño a ella. Por tanto, un intelectual 
crítico, pero sereno; incluso “un pre- 
dicador de goces”, como alguno ha 
escrito. Pero esta lectura no atiende 
a la fuerza explosiva de las disonan- 
cias, que, aunque minoritarias a nivel 
cuantitativo, son en realidad explo- 
sivas respecto al sistema general 
que Qo adopta de la sabiduría tradi- 
cional. 


2. ¿UN MÍSTICO O UN ASCETA? Es 
sobre todo la patrística, seguida por 
la tradición cristiana posterior, la que 
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intenta orientar en un sentido com- 
pletamente distinto el mensaje de la 
obra. Ya Gregorio Magno en sus 
Diálogos reducía los pasajes escabro- 
sos a Otras tantas objeciones de ad- 
versarios increyentes, a los cuales opo- 
nía Qo la enseñanza ortodoxa del 
temor de Dios y de la observancia de 
los mandamientos (12,13). 

En cambio, la Edad Media, siguien- 
do una intuición de Gregorio Tau- 
maturgo (270 d.C.), leyó el libro 
como una exhortación ascética a la 
huida del mundo y a la vida monás- 
tica, El desenlace de la obra es enton- 
ces casi místico. 

En realidad, la /mitación de Cristo 
completaba la “vanitas vanitatum” 
del Eclesiastés con una adición muy 
diferente y significativa: “praeter ama- 
re Deum et illi soli servire”. El men- 
saje del libro se transformaba en un 
canto del amor de Dios, superior a 
toda alegría humana; es más, el des- 
prendimiento, el descubrimiento de 
la inconsistencia de las cosas y de los 
afectos terrenos permitían vislum- 
brar cada vez mejor el esplendor de 
lo eterno y de lo infinito. Mas, como 
es evidente, en Qo falta justamente la 
segunda parte de este aserto: la vida 
está vacía, pero Dios está lejano y 
misterioso, y el hombre se halla pri- 
sionero de sus límites y de su miseria. 


3. 'UNAPALABRA PARADÓJICA DE 
DIOS EN SU SILENCIO. La palabra de 
Qo se ha de interpretar a la luz de la 
encarnación de la palabra de Dios 
dentro de la historia y de los límites 
del hombre. Una Palabra que se hace 
carne, que se hace sufrimiento, ansia, 
duda, pregunta. Osaríamos decir que 
en la misma crisis de fe, en el mismo 
silencio total, Dios puede esconder 
paradójicamente su presencia, su re- 
velación, su palabra. El terreno hu- 
mano en el que parece más fácil la 
apostasía o el vacío puede ser miste- 
riosamente fecundado por Dios, que 
con estas páginas no ha vacilado en 
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revelarse a través de las tinieblas de 
un hombre que busca desconsolado, 
de un hombre en crisis. El silencio de 
Dios y de la vida no es necesariamen- 
te una maldición, sino una ocasión 
paradójica de encuentro por caminos 
sorprendentes, aunque por ahora no 
visibles y comprensibles. 

La palabra de Qo se ha de inter- 
pretar también a la luz de la progre- 
sividad pedagógica de la revelación 
de Dios, la cual, aunque tiene una 
lógica de fondo lineal, pasa por eta- 
pas lentas de realización, por paradas 
y esperas. En este sentido puede de- 
cirse que para el cristiano la palabra 
de Qo es como un índice que apunta 
hacia la plenitud de Cristo, en el cual 
la tensión de la búsqueda y de las 
preguntas del autor veterotestamen- 
tario encontrará finalmente una res- 
puesta conclusiva sin evasiones. Pues 
Dios no permanecerá indiferente en 
sus cielos ni hablará a través de la 
mediación de voces humanas, sino 
que “se hará voz humana, límite, po- 
breza, fragilidad, pregunta, anhelo, 
interrogante a Dios mismo en el Hijo, 
verdadero hombre” (Berdiaev). 
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RECONCILIACIÓN 


Sumario: Premisa. 1. Confesión: 1. Enel AT; 
2. En el NT. Il. £l pecado. MI. Contrición: 
|. Reconocer y confesar; 2. Arrepentimiento y 
“retorno”: a) Alejarse; b) Corazón nuevo; c) La 
acción divina. IV. Los salmos penitenciales. 
V. La reconciliación en el NT: 1. Juan Bautista; 
2. Predicación de Jesús. VI. La reconciliación 
en la enseñanza de san Pablo: 1. La iniciativa 
divina; 2. Efectos de la reconciliación; 3. El mis- 
terio de la reconciliación; 4. La reconciliación 
universal; 5. Reconciliación entre judíos y gen- 
tiles. 


PREMISA. En la palabra reconci- 
liación subyacen términos hebreos y 
griegos con notables matices, que no 
afloran normalmente en nuestro len- 
guaje. Los términos más ordinarios 
interesados en nuestra palabra son 
el griego metánoia y el hebreo te- 
súhbah, además del verbo $úb. Las 
diversas ediciones españolas de la Bi- 
blia atestiguan la variedad de las acep- 
ciones de estos términos: arrepentir- 
se, hacer penitencia, convertirse, 
cambiar de idea, cambiar de senti- 
mientos. Cada una de esas versiones 
expresa en parte el sentido que en- 
contramos en el AT, y luego en el 
NT, y nos pone en la necesidad de 
especificar lo que la Biblia quiere de- 
cirnos: necesidad radical, ya que para 
Jesús la palabra metánoia define el 
mismo ser cristiano (Me 1,15). El tér- 
mino, una vez bien entendido, nos 
introducirá mejor en el significado 
de lo que habitualmente llamamos 
arrepentimiento y penitencia, si los 


confrontamos con el valor original 
del mensaje de Jesús. 

En el griego común, el sustantivo 
metánoia y el verbo metanoéin desig- 
nan siempre el cambio de juicio o el 
pesar y la desaprobación de una ac- 
ción que antecedentemente se había 
aprobado; pero en la Biblia se trata 
siempre del cambio de todo el hom- 
bre. Este cambio de significado tuvo 
lugar cuando la Biblia fue traducida 
del hebreo al griego. Sin entrar ulte- 
riormente en particulares histórico- 
lingiñísticos, estas indicaciones inten- 
tan exclusivamente justificar el es- 
quema aquí seguido. 


I. CONFESIÓN. Para reconci- 
liar es preciso haberse adherido a 
algo o a alguien; para volver es pre- 
ciso haber tenido un punto de par- 
tida. 


I. ENELAT. La tradición histó- 
rica del AT se caracteriza por una 
profesión de fe que se desarrolló a 
partir de unas pocas fórmulas cono- 
cidas como credo histórico o profe- 
sión de fe. En ellas se reconocen las 
intervenciones de Yhwh en la historia 
del antiguo Israel. El acto fundamen- 
tal gue más frecuentemente se trae a 
la memoria es la liberación de Egipto. 
A esta primera profesión de fe (Ex 
20,2; Lev 19,36; Núm 23,22; 24,8; Dt 
5,6; 8,14) se juntan otras que recono- 
cen la promesa divina a los patriar- 
cas, la guía a través del desierto, la 
revelación en el Sinaí. En formas li- 
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terarias diversas, la continua confe- 
sión de la asistencia divina a lo largo 
de todos los momentos de su historia 
es un elemento típico de la fe de Is- 
rael, que tiene su formulación clási- 
ca en Dt 26,5-9: “Mi padre era un 
arameo errante, que bajó a Egipto. 
Allí se quedó con unas pocas perso- 
nas más; pero pronto se convirtió en 
una nación grande, fuerte y numero- 
sa. Los egipcios nos maltrataron, nos 
oprimieron y nos impusieron una 
cruel esclavitud. Pero nosotros cla- 
mamos al Señor, Dios de nuestros 
padres, que escuchó nuestra plegaria, 
volvió su rostro hacia nuestra mise- 
ria, nuestros trabajos y nuestra opre- 
sión, nos sacó de Egipto con mano 
poderosa y brazo fuerte en medio de 
gran terror, prodigios y portentos, 
nos trajo hasta aquí y nos dio esta 
tierra que mana leche y miel”. 

Manifestaciones hímnicas de esta 
fe surgen en la exposición detallada 
de la historia, por ejemplo, en Jue 
5,6; Jos 24,2ss; Sal 105; 135; 136. Son 
profesiones de fe que dicen estrecha 
relación histórica con hechos pasa- 
dos que dan una orientación a la his- 
toria presente e infunden confianza 
para la historia futura. 


2. ENEL NT. Tampoco en el NT 
se deja la profesión de fe a la libre 
elección del hombre, porque es nece- 
saria para la salvación: “Con la fe del 
corazón se cree para la justicia, y con 
la boca se confiesa la fe para la sal- 
vación” (Rom 10,10). Como la fe, 
también la confesión está continua- 
mente presente en la comunidad 
(1Tim 6,12-14); y se distingue, por- 
que no se trata de la adhesión a una 
verdad cualquiera, sino a la persona 
histórica de Jesús. Como ya en el 
AT, también en el NT el mensaje de 
la fe se articula en unas pocas frases 
esenciales, pero puramente cristoló- 
gicas, que miran a la afirmación de la 
resurrección y exaltación de Jesucris- 
to (1Cor 15,1-11; He 10,36-43; etc.). 
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El dato central de la primera fe cris- 
tiana se amplía luego por la reflexión 
teológica, y es también formulado 
del modo más conciso en la confesión 
“Jesús es Señor”: “Si confiesas con tu 
boca que Jesús es el Señor y crees en 
tu corazón que Dios lo resucitó de 
entre los muertos, te salvarás” (Rom 
10,9; Flp 2,11). El que confiesa es por 
el hecho mismo introducido como 
miembro en la comunidad de los cre- 
yentes, en la Iglesia. “Columna y fun- 
damento de la verdad, la Iglesia debe 
confesar su fe, que es su naturaleza y 
la razón de su ser. El martirio es la 
forma más perfecta del público testi- 
monio que la Iglesia debe dar ante el 
mundo; por eso el martirio fue pron- 
to considerado, al principio del cris- 
tianismo, la forma más perfecta de 
público testimonio de los cristianos, 
y por tanto de la Iglesia. Pero al lado 
del testimonio del martirio en perío- 
dos de excepción existió siempre 
para todos la confesión de cada día, 
que corresponde a la vida vivida en 
armonía con la fe de la Iglesia. En 
todo cristiano está vivo el dicho: “Yo 


.» 


creo lo que cree la Iglesia””. 


II. ELPECADO. Desviación de 
la confesión del fiel, desviación de su 
nuevo ser en la comunidad de Israel 
iniciado con la alianza y la circunci- 
sión o desviación del cristiano de su 
nuevo ser en la / Iglesia iniciado en 
el / bautismo es el / pecado. Ya sea 
que se tome en consideración el pe- 
cado original, ya que se prescinda de 
él, el pecado —en ambos casos (del 
israelita y del cristiano) — marca una 
ruptura, una desviación. De ahí la 
necesidad de la conversión, no de la 
fe o de la alianza, sino del pecado: la 
admisión ante la comunidad de una 
ruptura de los vínculos con ella, y 
por medio de ella, con Dios. La ne- 
cesidad de reconciliarse con la comu- 
nidad y con Dios es evidente: es el 
restablecimiento de las nuevas y ya 
naturales relaciones. Y aquí está la 
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esencia de la reconciliación en sus 
múltiples contenidos, como se verá a 
continuación. 


III. CONTRICIÓN. Reconocer 
las culpas propias, confesarlas abier- 
tamente, arrepentirse, restablecer 
nuevamente las relaciones normales 
con Dios es lo que los profetas del 
AT suelen encerrar en un único ver- 
bo, 3úb, de complejo significado, 
como se verá. El mismo significado 
se contiene en metanoeín en el NT, 
con sólo dos excepciones: Lc 17,3-4 
y 2Cor 7,9-10, donde el verbo griego 
tiene nuestro significado de “arrepen- 
tirse”. Sinembargo, para llegar a una 
visión más clara de las sucesivas fases 
de la contrición, es preciso proceder 
por grados. 


1. RECONOCER Y CONFESAR. La 
autoacusación es el supuesto necesa- 
rio para la reconciliación, y designa 
sobre todo aceptación y manifesta- 
ción de penitencia. Un texto ejemplar 
de este género lo tenemos en la con- 
fesión pública y solemne de Nehe- 
mías. El largo capítulo comienza con 
la confesión de Dios, creador del uni- 
verso, que llamó a Abrahán de Ur de 
los caldeos, libró a Israel de Egipto, 
se manifestó y dio su ley en el Sinaí, 
guió al pueblo a través del desierto y 
lo introdujo en la tierra de promisión. 
El orante llega luego a la confesión 
de los pecados: “Pero nuestros pa- 
dres se obstinaron, endurecieron su 
cabeza, no obedecieron tus órdenes. 
No quisieron obedecer, olvidándose 
de las maravillas que tú habías reali- 
zado para ellos”. La continuación de 
la oración intercala los beneficios di- 
vinos y las culpas del pueblo: “Se 
rebelaron contra ti y echaron tu ley 
a sus espaldas...” Es todo un alter- 
narse de faltas, de castigos, de ora- 
ciones escuchadas, de nuevas faltas, 
de nuevos castigos, etc.: “Los sopor- 
taste muchos años, los amonestas- 

e...., pero no hicieron caso...” El re- 
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cuerdo de la alianza por una parte, y 
de la presente desventura por otra, 
anuncia el fin de la oración en el más 
clásico de los modos, es decir, con la 
renovación de la misma alianza: 
“Aceptamos hoy un compromiso fir- 
me...” Y todos juntos juraron y pro- 
metieron caminar en la ley que Dios 
había dado por medio de Moisés “y 
observar fielmente todos los manda- 
mientos de nuestro Señor” (Neh 9,6- 
10.31. 


2. ARREPENTIMIENTO Y “RETOR- 
No”. Veamos el proceso de la recon- 
ciliación de modo más detallado, des- 
de el punto de vista psicológico y 
religioso, dejándonos llevar sobre 
todo por las observaciones de los dos 
profetas Jeremías y Ezequiel, que 
más profundizaron este proceso y re- 
sumieron preferentemente los actos 
con el verbo $úb, “retornar”, “con- 
vertirse”, 


a) Alejarse. El alejamiento del 
mal, del camino hasta entonces se- 
guido, es el primer acto que prepara 
para la reconciliación. Dice / Jere- 
mías: a veces Dios decide arrancar, 
destruir, aniquilar; pero si el malvado 
se convierte de su maldad, Dios se 
arrepiente del mal que había pensado 
hacer (Jer 18,8). Ante las dudas y las 
vacilaciones del profeta, Dios lo ani- 
ma: “Tal vez te escuchen y se convier- 
tan cada uno de su mal camino; en- 
tonces yo rgtiraré el castigo que pen; 
saba darles por sus malas acciones.. 
(Jer 26,3; cf 36,3). 

Más analítico en medir la conducta 
que debe asumir el pecador para lle- 
gar a la reconciliación, pero igual- 
mente aseverativo de la primera ac- 
titud, es el profeta / Ezequiel: “Si el 
delincuente se convierte de todos los 
delitos que ha cometido, observa to- 
dos mis preceptos y practica la justi- 
cia y el derecho, no morirá...; debido 
ala justicia que ha practicado, vivirá. 
¿Es que yo me complazco en la muer- 
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te del delincuente... y no más bien en 
que se convierta y viva?” (18,21-23). 
Un pensamiento sobre el cual le gusta 
volver es el de la alegría divina por la 
reconciliación y su tristeza por la 
muerte del pecador: “No me com- 
plazco en la muerte del malvado, sino 
en que se convierta de su conducta y 
viva. Convertíos de vuestros perver- 
sos caminos; ¿por qué queréis mo- 
rir?” (Ez 33,10-11). Más aún; el pro- 
feta se siente como un centinela ante 
el pueblo para amonestarlo, a fin de 
que se aparte “de su mal camino” y 
viva (Ez 3,16-19): “Si tú adviertes al 
justo para que no peque y él no peca, 
vivirá” (Ez 3,21). Este cambio inte- 
rior exigido por Jeremías y por Eze- 
quiel no es un aspecto exclusivo de 
ellos. Véase, por ejemplo, también 
Am 5,14-15e 1s 1,11-19. Ciertamente 
es singular su insistencia y el análisis 
interior que manifiestan. En parte se 
debe al período dramático en el que 
ambos vivieron, al menos por algún 
tiempo; son los años en que el reino 
de Judá ha perdido la libertad (Jere- 
mías) y de comienzos del destierro 
babilónico (Ezequiel). En conclu- 
sión, escribe Ezequiel: “Si yo digo al 
injusto: ¡Morirás!, y él se convierte 
de sus pecados y practica la justicia 
y el derecho..., vivirá y no morirá” 
(Ez 33,14-16). 

De una manera más bien oscura, a 
su modo, y sin embargo bien inteli- 
gible, subraya un texto gnóstico, al 
tratar de la caída y de la reconcilia- 
ción, el aspecto misterioso de todo 
esto: “Es un misterio de caída, es un 
misterio que deja de alzarse, gracias 
al descubrimiento del que ha venido 
por el que quiere hacer volver. Este 
retorno se llama conversión” (Evan: 
gelio de la verdad 35,18-19). 


b) Corazón nuevo. Este aspecto 
misterioso de la reconciliación no es- 
capó a los profetas. El cambio y la 
confesión, el reconocimiento de las 
culpas propias, el alejamiento del mal 


1592 


y la vuelta al Dios abandonado, la 
reconciliación no son cosas de poca 
monta; se trata de un cambio profun- 
do e innovador. Pero es un retorno 
fácil de comprender superficialmente 
y difícil de realizar. “Convertios”, ex- 
clamaba Ezequiel apostrofando a los 
exiliados, “de todos vuestros peca- 
dos..., formaos un corazón nuevo y 
un espíritu nuevo... Convertíos y vi- 
viréis” (Ez 18,30-32). Una mayor re- 
flexión sobre el espíritu humano y 
sobre la realidad que le rodeaba, jun- 
to con la consideración de la grandeza 
de Dios, lo llevaron fácilmente a 
comprender cómo aquella conver- 
sión-retorno era imposible sin una 
acción divina profunda en el espíritu 
humano. La reconciliación es indis- 
pensable para el hombre, pero es im- 
posible sin la ayuda divina. Jeremías 
lo había reconocido en una de sus 
penetrantes reflexiones: “¿Puede un 
negro cambiar su piel o un leopardo 
sus manchas? ¿Y vosotros, habitua- 
dos al mal, podréis hacer el bien?” 
(Jer 13,23). Se comprende por qué 
los profetas expresan la reconcilia- 
ción lapidariamente con las palabras: 
“Haz que vuelva y volveré, pues tú 
eres el Señor, mi Dios” (Jer 31,18). 


c) Laacción divina. Para los pro- 
fetas, pues, la reconciliación era no 
una acción, sino una cadena de ac- 
ciones, un comportamiento, una 
vida; tenía exigencias profundas y 
que involucraban todo el ser. Incluso 
se dieron cuenta de que aquel retorno 
era imposible si Dios no había real- 
mente preparado la reconciliación 
del hombre: “Les daré un corazón 
capaz de conocerme...” (Jer 24,6); 
“les daré un solo corazón e infundiré 
en ellos un espíritu nuevo... para que 
caminen conforme a mis leyes... Ellos 
serán mi pueblo y yo seré su Dios” 
(Ez 11,19-20); y también: “Infundiré 
en vosotros mi espíritu” (36,26-27). 
Sólo luego, en el NT, encontraremos 
intuiciones tan profundas sobre la 
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reconciliación. Se trata, en efecto, de 
una obra que el hombre inicia, pero 
no sin una acción divina, y que sólo 
Dios lleva a cumplimiento; una obra 
en la cual Dios actúa con el hombre 
desde el principio al fin: “Pondré mi 
ley en su interior, la escribiré en su 
corazón, y yo seré su Dios y ellos 
serán mi pueblo” (Jer 31,33). 

Si en la predicación profética todo 
está de acuerdo en afirmar que no se 
puede realizar la reconciliación, y por 
tanto obtener la salvación, sin una 
especial intervención divina, en el pe- 
ríodo del rabinismo, o sea en el pos- 
exilio tardío, se abrirá camino una 
convicción en la cual la confianza 
total en Dios —característica de los 
profetas — para una verdadera re- 
conciliación se habrá desvanecido en 
gran medida; la reconciliación es 
considerada todavía una acción de 
Dios en el hombre, pero se afianza la 
convicción de que el primado es del 
hombre: el primero en obrar es el 
hombre; luego, Dios. 


IV. LOS SALMOS PENITEN- 
CIALES. La expresión literaria más 
poética del ansia de reconciliación 
en el AT, la encontramos en los 
/ Salmos. Religiosamente, la línea 
espiritual sigue siendo la de los pro- 
fetas, con los cuales concuerdan en 
ver el camino de la reconciliación no 
en prácticas externas, tales como sa- 
crificios, ayunos y formas múltiples 
de penitencia. En ellos no encontra- 
mos una polémica estéril contra tales 
prácticas ni tampoco una espirituali- 
zación unilateral de ellas, sino que 
constantemente se subraya que lo im- 
portante no es colocarse superficial- 
mente en el gran número de los peni- 
tentes, sino sentirse personalmente 
tocados por el Dios que se dirige al 
particular antes que a la comunidad. 
De los Salmos se desprende clara- 
mente que no es tanto el pecado par- 
ticular lo que se ha de expiar en el 
sufrimiento cuanto la necesidad de 
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que la persona del pecador sienta la 
urgencia de una nueva relación con 
Dios. En los salmos penitenciales, 
después de una invocación a Dios, el 
fiel presenta su estado interior, los 
motivos de su tormento, entre los 
cuales el mayor es sentir lejano a su 
Dios; por eso la parte más extensa 
suele reservarse a la descripción de 
los propios males, a la confesión de 
las culpas propias y a la petición de 
perdón. En las invocaciones a Dios, 
del cual se siente lejano de un modo 
innatural, el salmista no recuerda so- 
lamente sus desventuras, sino que in- 
tenta enternecer a Dios recordándole 
la bondad tantas veces demostrada, 
la fragilidad del hombre, la brevedad 
de la vida; termina su oración expre- 
sando la certeza de ser escuchado, la 
promesa del agradecimiento, que a 
menudo incluso se anticipa también 
con la respuesta divina que asegura 
al orante. Estos salmos son el núcleo 
más humano y cautivador de todo el 
Salterio, pues en ellos se expresa con 
claridad y sinceridad el esfuerzo del 
hombre solo, la lenta ascensión a 
Dios a través del sufrimiento, el sen- 
tido profundo de extravío por el ale- 
jamiento de Dios y el deseo ardiente 
y sincero de reconciliación. Se trata 
de salmos que muy pronto individuó 
la oración cristiana (son más de una 
treintena), demostrando hacia ellos 
sus preferencias, y de los cuales eligió 
siete, los más sentidos y universales 
de todos, que al menos desde el si- 
glo 1v constituyen un pequeño librito 
entrañable para todos los cristianos 
y predilecto también de la liturgia: 
son los siete salmos penitenciales, a 
saber: los salmos 6; 32; 38; 51; 102; 
130; 143. Entre ellos los más célebres 
son el Miserere (Sal 51) y el De pro- 


fundis (Sal 130). 


V. LA RECONCILIACIÓN EN 
EL NT. También en el NT la recon- 
ciliación constituye un problema cen- 
tral para el hombre en su indispensa- 
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ble relación con Dios; su necesidad y 
su naturaleza se ilustran de un modo 
nuevo, pero además ampliadas a 
todo el universo. 


1. JUAN BAUTISTA. El precursor 
reanuda la voz de los antiguos profe- 
tas con acentos todavía más fuertes, 
porque siente que la acción definitiva 
de Dios supera inmediatamente al 
hombre: “Por aquellos días apareció 
Juan el Bautista predicando en el de- 
sierto de Judea y diciendo: *Conver- 
tíos [metanoeíte] "(Mt 3,2). La invi- 
tación a la conversión va dirigida no 
sólo a los pecadores y a los paganos, 
sino también a las personas piadosas 
que piensan que no tienen necesidad 
de ello: “Dad frutos dignos de con- 
versión, y no os ilusionéis con decir 
en vuestro interior: Tenemos por pa- 
dre a Abrahán” (Mt 3,8). Enseguida 
se ve que se trata de una reconcilia- 
ción que debe durar toda la vida. 
Además, Juan une la predicación con 
el bautismo, y la presenta como una 
oferta escatológica de Dios (Mt 3, 


7-12) 


2. PREDICACIÓN DE JESÚS. Tam- 
bién la predicación de Jesús comien- 
za con la misma invitación, a la cual 
se añade, sin embargo, algo que en 
parte desconcierta y en parte precisa: 
“Después de ser Juan encarcelado, 
Jesús fue a Galilea a predicar elevan- 
gelio de Dios; y decía: “Se ha cumpli- 
do el tiempo y el / reino de Dios está 
cerca. Convertíos [metanoeíte] y 
creed en el evangelio” (Mc 1,15). 
Los hombres deben escuchar la bue- 
na nueva (el evangelio), que establece 
un diálogo nuevo con Dios; es un 
diálogo en el cual la intervención de 
Dios es de primaria importancia; 
sólo después viene la conversión, la 
reconciliación del hombre. 

Para comprender el contenido de 
la conversión y reconciliación en el 
anuncio de Jesús no es posible limi- 
tarse a unas cuantas citas, sino que 
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hay que considerar también las di- 
versas parábolas. La reconciliación 
supone siempre lo que está oculto en 
la palabra y en la acción de Jesús, a 
saber: por una parte. la presencia de 
Dios, y por otra el “sí” del hombre 
caído, que puede op o rehusar. 
La parábola del sembrador enumera 
una larga serie de “noes” (Mc 4,1-9). 
En la reconciliación se ve verificada 
la ley de la historia de la salvación, 
según la cual Dios ensalza a los hu- 
mildes y rebaja a los soberbios (Le 
1,52-53, 1Cor 1,26-28). También la 
parábola de los invitados a la boda 
repite la distinción entre los llamados 
(Mt 22,1ss; Lc 14,16ss). 

Las figuras de los dos grupos hacen 
resaltar la necesidad de la respuesta, 
pero también la naturaleza de los lla- 
mados que responden a la invitación 
a la reconciliación: unos están al mar- 
gen de la sociedad religiosa y social. 
Según el juicio usual y tradicional, 
saben que no tienen nada que esperar 
de los hombres, y de Dios no se atre- 
ven a esperar nada; son realmente 
siervos inútiles (Lc 1% 10). Se encuen- 
tran en condiciones de conocer su 
poquedad y tienen aquella apertura 
de mente que corresponde al obrar 
de Dios. Los dos estados de ánimo 
emblemáticos son descritos escultu- 
ralmente en la parábola del fariseo y 
del publicano (Lc 18,9-14), en la pron- 
titud de los apóstoles en secundar la 
llamada de Jesús y en la negativa del 
joven rico, que “se fue muy triste por- 
que tenía muchos bienes” (Mc 10,17- 
22). En la reconciliación, Dios se di- 
rige a cada uno de modo diverso, 
pero todos se encuentran situados 
ante el mismo problema. 

La esencia de la reconciliación la 
expresa Jesús, de manera simple y 
ejemplar, en las dos parábolas del 
tesoro y de la perla: el pobre jorna- 
lero encuentra el tesoro de modo ab- 
solutamente inesperado, mientras 
que el rico comerciante lo encuentra 
buscando. La fortuna descubierta es 
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para ambos un don por su actividad 
cotidiana; para ambos el encuentro 
es fuente de alegría, y en su alegría lo 
venden todo para adquirir el campo 
con el tesoro o la perla. Dicho sin 
imágenes: la invitación a la reconci- 
liación se hace al que es activo; exige 
una condición de espíritu capaz de 
comprender y al mismo tiempo de 
renunciar al resto. La expresión rei- 
terada “vendedlo todo...” es muy 
densa, y se la debe entender partien- 
do de la expresión: “El que inten- 
te salvar su vida la perderá, y el que 
la pierda la encontrará” (Lc 17,33; 
cf Mc 8,35; Mt 10,39; 16,25; Lc 9,24; 
Jn 12,25). Para la reconciliación el 
hombre debe desembarazarse de 
toda clase de seguridades y posesio- 
nes, para entrar sin reservas en la 
aventura de lo que ha encontrado y 
construir su historia con la “historia” 
del Dios con nosotros. 

La exigencia de la reconciliación 
corresponde también al mensaje de 
la conversión sentido por los profe- 
tas, y además con la presencia deter- 
minante de Jesús. 


IV. LA RECONCILIACIÓN 
EN LA ENSEÑANZA DE SAN 
PABLO. La reconciliación perfecta 
y definitiva la realizó Jesús: “Hay un 
solo mediador entre Dios y los hom- 
bres, Cristo Jesús, también él hom- 
bre” (1Tim 2,5). La reconciliación no 
es más que un aspecto de la / reden- 
ción, pero hay motivos justificados 
para considerarla desde este ángulo. 


l. LA INICIATIVA DIVINA. El 
hombre es incapaz de reconciliarse 
con su creador, del cual se ha alejado, 
por un conjunto de elementos que 
forman parte de la historia de la sal- 
vación. La acción divina está en el 
principio de la reconciliación y tiene 
un efecto decisivo: “Todo viene de 
Dios, que nos reconcilió con él por 
medio de Cristo” (2Cor 5,18); cuando 
éramos enemigos nos amaba, y Cris- 
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to ha muerto por nosotros (Rom 5,8- 
10); el misterio de la reconciliación se 
une al de la cruz (Ef 2,4). 


2. EFECTOS DE LA RECONCILIA- 
CIÓN. Nosólo Dios no tiene en cuenta 
el pecado, sino que la acción recon- 
ciliadora de Dios “crea una nueva 
criatura” (2Cor 5,17), porque la re- 
conciliación implica una renovación 
completa y coincide con la justifica- 
ción (Rom 5,9-10) y la santificación 
(Col 1,21-22). De enemigos que éra- 
mos por nuestra conducta (Rom 
1,30; 8,7), ahora podemos “gloriar- 
nos en Dios” (Rom 5,11), que nos 
hace comparecer en su presencia sin 
mancha e irreprensibles (Col 1,22). 
Cristo es así nuestra / paz, por ha- 
bernos reconciliado con Dios en un 
único cuerpo “por medio de la cruz, 
destruyendo en sí mismo la enemis- 
tad...; por él tenemos acceso al Padre 
en un mismo espíritu” (Ef 2,14-18). 


3. EL MISTERIO DE LA RECONCI- 
LIACIÓN. Como el misterio de la sal- 
vación, también el de la reconcilia- 
ción ha tenido ya cumplimiento por 
parte de Dios; pero por parte del hom- 
bre prosigue hasta la parusía. Por 
eso san Pablo puede en cierto modo 
definir la actividad apostólica como 
un ministerio de reconciliación: 
“Pues Dios, por medio de Cristo, es- 
taba reconciliando el mundo, no te- 
niendo en cuenta sus pecados y ha- 
ciéndonos a nosotros depositarios de 
la palabra de la reconciliación” (2Cor 
5,19). De ahi la apremiante exhorta- 
ción del apóstol: “En nombre de Cris- 
to os rogamos: reconciliaos con 
Dios” (2Cor 5,20). En su ministerio 
los apóstoles se aplicarán a ser los 
artífices de la paz que anuncian (2Cor 
6,4-13). 

La reconciliación es un misterio, 
como ya lo habían entrevisto los pro- 
fetas. El hecho de que Dios sea el 
autor primero y principal de la re- 
conciliación no induce a creer que el 
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hombre tenga una parte meramente 
pasiva; debe acoger el don divino de 
la reconciliación. La acción divina 
sólo se realiza en quienes la acogen 
con fe operante. 

Al unísono con el pensamiento de 
san Pablo, afirma un antiguo texto 
cristiano: “El fin consiste en conocer 
a aquel que está oculto. Y éste es el 
Padre, del cual proviene el principio 
y al cual volverán todos los que de él 
provienen” (Evangelio de la verdad 
38, Iss; cf 1Cor 15,24-28). 


4. LA RECONCILIACIÓN UNIVER- 
SAL. Probablemente cuando Pablo 
escribía que la “pérdida” de los judíos 
“ha servido para la reconciliación del 
mundo” (Rom 11,15), y que “Dios, 
por medio de Cristo, estaba reconci- 
liando el mundo” (2Cor 5,19), tenía 
presentes sobre todo a los hombres. 
Pero en las cartas de la cautividad 
(/ Col, / Ef) el horizonte del apóstol 
se ha ampliado; en estas cartas la 
reconciliación, como todo lo hace 
creer, designa la salvación colectiva 
del universo. Después de la plena re- 
conciliación con Dios, los seres se 
reconcilian entre sí: “En él quiso el 
Padre que habitase toda la plenitud. 
Quiso también por medio de él re- 
conciliar consigo todas las cosas, tan- 
to las de la tierra como las del cielo, 
pacificándolas por la sangre de su 
cruz” (Col 1,19-20). También el mun- 
do material es solidario del hombre 
en la reconciliación, como lo fue en 
su caída. Enlazamos con el pensa- 
miento expresado en la carta a los 
/ Romanos: “La creación fue some- 
tida al fracaso no por su propia vo- 
luntad...; la misma creación será li- 
brada de la esclavitud de la destruc- 
ción para ser admitida a la libertad 
gloriosa de los hijos de Dios” (Rom 
8,20-21). Del mismo modo es some- 
tido a Cristo aquel turbio y oscuro 
mundo de las potencias intermedias 
enemigas del hombre: “Destituyó a 
los principados y a las potestades...” 
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(Col 2,15), contra las cuales lucha e] 
cristiano con “la armadura de Dios” 


(Ef 6,12-13). 


5. RECONCILIACIÓN ENTRE JU. 
DÍOS Y GENTILES. San Pablo corona 
su enseñanza sobre la reconciliación 
ilustrando la acción de Cristo “nues. 
tra paz”: los gentiles son integrados 
en el pueblo elegido por el mismo 
título que los judíos; la época de la 
separación y del odio ha terminado. 
Todos los hombres forman ya, dice 
Pablo, un solo gran templo y un solo 
cuerpo en Cristo, el cual creó en sí 
mismo de los dos un solo “hombre 
nuevo” y estableció la paz. “Con su 
venida anunció la paz a los que esta- 
bais lejos y a los que estaban cerca” 
(Ef 2, 14-18) [/ Pueblo/Pueblos]. 
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y redención; 2. El Dios liberador en Éxodo; 
3. Déutero-Isaías (Is 40-55) y otros profetas; 
4. Los Salmos. /7V. El Nuevo Testamento: 
I. Problema terminológico; 2. Jesús redentor en 
los evangelios; 3. La muerte de Cristo es reden- 
tora; 4, La redención en Pablo. 


Ll EL PROBLEMA EN LA 
CULTURA MODERNA. La cultu- 
ra contemporánea es una cultura de 
la crisis; al hacer al hombre el reden- 
tor de sí mismo, registrando por otra 
parte sus continuos fracasos, esinca- 
paz de ofrecer esperanza y acentúa 
las razones de la inseguridad, de la 
desorientación y de la duda. Se con- 
vierte incluso en una cultura nihilista. 
El gran filósofo marxista heterodoxo 
E. Bloch ha trazado la figura del 
hombre de la crisis en su “héroe rojo” 
así descrito: “Confesando hasta la 
muerte la causa por la cual ha vivido, 
avanza claramente, fríamente, hacia 
la nada, en la que ha aprendido a 
creer en cuanto espíritu libre. Por eso 
su sacrificio es diverso del de los an- 
tiguos mártires: éstos morían, sin ex- 
cepción, con una oración en los la- 
bios, creyendo así haber ganado el 
cielo. En cambio, el héroe comunista, 
bajo los zares, bajo Hitler o bajo 
cualquier otro régimen, se sacrifica 
sinesperanza de resurrección”. El hé- 
roe rojo es el hombre adulto, racio- 
nal, sin ilusiones, pero también nihi- 
lista de la cultura moderna, que lucha 
por un mundo más justo y humano, 
sabiendo que va hacia la nada. Es el 
hombre que pretende redimirse a sí 
mismo, aquí y ahora, y no esperar la 
salvación de otro. 

La “redención” cuyo sentido bíbli- 
co indagamos es, en cambio, la ac- 
ción liberadora de Dios, que llega a 
nosotros aquí y ahora, confiándonos 
el don-cometido de testimoniar con 
una praxis renovada los nuevos cie- 
los y la tierra nueva que están ya 
germinalmente presentes en esperan- 
za, pero que encontrarán pleno cum- 
plimiento en la venida del Señor 
Jesús. 
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Al héroe rojo blochiano se contra- 
pone la esperanza del apóstol Pablo: 
“Si lo que esperamos de Cristo es 
sólo para esta vida, somos los hom- 
bres más desgraciados. Pero Cristo 
ha resucitado de entre los muertos 
como primicias de los que mueren. 
Porque como por un hombre vino la 
muerte, así por un hombre la resu- 
rrección de los muertos; y como to- 
dos mueren en Adán, así también 
todos revivirán en Cristo” (1Cor 
15,19-21). Del hombre viene la muer- 
te, de Cristo viene la vida; del hombre 
no viene la esperanza, pero Cristo da 
motivo para esperar también más 
allá de la muerte, porque él ha ven- 
cido la muerte. 

Frente al desafío de la cultura mo- 
derna, el cristiano está llamado a res- 
ponder de su fe en el redentor. La / fe 
cristiana, en efecto, no cree solamen- 
te en un Dios que da, como lo admitía 
también Aristóteles, sino que perdo- 
na. Y del perdón redentor de Dios 
nace la esperanza del cristiano. Pero 
Dios redime a través del aconteci- 
miento histórico, particular y singu- 
larísimo, de la muerte-resurrección de 
Jesús; de ese acontecimiento brota la 
salvación para todos. Es una reden- 
ción divina, verificada a través de la 
mediación humana e histórica de 
la vida de Jesús, para cuya com- 
prensión hay que interrogar a toda 
la Biblia. 


II. TEMA Y MÉTODO. “Reden- 
ción”es un vocablo que arrastra con- 
sigo un racimo de otros términos per- 
tenencientes a la misma área semán- 
tica: / liberación, rescate, salvación, 
expiación, adquisición, / justicia, 
justificación, purificación, etc. La va- 
riedad y la riqueza del léxico bíblico 
que interesa a este campo semántico 
pone en guardia contra la absolutiza- 
ción de una sola categoría o término 
o imagen, y es igualmente indicio del 
carácter misterioso, inagotable y pro- 
teiforme de la acción inaferrable pero 
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realísima de Dios por el hombre pe- 
cador. Justamente el hombre peca- 
dor es el que es redimido; pero aquí 
no profundizaremos el concepto bí- 
blico de / pecado. 

Más que seguir la variedad termi- 
nológica con el intento filológico de 
determinar exactamente los diferen- 
tes aspectos de la aproximación bí- 
blica a la “realidad” de la redención, 
optamos por dejarnos guiar por la 
idea que está subyacente y es común, 
Entendemos, pues, por “redención” 
la acción con la cual Dios, directa- 
mente O por medio de mediacio- 
nes / mediadores, viene en socorro del 
hombre y lo libra de la culpa/pecado, 
entendido últimamente como recha- 
zo de la oferta divina de hacernos 
participar de su vida. En otros térmi- 
nos, redención es el sí victorioso y 
perennemente válido de Dios en su 
entrega absoluta y definitiva por la 
vida del hombre, el cual se opone, en 
cuanto pecador, a su Dios con su 
cierre y su negativa. 

Desde el punto de vista terminoló- 
gico, para el AT estudiaremos sobre 
todo los textos donde aparece el ver- 
bo redimir (gaal y padah) y salvar 
(s”), mientras que para el NT segui- 
remos los diversos modelos interpre- 
tativos puestos de manifiesto por un 
léxico diversificado y propondremos 
breves síntesis. 


MI. ANTIGUO TESTAMENTO. 
l. LOSVERBOS “GA'AL” Y “PADAH”: 
SOLIDARIDAD Y REDENCIÓN. Dos rai- 
ces hebreas: ga'al) (118 veces) y pa- 
dah (70 veces) tienen una función pe- 
culiar para determinar el concepto 
veterotestamentario de redención. 
En ambos casos es común la idea de 
“rescate” de una situación jurídica de 
esclavitud, de deuda; en general, de 
necesidad. Mas mientras que padah 
no es típico y exclusivo de un deter- 
minado sector del derecho, ga al nace 
y se desarrolla sobre todo en el ám- 
bito del derecho de familia, del clan, 
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de la tribu. Tratándose de verbos “ju. 
rídicos”, somos remitidos al conteni. 
do de la legislación israelita, y por 
tanto a la “liberación” o al “rescate” 
onerosos de propiedades o de perso. 
nas por obra de otros hombres con 
vistas a la libertad o para salvar la 
misma vida. 

La historia humana de las relacio- 
nes sociales crea condiciones de es- 
clavitud, de injusticia, de miseria, de 
las cuales el derecho israelita estimula 
a salir mediante una serie de obliga- 
ciones jurídicas. En particular, dos 
principios inspiran el derecho de Is. 
rael: a) la libertad del individuo su- 
pone un mínimo de independencia 
económica; b) solamente en una re- 
lación armoniosa con la comunidad 
(familia, clan, tribu) está el individuo 
en condiciones de realizar su libertad. 
La “redención” es, pues, restitución 
de la libertad en un contexto de ar- 
moniosas relaciones con la comu- 
nidad. 

Por ejemplo, la utópica legislación 
sobre el año sabático y sobre el año 
jubilar (Lev 25) tiende a garantizar la 
propiedad familiar, que con el jubileo 
vuelve a las familias de origen: “Si tu 
hermano empobrece y tiene que ven- 
der una parte de su propiedad, venga 
su pariente más próximo (go aló haq- 
garob) a ejercer el derecho de rescate 
(ga 'al) sobre cuanto vende el herma- 
no” (Lev 25,25). Por tanto, la fami- 
lia israelita vive libremente sólo sobre 
la base de una propiedad de terreno, 
La institución jurídica del goel 
(= pariente próximo que rescata) 
—que encontramos en el estupendo 
relato de Rut— se funda bien sea en 
la solidaridad familiar, bien en el prin- 
cipio de la radicación de la familia en 
la propiedad del terreno. La reden- 
ción es, pues, un acto de solidaridad 
con vistas a la restitución de la liber- 
tad de la miseria, de la esclavitud o, 
en una palabra, de la marginación 
social de la comunidad de los hom- 
bres libres con plenos derechos. 
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No solamente las propiedades, 
sino las mismas personas pueden ser 
vendidas, por lo cual tienen necesi- 
dad de rescate: “Si el huésped o ex- 
tranjero residente en medio de ti se 
enriquece, y un hermano tuyo empo- 
brece contrayendo deuda con aquél y 
se ve obligado a venderse al huésped 
o al extranjero o a un descendiente 
de su familia, gozará del derecho de 
rescate (ge'ullah) una vez vendido; 
uno de sus hermanos, su tío, su primo 
o un pariente cercano, lo podrá res- 
catar; y si llega a tener medios, puede 
rescatarse a sí mismo” (Lev 25,47- 
49). Es siempre la solidaridad fami- 
liar la que funda el derecho-deber del 
rescate, incluso en el caso de la “ven- 
ganza de la sangre” (cf Núm 35,9-29) 
[/ Levítico]. 

El sentido de la “redención” en las 
relaciones sociales se puede definir 
como “liberación del poder extra- 
ño de lo que pertenece a la familia” 
(K. Koch). Si luego la gran familia es 
la nación, entonces el go el de todos 
los oprimidos es el rey: “El liberará al 
pobre que suplica, al miserable que 
no tiene apoyo alguno; se cuidará del 
débil y del pobre; a los pobres les 
salvará la vida; él los defenderá con- 
tra la explotación y la violencia; su 
sangre tendrá un gran precio a sus 
ojos” (Sal 72,12-14). 

La propiedad, la libertad de las 
personas, la vida humana son bienes 
fundamentales, que obligan a todos 
los miembros de la comunidad (fa- 
milia, clan, tribu, nación) en la recí- 
proca corresponsabilidad y solidari- 
dad. Sobre la base de la solidaridad 
de tipo familiar que une a los israe- 
litas entre sí nace y se afirma el 
derecho-deber de la redención. 

Presentes sobre todo en los textos 
jurídicos, comprendida la legislación 
cultual (cf, p.ej., Ex 34,19-20, sobre 
el rescate de los primogénitos), las 
dos raíces verbales mencionadas se 
usan también en el lenguaje religioso 
para designar el rescate por parte de 
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Dios. Siendo el derecho israclita de 
carácter religioso, es decir, estando 
considerado como ley divina, es lógi- 
co que Israel considerara la reden- 
ción interhumana como reflejo e imi- 
tación de la acción redentora de 
Dios. Sin embargo, históricamente 
está demostrado que algunas cos- 
tumbres de manumisión de cosas o 
personas (cf, p.ej., Ex 21,30) por me- 
dio de una suma de rescate corres- 
ponden a las leyes babilónicas de ES- 
nunna ($ 54) y del código de Ham- 
murabi ($ 251). 


2. EL DIOS LIBERADOR EN / ÉXO- 
Do. El uso religioso del térmi- 
no/concepto de “redención”, expre- 
sado además de por los verbos ga al 
y padah, también por jasa* (= ha- 
cer salir), jasa" (=salvar) y nasal 
(= sustraer), pierde su connotación 
jurídica y sobre todo deja caer la idea 
de pago de un contravalor por el res- 
cate. Dios libra y salva gratuitamen- 
te, sin deber nada a nadie. También 
en el uso religioso de los verbos indi- 
cados permanece, en cambio, la idea 
de la solidaridad como razón de la 
intervención liberadora. 

En el ámbito religioso, el aconteci- 
miento fundamental de salvación-re- 
dención cs la liberación de la esclavi- 
tud de Egipto orientada a la “forma- 
ción” del pueblo de Dios. De hecho, 
es en las tradiciones del Éxodo donde 
aparece con frecuencia el léxico de la 
redención. ' 

La liberación del Éxodo es una 
iniciativa totalmente libre y gratuita 
de Dios: “Di a los israelitas: Yo soy 
el Señor; yo os libertaré (js) de la 
opresión de los egipcios; os libraré 
(ns!) de su esclavitud y os rescataré 
(21) con gran poder y haciendo jus- 
ticia. Yo os haré mi pueblo, seré vues- 
tro Dios, y vosotros reconoceréis que 
yo soy el Señor, vuestro Dios, el que 
os libró (¡s') de la esclavitud egipcia” 
(Ex 6,6-7). Aquí la liberación de 
Egipto es parangonada, en virtud del 
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uso de los verbos indicados, a un 
rescate de la esclavitud, pero no hay 
pago alguno de precio; Dios obra 
como “amo”, con gran fuerza y po- 
der, tomando lo que es suyo. En el 
versículo 5 —“Me he acordado de mi 
/ pacto”— se afirma explícitamente 
que Dios encuentra en sí mismo, en 
su libre promesa de salvación, la ra- 
zÓn de su intervención redentora. Pre- 
cisamente porque ha querido com- 
prometerse con Israel, escogerlo 
como su “familia” o / “pueblo” (am), 
estableciendo así una solidaridad fa- 
miltar indisoluble, Dios se ha con- 
vertido en el go el de Israel. Yhwh es 
el redentor porque es el “creador” de 
Israel; es decir, ha escogido y bende- 
cido a Israel porque desde siempre, 
en su plan redentor, pensaba tomarlo 
como su pueblo y ser su / Dios. La 
comunión o alianza con Israel es el 
fin de toda la acción redentora di- 
vina. 

De la acción redentora de Dios 
aprende, pues, Israel a conocer quién 
es su Dios: “Sabréis que yo soy el 
Señor, vuestro Dios, que os ha saca- 
do de la opresión de Egipto”. Por la 
soteriología, es decir, por la acción 
salvífica de Yhwh, Israel tiene acceso 
al misterio ontológico de Dios: sola- 
mente Yhwh salva; por eso sólo él es 
Dios, 

La redención del pueblo de Egipto 
tuvo lugar “porque el Señor os amó 
y porque ha querido cumplir el jura- 
mento hecho a vuestros padres” (Dt 
7,8). Israel ha sido salvado porque 
era la heredad de Yhwh, que lo ha 
redimido con su grandeza (Dt 9,26). 
El israelita debe, pues, recordar siem- 
pre la redención del Exodo: “Recuer- 
da que fuiste esclavo en Egipto y que 
el Señor tu Dios te dio la libertad 
(padah)” (Dt 15,15; cf 24,18). En el 
Dt el verbo preferido para indicar la 
Hberación del Exodo es padah: Dios 
aparece así como el que hace valer 
sus derechos sobre el pueblo que le 
pertenece. 
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La epopeya del éxodo culmina, y 
es reasumida, en el canto de Ex 15,2 
“Mi fortaleza y mi cántico es el Se- 
ñor; él ha sido mi salvación”. Israe! 
hará continuamente “memoria” del 
éxodo para proclamar y afirmar su fe 
en el Dios que salva. 

La redención de la esclavitud de 
Egipto no fue una liberación sólo 
socio-política, sino también “inte- 
rior”, en el sentido de que miraba a 
crear al “pueblo de Dios”, es decir, la 
comunidad de los que creen en 
Yhwh, su redentor. La esclavitud de 
Egipto no es solamente socio-políti- 
ca, sino que es también esclavitud de 
la idolatría y de los pecados, que son 
su fruto: Dios, en efecto, libera dan- 
do una ley en el Sinaí, instituyendo 
una relación vital íntima con sus fie- 
les (el culto), estableciendo su pre- 
sencia en medio del pueblo (tienda 
sagrada). Interior y socialmente, por 
don gratuito de Dios, pero también 
mediante la llamada divina a la res- 
ponsabilidad activa y al compromiso 
generoso, el pueblo liberado de la 
esclavitud de Egipto se convierte en 
una comunidad nueva, íntegramente 
renovada y estructurada por la ac- 
ción de su Dios. El pueblo de Dioses, 
pues, simultáneamente “misterio”, en 
cuanto criatura de Dios, que escoge 
habitar en medio de él, y “sujeto his- 
tórico”, en cuanto comunidad histó- 
rica que hace historia. Lo que carac- 
teriza al pueblo de Dios es la memo- 
ria permanente y viva de la redención 
divina que lo ha hecho nacer, y al 
mismo tiempo la misión de testimo- 
niar, frente al mundo, las maravillas 
de su Dios. 

La redención divina no excluye, 
antes bien implica, una mediación 
humana: “Israel vio el prodigio que 
el Señor había obrado contra los egip- 
cios, temió al Señor y creyó en él y en 
Moisés, su siervo” (Ex 14,31). Así 
también Dios, en el desierto, da la 
/ ley liberadora mediante / Moisés. 
Y todo israelita creyente que observa 
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la ley sobre el rescate se convierte de 
algún modo en “mediador” y repre- 
sentante de la redención divina reci- 
bida en don. 


3. DEUTERO-ISAÍAS (IS 40-55) Y 
OTROS PROFETAS. Con particular in- 
sistencia, el Déutero-Isaías llama la 
atención sobre el tema de Dios como 
redentor (go'el), uno de los títulos 
preferidos junto con “creador”. Es 
más, se puede resumir el pensamiento 
del anónimo profeta del exilio jun- 
tando la idea de creación y de reden- 
ción: “De la nueva redención de Is- 
rael a la creación del entero mundo 
de Israel; de la creación del entero 
mundo de Israel a la creación del 
mundo entero simpliciter; de la crea- 
ción del mundo entero a la redención 
de este mundo” (C. Stuhlmueller). 

Yhwh rescata a su pueblo porque 
es su go el, ligado por una “familia- 
ridad” generadora-creadora: “Esto 
dice el Señor, tu redentor, el que te 
formó desde el seno materno: Yo soy 
el Señor, el que lo ha hecho todo; el 
que despliega, él solo, los cielos; el 
que afirma la tierra sin ayuda alguna” 
(Is 44,24). Yhwh está unido a Israel 
porque él lo ha creado y redimido; es 
para él como una madre (cf Is 49,15). 

Sin embargo, la solidaridad casi 
familiar no es para Yhwh una nece- 
sidad de intervenir: “Por mí, sólo por 
mí lo haré” (Is 48,11). 

Dios es movido únicamente por 
su amor libérrimo e incondicional. 
Nada fuera de él le urge a obrar. El 
salva porque ama. 

Por la redención de Israel, Dios no 
debe pagar ningún precio: “Esto dice 
el Señor: “Gratis habéis sido vendi- 
dos, y también sin pagar seréis resca- 
tados (ga al) ” (Is 52,3). Pues Dios es 
el dueño soberano; no es deudor de 
nadie. 

La acción redentora equivale a un 
“plasmar”, a un crear o un llamar a 
la existencia: “Pero ahora esto dice el 
Señor, tu creador, Jacob; aquel que 
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te formó, Israel: No temas, pues yo te 
he redimido; te he llamado por tu 
nombre; mío eres” (Is 43,1). La re- 
dención conduce al “matrimonio” 
con el esposo divino: “Tu esposo es 
tu creador, cuyo nombre es Señor 
todopoderoso; tu redentor, el Santo 
de Israel, que se llama Dios de toda 
la tierra” (Is 54,5). Una relación ínti- 
ma, amorosa, esponsal une a Yhwh 
con su pueblo redimido. Pues Yhwh 
“salva” a la viuda Israel casándose 
con ella. 

En la redención divina está en jue- 
go la situación espiritual de Israel 
pecador: “Mas tú, Jacob, no me has 
invocado; tú, Israel, no te has inquie- 
tado por míi...; sólo con tus pecados 
me has oprimido, me has agobiado 
con tus iniquidades. Soy yo, soy yo, 
quien tengo que borrar tus faltas y no 
acordarme de tus pecados” (Is 
43,22,24-25). 

El interés principal del libro del 
Déutero-Isaías es el de proclamar la 
capacidad de Yhwh de salvar de la 
necesidad, del pecado mortal simbo- 
lizado por la falta de agua: “Los hu- 
millados y los pobres buscan agua y 
no la hay; su lengua de sed está rese- 
ca. Yo, el Dios de Israel, no los aban- 
donaré” (Is 41,17). 

Dios no cesa de ser poderoso, ca- 
paz de ayudar; la polémica del 
Déutero-Isaías contra la inanidad y 
vacuidad de los ídolos (cf, p.ej., Is 
41,21-29) y el recurso a la idea de la 
creación tienen la función de subra- 
yar enérgicamente la idea de que 
Y hwh quiere y puede realizar su plan 
de salvación: “¿Sería acaso mi brazo 
demasiado corto para libertar (pa- 
dah) o me faltaría fuerza para sal- 
var?” (50,2). 

Lo que opone resistencia a la re- 
dención divina es el pecado, la rebel- 
día de Israel. El mismo destierro no 
es solamente un asunto político, sino 
la consecuencia de una conducta pe- 
caminosa: “Hablad al corazón de Je- 
rusalén y gritadle que se ha cumplido 
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su servicio, que está perdonado su 
pecado, que ha recibido de la mano 
del Señor el doble de castigo por to- 
dos sus pecados” (Is 40,2; cf 50,1: 
“Por vuestras culpas fuisteis ven- 
didos”). 

El retorno espiritual de Israel pro- 
ducirá también el retorno geográfico 
a la patria: “el camino del Señor” 
(40,3) es el camino por el cual viene 
el Señor con poder para salvar, pero 
es también el camino de conversión 
por el cual el pueblo quita todo obs- 
táculo que impide la venida redento- 
ra del Señor. La redención del Señor 
es, pues, inseparable de la conversión 
religioso-moral y del perdón. 

El poder salvifico divino, que no se 
arredra ni siquiera ante la muerte, 
había sido cantado por el profeta 
Oseas poniendo de manifiesto la 
fuerza irresistible de Dios: “Pero yo 
los libraré (padah) del poder del abis- 
mo (3e'ol); los salvaré (ga al) del po- 
der de la muerte. ¿Dónde están, 
muerte, tus estragos? ¿Dónde están, 
abismo, tus azotes?” (Os 13,14). La 
redención no ocurre porque el pueblo 
la necesita o la invoca, sino porque 
Dios es el redentor (go el) de su pue- 
blo. En Os 7,13 se repite la promesa 
divina: “Cuando yo los quería sal- 
var (padah), proferían mentiras con- 
tra mi”. 

Con el Déutero-Isaías la salvación 
de Yhwh se manifiesta como reden- 
ción para todos los hombres: “Y todo 
mortal sabrá que yo, el Señor, soy tu 
salvador y tu redentor, el fuerte de 
Jacob” (Is 49,26). Así en Is 52,10: “El 
Señor desnuda su brazo santo ante 
los ojos de todos los pueblos, y todos 
los confines de la tierra verán la sal- 
vación de nuestro Dios”. El horizon- 
te universal de la redención y su na- 
turaleza divina en Déutero-Isaías ha- 
cen comprender que no se trata 
obviamente de una liberación sola- 
mente política de Israel. Es toda la 
historia humana la que está bajo el 
amor salvífico de Dios, que libra al 
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hombre del mal, no sólo político, en 
sentido radical. 

Al Israel disperso en el destierro se 
le anuncia la liberación del más fuerte 
que él: “El que dispersó a Israel lo 
reúne, lo guarda como un pastor su 
rebaño. Sí, el Señor ha redimido (pa- 
dah) a Jacob, lo ha librado (ga al) de 
una mano más fuerte” (Jer 31,10-11). 
La repatriación de los exiliados, la 
reunión del pueblo, la liberación del 
“más fuerte” son el contenido de la 
redención, vista en la perspectiva de 
la unidad y de la vida del pueblo de 
Dios, no tanto de la “nación” en sen- 
tido político. 

El pueblo de Dios está constituido 
por los que son liberados y se con- 
vierten a la justicia divina: “Sión será 
redimida con el derecho y sus con- 
vertidos con la justicia” (Is 1,27). 
Pues solamente el poder salvífico di- 
vino puede establecer una vida co- 
munitaria armoniosa y solidaria, es 
decir, la justicia. Inmediatamente, la 
“redención” es política; pero la pers- 
pectiva es últimamente escatológica, 
como en Zac 10,8: “Daré un silbido 
y los reuniré, porque yo los he resca- 
tado (padah), y los haré tan numero- 
sos como antes”. Una vez más la re- 
dención se verifica con la reunión del 
pueblo de Dios. 


4. Los SALMOS. En los / Salmos 
[TV, 2], sobre todo en las súplicas o 
lamentaciones, se invoca con obsti- 
nada confianza la redención. Ella da 
cuerpo al grito del orante: “Rescáta- 
me (padah), Señor, y ten piedad de 
mí” (Sal 26,11); “Ven junto a mí, res- 
cátame” (Sal 69,19); “Rescátame de 
la opresión de los hombres” (Sal 
119,134). 

El orante no da razones; no pre- 
tende, no avanza derechos: “Leván- 
tate, ven a socorrernos; rescátanos 
por tu misericordia” (Sal 44,27). 
Confía en la misericordia (hesed) di- 
vina, que es la única razón a la que 
apelar para invocar la redención. La 
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misericordia de Dios, o sea su capa- 
cidad y disponibilidad para salvar es 
el fundamento de la confiada / ora- 
ción del israelita. 

El salmista, en las súplicas, se en- 
cuentra en estado de necesidad a cau- 
sa de los “enemigos”, proyección de 
todos los males que le angustian y le 
amenazan. El grita: “En tus manos 
encomiendo mi espíritu; tú me resca- 
tarás, Señor, Dios verdadero” (Sal 
31,6). La mención de los enemigos es 
clara en los versículos 9.12.14,19; en 
este caso probablemente los enemi- 
gos son la proyección de la enferme- 
dad (cf vv. 10-11) que le ha herido. 

Entre la culpa y los males que se 
abaten sobre el hombre existe una 
secreta conexión; más aún, el pecado 
es el mal más profundo: “Si tienes en 
cuenta nuestros delitos, ¿quién podrá 
resistir, Señor? El redimirá a Israel 
de todos sus delitos” (Sal 130,3.8). 
Perdonando los pecados y librando 
de las culpas, el Señor lleva a cabo la 
redención radical que pone término 
al estado de necesidad del orante. 
Por eso sus siervos, que confían en él, 
experimentan la verdadera reden- 
ción: “El Señor rescata la vida de sus 
siervos, los que en él se refugian no 
serán castigados” (Sal 34,23). 

Las declaraciones de liberación de 
los salmos se refieren en su mayoría 
a estados de necesidad concretos y 
terrenos; entre ellos, además de la 
enfermedad y de la muerte, están en 
primer plano los enemigos. Declara- 
ciones generales que vayan más allá 
del caso singular son raras. Las en- 
contramos solamente en Sal 34,23, 
en un horizonte en el que a duras 
penas se puede decir que rebasa este 
mundo, y en Sal 130,7s en una visión 
tímidamente orientada en sentido es- 
catológico. El hecho de que sea do- 
minante la situación concreta y te- 
rrestre no constituye un límite. Es 
consecuencia de la conciencia de que 
el hombre en todo pone su confianza 
en Dios, el cual sale asu encuentro en 
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la fortuna o en la desventura. Si bien 
de ese modo la desventura, el estado 
de necesidad y la hostilidad pierden 
su carácter de callejones sin salida ni 
esperanza, no poreso sueltan la presa 
que aferran. De ello da la medida 
justamente el hecho de que su elimi- 
nación es presentada no solamente 
como un salvar (nasal hifil/malat 
piel), sino también como un rescatar 
o liberar” (J.J. Stamm). 

Los redimidos del Señor cantan en 
la oración de acción de gracias la 
misericordia del Dios que los salva: 
“Dad gracias al Señor porque es bue- 
no, porque es eterna su misericordia. 
Que lo digan los que el Señor ha 
liberado, los que ha rescatado de la 
mano de los opresores” (Sal 107, 1-2). 
La redención divina experimentada 
históricamente por Israel no sólo se 
convierte en el objeto y en la razón 
del agradecimiento, sino también en 
la sustancia de la memoria cultual: 
“Yo te ensalzaré con el arpa por tu 
fidelidad, Dios mío, y con la citara 
tocaré para ti, oh Santo de Israel; 
porque tú has rescatado mi vida, to- 
caré para ti, mis labios cantarán ale- 
gres” (Sal 71,22-23). La súplica tiene 
la garantía de ser escuchada en el 
hecho de que el Señor ya en el pasado 
rescató a sus siervos que recurrieron 
a él con confianza. Y en la acogida y 
reconocimiento de la redención divi- 
na, el hombre percibe concretamente 
y reconoce su necesidad de redención 
y pasa por la experiencia más radical 
de su culpa frente al amor gratuita- 
mente libre, no debido ni condicio- 
nado, de su Dios. 


IV. EL NUEVO TESTAMEN- 
TO. 1. PROBLEMA TERMINOLÓGICO. 
La realidad de la redención, es decir, 
el perdón y la autocomunicación li- 
beradora y vivificadora de Dios al 
hombre, la expresa el N'T' con una 
notable riqueza de vocabulario, que 
indica ya sea el acontecimiento o el 
acto de la redención, ya la condición 


Redención 


objetiva de ser redimido. Limitamos 
nuestra reflexión al acontecimiento 
de la redención y queremos ilustrar 
—obviamente dentro de los límites 
que se nos imponen o remitiendo a 
otras voces [7 Liberación, / Justicia, 
/ Fe, / Reconciliación, / Pecado, 
7 Misericordia] — la acción y la ofer- 
ta de perdón de Dios a la libertad del 
hombre. 

Los escritos del NT recurren a es- 
quemas o modelos interpretativos di- 
ferentes: 

a) Modelo social: hace uso de los 
vocablos redimir/redención (apoly- 
troún), liberar/liberación (eleuthe- 
roún), comprar (exagorázein). El vo- 
cabulario mencionado remite ala ex- 
periencia de la liberación de los 
esclavos o de los prisioneros, pero es 
innegable la evocación de la institu- 
ción del go 'el del AT. Por ejemplo, 
leemos en Rom 3,24; “Ahora son jus- 
tificados gratuitamente por su gracia, 
mediante la redención de Cristo Je- 
sús”. La redención (apolytrosis) su- 
pone una condición de esclavitud, de 
la cual Cristo libra “gratuitamente”. 
En Rom 6,18 leemos: “Libres del pe- 
cado, os habéis entregado al servicio 
de la justicia”. Liberación-esclavitud, 
pecado-justicia describen ámbitos de 
existencia opuestos. 

b) Modelo jurídico: hace uso de 
los vocablos justificar/justificación 
(dikaiosyne), justicia, juzgar, juicio. 
El vocabulario forense se pliega al 
servicio de la lógica divina, que no 
condena al impío, sino que lo trans- 
forma y lo hace justo mediante la fe. 
Así Rom 4,5: “Dios justifica al culpa- 
ble”, Rom 3,28: “Decimos con razón 
que el hombre es justificado por la fe 
sin la observancia de la ley”. En el 
“proceso forense” entre Dios y el 
hombre no se da solamente la conde- 
na de los culpables y la absolución de 
los inocentes, sino, mediante la fe, la 
redención de los culpables, hechos 
justos por el juez divino. 

c) Modelo ritual: hace uso de los 
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vocablos expiar/expiación (hilásko- 
mai), purificar/purificación. Estima- 
mos que con expiación se evoca la 
fiesta del kippur (cf Lev 16), es decir, 
la libre iniciativa con que Dios le 
ofrece a Israel la posibilidad de un 
intercambio como gesto de pacifica- 
ción con él. Leemos, por ejemplo, 
Rom 3,25: “Dios lo ha preestablecido 
(a Jesús) para servir como instrumen- 
to de expiación [hilastérion] por me- 
dio de la fe”. La expiación no implica 
una sustitución del inocente que paga 
la pena en lugar del culpable, sino 
que indica la mutación y la reducción 
de la pena hasta su cancelación con 
vistas a la reconciliación. 

d) Modelo interpersonal: hace 
uso de los vocablos reconciliar/re- 
conciliación (apokatallássein), paci- 
ficar / pacificación. Es un modelo que 
se inspira en las relaciones entre ami- 
gos, entre marido y mujer, entre gru- 
pos sociales, entre Estados. La ini- 
ciativa es de Dios, que elimina la rup- 
tura, la separación, el alejamiento. 
Leemos, por ejemplo, en 2Cor 5,18- 
20: “Todo viene de Dios, que nos 
reconcilió con él por medio de Cristo 
y nos confió el ministerio de la recon- 
ciliación. Pues Dios, por medio de 
Cristo, estaba reconciliando el mun- 
do, no teniendo en cuenta sus peca- 
dos y haciéndonos a nosotros depo- 
sitarios de la palabra de la reconcilia- 
ción. Somos, pues, embajadores de 
Cristo, como si Dios os exhortase 
por nosotros. En nombre de Cristo 
os rogamos: reconciliaos con Dios”. 

e) Modelo sapiencial: hace uso 
de los verbos arrancar, sustraer 
(rhyomai) y salvar (sózein). Se so- 
brentiende la amenaza de un peligro 
mortal del cual somos salvados. La 
redención es, pues, un escapar a la 
muerte total gracias a una interven- 
ción liberadora divina. Léase, por 
ejemplo, Ef 2,5-8: “(Dios) nos dio 
vida juntamente con Cristo (pues ha- 
béis sido salvados por pura gracia) 
cuando estábamos muertos porel pe- 
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cado... Habéis sido salvados gratui- 
tamente por la fe; y esto no es cosa 
vuestra; es un don de Dios”. La re- 
dención arranca de la muerte y hace 
vivir, hace pasar de la muerte a la 
vida (cf Jn 5,24: “El que cree... ha 
pasado de la muerte a la vida”). El 
léxico neotestamentario de vivir, 
vida, vida eterna entra también en el 
lenguaje de redención; sobre todo san 
Juan recurre a él abundantemente. 
La multiforme variedad del len- 
guaje de redención posee dos puntos 
firmes fundamentales: en primer lu- 
gar, el acontecimiento redentor tiene 
su raíz y principio en una libre volun- 
tad divina de perdón, que cambia las 
condiciones del hombre en el que ter- 
mina; en segundo lugar, el amor mi- 
sericordioso de Dios sale al encuen- 
tro de todo hombre partiendo de la 
particular existencia concreta y sin- 
gularisima de Jesús de Nazaret. Por 
consiguiente, Jesús es la figura histó- 
rica plena y definitiva de mediador 
de la salvación divina para todos los 
hombres. Toda la vida histórica de 
Jesús es el “lugar” particular y singu- 
lar del cual brota la iniciativa salví- 
fica divina en favor de la humanidad. 


2. JESÚS REDENTOR ENLOS EVAN- 
GELIOS. Los evangelios son el men- 
saje de la salvación llevada a cabo 
por / Jesús, cuyo nombre significa 
“Y hwh salva” (Mt 1,21). La persona 
de Jesús, en los evangelios, se enfren- 
ta con las varias formas de enferme- 
dad y de pecado, de miseria y de 
opresión, de angustia y de muerte de 
la humanidad. Jesús viene a cambiar 
la calidad de la vida humana de las 
personas que encuentra mediante la 
liberación sobre todo del pecado: “Él 
salvará a su pueblo de sus pecados” 
(Mt 1,21). 

Es, pues, del acontecer histórico 
de la vida de Jesús de donde viene el 
perdón de Dios: “Ánimo, hijo —dice 
Jesús—, tus pecados te son perdona- 
dos... Pues no he venido a llamar a 
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los justos, sino a los pecadores” (Mt 
9,2.13). No es la historia humana la 
que condiciona o determina de algún 
modo la libérrima iniciativa divina 
de / amor: “Porque tanto amó Dios 
al mundo que dio a su Hijo único, 
para que quien crea en él no perezca, 
sino que tenga vida eterna” (Jn 3,16), 
La autocomunicación vital de Dios 
es el fin de la misión y vida de Jesús: 
“Yo he venido para que tengan vida, 
y la tengan abundante” (Jn 10,10). 
Para darnos la vida divina, Jesús dio 
su propia vida hasta la muerte de 
cruz. El vivió, murió y resucitó “por 
nosotros”. 

Así pues, la salvación nace de la 
preexistencia histórica de Jesús; es la 
entrega de Dios a nosotros hasta mo- 
dificar o cambiar las condiciones de 
vida del hombre (enfermedad, angus- 
tia, pecado, muerte). Con Jesús ha 
llegado a los hombres la salvación de 
Dios, como se le dice a Zaqueo: “Hoy 
ha entrado la salvación en esta casa” 
(Lc 19,9). 

Con Jesús, el Dios de Israel “ha 
visitado y redimido a su pueblo” (Le 
1,68): a la luz de la liberación del 
éxodo (cf Sal 111,9), Lucas ve en 
Jesús al que da libertad al pueblo de 
Dios. Jesús, pues, lleva a su cumpli- 
miento la espera de la redención de 
Jerusalén (Le 2,38; cf Is 52,3.9): la 
profetisa Ana representaba a los po- 
bres de Yhwh, que esperaban la sal- 
vación del pueblo de Dios. La reden- 
ción, levada acabo por Dios a través 
de Jesús, tiene como mira no sólo a 
los particulares, sino más bien al pue- 
blo. Creemos no equivocarnos en- 
tendiendo estos pasajes en el sentido 
de que Jesús realiza la redención re- 
uniendo y juntando a su alrededor al 
pueblo de Dios, la / Iglesia. . 

El nexo entre redención y comunl- 
dad cristiana es reiterado por Mc 
10,45: “El Hijo del hombre no ha 
venido a ser servido, sino a servir y a 
dar su vida como rescate por todos 
(cf Mt 20,28). Estas palabras apare- 
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cen en el contexto de la regla comu- 
nitaria (vv. 43-44: “Entre vosotros no 
debe ser así...”), cuya motivación da 
(v. 45a: gar= pues). “La muerte ex- 
piadora de Jesús es indicada como 
fundamento de la comunión de vida 
y del estilo de la vida del cristiano. El 
mismo Jesús aparece como el “gran- 
de” (v. 43) y el “primero” (v. 44), que 
se ha manifestado como el siervo de 
la comunidad y el esclavo de todos en 
su misión de Hijo del hombre, que 
dio su vida en lugar y en favor de 
muchos, y en su servicio caracteriza- 
do por la muerte expiatoria indicó el 
modelo de servicio que se ha de seguir 
dentro de la comunidad: “En esto he- 
mos conocido el amor: en que él ha 
dado su vida por nosotros; y nosotros 
debemos también dar la vida por 
nuestros hermanos” (1Jn 3,16). No la 
afirmación de sí mismo en la emula- 
ción (cf 8,35-37), sino la abnegación 
en favor de otros hace de la comuni- 
dad cristiana la nueva sociedad de la 
salvación” (R. Pesch). 

También la comunidad cristiana 
está expuesta al odio y a la burla, a 
la calumnia y a la persecución; pero 
está invitada a alzar la cabeza, “por- 
que la redención vuestra está cerca” 
(Lc 21,28). El contexto es el comuni- 
tario, no el individual. La redención 
está unida a la venida del Hijo del 
hombre con gran poder y gloria 
(v. 27). Lucas no deja ver claramente 
si se trata de la muerte-resurrección 
de Jesús o de los acontecimientos de 
la parusía: la venida de Jesús en la 
carne y su venida en gloria no son 
independientes. Lo que importa aquí 
es la seguridad dada a la comunidad 
cristiana de la redención como acon- 
tecimiento único y definitivo realiza- 
do por la venida de Jesús, Hijo del 
hombre. 


3. LA MUERTE DE CRISTO ES RE- 
DENTORA. El amor misericordioso de 
Dios se manifiesta y se realiza esplén- 
didamente y de modo históricamente 
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irreversible en la / muerte de Jesús, 
que da su vida: “El Hijo del hombre 
ha venido... a dar su vida como res- 
cate por todos” (Mc 10,45). El acon- 
tecimiento histórico de la muerte de 
Jesús “cumple” su servicio y su 
autoentrega incondicional por la 
/ vida de los hombres. La “verdad” 
de Jesús emerge y refulge en su amor 
hasta la muerte; y de “aquella” muer- 
te particular, fechada aunque sin- 
gularísima, viene la salvación para 
todos. 

Jesús murió en la cruz como me- 
diador de salvación: “Hay un solo 
Dios y un solo mediador entre Dios 
y los hombres, Cristo Jesús, que se 
entregó a sí mismo para liberarnos a 
todos” (1Tim 2,5-5). Es el hombre 
Cristo Jesús, es su muerte en la cruz 
lo que realiza la redención, precisa- 
mente en cuanto don de si total e 
irreversible. “Rescate” no significa 
“pago” a alguien, sino que es una 
metáfora de la liberación llevada a 
cabo. Jesús dio su vida en cuanto es 
el hombre Cristo Jesús, en todo so- 
lidario de los hombres, excepto el 
pecado. 

La redención tiene como resultado 
la pertenencia a Dios y la constitu- 
ción del pueblo de Dios: “(Jesús) se 
entregó a sí mismo por nosotros para 
redimirnos y hacer de nosotros un 
pueblo escogido, limpio de todo pe- 
cado y dispuesto a hacer siempre el 
bien” (Tit 2,14). 

Con su muerte, Jesús no es tanto 
el que “sacrifica” algo a Dios en el 
culto, sino el que se da a sí mismo 
como sacrificio vivo y personal. La 
muerte de Jesús es el sacrificio “exis- 
tencial”, real, y no ritual, porque no 
se ofrece una víctima diversa del sa- 
crificador. Así pues, toda la existen- 
cia humana de Jesús, culminada en 
su muerte, es la que, dándose por 
nosotros, nos reconcilia con Dios. 

El don libre y voluntario de sí hasta 
la muerte es un tema desarrollado 
sobre todo por Juan (18,4-8) en el 
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momento del arresto de Jesús, el cual 
se entrega con soberana libertad a 
sus acusadores. El amor de Dios, en- 
carnado en Jesús, ha llegado hasta el 
télos y cumplimiento perfecto (teté- 
lestai) en la muerte de Jesús en cruz 
(Jn 19,30). Y Jesús muere por amor 
y para comunicar el amor de Dios, es 
decir, el Espíritu, que brota, simbo- 
lizado por el agua (Jn 19,37), del cos- 
tado traspasado del crucificado. 

La muerte de Jesús es una muerte 
“particular”, y no solamente un caso 
particular de la muerte de un justo; y 
la 7 resurrección hace resaltar la sin- 
gularidad de la muerte de Jesús. La 
singularidad de la muerte de Jesús la 
ponen de manifiesto las mismas pa- 
labras del crucificado: “Padre, per- 
dónales, porque no saben lo que ha- 
cen” (Lc 23,34); “Padre, en tus manos 
encomiendo mi espíritu” (Lc 23,46). 
Es la muerte del Hijo, que puede gri- 
tarle Abba a Dios. La muerte de Je- 
sús es salvífica y redentora porque en 
ella no está Dios ausente, sino pre- 
sente y operante como Dios que sal- 
va. “Por la gracia de Dios gustó la 
muerte en beneficio de todos” (Heb 
2,9). Y la resurrección de Jesús no es 
sólo una ratificación sucesiva, sino el 
“abrirse” de la presencia divina vic- 
toriosa en la muerte de Jesús. 


4. LA REDENCIÓN EN PABLO. Ya 
se ha aludido a la riqueza termino- 
lógica del NT, y en particular de 
/ Pablo, para expresar el misterio de 
la redención. ¿Es posible intentar una 
breve síntesis del pensamiento pauli- 
no? Nos atrevemos a proponer algu- 
nas líneas de fondo. 

Ante todo, el protagonista de la 
redención es Dios Padre: Jesucristo 
no recibe nunca el título de “reden- 
tor”. Fuera del cuerpo paulino se da 
el título de “salvador” ya sea a Dios 
(Tim 1,1, Tit 1,3; 2,10), ya a Jesús 
(Tit 1,4; 2Pe 1,11). En los escritos 

aulinos, solamente en Flp 3,20 se 
llama a Jesús “salvador”. El autor de 


Redención 


la redención, que se lleva a cabo me- 
diante Jesús como “instrumento” o 
mediador absoluto de pacificación 
(kapporet), es Dios Padre: “(Todos) 
son ahora justificados gratuitamente 
por su gracia, mediante la redención 
de Cristo Jesús” (Rom 3,24). De Dios 
Padre tiene origen la libre iniciativa 
gratuita de suprimir todo obstáculo 
a la pacificación con los hombres, 
“Por obra de Dios (Padre) se ha con- 
vertido (Jesús) para nosotros en sa- 
biduría” (del Padre), que implica 
para nosotros “justicia, santificación 
y redención” (1Cor 1,30). El único 
deseo de Dios Padre es salvarnos: “Si 
Dios (Padre) está con nosotros, 
¿quién estará contra nosotros? El que 
no perdonó ni a su propio Hijo, sino 
que lo entregó por todos nosotros, 
¿cómo no nos dará gratuitamente 
con él todas las cosas? ¿Quién podrá 
acusar a los hijos de Dios? Dios (Pa- 
dre) es el que absuelve” (Rom 8,33). 
A través del don del Hijo se revela y 
se comunica a nosotros el amor del 
Padre: “(Nada) podrá jamás separar- 
nos del amor de Dios (Padre), en 
Cristo Jesús, Señor nuestro” (Rom 
8,39). 

La redención divina es cristocén- 
trica, es decir se realiza mediante Je- 
sucristo, en cuya muerte y resurrec- 
ción obra Dios Padre, el redentor. 
Como se ha dicho en Rom 5,9, somos 
“justificados por su sangre”. Jesús, 
nuestro Señor, “fue entregado por 
nuestros pecados y resucitado para 
nuestra justificación” (Rom 4,25). 
Muerte y resurrección de Jesús son 
para Pablo el centro del aconteci- 
miento redentor. En el acontecimien- 
to histórico de la muerte y resurrec- 
ción de Jesús entra definitivamente 
en la historia la voluntad de perdón 
de Dios y se ofrece a todo hombre 
que cree. Pues Jesús “se entregó a sí 
mismo por nuestros pecados para sa- 
carnos de este mundo perverso, con- 
forme a la voluntad de nuestro Dios 
y Padre” (Gál 1,4). Coherentemente 
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afirma Pablo: “Mi vida presente la 
vivo en la fe en el Hijo de Dios, el 
cual me amó y se entregó a sí mismo 
por mí” (Gál 2,20). La resurrección 
de Jesús es el cumplimiento salvífico 
de la muerte: el obrar redentor de 
Dios, que estaba presente en la muer- 
te de Jesús, se manifiesta de forma 
definitiva y victoriosa en la resurrec- 
ción. Dios ha vencido la muerte, “el 
último enemigo” (1Cor 15,26). 

Los efectos de la redención son la 
liberación del pecado (“El nos ha ob- 
tenido con su sangre la redención, el 
perdón de los pecados, según la ri- 
queza de su gracia”: Ef 1,7; cf Col 
1,14; además, cf Tit 2,14; Heb 9,12- 
13), del diablo (“Él nos rescató del 
poder de las tinieblas y nos transpor- 
tó al reino de su Hijo querido, en 
quien tenemos la liberación y el per- 
dón de los pecados”: Col 1,13-14; 
2,15; cf Heb 2,14) y de la muerte (“El 
amor de Dios se ha manifestado aho- 
ra con la aparición de nuestro Señor, 
Cristo Jesús, que destruyó la muerte 
y ha hecho brillar la vida y la inmor- 
talidad por el evangelio”: 2Tim 1,10; 
cf Heb 2,14-15). Diablo, pecado y 
muerte son, en el pensamiento pau- 
lino, y en general en el neotestamen- 
tario, situaciones negativas objetivas, 
potencias de destrucción, “datos ob- 
jetivos”, La redención de Jesús —con 
el cumplimiento de su destino en la 
resurrección— cambia radicalmente 
la “situación” histórica de la humani- 
dad: todo hombre, mediante la fe en 
el Señor Jesús, puede hacer suya la 
nueva “situación” de salvación reali- 
zada mediante Cristo. El pecado del 
que hemos sido redimidos es la con- 
dición de alienación de Dios, que tie- 
ne relación profunda con el diablo y 
conduce a la muerte total. La reden- 
ción es, pues, “reconciliación” con 
Dios (2Cor 5,18-20) [/ Mal/Dolor; 
? Ángeles/ Demonios]. 

El efecto positivo fontal de la re- 
dención es el don del Espiritu de Cris- 
to: “También vosotros los que habéis 
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escuchado la palabra de la verdad, el 
evangelio de vuestra salvación, en el 
que habéis creído, habéis sido sella- 
dos con el Espíritu Santo prometido, 
el cual es garantía de nuestra heren- 
cia, para la plena liberación del pue- 
blo de Dios y alabanza de su gloria” 
(Ef 1,13-14). El / Espíritu de Cristo 
es una “marca de propiedad” puesta 
en el pueblo de Dios rescatado; como 
hijos mediante el Espíritu (Gál 3,2-3; 
4,6-7; Rom 8,12-17), los redimidos 
forman el pueblo de Dios, es decir, el 
pueblo que es propiedad de Dios. 
Un texto no paulino, la carta a los 
Hebreos, en una solemne y profunda 
meditación del misterio cristológico 
de la redención, pone ante los ojos de 
los cristianos la figura de Jesucristo 
sacerdote y el acontecimiento de su 
sacrificio sacerdotal como aconteci- 
miento de solidaridad con la huma- 
nidad: “Por lo cual debió hacerse en 
todo semejante a sus hermanos, para 
convertirse en sumo sacerdote mise- 
ricordioso y fiel ante Dios, para al- 
canzar el perdón de los pecados del 
pueblo. Pues por el hecho de haber 
sufrido y haber sido probado, está 
capacitado para venir en ayuda de 
aquellos que están sometidos a la 
prueba” (Heb 2,17-18). Indudable- 
mente, también para Pablo la solida- 
ridad de Jesucristo, “nacido de mu- 
jer, nacido bajo la ley” (Gál 4,4) para 
rescatarnos y hacernos hijos de Dios, 
es el horizonte en el cual hay que 
pensar correctamente la redención. 
La solidaridad de Dios con los 
hombres pecadores ha llegado al 
punto de que “al que no conoció pe- 
cado, le hizo pecado en lugar nuestro, 
para que nosotros seamos en él jus- 
ticia de Dios” (2Cor 5,21). Jesús se 
solidarizó también con los efectos ne- 
fastos del pecado, el poder productor 
de muerte y ruina. Y así Dios “con- 
denó el pecado en la carne” (Rom 
8,3) de Cristo, convertido en hombre 
pasible y mortal como nosotros pe- 
cadores, pero inocente y sin pecado. 


1609 


“La creación será librada de la es- 
clavitud de la destrucción para ser 
admitida a la libertad gloriosa de los 
hijos de Dios... No sólo ella, sino 
también nosotros, que tenemos las 
primicias del Espíritu, gemimos den- 
tro de nosotros mismos, esperando 
la adopción filial, la redención de 
nuestro cuerpo” (Rom 8,21.23). El 
destino del hombre está ligado a su 
cosmos, y por consiguiente la crea- 
ción entera participará de la reden- 
ción definitiva del hombre realizada 
por Cristo. Aquí está sintetizada la 
visión paulina sobre el futuro del 
hombre y del cosmos. 

La salvación, que se refiere al hom- 
bre solidario con el cosmos, es salva- 
ción en la esperanza (Rom 8,24). “Es 
la esperanza del hombre en la resu- 
rrección (Rom 8,17-18.23.25) lo que 
permite a san Pablo hablar de la es- 
peranza de toda la creación: la espe- 
ranza cristiana lleva al universo al 
futuro de la salvación” (J. Alfaro). 
La redención del “cuerpo” del hom- 
rre está ya presente, aunque aún no 
:ompletada; y, mediante la corporei- 
lad humana, el mismo cosmos está 

a —si bien aún no perfectamente— 
1tegrado en el destino del hombre. 

La redención de Jesucristo involu- 

ra a todo el hombre, tanto como 

idividuo como comunidad, lo 

ismo como alma que como cuerpo 
ugado a su cosmos, tanto en su “tiem- 
po perdido” en el pecado como en la 
apertura de un futuro de esperanza. 
Mediante la redención de Cristo, 
Dios está haciendo nuevas todas las 
cosas para hacer nacer “un cielo nue- 
vo y una tierra nueva” (Ap 21,1). 
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Sumario: Introducción. 1. Raíces en la ideolo- 
gía y experiencia de la realeza en el AT y en la 
apocalíptica: 1. Dios es el rey de los reyes: a) El 
Señor reina sobre Israel, +) El arca de la alianza 
es el trono de Yhwh, «) Yhwh rey de los gentiles 
y del universo; 2. El rey mesías: a) Los primeros 
oráculos sobre el rey mesías, ») El descendiente 
del rey David; 3. Israel es el reino de Dios: 
a) Reino de Dios = propiedad de Dios, b) Israel 
se convierte en reino de Dios con la observancia 
del pacto sinaitico; 4, El reino en la literatura del 
judaísmo tardío: a) El reino mesiánico en clave 
política, ») El reino celestial, c) Tomar sobre sí 
el yugo del reino de los cielos. HL. El anuncio del 
reino: 1. En el evangelio de Marcos: a) El reino 
está cerca, b) Conocer el misterio del reino, 
c) Bendito el reino que viene, d) Dimensión pre- 
sente y futura del reino; 2. En los escritos del 
tercer evangelista: a) El reino mesiánico, b) El 
anuncio del reino, c) El objeto de la misión: el 
anuncio del reino, d) El reino pertenece a los 
pobres y a los niños, e) Reino futuro, /) Reino 
presente, g) Síntesis de las dos dimensiones; 
3. El cuarto evangelista: a) Ver el reino y entrar 
en él, b) Jesús es el rey de Israel, c) La revelación 
suprema de la realeza de Cristo, 1. £/ evange- 
lista del reino de los cielos: 1. La incidencia del 
tema del reino en el primer evangelio; 2. La 
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proclamación del reino: a) El evangelio del rei- 
no, b) Los hijos del reino, c) Los miembros del 
reino: 3. El reino mesiánico: a) La oración por 
la venida del reino, b) La búsqueda del reino, 
c) El signo de la presencia del reino, d) El cre- 
cimiento del reino; 4. La consumación del reino: 
a) El reino de los cielos, 5) El juicio final y la 
parusía. IV. El reino en el epistolario del NT y 
en el Apocalipsis: 1. El epistolario paulino; 
2. Las otras cartas apostólicas; 3. El Apocalip- 
sis. V. Reino e [elesia: 1. En el primer evangelio; 
2. El reino sacerdotal. VL Reino y escatología. 


INTRODUCCIÓN. En la Sagrada Es- 
critura encontramos con mucha fre- 
cuencia las locuciones “Yhwh reina”, 
“el reino de Dios”, “El Señor es rey” 
y similares. Evidentemente, se trata 
de un lenguaje simbólico y analógico 
para expresar verdades y realidades 
divinas partiendo de la experiencia 
del mundo humano, en el cual el go- 
bierno, el dominio, el poder y la so- 
beranía se ejercen de modo eminente 
por los monarcas, por los reyes, por 
los rectores de los pueblos. Con esas 
expresiones concernientes a la reale- 
za divina la Biblia quiere enseñar y 
revelar que Dios es el supremo sobe- 
rano del universo. Pues el Señor crea, 
reina, gobierna y domina los fenó- 
menos cósmicos, todos los seres vi- 
vientes y la historia humana hasta la 
consumación escatológica, cuando 
su reino, es decir, su señorío, se esta- 
blecerá de modo pleno y perfecto en 
la gloria del cielo; cuando él lo será 
todo en todos y su amor triunfará 
definitivamente de las fuerzas del 
odio y del mal, con la derrota plena 
y completa del príncipe de las tinie- 
blas, Satanás. 

La Sagrada Escritura narra y des- 
cribe cómo ocurrirá la instauración 
de ese reino celeste, después del revés 
del señorío de Dios provocado por el 
pecado de la criatura. La Biblia nos 
manifiesta los diversos estadios o fa- 
ses y los diferentes modos con los que 
el Señor reina y dominará en el mun- 
do, pero de modo particular en su 
pueblo. Pues el reino se encuentra en 
una relación especialísima con el me- 
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sías, cuya venida a la tierra tiene por 
fin principal la inauguración del se- 
ñorio de Dios entre los hombres. Este 
personaje, esperado durante largos 
siglos por la humanidad, hará que 
reinen el amor, la verdad, la justicia 
y la paz, preparando la consumación 
del dominio soberano del Señor so- 
bre el universo entero, acontecimien- 
to reservado al último día de la his- 
toria. 


1 RAÍCES EN LA IDEOLO- 
GÍA Y EXPERIENCIA DE LA 
REALEZA EN EL AT Y EN LA 
APOCALIPTICA. La expresión “rei- 
no de Dios” o “reino de los cielos” 
forma uno de los temas dominantes 
de la alegre nueva de la salvación en 
el NT. Pero esa realidad divina no se 
presenta como una novedad absolu- 
ta, porque hunde sus raíces en la re- 
velación veterotestamentaria y en 
toda la tradición judía. Aunque en 
los ciclos de los patriarcas apenas se 
dice palabra de la realeza de Yhwh, 
sin embargo de vez en cuando, inclu- 
so en los estratos más arcaicos del 
AT, aflora ese aspecto o función pro- 
pia del Señor de reinar de modo so- 
berano y de ejercer su dominio real, 
sobre todo para defender y salvar a 
su pueblo, puesto que Israel es el rei- 
no de Yhwh por excelencia. 


1. DIOS ES EL REY DE LOS REYES. 
Las naciones, las regiones, las ciuda- 
des y los pueblos paganos son gober- 
nados y regidos por reyes, faraones 
y soberanos (Gén 14,1ss.17ss; Ex 
1,8.15; etc.). Por eso los israelitas le 
piden al juez Samuel que establezca 
sobre ellos un rey que los gobierne, 
como ocurre en el mundo que los 
rodea (1Sam 8,5). Los soberanos en 
la antigúiedad eran exaltados e idola- 
trados hasta ser considerados como 
divinidades; sin embargo, en la va- 
loración de la Biblia son simples 
mortales, limitados en sus poderes, e 
incluso con frecuencia débiles e 


1611 


impotentes ante las fuerzas de la na- 
turaleza, y sobre todo cuando el Se- 
ñor interviene en la historia. En se- 
mejantes actos salvificos Yhwh se re- 
vela realmente como el rey de reyes, 
como el Señor de los señores, como 
el supremo soberano del cielo y de la 
tierra, de los mares y de todos los 
abismos. 


a) El Señor reina sobre Israel. 
Yhwh manifiesta su realeza sobre 
todo cuando obra en favor de su pue- 
blo e instaura en él su dominio divi- 
no. Las intervenciones salvíficas del 
Señor en la historia de Israel son pre- 
sentadas frecuentemente como accio- 
nes reales del soberano más fuerte y 
poderoso que exista. En el antiquísi- 
mo canto de Moisés, los estupendos 
prodigios realizados por Yhwh du- 
rante el éxodo, y en particular en la 
travesía del mar Rojo, son conside- 
rados intervenciones regias del Dios 
excelso, del santo, del omnipoten- 
te, que reina eternamente (Ex 15, 
11-13.18; cf Dt 3,24; 11,2ss; Núm 
23,215). 

En los estratos más arcaicos del 
AT aparece con evidencia la fe de 
que Yhwh es el único rey de Israel, 
por llo cual este rey no tiene necesidad 
de reyes terrenos. Esta temática aflo- 
ra sobre todo en los momentos de 
crisis nacional, cuando los israelitas 
desean un soberano que reine sobre 
ellos, como ocurre entre los gentiles. 
Gedeón, aunque altamente benemé- 
rito por sus empresas heroicas en fa- 
vor de Israel, no desea reinar sobre 
Israel, y menos aún establecer una 
monarquía hereditaria, porque sabe 
que Yhwh es el único rey de su pueblo 
(Jue 8,23). Cuando los israelitas, ha- 
cia el final del gobierno de / Samuel, 
pidieron un rey a semejanza de todas 
las naciones, este profeta se entriste- 
ció profundamente (1Sam 8,55), por- 
que sabía muy bien que el único so- 
berano de Israel debía ser el Señor 
(1 Sam 12,12). En realidad, con aquel 
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acto los israelitas rechazaban la rea- 
leza de Yhwh, como lo reveló éste a 
su siervo (1Sam 8,75). Samuel comu- 
nicó a todo el pueblo aquel repudio 
de la soberanía real del Señor (1Sam 
10,185). 

El primero y el último, el santo, el 
único verdadero Dios y el señor de 
los ejércitos es el rey de Israel, porque 
él lo ha creado, salvado y redimido 
(Is 43,15; 44,6). No sólo en el pasado, 
en el primer éxodo, sino también li- 
brando a Israel de la esclavitud de 
Babilonia, el Señor se revela como 
rey de su pueblo; la alegre noticia que 
los mensajeros de paz llevan a Sión 
consiste en esa realidad salvífica: tu 
Dios reina. De ese modo se manifies- 
ta él concretamente como el sobera- 
no divino que redime a su pueblo (Is 
52,7, cf Sal 96,10). Pues Yhwh es el 
omnipotente que quita el aliento a 
los reyes de la tierra, manifestándose 
como espléndido guerrero que ani- 
quila carros y caballos, pone en fuga 
alos enemigos valerosos de su pueblo 
y de ese modo salva a los humildes de 
la tierra (Sal 76,5ss). El Señor fuerte 
y poderoso es el rey de la gloria (Sal 
24,755); él se ha revelado como gran 
rey sobre toda la tierra, sometiendo 
todos los pueblos a los israelitas (Sal 
47,3s.7s). De ese modo Yhwh revela 
la espléndida gloria de su reino; por 
eso el salmista invita a la alabanza y 
a la gloria: “El Señor es el rey; que se 
alegre la tierra y exulten las islas in- 
numerables” (Sal 97,1; cf Sal 145,10- 
13). 


b) Elarca de la alianza es el trono 
de Yhwh. El Señor reina sobre su 
pueblo estableciendo en él su sobera- 
nía, librándolo de todos los enemigos 
y defendiéndole de todos los males. 
Además, ofrece un signo visible, con- 
creto y permanente de esa presencia 
salvífica real en el santuario que cus- 
todia el arca de la alianza; aquí el 
Dios de la gloria habita en medio de 
Israel (Ex 25,8; 40,345). El arca cons- 
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tituye el trouo real de Yhwh (2Sam 
6,2), él vive como un soberano enci- 
ma de ella (1s 6,1ss); desde allí habla 
con sus siervos: Moisés (Ex 25,22; 
Núm 16,20ss), Isaías (Is 6,85), etc.; 
desde allí se aparece a todo el pueblo 
(Núm 14,10ss; 16,19; 17,7). Durante 
el éxodo, cuando el Señor avanza 
sobre el arca en medio de su pueblo 
(Ex 40,365; Núm 9,15ss; 10,33ss), en 
el traslado de este trono real de Yhwh 
al monte Sión y en el templo de Je- 
rusalén se forma el cortejo real del 
Dios de Israel (2Sam 6,12ss; 1Re 
8,1ss; Sal 68,25ss; 132,655). Desde 
este trono santo reina el Señor sobre 
todos los pueblos y sobre toda la tie- 
rra (Sal 99,1-5). 


ec) Yhwh rey de los gentiles y del 
universo. Sin embargo, el Señor no 
ejercita su dominio real sólo sobre 
Israel; en la Biblia es presentado tam- 
bién como rey de todas las naciones: 
“Sólo del Señor es el imperio, él es el 
Señor de las naciones” (Sal 22,29). 
Al final de los tiempos “el Señor rei- 
nará sobre toda la tierra; en aquel día 
el Señor será único, y único será su 
nombre” (Zac 14,9). 

Todo en los cielos y en la tierra 
pertenece a Yhwh, que es el soberano 
de todas las cosas y de todos los seres 
vivientes (ICrón 29,11). Si el Señor 
mora de modo muy especial en el 
templo de Jerusalén, sin embargo tie- 
ne su trono en los cielos (Sal 11,4); él 
asienta su trono encima de la tempes- 
tad (Sal 29,10); a él pertenece el uni- 
verso con sus habitantes, porque es el 
rey de la gloria (Sal 24,1s.7ss; Sal 
103,19). Y si el cielo es el trono de 
Dios, la tierra es el escabel de sus pies 
(Is 66, 1; Mt 5,345) y es rey de ella (Sal 
47,3.8). El Señor muestra su realeza 
cuando se rodea de esplendor, se re- 
viste y se ciñe de fuerza, haciendo 
firme su trono que es el mundo (Sal 


93,155). 


2. EL REY MESÍAS. Con el naci- 
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miento y el desarrollo del filón me- 
slánico en el AT se explicitó también 
que el Señor reinaría sobre la tierra 
y entre los pueblos por medio de su 
consagrado, el Cristo; éste sería el 
instrumento privilegiado para la ins- 
tauración del reino de Dios en el 
mundo. El fin de la venida del mesías 
en realidad consiste en la inaugura- 
ción de la presencia salvífica de Yhwh 
entre los hombres para preparar su 
reinado o dominio real pleno y per- 
fecto en el universo [/ Mesianismo]. 


a) Los primeros oráculos sobre 
el rey mesías. La bendición de Jacob 
a su hijo Judá (Gén 49,8ss) contiene 
el anuncio de la venida del personaje 
mesiánico que gobernará a todos los 
pueblos con el cetro real (v. 10). Ba- 
laán, en uno de sus oráculos, pre- 
anuncia el despuntar de la estrella de 
Jacob y el surgir de un cetro real de 
Israel para dominar a todas las na- 
ciones (Núm 24,17ss; cf Ez 21,32). 

Las alusiones de estos textos al rey 
mesías se hacen claras y explícitas en 
la profecía de Natán a David sobre el 
futuro glorioso de su reino, por me- 
dio de un descendiente suyo, cuyo 
trono será estable para siempre 
(Sam 7,12.14.16). El salmista comen- 
ta poéticamente esta alianza davídica 
que tiene por objeto al rey mesías: 
“Yo haré de él mi primogénito, el 
más excelso de los reyes de la tierra... 
Afirmaré para siempre su dinastía y 
su trono durará como los cielos... Su 
dinastía durará por siempre y su tro- 
no durará tanto como el sol” (Sal 
89,28.30.37); [/ Salmos IV, 6; /Sa- 
muel JII, 1]. 

El rey mesías es una persona divina 
que extiende el reino del Señor hasta 
los confines de la tierra: “Proclamará 
el decreto que el Señor ha pronuncia- 
do: “Tú eres mi hijo; yo mismo te he 
engendrado hoy. Pídeme, y te daré 
en herencia las naciones, en propie- 
dad los confines de la tierra” (Sal 
2,78; cf 110,1ss). 
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b) Eldescendiente del rey David. 
La realeza del mesías se acentúa en 
los oráculos de los profetas, porque 
este personaje es presentado a menu- 
do como el descendiente del rey Da- 
vid, que deberá restaurar el reino pa- 
terno y establecer el reinado de Dios 
sobre la tierra. 

Isaías [/ II, 2], ve el despuntar de 
una gran luz en el nacimiento del 
descendiente davídico, el príncipe de 
la paz, sobre cuyas espaldas está el 
signo de la soberanía real y divina, 
para inaugurar el reino eterno de la 
paz en el derecho y en la justica (ls 
9,1.55). Este retoño de Jesé, lleno del 
Espiritu de Yhwh, instaurará el reino 
de la justicia y de la felicidad, de la 
paz y de la sabiduría (Is 11,1-9). 

El futuro rey de Israel, cuyos orí- 
genes se remontan a la antigiledad y 
a los días más remotos, vendrá de 
Belén de Efrata (Mig 5,1), es decir, 
será un descendiente de David. En la 
era escatológica el Señor suscitará 
un rey sabio y justo, capaz de salvar 
al pueblo de Dios, ya que será un 
personaje divino (er 23,5). El rey 
mesías, humilde y manso, profeta y 
defensor de los pobres, instaurará el 
reino universal de la paz y de la jus- 
ticia en todo el mundo (Sal 72,1s.5.8). 
El anuncio de ese maravilloso reino 
de Dios realizado por el mesías no 
puede dejar de suscitar profunda ale- 
gría: “Salta de júbilo, hija de Sión; 
alégrate, hija de Jerusalén, porque tu 
rey viene a ti...” (Zac 9,9). El profeta 
Ezequiel presenta la realeza del me- 
sías en perspectiva pastoral: el des- 
cendiente de David regirá al pueblo 
de Dios como un pastor bueno, sabio 
y fuerte, que eliminará todas las bes- 
tias peligrosas y establecerá un reino 
de paz (Ez 34,23s; 37,245). 


3. ISRAEL ES EL REINO DE Dios. 
Si Yhwh es el rey del universo y de 
todos los pueblos, si el rey mesías 
reinará de un mar al otro también 
sobre las naciones, es indiscutible que 
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Israel es el reino de Dios por excelen- 
cia. El pasaje de Ex 19,5s es muy 
explícito a este respecto. Este texto 
es muy precioso, porque no sólo in- 
dica en qué consiste concretamente 
ser reino del Señor, sino también con 
qué condiciones se hace uno miem- 
bro de ese reino. 


a) Reino de Dios= = propiedad de 
Dios. La expresión “reino de sacer- 
dotes” está puesta claramente en pa- 
ralelo con las locuciones “propiedad 
del Señor” y “pueblo preciosísimo”, 
como lo muestra el texto estructu- 
rado: 


“Vosotros seréis para mí, 
la propiedad entre todos 
los pueblos... 

Vosotros seréis para mi 
un reino de sacerdotes 
y un pueblo preciosisimo” 
(Éx 19,55). 


Por tanto, ser un reino sacerdotal 
para Yhwh significa ser un pueblo 
santo, propiedad del Señor; pertene- 
cer completamente a Dios; ser su bien 
personal, sagrado y el más precioso 
(segullah; gr., perioúsios). 

Con la / alianza sinaítica, Israel se 
convierte en cosa sagrada para el Se- 
ñor, es decir, en su propiedad (Jer 
2,3); Moisés declaró ese privilegio de 
los hebreos, fruto del amor de predi- 
lección de Yhwh: “El Señor se fijó en 
vosotros y os eligió, no por ser el 
pueblo más numeroso entre todos los 
pueblos, ya que sois el más pequeño 
de todos. Porque el Señor os amó y 
porque ha querido cumplir el jura- 
mento hecho a vuestros padres” (Dt 
7,75; cf 14.2; Is 43,21; Sal 74,2). Pues 
el Señor escogió a Jacob como pose- 
sión suya (Sal 135,4); lo libró de la 
esclavitud del faraón, realizando pro- 
digios y portentos en Egipto y en el 
paso del mar Rojo, para hacerlo su 
propiedad: Israel es el pueblo que 
Yhwh ha adquirido para hacerlo 
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suyo para siempre (Ex 15,16). La ver- 
sión griega de los LXX en Éx 23,22 


19,5 


“Y ahora, si con docilidad [/it., con es- 
cucha] escucháis mi voz y custodiáis mi 
alianza, seréis para mí un pueblo precioso 
entre todas las naciones, pues mía es toda 
la tierra; vosotros seréis para mí un sacer- 
docio real y un pueblo santo”. 


b) [srael se convierte en reino de 
Dios con la observancia del pacto 
sinaítico. Esa pertenencia exclusiva 
al Señior no puede ni debe ser conce- 
bida de modo mecánico, casi mágico, 
prescindiendo de cualquier esfuerzo 
de la parte humana; la alianza, aun- 
que ha de ser considerada en la pers- 
pectiva de una elección gratuita (se 
trata, en efecto, de un don, de un 
favor, fruto del amor divino), contie- 
ne cláusulas, condiciones: Israel debe 
observar cuanto Yhwh le prescribe; 
más aún, se convierte en reino de 
Dios, o sea en su propiedad precio- 
sísima, sólo a condición de vivir las 
exigencias del pacto sinaítico. El pa- 
saje que acabamos de citar y comen- 
tar de Éx 19,5s es muy explícito al 
respecto: los hijos de Israel serán 
para el Señor un reino sacerdotal y 
su posesión exclusiva, y por tanto 
pertenecerán al Dios omnipotente, 
sólo si le obedecen, viviendo las cláu- 
sulas de la alianza. La pertenencia al 
reino de Dios depende de la fidelidad 
al pacto mosaico (Dt 26,185). 

Por desgracia, Israel fue infiel a la 
alianza; por eso dejó de ser el reino 
de Dios y fue castigado severamente 
con la destrucción y la deportación a 
una tierra impura y a regiones paga- 
nas; pero en la era escatológica el 
Señor reconstruirá su reino, purifi- 
cando y renovando a su pueblo para 
hacerlo fiel a su palabra, a la alianza 
de paz, por medio del rey pastor, el 
mesías davidico (Ez 37,23-26). En 
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aduce un texto muy similar al de Éx 
19,5s, como aparece por la sipnosis: 


23,22 (LXX) 


“Si con docilidad [lit., con escucha] es- 
cucháis mi voz y hacéis todo lo que os 
mando y custodiáis mi alianza, seréis para 
mi un pueblo precioso entre todas las na- 
ciones, pues mía es toda la tierra; vosotros 
seréis para mí un sacerdocio real y un 
pueblo santo”. 


esta época mesiánica los temerosos 
de Dios, o sealos paganos que obser- 
ven los preceptos del Señor honran- 
do su nombre, participarán del privi- 
legio de Israel, convirtiéndose en pro- 
piedad de Dios, en miembros de su 
reino (Mal 3,16s). 


4. EL REINO EN LA LITERATURA 
DEL JUDAÍSMO TARDÍO. En los últi- 
mos siglos de la historia de Israel, 
ante las desventuras de la monarquía 
y la destrucción del reino davídico, 
paralelamente a los movimientos na- 
cionalistas que seguían soñando con 
su futuro reino mesiánico terreno de 
fuertes tintas políticas y guerreras, se 
afirmó, sobre todo en las corrientes 
religiosas apocalípticas, una concep- 
ción diversa del reino de Dios en cla- 
ve más espiritual, casi celeste. 

Así en el estadio final de la revela- 
ción veterotestamentaria asistimos a 
la formación de dos concepciones del 
reino muy diversas: por una parte, 
las sectas más politizantes alimentan 
la esperanza de la restauración del 
reino davídico, como fruto de san- 
grientas guerras santas, en las cuales 
los opresores de Israel serán derrota- 
dos y aniquilados para siempre; por 
otra, los movimientos más espiritua- 
les del pueblo elegido invitan a mirar 
al cielo, inculcando la idea de un fu- 
turo divino espiritual ultraterreno. 


a) El reino mesiánico en clave 
política. En la fase última de la reve- 
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lación bíblica se afirma y se difunde 
una concepción / política y terrena 
del reino de Dios. La expectación 
popular estaba orientada hacia un 
mesianismo nacionalista, marcado 
no sólo por la paz, fruto de la derrota 
de los enemigos de Israel, sino tam- 
bién por la abundancia de todos los 
bienes, de la fertilidad de la tierra, de 
la fecundidad y de la longevidad. El 
reino mesiánico aparece, pues, de or- 
den temporal. En el libro de los 
/ Macabeos encontramos semejante 
ideología: el reino de Dios es una 
realidad terrena y se ha de instaurar 
con la violencia, armándose y orga- 
nizándose militarmente para comba- 
tir contra los enemigos de Israel, que 
han destruido la monarquía davídica 
y hecho esclavos a los judíos. 

Esa mentalidad aflora también en 
los evangelios. Los hijos del Zebedeo, 
cuando le piden a Jesús sentarse uno 
a su derecha y otro a su izquierda 
(Mc 10,37), ciertamente están impreg- 
nados de un mesianismo real político 
de carácter triunfalista; por algo la 
redacción del evangelista emplea ex- 
plícitamente el término “reino” de 
Cristo (Mt 20,21). En una de las ten- 
taciones, el diablo presenta ante el 
profeta de Nazaret la fascinación del 
mesianismo mundano, que consiste 
en el dominio de todos los reinos de 
la tierra (Mt 4,8s y par). Asimismo la 
pregunta de los apóstoles al Señor 
resucitado de si estaba para recons- 
truir el reino de Israel (He 1,6), ado- 
lece de esa concepción triunfalista de 
un mesianismo real político. Tam- 
bién el cuarto evangelista deja traslu- 
cir semejante expectativa popular de 
un reino mesiánico terreno en la re- 
acción entusiasta de la multitud ante 
el signo de la multiplicación de los 
panes y en el intento de arrebatar 
a Jesús para proclamarlo rey (Jn 
6,145). 

Los antiguos documentos litera- 
rios del judaismo, escritos entre el fin 
de la era veterotestamentaria y el prin- 
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cipio de la nuestra, ilustran a menudo 
con elocuencia esa concepción de un 
reino mesiánico político impuesto 
por la violencia y las armas. Á este 
respecto baste remitir a algún pasaje 
de la obra precristiana de los Salmos 
de Salomón (cf 17,23-51) o del L£i- 
bro de la guerra, de Qumrán (cf 6,6; 
19,5-8). 


b) ElTreino celestial. En los escri-. 
tos / apocalípticos del judaísmo tar- 
dío se pone en evidencia la dimensión 
ultraterrena y celeste de su reino: se- 
ría inaugurado con el juicio de Dios, 
después del castigo y de la aniquila- 
ción de los malvados y de los impíos. 
El reino de Dios no es ya concebido 
como una realidad terrena e intra- 
mundana; se trata de un orden nue- 
vo, que será instaurado al final de los 
tiempos, cuando el Señor haga justi- 
cia a sus fieles y destruya a los impíos, 
inaugurando su dominio rcal, que 
será fuente de felicidad y de vida eter- 
na para su pueblo. El libro de la 
/ Sabiduría deja traslucir esa concep- 
ción del reino de Dios. Con el juicio 
del Señor se instaurará la era feliz de 
la gloria de los justos, aunque éstos 
en la tierra hayan sido torturados; en 
cambio, los impíos, que han vivido 
despreciando a los santos y como re- 
beldes, sufrirán un tremendo castigo 
(Sab 3,1-10). Más aún; los justos se- 
rán premiados con la vida eterna y 
con el don de una espléndida corona 
(Sab 5,15s). 

Las visiones de / Daniel no raras 
veces tienen por objeto la instaura- 
ción del reino de Dios. El final del 
sueño que tuvo Nabucodonosor so- 
bre la gran estatua de pies de arcilla 
lo explica el vidente judío en relación 
con la inauguración del reino escato- 
lógico (Dan 2,44). La visión celeste 
del anciano que da al Hijo del hom- 
bre el reino eterno ilustra con elo- 
cuencia el carácter ultraterreno y 
trascendente del reino mesiánico. En 
efecto, el Altísimo en esta escena es 
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descrito como el juez supremo que se 
sienta en su terrible trono delante de 
la corte celeste para examinar el com- 
portamiento de los hombres al térmi- 
no de la historia (Dan 7,9ss). En este 
acto final y supremo se inaugura el 
reino escatológico por medio del per- 
sonaje celeste que es el Hijo del hom- 
bre (Dan 7,13ss). Asi pues, con el 
juicio divino al final de los tiempos se 
instaurará el reino eterno y universal 
del Señor sobre todos los pueblos y 
sobre todos los imperios (Dan 7,265). 
En los antiguos escritos apocalíp- 
ticos judíos, tales como el Primer li- 
bro de Henoc, la Asunción de Moisés 
y el Cuarto libro de Esdras, en- 
contramos una análoga concepción 
escatológico-celeste del reino. En la 
era final de la historia humana, des- 
pués del aniquilamiento de los reyes 
y de los soberanos terrenos, los justos 
reinarán en la gloria (1 Henoc 38,5), 
guiados por el mesías, el elegido de 
Dios, que se sienta en el trono celeste; 
pues el Señor hará que su consagrado 
more entre los santos y transformará 
el cielo en una luz eterna y en una 
felicidad sin fin, haciendo habitar allí 
a sus elegidos, después de haber prohi- 
bido la entrada a los pecadores y a 
los impíos (1 Henoc 45,3-5). Entonces 
los justos vivirán en el esplendor del 
sol y los elegidos en la luz de la vida 
eterna (1 Henoc 58,3). Esa glorifica- 
ción en el reino de Dios ocurrirá en 
la Jerusalén celeste, cuando Israel 
suba a lo alto y Dios lo coloque en el 
firmamento; desde estas alturas 
de las estrellas se verá a los impíos 
yacer en los tormentos del infierno 
(Asunción de Moisés 10,8ss). 


c) Tomar sobre sí el yugo del rei- 
no de los cielos. En la literatura judía 
antigua, sobre todo en los escritos 
rabínicos, encontramos otro elemen- 
to interesante, visto ya cn algunos 
libros del AT: la necesidad de obser- 
var los compromisos de la tórah, 
tema expresado con la frase “tomar 
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sobre sí el yugo del reino de los cie- 
los” (cf Berakót, M. 2,2; 2Henoc 
34,1). Con esta locución reconoce el 
judío el señorío de Dios y se somete 
a su ley, considerada norma de vida, 
para convertirse en miembro del rei- 
no, es decir, para participar del esta- 
do de amistad y de gracia con el ar- 
tífice de la salvación y de la plena 
felicidad, gozando de la abundancia 
de sus bienes. Además, la expresión 
rabínica que examinamos insinúa 
también la libre opción del hombre y 
la invitación al creyente a no rechazar 
ese yugo. Pues sólo los impíos se lo 
sacuden de encima, aunque encami- 
nándose de ese modo a la perdición 
(Henoc 48,85). El empeño constante 
en la observancia de las cláusulas del 
pacto sinaítico, o sea en la práctica 
de todas las prescripciones de la ley 
mosaica, es fuente de vida. 

El profeta de Nazaret considera 
demasiado pesado el yugo de las im- 
posiciones ordenadas por los escribas 
y por los fariseos: fatigan y oprimen; 
sólo la ley de su evangelio, el evan- 
gelio del reino (Mt 4,23; 9,35; 24,14) 
se presenta como yugo suave, amable 
y ligero (Mt 11,28ss). Pablo de Tarso, 
en particular, presenta la legislación 
mosaica, con especial referencia a la 
imposición de la circuncisión, como 
un yugo de esclavitud (Gál 5,1); por 
su parte, Lucas hace que Pedro pro- 
clame, en el concilio de Jerusalén, 
que la tórah ha de considerarse un 
yugo pesadísimo, pues ningún judío 
pudo jamás llevarlo (He 15,10). 


Il. EL ANUNCIO DEL REI- 
NO. Las consideraciones precedentes 
han insinuado el peso y la incidencia 
no común del reino divino en la re- 
velación veterotestamentaria y en los 
antiguos escritos judíos; muestran 
además la orientación mesiánica y 
escatológica de esta temática: Yhwh 
instaurará su reino al fín de los tiem- 
pos por medio de su elegido, el Cris- 
to; la monarquía davídica fue sólo 
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una anticipación y se presenta como 
un signo imperfecto del futuro reino 
mesiánico, en el cual finalmente se 
establecerán para siempre y de modo 
perfecto la paz, la felicidad, la justicia 
y la vida. 

Jesús de Nazaret abre su predica- 
ción proclamando el cumplimiento 
del tiempo escatológico y anuncian- 
do la inminente irrupción del reino 
en la tierra; más aún, según el primer 
evangelista, incluso el precursor de 
Cristo comunica esa alegre noticia: 
“Convertíos, pues el reino de los cie- 
los se acerca” (Mt 3,2). 


1. ENELEVANGELIODE MARCOS. 
A nivel histórico parece poco verosi- 
mil que la predicación de Juan Bau- 
tista tuviera como objeto explicito la 
aproximación del reino; el más arcai- 
co de los evangelios ignora ese ele- 
mento, y nos informa, en cambio, de 
que el precursor proclamaba el bau- 
tismo de conversión (Mc 1,5) y la 
inminente venida del mesías (Mc 
1,7ss). Para el segundo evangelista, 
la proclamación del acercarse del rei- 
no fue hecha por el profeta de Naza- 
ret (Mc 1,15). En realidad, el anuncio 
del reino de Dios forma el objeto 
principal de la predicación de Jesús. 


a) Elreino está cerca. En Mc 1,15 
se citan las primeras palabras de Cris- 
to en el contexto del comienzo de su 
ministerio (Mc 1,14s). El profeta de 
Nazaret proclama la cercanía del rei- 
no porque el / tiempo del fin se ha 
cumplido; en esa situación escatoló- 
gica hay que convertirse creyendo en 
el evangelio. El kairós indica, en rea- 
lidad, la fase última de la historia 
salvífica, cerrada con el fin de este 
mundo (Mc 13,33; Lc 21,8) y abierta 
con la predicación del reino (Mc 
1,145). Los misioneros de Cristo de- 
berán proclamar la cercanía de ese 
reino salvífico (Mt 10,7; Lc 10,9.11). 
Por tanto, tampoco con la predica- 
ción de los primeros discípulos ha 
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llegado aún el reino de Dios, aunque 
se ha acercado. 

Aquí, con gran probabilidad, el 
reino de Dios indica el acto final de 
la historia, con la vuelta de Cristo en 
el poder del Padre para juzgar a to- 
dos los hombres e inaugurar el reino 
celeste. El pasaje de Mc 8,38-9,1 (y 
par) es al respecto muy claro, pues en 
él la venida del reino de Dios está 
estrechamente asociada a la venida 
del Hijo del hombre en la gloria del 
Padre, acompañado de los santos án- 
geles al fin de los tiempos. Con su 
pasión, muerte y resurrección Jesús 
entra en el reino de Dios (Mc 14,25 
y par), en el cual será revestido de la 
gloria y del poder del Padre (Mc 
8,38). Se trata, pues, del reino celeste, 
en el cual entrará el que en esta tierra 
se haga violencia para reprimir los 
malos instintos (Mc 9,47). Aquí el 
reino de Dios equivale a la vida eter- 
na, como lo indica con claridad el 
paralelismo sinonímico entre este 
versículo y los precedentes (Mc 9,43. 
45), donde se emplea la expresión 
similar “entrar en la vida (eterna)”. 
En este reino celeste muy difícilmente 
entrarán los ricos (Mc 10,23ss y par). 
Con su predicación el profeta de Na- 
zaret llama la atención de sus oyentes 
sobre la inauguración de la fase final 
de la historia, y por tanto de la apro- 
ximación del reino glorioso de Dios, 
que se instaurará definitivamente con 
el juicio final. 


b) Conocer el misterio del reino, 
En el curso de las / parábolas, Jesús 
ilustra la realidad del reino con seme- 
janzas, oscuras para los incrédulos, 
pero explicadas a los discípulos (Me 
4,3ss.26s5.30ss). Al término de la pri- 
mera parábola, la del sembrador (Mc 
4,3ss), Cristo declara a sus “doce” 
amigos: “A vosotros se os ha dado 
conocer los secretos del reino de 
Dios; pero a los demás, a los que 
están fuera, todo les llega en parábo- 
las” (Mc 4,11; cf par). Este misterio 


Reino de Dios 


del reino concierne al significado de 
la parábola, que ilustra simbólica- 
mente la suerte de la “palabra” en las 
diferentes clases de oyentes, como lo 
explica el maestro (Mc 4,14ss y par). 
En las dos parábolas siguientes el rel- 
no de Dios se ilustra con el creci- 
miento espontáneo, casi automático 
(en griego, automáte), de la semilla 
hasta la maduración (Mc 4 ,2655), y 
por la extraordinaria expansión de 
esta realidad divina, tan pequeña, 
que se hace tan grande, como el gra- 
nito de mostaza que se transforma en 
árbol (Mc 4,30ss). 

En estas parábolas el reino indica 
una realidad divina presente, en rela- 
ción con la palabra del evangelio pro- 
clamado por Jesús; en efecto, el que 
siembra la palabra de Dios es el pro- 
feta de Nazaret; los oyentes son los 
judíos que escuchan, no todos bien 
dispuestos hacia la predicación de 
Cristo (Mc 4,14ss). Esta semilla de la 
“palabra” contiene una fuerza divina 
intrínseca, y por tanto se desarrolla 
sola (Mc 4,26ss); es más, crece de 
modo extraordinario, suscitando ad- 
miración (Mc 4,30s5). Por eso el rei- 
no se identifica con el poder de Dios, 
presente en la palabra del evangelio; 
se trata de una fuerza divina que se 
impone por sí misma, haciendo 
irrupción en la tierra y difundiéndose 
de modo extraordinario en virtud de 
la carga dinámica de su potencia di- 
vina. Esta realidad es, pues, misterio- 
sa y portadora de salvación, como su 
autor; poresa razón Jesús la presenta 
como misterio del reino de Dios (Me 
4,11 y par). 

Los evangelios hablan del misterio 
sólo en este contexto, mientras que 
en las cartas paulinas lo encontramos 
con más frecuencia. En Rom 11,25 
indica el desconcertante designio sal- 
vífico divino sobre el endurecimiento 
de los judíos en la incredulidad para 
hacer posible la salvación de los pa- 
ganos, mientras que en la doxología 
final de esta carta (Rom 16,255) y en 
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otros pasajes del epistolario paulino 
(cf Ef 1,9s; 3,3s.9s; Col 1,265) se re- 
fiere a la economía del plan salvífico, 
callado o bien oculto a lo largo de los 
siglos y ahora revelado por medio de 
Jesucristo [/ Misterio III, 3-4]. 

En Ef 6,20 recurre la expresión “el 
misterio del evangelio”, mientras que 
en la carta a los Colosenses el miste- 
rio de Dios parece identificado con 
Cristo, en el cual están escondidos 
todos los tesoros de la sabiduría y del 
conocimiento (Col 2,2s), y que el 
apóstol quiere anunciar (Col 4,3). Es- 
tos últimos pasajes nos ayudan a pe- 
netrar el significado del misterio del 
reino (Mc 4,11); se trata en verdad de 
una realidad divina arcana que Jesús 
explica e ilustra a sus amigos, mien- 
tras que a los extraños se les propone 
en un lenguaje parabólico y oscuro, 
a fin de que no se abran a la luz del 
evangelio y se conviertan (Mc 4,12 y 
par). Así como el misterio de la eco- 
nomía salvífica centrada en el evan- 
gelio, o sea en Cristo, se ha manifes- 
tado a los creyentes, así el misterio 
del reino se ha desvelado a los discí- 
pulos; está constituido por la semilla 
divina de la “palabra”, proclamada 
por el profeta de Nazaret, que lleva 
acabo la salvación de cuantos lo aco- 
gen, dando frutos de vida eterna (Mc 
4,20 y par). 

El reino de Dios debe ser acogido 
con la sencillez y la humildad carac- 
terísticas de los niños (Me 10,15). Los 
escribas, con los fariseos y cuantos 
rechazan la predicación y la persona 
de Jesús, son constitucionalmente in- 
capaces de comprender y de acoger el 
misterio del reino; el orgullo y la 
autosuficiencia les impiden abrirse a 
la luz divina que emana del evange- 
lio, y por tanto convertirse y entrar 
en la vida eterna. Al adherirse al men- 
saje proclamado por Cristo, el hom- 
bre es penetrado e invadido por la 
fuerza extraordinaria de esta semilla 
divina y permite a ese germen que dé 
frutos copiosos en su corazón. De 
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este modo la acción salvífica de la 
“palabra” se hace presente y operante 
en la tierra por medio de los oyentes 
atentos que la acogen con docilidad 
y sencillez. 


c) Bendito el reino que viene. 
Durante la entrada mesiánica de Je- 
sús en la ciudad de Jerusalén la mul- 
titud entusiasta aclama la llegada del 
reino en la persona de Cristo (Mc 
11,9s y par). Mientras que en el ter- 
cero y en el cuarto evangelio la ben- 
dición de los presentes tiene por ob- 
jeto al rey (de Israel) que viene en 
nombre del Señor, sólo Marcos ha- 
bla del reino que viene, colocado en 
paralelo con el que viene; en efecto, 
la aclamación del pueblo en el segun- 
do evangelio está formada por un 
quiasmo, como lo muestra el texto 
estructurado: 


A) ¡HOSANA! 

B) Bendito el que viene en el nombre del 
Señor. 

B” Bendito el reino que llega, de nuestro 
padre David. 

A”) HosANnNa en los (cielos) altísimos. 


La correspondencia entre los dos 
elementos centrales muestra que el 
mesías (el que viene en el nombre del 
Señor) inaugura el reino, aunque los 
judíos lo entienden en sentido políti- 
co, como restauración de la monar- 
quía davídica. 

El elemento interesante en la re- 
dacción de Marcos lo observamos en 
la venida del reino: con la entrada 
mesiánica de Jesús, el reino de Dios 
está presente en la tierra y comienza 
a manifestarse. De ese modo la ora- 
ción del discípulo: “Venga tu reino” 
(Mt 6,10 y par), comienza a ser escu- 
chada por el Padre, porque “el reino 
llega” (Mc 11,10), irrumpe en el mun- 
do con la persona de Cristo. 

El mesías inaugura el reino de Dios 
al tomar posesión de la ciudad sarta 
y purificar el templo arrojando a los 
mercaderes y alos demás profanado- 
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res (Mc 11,15s y par); luego desarro- 
lla su actividad didáctica, suscitando 
la admiración del pueblo judío (Mc 
11,18.27ss), y con ello muestra con- 
cretamente la llegada del reino ligada 
a la persona del mesías. La doctrina 
correcta de Marcos es presentada 
como un signo del reino: el escriba 
que responde correctamente, confir- 
mando la enseñanza de Jesús, es con- 
siderado por el maestro cercano al 
reino de Dios (Mc 12,34). Por lo de- 
más, el profeta de Nazaret enseña en 
la sinagoga o en el templo con auto- 
ridad, contraponiéndose a la doctri- 
na de los escribas y suscitando la ad- 
miración de las multitudes (Mc 1,21s; 
12,35ss); de ese modo insinúa que es 
el Cristo quien inaugura en la tierra 
el reino de Dios. 


d) Dimensión presente y futura 
del reino. En verdad Marcos consi- 
dera el reino de Dios no sólo como 
sinónimo de vida eterna, por lo cual 
no lo presenta sólo en perspectiva 
escatológico-futura, sino que piensa 
que está ya inaugurado en este mun- 
do con la predicación y la obra sal- 
vífica del mesías. Por eso el reino es 
una realidad compleja, pues se pre- 
senta a la vez como celeste y terrestre; 
se trata de la presencia salvífica —o 
señorío— de Dios, que irrumpe entre 
los hombres: el rey inmortal de los 
siglos obra y actúa por medio de su 
Cristo eficazmente en esta tierra; 
hace sentir su influjo benéfico divino 
en la humanidad, con el fin de invi- 
tarla y prepararla a la entrada en la 
gloria del cielo. 

El lóghion del Señor referido por 
Mc 10,14s contiene una síntesis de 
estos dos elementos, porque Jesús 
habla aquí del reino como de una 
realidad a la vez presente y futura. 
En efecto, el maestro enseña que para 
entrar en el reino de Dios hay que 
acogerlo con la actitud espiritual de 
los niños, ya que pertenece a los ni- 
ños. La expresión “entrar en el reino” 


Reino de Dios 


significa claramente entrar en la vida 
eterna; ya lo hemos comprobado. Se 
trata, pues, de la entrada en la gloria 
del Padre después de la muerte; por 
eso el maestro se refiere manifles- 
tamente a la dimensión futura del 
reino. 

Pero esta realidad divina hay que 
acogerla desde ahora, imitando la sen- 
cillez de los niños (Mc 10,15); por 
tanto, el reino de Dios está presente, 
porque se lo puede acoger o rechazar, 
como ocurre con la semilla de la “pa- 
labra” (Mc 4,20). En verdad el evan- 
gelio proclamado por Cristo contiene 
en germen el reino, como ya lo hemos 
mostrado. Por eso el reino de Dios es 
una entidad salvífica a la vez presente 
y futura, pues se trata de la acción 
real del Señor que obra la salvación 
de los creyentes. Con la venida del 
mesías esta presencia salvífica divina 
irrumpe en la tierra y comienza a dar 
frutos de vida eterna, como una se- 
milla que se desarrolla y crece; pero 
la plena maduración y manifestación 
de este germen divino de la palabra 
evangélica ocurrirá después de la 
muerte y al fin de los tiempos, cuando 
el discípulo de Cristo entre en la vida 
eterna y sea revestido de la gloria 
celeste, 


2. ENLOS ESCRITOS DEL TERCER 
EVANGELISTA. Lucas, en sus dos li- 
bros, trata frecuentemente el tema 
del reino de Dios, sobre todo en el 
evangelio. Obsérvese al respecto un 
dato estadístico: mientras Marcos em- 
plea el término basileía 20 veces, en 
el tercer evangelio este sustantivo apa- 
rece 46 veces, y en los Hechos se lo 
usa ocho veces. La frecuencia se pre- 
senta como índice de interés o de 
complacencia. 


a) Elreino mesiánico. Uno de los 
elementos más característicos de la 
teología lucana es la sensibilización 
al tema del reino mesiánico desde el 
evangelio de la infancia. El ángel del 
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Señor, en efecto, anuncia a la virgen 
María que su hijo heredará el trono 
de David, su padre, y que reinará en 
la casa de Jacob, e incluso que su 
reino no tendrá fin (Lc 1,32s). 

En estas palabras se escucha el eco 
de los oráculos mesiánicos sobre el 
excepcional descendiente del rey Da- 
vid (2Sam 7,12ss; ls 9,6) y sobre el 
hijo del hombre en la visión de Daniel 
(Dan 7,14), donde se anuncia de an- 
temano el reino eterno del consagra- 
do del Señor. El hijo de la Virgen 
realizará de lleno tales profecías. Por 
algo éste, cuando estaba para entrar 
en la ciudad de David, es aclamado 
por la multitud de los discipulos 
como el rey mesiánico que viene en el 
nombre del Señor (Lc 19,38), es 
decir, como el Cristo, dada la cita 
explícita del salmo mesiánico 118 
(v. 26). Además, el profeta de Naza- 
ret, cuando fue conducido al pretorio 
por los jefes y acusado de proclamar- 
se rey, no rechazó aquella imputa- 
ción, sino que respondió afirmativa- 
mente a Pilato, que le interrogaba si 
era él el rey de los judíos (Lc 23,25). 
La causa de su crucifixión y muerte 
fue su realeza mesiánica (Lc 23,38 y 
par). 

Jesús, hijo de la virgen María, ins- 
tauró en la tierra el reino de Dios, del 
cual había sido señal el reino davidi- 
co; pues él no solamente proclamó la 
buena nueva de la libertad y de la 
salvación a los pobres (Lc 4,16-21) y 
anunció el reino de Dios en las regio- 
nes de Palestina, sino que lo inauguró 
con su pasión, muerte y resurrección 
(Le 22,16.18). 


b) Elanuncio del reino. El profe- 
ta de Nazaret es el rey mesías, que 
debe ante todo proclamar el reino de 
Dios; el fin principal de su predica- 
ción consiste en anunciar esta reali- 
dad divina (Lc 4,43; 8,1; 9,11). En 
estos tres pasajes encontramos tres 
expresiones características de la re- 
dacción lucana, que no se encuentran 
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en los textos paralelos de los otros 
evangelistas; nos presentan el minis- 
terio de Jesús como un esfuerzo por 
anunciar el reino de Dios. La fuente 
de Lc 4,43 cita estas expresiones del 
Maestro: “Vamos a otra parte..., a 
predicar también allí” (Mc 1,38); el 
tercer evangelista modifica la frase 
del modo siguiente: “Debo anunciar 
también el reino de Dios a las demás 
ciudades”, indicando claramente que 
el objeto de la predicación de Cristo 
es el reino e insinuando que la buena 
nueva por él proclamada contiene el 
reino de Dios. En otro pasaje redac- 
cional, pero que tiene un buen para- 
lelo en Mt 9,35, nuestro evangelista 
describe la actividad misionera de Je- 
sús, presentándola como proclama- 
ción y anuncio del reino de Dios en 
las ciudades y en los pueblos de Ga- 
lilea (Lc 8,1). En la introducción al 
relato de la multiplicación de los pa- 
nes, Lucas transforma su fuente, que 
habla genéricamente de la enseñanza 
del Maestro (Mc 6,34), especificando 
que se trataba del anuncio del reino 
de Dios (Lc 9,11). Por tanto, la pre- 
dicación de Cristo se caracteriza, se- 
gún el tercer evangelista, por el anun- 
cio del reino porque contiene ese men- 
saje: el profeta de Nazaret habla del 
reino de Dios; por eso su evangelio es 
el evangelio del reino. 

El ministerio de Jesús se especifica 
por el anuncio del reino de Dios, 
mientras que la economía veterotes- 
tamentaria llega hasta Juan Bautista; 
en un lóghion del Señor, caracterís- 
tico del tercer evangelio, encontra- 
mos, en efecto, estas expresiones del 
Maestro: “La ley y los profetas llegan 
hasta Juan; desde entonces se anun- 
cia el reino de Dios” (Le 16,16). El 
pasaje paralelo de Mt 11,12, aunque 
contiene muchas palabras similares, 
tiene un sentido muy diverso, pues 
presenta el reino de los cielos como 
objeto de violencia. Por tanto, sólo 
para Lucas aquí el anuncio del reino 
es el elemento caracterizador de la 
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predicación de Cristo, por lo cual su 
palabra se centra en el reino de Dios 
y contiene esta realidad divina. El fin 
de la misión profética de Jesús con- 
siste en proclamar la buena nueva del 
reino; por eso el evangelio de Cristo 
es el evangelio del reino. 

En efecto, la locución “anunciar el 
reino” equivale en los escritos luca- 
nos a las frases “anunciar la palabra 
(del Señor)” (He 8,4; 15,35), “anun- 
ciar al Señor Jesucristo” (He 5,42; 
8,35; 11,20). A este respecto parece 
particularmente significativa la co- 
rrespondencia entre la expresión 
“anunciando la palabra” (He 8,4) y 
“anunciaba en torno al reino de 
Dios” (He 8,12). De modo análogo, 
la frase “proclamar el reino” (Lc 8,1; 
9,2; He 20,25; 28,31) aparece como 
sinónimo de las locuciones “procla- 
mar a Cristo” (He 8,5), “proclamar a 
Jesús” (He 9,20; 19,13). Para Lucas 
el reino de Dios simboliza la “pala- 
bra”. A este respecto es muy signifi- 
cativa la explicación de la parábola 
de la semilla en la redacción del tercer 
evangelio, porque sólo Lucas identi- 
fica la semilla con la palabra de Dios 
(Le 8,11). Pues bien, también para 
nuestro evangelista las parábolas 
simbolizan los misterios del reino de 
Dios (Lc 8,10), y, por tanto, el reino 
indica la palabra proclamada por el 
profeta de Nazaret, o sea la buena 
nueva de la salvación, el evangelio. 
Más aún, este mensaje contiene al 
Señor Jesús, el cual es el centro del 
anuncio evangélico. 


c) Elobjeto de la misión: el anun- 
cio del reino, Si los otros sinópticos 
enseñan claramente que los enviados 
de Cristo deben proclamar sobre 
todo la inminente irrupción del reino 
en la tierra, Lucas acentúa fuerte- 
mente este elemento; es más, en los 
Hechos presenta con frecuencia la 
acción misionera de los discípulos 
como un anuncio del reino de Dios. 
Esta doctrina forma uno de los ele- 
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mentos más característicos de la teo- 
logía del tercer evangelista. 

Lucas enseña ante todo que el pro- 
feta de Nazaret asoció a su misión de 
proclamar el reino no sólo a los 
“doce”, sino también a los setenta y 
dos discípulos. Por lo que concierne 
al envío del primer grupo de amigos 
más íntimos, el tercer evangelista 
concuerda sustancialmente con Ma- 
teo; pero en la redacción lucana des- 
tacamos un elemento característico, 
que confirma las precedentes refle- 
xiones sobre el contenido del reino; 
pues mientras que según Mateo los 
misioneros deben proclamar: “El rei- 
no de Dios está cerca” (Mt 10,7), 
para el tercer evangelista los “doce” 
son enviados a proclamar el reino de 
Dios (Lc 9,2), insinuando que está ya 
presente en la palabra del evangelio. 
Sin embargo, en la misión de los se- 
tenta y dos discípulos, éstos deben 
anunciar la aproximación del reino 
(Lc 10,9,11). Probablemente tal va- 
riante en el envío del segundo grupo, 
sin paralelo en los otros evangelios, 
se debe a la alusión a la futura misión 
entre los paganos. Efectivamente, el 
número 72, según Gén 10, indica to- 
dos los pueblos de la tierra; por tanto, 
en el envío de los “setenta y dos” 
tendríamos una anticipación proféti- 
ca de la evangelización de los genti- 
les. En semejante hipótesis hay que 
hablar de la proximidad del reino, 
porque durante la existencia terrena 
de Jesús los paganos no fueron evan- 
gelizados, pero tampoco ellos esta- 
ban ya lejos de escuchar y de acoger 
la palabra del reino. 

La incumbencia principal del dis- 
cípulo de Cristo debe ser la de anun- 
ciar el reino de Dios, dejando a los 
muertos el cuidado de sepultar a sus 
muertos (Lc 9,60). En este lóghion 
del Señor, exclusivo del tercer evan- 
gelio, observamos no sólo el lenguaje 
fuerte y paradójico propio del radi- 
calismo lucano, sino también el valor 
supremo del anuncio del reino; ese 
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empeño debe ocupar el primer puesto 
en el orden de los valores. El que da 
la preferencia a otros deberes huma- 
nos, no se muestra digno del reino 
(Lc 9,62), es decir, de la vida eterna, 
de la gloria celeste. 

Después de la ascensión del Señor, 
los primeros discípulos se consagra- 
ron seriamente a anunciar el reino de 
Dios; los Hechos de los Apóstoles 
describen detalladamente la evange- 
lización del mundo operada por la 
Iglesia; y no es raro que Lucas, en 
este libro segundo suyo, emplee la 
expresión “evangelizar el reino” para 
indicar la actividad misionera de los 
creyentes: del diácono Felipe (He 
8,12) y del gran apóstol de los genti- 
les, Pablo de Tarso (He 19,8; 20,25; 
28,23.31). Como ya lo hemos obser- 
vado, esta locución, en He 8,12 es 
paralela a la frase análoga de He 8,4, 
donde Lucas, en un breve sumario, 
describe la actividad misionera de los 
discípulos que han huido de Judea a 
causa de la persecución; éstos anun- 
ciaban la palabra de Dios, que evi- 
dentemente indica el evangelio. De 
modo análogo Felipe anunciaba a 
los samaritanos el reino de Dios, o 
sea la buena nueva de la salvación, 
centrada en el Señor Jesucristo (He 
8,12). Aún más claramente, en He 
19,8, el anuncio del reino indica el 
evangelio, porque aqui Pablo se diri- 
ge a los judíos de Efeso e intenta 
persuadirlos del camino del Señor, o 
sea de la nueva doctrina cristiana (He 
19,9). Un contexto análogo puede en- 
contrarse en He 28,23, porque aquí 
se describe la acción misionera del 
gran convertido de Damasco en fa- 
vor de sus correligionarios de Roma; 
es más, aquí el testimonio de Pablo 
sobre el reino se explica con su inten- 
to de persuadir a los judíos sobre 
Jesús, partiendo de la ley de Moisés 
y de los profetas. Por eso parece in- 
equívoco el significado cristológico 
del reino de Dios, ya que indica el 
anuncio evangélico. 
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En su testamento espiritual (el dis- 
curso de Mileto), el infatigable após- 
tol de los gentiles sintetiza su activi- 
dad misionera como un anuncio del 
reino: “... Todos vosotros, entre los 
cuales he pasado predicando el reino 
de Dios” (He 20,25). Evidentemente, 
Pablo proclamó al Señor Jesús, pre- 
dicó su mensaje entre los gentiles; el 
anuncio del reino indica, pues, la pro- 
clamación del evangelio. El libro de 
los Hechos se cierra con el sumario 
de la actividad misionera del apóstol 
de los gentiles, en el que dos expre- 
siones paralelas marcan la equiva- 
lencia entre la predicación del reino 
y la doctrina del Señor Jesús. Pues 
Pablo en Roma, durante dos años, 
desde su llegada a esta metrópoli aco- 
gía a todos, “predicando el reino de 
Dios y enseñando las cosas referentes 
al Señor Jesucristo” (He 28,31). 

De este modo la misión evangélica 
centrada en el reino, partiendo de 
Galilea, había llegado a los confines 
de la tierra, después de haber pasado 
de Judea y de Samaría a las regiones 
paganas de Asia Menor y de Grecia. 


d) Elreino pertenece a los pobres 
y a los niños. El segundo evangelista 
nos ha enseñado que el reino de Dios 
es de cuantos se asemejan alos niños, 
es decir, muestran su misma sencillez, 
humildad y confianza (Mc 10,145); 
[/ supra, TL, 1b] Lucas acoge plena- 
mente tal doctrina, citando a la letra 
esta fuente suya, contentándose con 
añadir una simple conjunción “y” 
(griego, kaí; Lc 18,165), Igualmente 
el tercer evangelista reproduce de for- 
ma sustancialmente idéntica el texto 
de Mc 10,23.25 sobre la extrema di- 
ficultad de que los ricos entren en el 
reino de Dios: le es más fácil a un 
camello entrar por el agujero de una 
aguja que a un rico entrar en el reino 
de Dios (Lc 18,245). 

El elemento nuevo en el tercer evan- 
gelio concierne a la felicidad de los 
pobres, porque a ellos pertenece el 
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reino de Dios (Lc 6,20). Realmente 
también el primer evangelista refiere 
una bienaventuranza semejante (Mt 
5,3); pero aquí, como veremos, son 
proclamados felices los pobres de es- 
píritu, es decir, los humildes, que 
confían sólo en Dios y no en las ri- 
quezas del mundo. En cambio el 
Cristo lucano declara dichosos a los 
pobres en sentido social, es decir, a 
los que no tienen pan para quitarse el 
hambre y lloran en la miseria (Lc 
6,205); y éstos se contraponen a los 
ricos, alos que gozan, alos epulones, 
contra los cuales Jesús lanza terri- 
bles “ay” (Lc 6,245). Estos pobres son 
los discípulos de Cristo (Lc 6,20a), 
que viven como su maestro en la 
7 pobreza [IV, 2] más completa; se 
los representa por el pobre Lázaro, 
en antítesis con el rico cpulón (Lc 
16,19ss). 

Los pobres son proclamados feli- 
ces porque el reino es su propiedad: 
“Dichosos (vosotros) los pobres, por- 
que vuestro es el reino de Dios” (Le 
6,20b). El lugar o estado de la felici- 
dad plena está reservado a los pobres; 
pues aquí serán saciados de todo bien 
y gozarán de modo perfecto (cf el 
símbolo del “reír”: Lc 6,205). Así 
como el pobre Lázaro fue conducido 
después de la muerte por los ángeles 
al seno de Abrahán, es decir, a la 
felicidad plena (Lc 16,225.25), así los 
discípulos de Cristo, si son pobres, 
son de derecho miembros del reino y 
entrarán en la vida eterna, el paraíso, 
como el buen ladrón (Lc 23,43). 


e) Reino futuro. También para 
Lucas el reino tiene una dimensión 
futura; más aún, el tercer evangelista 
acentúa fuertemente este aspecto. En 
el lóghion del Señor, exclusivamente 
lucano, sobre el seguimiento radical 
(Le 9,62), se afirma que no es digno 
del reino de Dios el que pone mano 
en el arado y se vuelve atrás. Tene- 
mos aquí una alusión transparente a 
la gloria del cielo, Aparece clarísimo 
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el significado escatológico futuro del 
reino en las expresiones conclusivas 
del breve discurso sobre la puerta 
estrecha, en las cuales se describe el 
juicio, cuando los operarios injustos 
serán condenados a la infelicidad, 
mientras ven a los patriarcas y a los 
profetas, junto con los paganos jus- 
tos, en el reino de Dios (Le 13,28). 
Evidentemente, el reino indica aquí 
la gloria y la felicidad del paraíso, 
donde se vivirá en el gozo eterno, 
participando del banquete celestial 
(cf Lc 14,15). En este reino dichoso, 
preparado por Jesús para sus discí- 
pulos fieles y perseverantes, se come- 
rá y se beberá a la mesa del Señor, 
sentados en tronos (Lc 22,295), len- 
guaje simbólico que expresa la felici- 
dad perfecta y la plena comunión con 
el Señor en la gloria del cielo. Nótese 
que estos últimos pasajes, lo mismo 
que el de Lc 13,28, son redaccionales; 
en cambio, las frases sobre la dificul- 
tad de que los ricos entren en el reino 
de Dios (Lc 18,245) son citadas tam- 
bién por los otros dos sinópticos. 

Ese significado escatológico futuro 
del reino aparece con claridad en la 
exhortación de Pablo a los discípulos 
de Galacia meridional, convertidos 
no hacía mucho: éstos deben perma- 
necer firmes en la fe, porque sólo a 
través de muchas tribulaciones se pue- 
de entrar en el reino de Dios (He 
14,22). Así como Cristo hubo de su- 
frir los dolores de la pasión y de la 
muerte para entrar en su gloria (Lc 
24,26), así los creyentes pueden par- 
ticipar de la felicidad eterna del reino 
celeste por medio de la perseverancia 
en la fe, también en los momentos 
de prueba, de dolor y de dificultad 
(cf Lc 8,15). 

En el pasaje, exclusivamente luca- 
no, que menciona la súplica del buen 
ladrón a Jesús moribundo de que se 
acuerde de él cuando vuelva a la tie- 
rra al fin de los tiempos a inaugu- 
rar su reino mesiánico (Lc 23,42), se 
insinúa fuertemente la dimensión 
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escatológico-futura del reino. En el 
discurso escatológico, después de ha- 
ber descrito el retorno del Hijo del 
hombre al término de las convulsio- 
nes cósmicas (Lc 21,25ss y par), el 
tercer evangelista, hablando de los 
signos precursores del fin (Lc 21,29ss 
y par), con un toque redaccional pre- 
senta la inauguración del nuevo or- 
den como un aproximarse del reino 
(Lc 21,31), en el cual los creyentes 
serán definitivamente redimidos (Le 
21,28), es decir, experimentarán la 
salvación eterna. Obsérvese, en efec- 
to, la correspondencia entre las dos 
frases: 

“Se acerca vuestra redención” 
(v. 28). 

“Está cerca el reino de Dios” 
(v. 31). 

Asi pues, el reino escatológico ce- 
leste se inaugurará con la vuelta del 
Hijo del hombre, cuando se instaure 
el nuevo orden de la gloria indefecti- 
ble en la vida eterna. 

Los apóstoles piensan que después 
de su resurrección Jesús va a inaugu- 
rar este reino mesiánico, porque de él 
habla el Señor en sus apariciones an- 
tes de la ascensión (He 1,3); pero el 
maestro les advierte que el tiempo 
del principio de ese acontecimiento 
pertenece al Padre; sin embargo, no 
será inminente, porque primero es 
necesaria la difusión del evangelio 
entre todos los pueblos (He 1,6-8). 
Sólo entonces Cristo glorioso volverá 
ala tierra (He 1,11) parainaugurar el 
reino de Dios en su plenitud. 


. 


» 


) Reino presente. El tercer evan- 
gelista nos habla frecuentemente del 
reino de Dios también como de una 
realidad presente; en parte lo hemos 
comprobado ya donde hemos mos- 
trado la identificación del reino con 
la palabra del evangelio (/ supra, b- 
c). Lucas subraya mucho también la 
dimensión presente del reino. El ló- 
ghion del Señor sobre el seguimiento 
(Lc 9,23ss y par) se cierra con las 
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expresiones sobre la inminente reali- 
zación del reino de Dios: algunos de 
los presentes verán su inauguración 
en la tierra (Lc 9,27). Probablemente 
nuestro evangelista piensa aquí en el 
nacimiento de la Iglesia y en la difu- 
sión y crecimiento de la “palabra”, la 
cual contiene el evangelio del reino 
(cf He 2,41; 6,7; 12,24). El reino de 
Dios, en efecto, se asemeja al grano 
de mostaza, que crece y se convierte 
en árbol (Lc 13,185). Está presente en 
el mundo como el fermento en la 
masa de harina, para transformar la 
humanidad (Lc 13,205). Los discipu- 
los deben orar al Padre para esta 
instauración del reino (Le 11,2); por- 
que la acogida de la palabra evangé- 
lica o conversión a Cristo es obra de 
Dios, que abre el corazón (cf He 
16,14). Un signo de esa presencia del 
reino en la tierra puede verse en la 
acción de Jesús, que expulsa los de- 
monios con el dedo de Dios (Lc 
11,20), o sea con su poder. 

El reino de Dios se hace presente 
en la persona del mesías; selo contra- 
pone al AT (a la ley de Moisés y a los 
profetas), que llega hasta Juan Bau- 
tista. Con la predicación del evange- 
lio por obra de Jesús queda inaugu- 
rada la era del reino, el cual por eso 
irrumpe en la tierra (Lc 16,16). Con 
esa obra evangelizadora el reino de 
Dios está presente en este mundo, se 
encuentra en medio de las personas 
que están interrogando al profeta de 
Nazaret (Lc 17,205). 

Con igual claridad se indica la pre- 
sencia del reino en la tierra en la ver- 
sión lucana de la respuesta de Jesús 
a Pedro, centrada en la recompensa 
reservada al que abandona todas las 
personas queridas y todos los bienes 
por el reino (Lc 18,29). Aquí, en la 
fuente, encontramos la expresión “a 
causa del evangelio” (Mc 10,29), que 
el tercer evangelista modifica en “a 
causa del reino de Dios”, insinuando 
la equivalencia de las dos expresio- 
nes, y por tanto mostrando la dimen- 
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sión presente del reino. Esta realidad 
divina se encuentra en el alegre men- 
saje de la salvación proclamado por 
Cristo, que asoció a los suyos a tal 
función, los cuales por ello, para lle- 
var a cabo con mayor prontitud la 
misión evangelizadora, deben aban- 
donarlo todo. 

La introducción lucana a la pará- 
bola de las diez monedas habla del 
próximo establecimiento del reino, 
que el mesías, simbolizado por el 
hombre noble, está a punto de reali- 
zar (Lc 19,11ss). A pesar de la pers- 
pectiva del juicio final, propia de la 
parábola, el tercer evangelista super- 
pone aquí algunos elementos que in- 
vitan a una lectura en clave mesiáni- 
ca, por estar claramente referidos a 
la situación histórica de Jesús, recha- 
zado por los judíos como rey (Le 
19,14) y castigados severamente por 
ello (Lc 19,27), con una transparente 
alusión a los destrozos causados por 
el ejército romano con ocasión de la 
ocupación de Palestina hacia finales 
de los años 60 d.C. Este reino mesiá- 
nico está a punto de ser inaugurado 
por el profeta de Nazaret en Jerusa- 
lén (cf Le 19,11) con su pasión, muer- 
te y resurrección. 

En efecto, Jesús en la cruz muestra 
que es el rey mesías, no aceptando el 
desafío de bajar de su patíbulo (Le 
23,37.39), sino muriendo en él para 
salvar a la humanidad pecadora, de 
la cual el buen ladrón es las primicias 
(Lc 23,43). El hoy de la salvación 
aquí, como en los otros pasajes del 
tercer evangelio (Lc 4,21; 19,9), tiene 
significado escatológico en una pers- 
pectiva de realización presente, pero 
abierta al cumplimiento pleno y per- 
fecto en la consumación final al fin 
de los tiempos. 


g) Síntesis de las dos dimensio- 
nes. A pesar de la distinción, frecuen- 
temente bastante clara, entre reino 
futuro y reino presente, estas dos di- 
mensiones aparecen íntimamente co- 
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nexas; se trata de una única realidad 
divina, aunque compleja. El reino es 
una entidad trascendente: su sede na- 
tural es el cielo; se trata evidentemen- 
te del dominio de Dios, de su presen- 
cia, de su persona. Pues bien, este 
reino divino viene a la tierra, descien- 
de a este mundo, para dejar sentir su 
acción benéfica y salvífica a los hom- 
bres y prepararlos a la entrada en la 
gloria del cielo. Ese nexo íntimo en el 
tercer evangelio está insinuado más 
de una vez en pasajes que contienen 
las dos dimensiones, porque se habla 
del reino en perspectiva futura y al 
mismo tiempo presente, o viceversa; 
más aún, en algunos no resulta fácil 
ver si nuestro autor habla de una o de 
otra. 

En los lóghia sobre el seguimiento 
radical de Lc 9,60-62, el reino de Dios 
indica primero el mensaje de la buena 
nueva que el discípulo debe anunciar 
(v. 60), y luego el premio futuro, la 
vida eterna, de la cual no es digno el 
que pone la mano en el arado y luego 
se vuelve atrás (v. 62). El dicho del 
Señor sobre los niños asocia intima- 
mente las dos dimensiones del reino, 
porque Jesús declara que sólo entra- 
rá en el reino de Dios el que lo acoja 
como un niño (Lc 18,17); la acogida 
del reino es evidentemente una reali- 
dad presente, mientras que la entra- 
da enéles un acontecimiento futuro. 
La frase inmediatamente precedente 

“de los que son como ellos (los 
niños) es el reino de Dios” (Le 
18,16) contiene las dos dimensio- 
nes juntas, pues indica bien la acogi- 
da del evangelio, bien la participa- 
ción en el reino celeste futuro. 

En el pasaje de Le 12,315 el reino 
es presentado primero como objeto 
de búsqueda por parte de los discipu- 
los (v. 31) y luego como don del Pa- 
dre (v. 32). Los creyentes no deben 
afanarse por el alimento y el vestido; 
su ocupación primaria ha de estar 
orientada a los intereses de Dios: la 
difusión de su palabra; ese esfuerzo 
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será premiado con la entrada en la 
gloria del reino en el cielo. Se trata, 
pues, de una realidad a la vez presen- 
te y futura. 

Esta doble perspectiva del reino 
aparece también en el relato de la 
última cena, donde Jesús afirma que 
ya no comerá el cordero pascual has- 
ta la consumación del reino de Dios 
(Le 22,16) y que no beberá el vino 
hasta que llegue el reino de Dios (Lc 
22,18). Estos pasajes contienen las 
dos dimensiones del reino, porque en 
el primero encontramos una indica- 
ción transparente del reino escatoló- 
gico futuro llegado a su plenitud, 
mientras que en el segundo se habla 
de la venida de esta realidad divina a 
la tierra. 

De estos textos se desprende la 
complejidad y la riqueza de nuestro 
tema: el reino significa no sólo la 
realidad divina del cielo, de la gloria 
eterna, de la vida bienaventurada, o 
sea del paraiso, donde Dios ejerce de 
modo pleno y perfecto su señorío, 
fuente de felicidad y de inmortalidad, 
sino que indica también su irrupción 
en la tierra mediante la acción evan- 
gelizadora y salvífica de Cristo, la 
cual debe ser continuada por sus dis- 
cípulos, difundiendo la buena nueva 
de la salvación en el mundo. Por tan- 
to, la Iglesia ha sido investida de la 
función de instaurar el reino de Dios 
en la tierra, predicando el evangelio 
a todos los pueblos, para preparar 
con esa misión el futuro reino esca- 
tológico con la entrada de los creyen- 
tes en la gloria del cielo, donde po- 
seerán en plenitud la vida eterna. 


3. EL CUARTO EVANGELISTA. En 
el evangelio de Juan, el profeta de 
Nazaret habla del reino de Dios o de 
su reino sólo en dos ocasiones: en el 
diálogo con Nicodemo y en su res- 
puesta al gobernador romano que le 
interroga sobre sus ambiciones rea- 
les. Sin embargo, el cuarto evangelis- 
ta acentúa fuertemente la realeza de 
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Jesús, sobre todo en la representa- 
ción del proceso romano y en la es- 
cena de la contestación del título de la 
condena. 


a) Ver el reino y entrar en él. En 
las primeras frases de su diálogo con 
Nicodemo, el maestro presenta el na- 
cimiento de lo alto o del Espíritu San- 
to como condición indispensable 
para ver el reino de Dios (Jn 3,3). 
¿Qué entiende el evangelista con esa 
expresión? ¿Se refiere a la temática 
de los sinópticos? La locución “ver el 
reino de Dios” en el NT sólo aparece 
en este pasaje de Juan, en Mc 9,1 y 
en Lc 9,27, donde indica la experien- 
cia del poder de la venida del reino de 
Dios a la tierra, o sea la instauración 
de este poderoso reino celeste. Que 
en Jn 3,3 habla el evangelista de una 
experiencia personal del reino lo in- 
sinúa la expresión muy parecida “ver 
la vida” (Jn 3,36). Ahora la vida di- 
vina no se ve; pero se posee, se expe- 
rimenta. Por tanto, “ver el reino” es 
una locución semítica para indicar la 
experiencia vital de esta realidad di- 
vina, a saber: la entrada en el reino de 
Cristo ya desde esta tierra, la pose- 
sión de la vida eterna y de la salvación 
por medio de Jesús y en él, el rey que 
da testimonio de la verdad, es decir, 
que revela las realidades divinas. 

Dada la semejanza de la acepción 
semítica de la locución “ver el reino”, 
también la sentencia “entrar en el rei- 
no” (Jn 3,5) no puede menos de indi- 
car una realidad presente, aunque en 
los sinópticos se refiere a la entrada 
en la vida eterna después de la muer- 
te. Tenemos aquí una concretización 
de la escatología anticipada o reali- 
zada. El cuarto evangelista habla de 
la entrada presente en el reino de 
Dios, es decir, en el aprisco, por la 
puerta que es Jesús (Jn 10,1s.9). Para 
Juan, el reino de Dios es el aprisco de 
Dios, en el cual se entra por la fe, 
aceptando y asimilando la verdad, es 
decir, la revelación de Cristo. Para 


Reino de Dios 


entrar en este reino, o sea para expe- 
rimentar la vida eterna y la salvación 
divina, es necesario nacer de lo alto, 
ser engendrados por el Espíritu San- 
to, que debe hacer nacer en el cora- 
zón del discípulo una fe profunda 
que oriente la existencia hacia el Hijo 
de Dios. 


b) Jesús es el rey de [srael. En el 
cuarto evangelio el reino de Dios ad- 
quiere una dimensión cristológica 
fuertemente acentuada poque se con- 
centra casi en la persona del Hijo de 
Dios, que es el rey de Israel; tal es la 
profesión de fe formulada por Nata- 
nael (Jn 1,49). Jesús es el rey mesías, 
el “hijo de David”, como se expresan 
los sinópticos (cf Mt 9,27; 20,305; Mc 
10,475). Pero Juan asocia la realeza 
de Jesús a su filiación divina (Jn 
1,49). Al profeta de Nazaret le gustó 
la profesión de fc de Natanael, por- 
que aquí la realeza tiene un significa- 
do preferentemente religioso; en 
cambio, rehuyó las multitudes de Ga- 
lilea que querían proclamarlo rey, 
porque su realeza se entendió en sen- 
tido exclusivamente político y tem- 
poral (Jn 6,145). 

Con el signo de los panes multipli- 
cados, Jesús se reveló como el profeta 
escatológico (Jn 6,1ss); él es verdade- 
ramente el personaje mesiánico del 
que habla Dt 18,15ss, esperado para 
el fin de los tiempos. Pero los galileos 
entienden mal esa función real, por- 
que la toman en clave política, y por 
eso intentan arrebatar a Jesús para 
hacerlo rey de Palestina (Jn 6,145). 
El profeta de Nazaret es rey, pero en 
sentido religioso, en cuanto que reve- 
la autoritativamente la vida divina 
(Jn 18,33-38). También cuando hace 
la entrada solemne en la ciudad del 
mesías, en Jerusalén, y es aclamado 
entusiásticamente por la multitud 
como “el rey de Israel” (Jn 12,13), 
Jesús es perfectamente consciente de 
que su reino no es de este mundo (Jn 
18,36). 
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c) La revelación suprema de la 
realeza de Cristo, En el relato de Juan 
de la pasión y muerte de Jesús obser- 
vamos un fuerte acento de su realeza, 
y al mismo tiempo la presentación de 
la justa perspectiva de esa dignidad o 
función de Cristo. 

En el diálogo de Jesús con Poncio 
Pilato se desarrolla considerable- 
mente este tema; el gobernador ro- 
mano abre el interrogatorio pregun- 
tando a su prisionero si es el rey de 
los judíos (Jn 18,33); éste responde al 
principio de modo evasivo, para sa- 
ber si la pregunta se la han sugerido 
otros o si es espontánea (Jn 18,34); 
pero ante la réplica desdeñosa de Pi- 
lato, aclara la naturaleza de su reino 
y de su realeza: éstos no son de carác- 
ter político o mundano, porque tras- 
cienden esta tierra (Jn 18,36). Más 
aún; cuando Pilato pide una confir- 
mación más explícita de su dignidad 
real, Jesús proclama sin equívocos 
que no sólo es rey, sino que el fin de 
su venida al mundo lo constituye su 
realeza de orden religioso, que se iden- 
tifica con la actividad y la misión 
reveladora del Cristo (Jn 18,37). 

En la pregunta de Pilato a la mul- 
titud sobre si desea la liberación del 
rey de los judíos (Jn 18,39), el cuarto 
evangelista enlaza con la tradición 
sipnótica. También la escena de la 
coronación de espinas es referida por 
Marcos y por Mateo; pero mientras 
que en los sinópticos destaca con evi- 
dencia el aspecto de burla y escarnio 
con los golpes de la caña en la cabeza, 
con los esputos y con las befas (Mc 
15,17ss y par), Juan calla casi del 
todo estos elementos para invitar a 
una lectura más profunda del acon- 
tecimiento: los soldados romanos in- 
voluntariamente han proclamado a 
Jesús verdadero rey, porque le han 
puesto en la cabeza la corona, le han 
vestido la púrpura y le han saludado 
como rey de los judios (Jn 19,2s). 

La escena del Litóstrotos es carac- 
terística del cuarto evangelio (Jn 
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19,13-15) y está centrada en la realeza 
de Jesús. En pleno mediodía, Pilato, 
representante de la máxima auto- 
ridad política y militar de la tie- 
rra, entroniza a Cristo como rey, ha- 
ciendo que se siente en el tribunal 
(cf TOB-NT, París 1985, 349) y pro- 
clamándolo oficialmente rey de los 
judíos con la expresión: “He ahí a 
vuestro rey” (Jn 19,135). 

Finalmente, el pasaje concernien- 
te al título puesto sobre la cruz de 
Jesús (Jn 19,19-22) subraya una vez 
más la realeza de Cristo. Esta períco- 
pa pone bien de relieve, a nivel teo- 
lógico juanista, la verdadera causa 
de la condena del maestro: su realeza. 
El detalle redaccional de Juan con- 
cerniente a las tres lenguas en las cua- 
les estaba escrita la causa de condena 
insinúa la universalidad de la realeza 
de Cristo (Jn 19,20): a todos los hom- 
bres de cualquier lengua se les ha 
notificado solemnemente con un epí- 
grafe oficial dictado por la autoridad 
política competente que Jesús ha 
muerto en la cruz por ser el rey de los 
judíos. La impugnación del título 
por parte de los sumos sacerdotes 
con la seca réplica de Pilato, en la 
cual éste declara que lo escrito debe 
permanecer inalterado (Jn 19,218), 
constituye un medio típico de ironía 
en Juan para acentuar la realeza de 
Jesús: el profeta de Nazaret muere en 
la cruz porque es el rey de los judíos. 

Por tanto, para el cuarto evange- 
lista Jesús es proclamado rey con su 
pasión y muerte en la cruz. Juan ha 
interpretado estos acontecimientos a 
un nivel tan profundo que los consi- 
dera como la exaltación de Cristo 
rey. La crucifixión de Jesús significa 
su glorificación regia, su entroniza- 
ción divina como rey de Israel. De 
ese modo se ha inaugurado el reino 
de Dios en la tierra. 


TI. EL EVANGELISTA DEL 
REINO DE LOS CIELOS. Hemos 
comprobado la importancia que re- 
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viste en los tres evangelios ya anali- 
zados el tema del reino anunciado 
por el profeta de Nazaret; sin embar- 
go, nadie aparece más interesado en 
este tema que Mateo. Se puede con- 
siderar con razón al primer evange- 
lista como el autor del NT que pone 
el reino de los cielos como uno de los 
fundamentos de su sistema teológico. 
Mateo considera realmente el reino 
como el objeto principal de la predi- 
cación de Jesús; incluso parece tener- 
lo porel fin principal de su misión. El 
profeta de Nazaret ejerce sobre todo 
la función de anunciar el acercamien- 
to del reino y de inaugurarlo con su 
acción salvífica, haciéndolo presente 
en la tierra, aunque de modo germi- 
nal y oculto, para preparar su mani- 
festación plena en el cielo al final de 
la historia y del tiempo. Por tanto, 
Mateo se presenta verdaderamente 
como el evangelista del reino de Dios 
o del “reino de los cielos”, dos locu- 
ciones semejantes. 


1, LA INCIDENCIA DEL TEMA DEL 
REINO EN EL PRIMER EVANGELIO. La 
expresión “reino de los cielos” se pre- 
senta como una locución semítica 
para indicar el reino de Dios; en el 
NT la emplea exclusivamente Mateo 
unas 34 veces. Pero el primer evange- 
lista conoce también la locución “rei- 
no de Dios”, que aparece cuatro ve- 
ces. Una frecuencia tan alta indica ya 
la importancia del tema del reino en 
la teología de Mateo, que presenta 
realmente la obra salvífica de Jesús 
justamente desde la perspectiva del 
reino: Cristo ha venido para procla- 
mar e instaurar en la tierra el reino de 
Dios; para preparar a los hombres al 
ingreso en ese reino, haciendo pre- 
gustar ya por anticipado en esta tie- 
rra su valor salvifico. 

El contenido de la predicación de 
Jesús está sintetizado en la conver- 
sión del hombre para acoger el reino 
divino que se acerca (Mt 4,17). Des- 
pués de la introducción al ministerio 
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público del mesías, Mateo refiere el 
primer gran sermón de Jesús, cl ser- 
món de la montaña centrado precisa- 
mente en el reino de los cielos. El 
párrafo introductorio, que contiene 
su síntesis poética con la proclama- 
ción de las bienaventuranzas, mues- 
tra la importancia del tema. Esa in- 
tuición es confirmada por la inclu- 
sión temática del discurso entero (Mt 
5,3-7,21) y por el uso de la expresión 
“reino de los cielos”, que se encuentra 
en las secciones centrales (Mt 5,19s; 
6,10-33). En realidad, el sermón de la 
montaña contiene la proclamación 
de la inauguración del reino de Dios 
con las bienaventuranzas del reino 
(Mt 5,3-12), la ley del reino (Mt 5,17- 
48), la justicia del reino (Mt 6,1-18), 
el desprendimiento de los bienes de 
la tierra con el fin de buscar en primer 
lugar el reino de Dios (Mt 6,19-34); 
el párrafo final está centrado en la 
práctica de la ley del reino (Mt 7, 
13-28). 

La sección inmediatamente siguien- 
te, que refiere sobre todo la acti- 
vidad taumatúrgica de Jesús (Mt 8,1- 
9,35), aparece también abarcada por 
la inclusión temática centrada en el 
reino de los cielos, citado explícita- 
mente hacia el principio (Mt 8,115) y 
en el pasaje final (Mt 9,35). Ese ele- 
mento literario, exclusivo del primer 
evangelista, caracteriza también esta 
sección; por eso presenta el ministe- 
rio taumatúrgico de Cristo a la luz 
del reino, insinuando que las cura- 
ciones obradas por el profeta de Na- 
zaret constituyen la prueba de la 
inauguración del reino de los cielos 
en la tierra, o sea el signo concreto de 
que el reino divino ha irrumpido en 
este mundo, porque los milagros rea- 
lizados por Jesús muestran la presen- 
cia real, poderosa y salvífica del Se- 
ñor entre los hombres. 

El segundo gran discurso del pri- 
mer evangelio, el de la misión, está 
colocado bajo el signo del reino. Des- 
pués de la breve introducción que 
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describe la elección de los doce após- 
toles (Mt 9,36-10,4), se refieren las 
exhortaciones de Jesús a sus misio- 
neros (Mt 10,5-42), que se abren con 
el pasaje programático de la procla- 
mación de la cercanía del reino (Mt 
10,5-7). Así pues, el contenido esen- 
cial de la predicación de los apóstoles 
a los hijos de Israel tiene por objeto 
la irrupción en la tierra de la presen- 
cia salvífica del Señor por medio de 
su Cristo. 

También la sección dramático- 
narrativa, colocada entre el segundo 
y el tercer gran discurso (Mt 11-12), 
se caracteriza por la presencia del 
reino, mencionado explícitamente en 
el primer párrafo (Mt 11,115) y en el 
último (Mt 12,28). 

El tercer gran sermón aparece cen- 
trado, sin lugar a dudas, en el reino 
de los cielos, mencionado ocho veces. 
En este discurso se refieren siete pa- 
rábolas que ilustran la realidad del 
reino (Mt 13,1-52). Todas las pará- 
bolas, a excepción de la primera, se 
abren con las frases: “El reino de los 
cielos es comparable a”, “El reino de 
los cielos es semejante a”. Además, 
en el centro de la perícopa inicial, 
centrada en la parábola del sembra- 
dor (Mt 13,3-23), se menciona ex- 
plícitamente el reino de los cielos 
(v. 11), lo cual se comprueba también 
en el pasaje conclusivo (Mt 13,52). 

Por razones de espacio, interrum- 
pimos aquí nuestro examen; él prue- 
ba con suficiente claridad el carácter 
central de esta temática: el evangelio 
de Mateo tiene verdaderamente por 
objeto principal el reino de los cielos. 


2. LA PROCLAMACIÓN DEL REl- 
NO. La buena nueva del reino es 
anunciada por los varios mensajeros 
enviados por el Señor. El precursor 
del mesías en el desierto de Judea 
invita a sus oyentes a la conversión 
porque el reino de los cielos está cerca 
(Mt 3,2). Se advierte que sólo el pri- 
mer evangelista pone en boca de Juan 
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Bautista el anuncio del acercamiento 
del reino, mientras que concuerda 
con Marcos en hacer proclamar esta 
buena nueva por el profeta de Naza- 
ret (Mt 4,17 y par). Las exhortacio- 
nes de estos textos al cambio de men- 
talidad y de vida resultan lógicas, 
dado el carácter trascendente y divi- 
no del reino; se trata, en efecto, de 
una realidad celeste, por lo cual es 
preciso disponerse convenientemente 
a acogerla. 

El reino de los cielos es el objeto de 
la predicación de Jesús (Mt 4,23; 
9,35) y de sus misioneros (Mt 10,7; 
24,14). Se trata de la buena nueva de 
la salvación, que por eso es llamada 
evangelio del reino o presentada 
como la palabra del reino. Nótese 
que tampoco las expresiones sobre la 
proclamación del reino en estos últi- 
mos pasajes se encuentran en las fra- 
ses paralelas del segundo evangelio, 
probablemente fuente de Mateo; por 
tanto, son redaccionales y muestran 
el gran interés de nuestro evangelista 
por esta temática. 


a) El evangelio del reino. La ex- 
presión “evangelio del reino”, emplea- 
da exclusivamente por Mateo, pone 
bien de manifiesto el contenido de la 
buena nueva proclamada por el pro- 
feta de Nazaret: ésta tiene por objeto 
el reino de los cielos; por tanto, la 
enseñanza de Jesús está centrada en 
este tema. Se trata, en efecto, de lo- 
cuciones redaccionales que sintetizan 
el objeto principal de la predicación 
de Cristo (Mt 4,23; 9,35) o de sus 
enviados (Mt 24,14). Por eso el men- 
saje evangélico con sus múltiples ar- 
ticulaciones y riquezas de fondo se 
reduce al anuncio del reino. Por esa 
razón Mateo (y sólo él) emplea la 
expresión “palabra del evangelio” 
(Mt 13,19): la parábola del sembra- 
dor ilustra las diferentes reacciones a 
la escucha de la buena nueva anun- 
ciada por Jesús (Mt 13,3s.18ss). En- 
tre los hombres, algunos han recibido 
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de Dios el don de renunciar al matri- 
monio para consagrarse enteramente 
al anuncio del reino, o sea del evan- 
gelio (Mt 19,12). 


b) Los hijos del reino. Acogiendo 
este mensaje de salvación, el hombre 
se transforma y se convierte en “hijo 
del reino”. En la explicación de la 
parábola de la cizaña, el profeta de 
Nazaret aclara que el buen grano 
simboliza a los hijos del reino, mien- 
tras que la cizaña indica a los hijos 
del maligno (Mt 13,38); por tanto, el 
que acoge la palabra del evangelio, 
aunque no sea judío o circuncidado, 
adquiere el puesto de los herederos 
del reino. Jesús anuncia a sus con- 
temporáneos que muchos paganos 
participarán de la gloria del cielo jun- 
to con los patriarcas; en cambio, “los 
hijos del reino” según la carne serán 
arrojados a las tinieblas y al lugar de 
tormentos (Mt 8,11s); más aún, a los 
sumos sacerdotes y a los fariseos les 
declara el maestro que les será quita- 
do el reino de Dios para darlo a un 
pueblo que dé frutos (Mt 21,34ss). 
Por tanto, sólo hijos del reino en es- 
píritu, o sea abiertos a la fe, serán 
colocados en el granero de Dios, es 
decir, participarán de la gloria del 
cielo después de haberse convertido 
en discípulos de Cristo (Mt 13,52). 
Obsérvese que también la expresión 
“hijos del reino” la emplea exclusiva- 
mente el primer evangelista. 


c) Los miembros del reino. La 
adhesión de corazón al evangelio 
hace al creyente partícipe del reino, 
aunque no sea hijo de Abrahán en la 
carne. Mas, en concreto, ¿quiénes 
son estos miembros del reino? Son 
los pobres de espiritu, los afables, los 
misericordiosos, los agentes de paz, 
los perseguidos a causa de la justicia. 
Las bienaventuranzas nos indican 
precisamente a quién pertenece el rei- 
no de los cielos. Mateo muestra con 
particular elocuencia las varias clases 
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de personas partícipes del reino (Mt 
5,3-10). 

También los que se parecen a los 
niños por la sencillez y la pobreza se 
deben contar entre los miembros del 
reino; Jesús es muy explicito al res- 
pecto: cuando los discípulos querían 
echar a los niños, él impidió aquel 
gesto y sentenció que el reino de los 
cielos es de cuantos son parecidos a 
los niños (Mt 19,14), es decir, viven 
en la pobreza espiritual, en el aban- 
dono total y confiado al amor de 
Dios. 


3. ELREINO MESIÁNICO. El pro- 
feta de Nazaret no sólo anunció el 
reino indicando a sus miembros, sino 
que lo inauguró con su misión. El, en 
efecto, se manifestó como el Cristo 
que cumplió las Escrituras sobre el 
rey-mesías, que establece en la tierra 
el reino de Dios. Pues Jesús es el Hijo 
del gran rey del universo (Mt 22,2ss). 
La madre de Santiago y de Juan está 
convencida de que el Maestro va a 
inaugurar este reino mesiánico, y por 
ello pide para sus hijos los primeros 
dos puestos de gobierno y de honor 
(Mt 20,205). Con su ingreso triunfal 
en la ciudad de David cumple Jesús 
los oráculos proféticos del rey-mesías 
(Mt 21,2ss). 


a) La oración por la venida del 
reino. Pero ese reino no es de orden 
político, como suponían casi todos 
los judíos, comprendidos los prime- 
ros discípulos de Cristo (Mt 20,21- 
28); por eso no se instaura con la 
fuerza militar o con ejércitos, sino 
con la oración. Más aún; el objeto 
primero y principal de las peticiones 
de los creyentes debe constituirlo jus- 
tamente la inauguración del reino: 
“Venga tu reino” (Mt 6,10); [/ Ora- 
ción l, 8]. 

Esta segunda petición del Padre- 
nuestro constituye la concretización 
de la primera. La oración “Venga tu 
reino” indica cómo santificará Dios 
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su Nombre grande: la instauración 
del dominio salvífico del Señor re- 
presenta la prueba de la santidad de 
su Nombre, es decir, de su persona 
divina y trascendente, Pues el reino 
del Padre significa la presencia real y 
salvífica del Señor, que comienza a 
dejarse sentir en la tierra mediante la 
proclamación del evangelio, es decir, 
por medio del mesías. Su cumplimien- 
to perfecto o consumación tendrá lu- 
gar al fin de los tiempos (cf Mt 7,21; 
8,11; 16,28). El discípulo de Jesús 
debe orar al Padre del cielo a fin de 
que inaugure su reino, es decir, esta- 
blezca su presencia salvífica entre los 
hombres mediante su Cristo (Mt 
6,10). 


b) La búsqueda del reino. Los 
seguidores de Jesús no sólo deben 
pedir a Dios la instauración de su 
reino, sino que tienen el deber de 
comprometerse seriamente por él: 
deben interesarse sobre todo por esta 
realidad divina; entonces el Padre 
proveerá a sus necesidades tempora- 
les, tales como la comida, el vestido, 
el alojamiento (Mt 6,33). La denun- 
cia y la exclusión del ansia de medios 
de subsistencia se derivan del hecho 
de que esa inquietud constituye un 
obstáculo a la búsqueda del reino. 
En realidad, el interés principal y el 
esfuerzo dominante del cristiano de- 
ben tener por objeto las realidades 
evangélicas; él debe tener hambre y 
sed de justicia (Mt 5,6); es decir, debe 
anhelar sobre todo la instauración 
plena del reino; con la oración y con 
la acción debe favorecer el adveni- 
Muento de la presencia salvífica del 
Padre, 

El reino de los cielos, en efecto, 
según la valoración de la fe, constitu- 
ye el tesoro más grande, por el cual 
vale la pena venderlo todo; es él la 
perla más preciosa, en cuya adquisi- 
ción hay que invertir cuanto se posee 
(Mt 13,44-46). Estas dos breves pará- 
bolas son exclusivas de Mateo. 
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Dado el valor excepcional del rei- 
no para la salvación, el que obstacu- 
liza el ingreso en el mismo o su po- 
sesión comete un delito gravísimo; 
de ahí el significado de los “ay” que 
el profeta de Nazaret lanza contra los 
escribas y los fariseos, los cuales se 
manchan también con ese reprobable 
pecado (Mt 23,13). 


c) El signo de la presencia del 
reino. Con la venida de Jesús y con 
la predicación del evangelio irrumpe 
en la tierra el reino de los cielos, co- 
mienza a realizarse el reino mesiáni- 
co. Pues el profeta de Nazaret es el 
que debe venir; es el Cristo que obra 
los signos mesiánicos (Mt 11,2-6), en- 
tre los cuales hay que enumerar arro- 
jar alos demonios de los posesos (Mt 
12,225). Con ese gesto mesiánico el 
reino de Belcebú queda minado en la 
base y a punto de ser destruido. Jesús 
arroja a los demonios por medio del 
Espiritu de Dios, mostrando en con- 
creto la instauración del reino entre 
los hombres (Mt 12,28). Por tanto, 
para el primer evangelista (y sólo 
para él) los prodigios excepcionales 
realizados por Cristo en el Espíritu 
Santo deben ser considerados como 
el signo tangible de la presencia del 
reino mesiánico en este mundo. 


d) El crecimiento del reino. La 
presencia del reino en la tierra no se 
ha de concebir de modo estático, sino 
en perspectiva dinámica, porque es 
una realidad divina en evolución, que 
crece siempre. Las parábolas, sobre 
todo en el primer evangelio, ilustran 
este aspecto. Así como una viña crece 
y se desarrolla si se ve favorecida por 
el interés del dueño que adquiere 
obreros que la trabajen, así el reino 
de los cielos crece con la colabora- 
ción de las diversas personas llama- 
das a dedicarse a la misión evangélica 
(Mt 20, 1ss). Ese desarrollo se insinúa 
también en otra parábola, también 
ella, como la precedente, exclusiva 
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de Mateo, a saber: la del grano sem- 
brado por el amo y de la cizaña arro- 
jada en el campo por su enemigo: la 
buena semilla crece, brota de la tierra 
y se desarrolla hasta su maduración 
(Mt 13,24ss). 

Pero el desarrollo dinámico del rei- 
no se ilustra sobre todo con las dos 
breves parábolas del grano de mosta- 
za y del fermento (Mt 13,31-33). Así 
como esta semilla tan pequeña crece 
hasta convertirse en árbol y como un 
poco de levadura hace fermentar 
toda la masa de harina, así el reino de 
los cielos, aunque aparezca casi im- 
perceptible e insignificante, se des- 
arrolla de modo sorprendente hasta 
extenderse por toda la tierra. 


4. LA CONSUMACIÓN DEL REINO. 
El reino de los cielos mediante la obra 
del mesías, a través de la predicación 
del evangelio y de los prodigios por 
él llevados a cabo, se establece en la 
tierra; pero es una realidad divina y 
alcanzará su madurez o consumación 
plena en el cielo, donde vive y reina 
Dios y adonde ha vuelto su Hijo. Al 
término de la historia y del mundo, 
con el juicio final se instaurará para 
siempre el dominio del Padre en to- 
dos los seres vivientes. Entonces los 
justos y los creyentes, que han prac- 
ticado la palabra de Cristo, partici- 
parán de modo pleno, definitivo y 
perfecto, de la alegría y de la gloria 
del reino en los cielos con la posesión 
de la vida eterna. 


a) El reino de los cielos. La di- 
mensión trascendente y divina del 
reino la acentúa fuertemente el pri- 
mer evangelista; la misma locución 
“reino de los cielos”, característica de 
nuestro autor, insinúa ese aspecto. El 
reino es una realidad celeste, aunque 
provisionalmente y en parte descien- 
de a la tierra. Su dominio perfecto, 
su expansión plena, la manifestación 
total de su riqueza, fuerza y gracia no 
pueden poseerse en este mundo pere- 
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cedero, sino sólo en el cielo, donde 
Dios reina de modo soberano y don- 
de todas las criaturas racionales son 
invitadas a vivir en la felicidad per- 
fecta y en la gloria imperecedera e 
inmortal. 

Mas en este reino dichoso entrarán 
sólo las personas que se hayan esfor- 
zado en cumplir y en enseñar la reve- 
lación de Cristo (Mt 5,195), haciendo 
de ese modo la voluntad del Padre 
(Mt 7,21). Este lugar o estado de fe- 
licidad plena, simbolizada por el ban- 
quete celestial, está reservado a cuan- 
tos muestran una fe auténtica en 
Cristo, aunque no sean judíos ni es- 
tén circuncidados (Mt 8,11s). Para 
entrar en este reino hay que cambiar 
de mentalidad y de vida, volviéndose 
como niños, rechazando las ambi. 
ciones, las vanidades y el poder del 
mundo (Mt 18,1-4); más aún, es ne- 
cesario vivir como pobres, pues muy 
difícilmente se les concederá a los 
ricos esa entrada (Mt 19,235). El rej. 
no se les negará a los hijos que no 
cumplen la voluntad del Padre, mien. 
tras que se dará a los publicanos y y 
las prostitutas que han cambiado de 
vida con una conversión sincera (Mt 
21,28-32). Sólo las personas que tie. 
nen el aceite, simbolo del compromj. 
so concreto por cumplir la voluntag 
de Dios (cf Mt 7,21), participarán de] 
banquete nupcial, mientras que las 
vírgenes necias, que se contentaron 
sólo con bonitas profesiones de fe 
serán excluidas (Mt 25,1ss). Estos 
símbolos convivales ilustran bien la 
perfecta alegría, la felicidad plena y 
la vida exuberante en el reino. 


b) Eljuicio final y la parusía. La 
participación de los fieles en el reino 
se inaugurará con el juicio final, 
cuando el Hijo del hombre volverá en 
las nubes para juzgar a los vivos y a 
los muertos. La parusía constituye el 
principio del estadio último y defini- 
tivo del reino. La parábola de la ci- 
zaña y del buen grano simboliza el 
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juicio, con el cual se abrirá la fase 
final del reino: al segarla, la hierba 
mala será atada en haces y quemada, 
mientras que el grano será celosa- 
mente guardado en el granero (Mt 
13,30). Este lenguaje simbólico, ya 
transparente, se explica en la pers- 
pectiva de un juicio al final de la 
historia: la siega indica el fin del mun- 
do, cuando los ángeles separarán a 
los malvados y a los agentes de la 
iniquidad de los justos; estos últimos 
brillarán como el sol en el reino del 
Padre; en cambio, aquéllos serán 
arrojados en el horno ardiente de los 
tormentos eternos (Mt 13,39-43). El 
discurso de las parábolas en el primer 
evangelio se cierra con el símbolo de 
la red que recoge toda suerte de pe- 
ces, los cuales, sin embargo, son se- 
leccionados: los buenos son recogi- 
dos en cestos, mientras que se tira los 
malos (Mt 13,475). El juicio final está 
aquí simbolizado con transparencia; 
no obstante, Jesús lo explicita: “Así 
será al fin del mundo. Vendrán los 
ángeles, separarán a los malos de los 
justos y los echarán al horno ardien- 
te: allí será el llanto y el crujir de 
dientes” (Mt 13,495). Estas dos pará- 
bolas son exclusivas de Mateo, como 
lo es la del siervo despiadado, que 
ilustra también el juicio final (Mt 
18,23ss). Este hombre malvado fue 
condenado a los tormentos eternos 
porque no usó de misericordia con su 
compañero, que le debía algún dine- 
ro (Mt 18,32ss). “Así —sentencia Je- 
sús como conclusión— hará mi Pa- 
dre celestial con vosotros, si cada uno 
de vosotros no perdona de corazón a 
su hermano” (Mt 18,35). 

Al término del discurso escatoló- 
gico encontramos en el primer evan- 
gelio la descripción del juicio final 
que el Hijo del hombre, rey glorioso, 
realizará el último día en el momento 
de la parusía, separando a los justos 
de los malvados, caracterizados los 
primeros por el amor concreto a los 
más pobres y abandonados entre los 
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hombres, y marcados los otros por la 
indiferencia hacia estos hermanos del 
rey. Por eso los justos serán introdu- 
cidos en el reino (Mt 25,31ss) con la 
siguiente invitación: “Venid, bendi- 
tos de mi Padre; tomad posesión del 
reino preparado para vosotros desde 
el principio del mundo” (v. 34). Al 
contrario, cuantos se han mostrado 
duros de corazón con los indigentes 
y los que sufren serán condenados al 
fuego eterno (vv. 41ss). También esta 
perícopa, tan sugestiva y estimulante, 
se encuentra sólo en el primer evan- 
gelio. Por tanto, Mateo aparece par- 
ticularmente rico en ilustrar el esta- 
dio último de la historia salvífica, 
con el cual se inaugura el reino celes- 
tial, es decir, el ingreso en la vida 
eterna (Mt 25,46), cuando los justos 
serán revestidos del esplendor de la 
gloria divina por todos los siglos (Mt 
13,43). 


IV. EL REINO EN EL EPIS- 
TOLARIO DEL NT Y EN EL APO- 
CALIPSIS. Fuera de los evangelios 
y de los Hechos, el término “reino” 
(basileía) se emplea muy poco; sólo 
el Apocalipsis parece ser una excep- 
ción, pues de las 19 veces que aparece 
en el epistolario y en Ap, nueve se 
encuentran en este último escrito. 


I. EL EPISTOLARIO PAULINO. En 
las cartas paulinas no se trata con 
frecuencia el tema del reino ni se pre- 
senta con gran originalidad. Pablo 
exhorta, en 1Tes 2,12, a sus fieles a 
comportarse de manera digna de 
Dios, el cual los ha llamado a su 
reino y a la gloria; en 2Tes 1,5 se 
congratula, en cambio, por su fe y 
paciencia en las tribulaciones que so- 
portan para ser encontrados dignos 
del reino de Dios, por el cual sufren. 
Este reino se instaura enel mundo no 
con palabras, sino con la fuerza 
(dynamis) divina, contenida en el 
evangelio, que anuncia a Cristo cru- 
cificado (1Cor 1,17s.23ss; 4,20). Los 
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que predican la buena nueva centra- 
da en el Señor Jesús colaboran a la 
difusión del reino de Dios (Col 4,11), 
que por eso es también el reino del 
Hijo y del amor del Padre, al cual los 
creyentes han sido trasladados des- 
pués de haber sido liberados del po- 
der de las tinieblas (Col 1,13). Vi- 
viendo la realidad divina del reino, 
no hay que perderse en discusiones 
nocivas, y hasta inútiles, sobre comi- 
das y bebidas; el creyente debe pre- 
ocuparse de no ser ocasión de ruina 
para el hermano, por el cual ha muer- 
to Cristo (Rom 14,13-17). 

Además, Pablo declara no rara vez 
que los inmorales y los injustos no 
heredarán el reino de Dios (Gál 5,21; 
[Cor 6,9s; Ef 5,5), es decir, no obten- 
drán la vida eterna, porque no po- 
drán entrar en ella después de la muer- 
te. Ese reino escatológico futuro se 
instaurará en el cielo cuando Cristo, 
en la parusía, lo entregue al Padre, 
después de haber aniquilado todas 
las potencias enemigas de Dios (1Cor 
15,24; cf ¡Tim 6,14; 2Tim 4,1). En 
este reino serán superadas la carne 
con la sangre y la corrupción, es de- 
cir, la naturaleza terrena, para que se 
produzca una maravillosa transfor- 
mación en la gloria inmortal (1Cor 
15,50ss). Pablo está convencido de 
que tomará parte en ese reino divino 
al cabo de sus días (2Tim 4,18). Por 
lo demás, Dios llama a todos los cre- 
yentes a su reino de gloria en el cielo 
(1Tes 2,12) y los hará dignos de tal 
premio porque sufren por el reino 
(Tes 1,5). 


2. LASOTRAS CARTAS APOSTÓLI- 
CAS. En las restantes cartas del NT el 
tema del reino se toca sólo en cuatro 
pasajes, dos de ellos en la carta a los 
Hebreos. En este tratado de cristolo- 
gía, el reino forma la inclusión de 
todo el escrito, si prescindimos del 
apéndice del capítulo 13, que contie- 
ne recomendaciones y exhortaciones 
varias; ese tema, en efecto, hace su 
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aparición en el párrafo inicial, donde 
se aduce la prueba escrituristica en 
favor de la trascendencia del Hijo cn 
relación con los ángeles (Heb 1,5- 
14); esta superioridad es demostrada 
también con la eternidad del reino de 
Cristo (v. 8). Ese reino divino instau- 
rado en el cielo, donde el Hijo reina 
con el Padre, forma la herencia de los 
creyentes (Heb 12,28); pues se trata 
de la Jerusalén de arriba, de la ciudad 
del Dios vivo, donde entrarán los fie- 
les que no volvieron las espaldas a 
Cristo (Heb 12,22s5). 

Santiago, el hermano del Señor, 
especifica que los herederos de este 
reino divino son los pobres del mun- 
do que se muestran ricos de fe; ellos 
han sido elegidos por Dios para he- 
redar la vida eterna (Sant 2,5). A los 
creyentes, empeñados en profundizar 
y hacer más segura su vocación y 
elección, les está abierta ampliamente 
la entrada en el reino eterno del Se- 
ñor y salvador Jesucristo (2Pe 1,105). 

En estos últimos textos encontra- 
mos sólo la dimensión escatológica y 
futura del reino, porque se lo presen- 
ta como una realidad divina celestial, 
en la cual los cristianos serán intro- 
ducidos después de la muerte si per- 
severan en la adhesión vital al Hijo 
de Dios; se trata, en efecto, de la 
gloria inmortal prometida en heren- 
cia a los fieles. 


3. EL APOCALIPSIS. El último li- 
bro del NT nos presenta el tema del 
reino en su riqueza y complejidad de 
realidad divina, presente en el mundo 
y orientada hacia la consumación en 
la Jerusalén celestial. 

En la doxología inicial el autor ala- 
ba y da gracias a Cristo, que ha ama- 
do a su Iglesia, haciendo de ella un 
reino sacerdotal para el Padre (Ap 
1,55). Jesús es el cordero de Dios, que 
con su sangre ha hecho de los creyen- 
tes un reino de sacerdotes, que reina- 
rán sobre la tierra (Ap 5,10). Juan se 
considera un hermano, miembro de 
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este reino, que es el pueblo de Dios 
(Ap 1,9). 

En otros pasajes nuestro autor nos 
describe la consumación del reino me- 
siánico. Al sonido de la séptima y 
última trompeta se proclamará la 
inauguración del reino eterno de 
Cristo en la Jerusalén del cielo: “El 
imperio del mundo ha pasado a nues- 
tro Señor y asu Mesías; él reinará por 
los siglos de los siglos” (Ap 11,15). Al 
final de la historia Satanás será ani- 
quilado para siempre (Ap 12,7ss; 
16,10; 17,178); por eso puede comen- 
zar el reino de Dios y de su Mesías: 
“Ahora ha llegado la victoria, el po- 
der, el reino de nuestro Dios y la 
soberanía de su Mesías” (Ap 12,10). 


V, REINO E IGLESIA. De la 
investigación que antecede se sigue 
con suficiente claridad que el reino 
de Dios no se identifica simplemente 
con la comunidad cristiana, aunque 
existen relaciones mutuas y profun- 
das entre las dos realidades, porque 
la Iglesia está formada por el pueblo 
creyente sobre el cual ejerce el Señor 
su dominio y en el que deja sentir su 
benéfica presencia salvífica real. Si el 
reino indica en el NT sobre todo la 
expansión de la vida y del amor de 
Dios a través de la proclamación del 
evangelio, esta palabra de salvación 
es acogida y vivida especialmente en 
la comunidad de los discípulos de 
Cristo, por lo cual no raras veces 
asistimos a una íntima asociación en- 
tre Iglesia y reino de Dios. Cuando el 
autor de la carta a los Colosenses 
declara que los ministros del evange- 
lio han colaborado en el reino de 
Dios (Col 4,11) y enseña además que 
Dios ha trasladado a los creyentes al 
reino de su Hijo querido (Col 1,13), 
insinúa claramente la dimensión ecle- 
sial del reino. Pues, ¿dónde se con- 
cretiza y se experimenta el reino de 
Cristo, o sea su presencia salvífica, 
sino en la comunidad cristiana, es 
decir, en el nuevo pueblo de Dios? 
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1. EN EL PRIMER EVANGELIO. 
Mateo es el autor del NT que quizá 
presenta de modo más marcado el 
nexo profundo entre Iglesia y reino. 
El lóghion del Señor sobre la grande- 
za del más pequeño en el reino de los 
cielos, superior incluso a la de Juan 
Bautista (Mt 11,11), podría interpre- 
tarse en relación con los miembros 
de la comunidad evangélica; en esa 
lectura Jesús proclamaría la gran dig- 
nidad de los cristianos que pertene- 
cen al nuevo pueblo de Dios, en el 
cual está sólidamente implantado el 
reino. 

Asimismo la parábola de los obre- 
ros llamados a diversas horas del día 
a trabajar en la viña (Mt 20,1ss) se 
presta a una interpretación en clave 
eclesial, porque la viña del Señor, 
desde la época de la gran tradición 
profética de Israel, ha simbolizado el 
pueblo de Dios (cf Os 10,1; 1s 5,1ss; 
Ez 17,5ss; 19,10; Sal 80,9ss). En esta 
perspectiva los obreros de la última 
hora (Mt 20,6ss) indican a las perso- 
nas llamadas a formar parte de la 
comunidad mesiánica del tiempo es- 
catológico, y por tanto simbolizan a 
los miembros de la Iglesia. De modo 
análogo, las palabras de Jesús a Si- 
món Pedro después de la confesión 
mesiánica de Cesarea de Filipo, tam- 
bién ellas exclusivas del primer evan- 
gelista (Mt 16,17-19), tienen un signi- 
ficado eclesial. Cristo anuncia aquí 
que quiere construir su comunidad 
sobre la piedra que es Pedro; más 
aún, a este apóstol le dará las llaves 
del reino de los cielos con poder para 
atar y desatar, para cerrar y abrir, es 
decir, para declarar lícita o ilícita una 
acción. Lo que la roca de la Iglesia 
proclame en la tierra como permitido 
o prohibido será ratificado en el cie- 
lo. Por tanto, las llaves del reino sim- 
bolizan el poder extraordinario con- 
ferido al discípulo, constituido fun- 
damento de la Iglesia. 

En el discurso de las parábolas en- 
contramos varias insinuaciones en 
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perspectiva eclesial, aunque el reino 
de los cielos se refiere aquí esencial- 
mente a la palabra del evangelio. La 
parábola del buen grano y de la ciza- 
ña (Mt 13,24ss), con su explicación 
(Mt 13,36ss), simboliza la historia de 
la humanidad formada por justos y 
por malvados, los cuales crecen y 
prosperan juntos. El Hijo del hombre 
siembra en el mundo el buen grano, 
es decir, los hijos del reino (Mt 
13,378); da, pues, vida, por medio de 
sus palabras, a la comunidad de los 
creyentes y de los salvados. Asimis- 
mo la parábola de la semilla de mos- 
taza que se convierte en árbol (Mt 
13,315) simboliza la expansión del 
reino, y por tanto la difusión del pue- 
blo de Dios, creado por la palabra 
del evangelio. De modo análogo la 
parábola de la levadura (Mt 13,33) 
contiene una fuerte carga eclesial, por- 
que simboliza la función de la comu- 
nidad cristiana de ser fermento evan- 
gélico de la humanidad. Por algo de- 
claró Jesús a los miembros de su 
familia espiritual: “Vosotros sois la 
sal de la tierra” (Mt 5,13), “Vosotros 
sois la luz del mundo” (Mt 5,14). Fi- 
nalmente, la parábola de la red que 
contiene toda suerte de peces (Mt 
13,47ss) podría simbolizar la Iglesia, 
que recoge en su seno a muchas per- 
sonas, las cuales, sin embargo, no 
alcanzarán todas la gloria del reino 
de los cielos, como se comprueba tam- 
bién en la parábola de la gran cena 
real (Mt 22,158), en la cual toma parte 
también algún hombre sin traje nup- 
cial, por lo cual es arrojado fuera 
y lanzado al lugar del llanto (Mt 
22,11ss). Por lo demás, en el cuarto 
evangelio la red de los apóstoles sim- 
boliza la comunidad de los creyentes, 
o sea, la Iglesia (Jn 21,28). 


2. EL REINO SACERDOTAL. Las 
insinuaciones precedentes en clave 
eclesial son ulteriormente explicita- 
das en algunos pasajes tardíos del 
NT, porque en ellos la comunidad 
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cristiana es presentada como el reino 
sacerdotal, anunciado ya en el AT 
(Éx 19,6). Pedro, en su primera carta, 
recuerda a los creyentes que forman 
una estirpe elegida, un organismo sa- 
cerdotal, real, un pueblo santo (1Pe 
2,9), El autor del Apocalipsis enseña 
que Cristo, el príncipe de los reyes de 
la tierra, ha hecho de los creyentes un 
reino sacerdotal (Ap 1,6): “(El corde- 
ro) has rescatado para Dios con tu 
sangre hombres de toda tribu y len- 
gua, pueblo y nación; de ellos has 
hecho para nuestro Dios un reino de 
sacerdotes, que reinarán sobre la tie- 
rra” (Ap 5,95). Por eso Juan se con- 
sidera y se presenta como un herma- 
no, miembro del reino, participe de 
la tribulación y de la perseverancia 
en Jesús (Ap 1,9). Por tanto, en el 
último estadio del NT asistimos casi 
a una identificación entre reino y co- 
munidad de los salvados o Iglesia. 


VI. REINO Y ESCATOLOGÍA. 
Como conclusión, queremos enfocar 
brevemente el aspecto escatológico 
del reino. En efecto, esta realidad di- 
vina irrumpe en la tierra en los últi- 
mos tiempos y es inaugurada defini- 
tivamente al final de la historia. Por 
tanto, el reino es de orden escatoló- 
gico en el sentido más pleno y com- 
pleto, puesto que anticipa en este 
mundo la presencia salvífica y tras- 
cendente de Dios; y, además, porque 
será consumado e instaurado para 
siempre en el cielo al término del tiem- 
po y de la evolución de las cosas y de 
los seres vivos. Como lo hemos podi- 
do comprobar, los autores del NT 
ponen de relieve la doble dimensión, 
presente y futura, del reino, el cual es 
por eso considerado de orden escato- 
lógico; no sólo porque con la venida 
del mesías inicia la fase final de la 
historia de la salvación, sino también 
porque el dominio real de Dios se 
instaurará de modo pleno y perfecto 
con la parusía, cuando el Hijo entre- 
gue el reino al Padre. 
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Luego, en algunos textos del NT 
encontramos la presentación de una 
escatología anticipada o parcialmen- 
te realizada: el reino de los cielos co- 
mienza a difundirse entre los hom- 
bres en la tierra; esta realidad tras- 
cendente y divina, es decir, el señorio 
real y salvífico del Señor, irrumpe en 
este mundo corruptible con la pro- 
clamación del evangelio, y con la 
obra redentora de Cristo se hace viva 
y Operante entre los hombres. La pre- 
sencia salvífica y majestuosa del rey 
de los reyes, del Señor de los señores, 
del soberano del universo obra de 
modo eficaz en la tierra y comienza 
a difundirse en la humanidad, cam- 
biando a las personas y a la sociedad, 
aunque de modo incoativo y, como 
tal, imperfecto. El fin de la encarna- 
ción y de la misión del Hijo de Dios 
en el mundo consiste precisamente 
en esa obra de instauración del reino 
del Padre en la tierra, es decir, de su 
presencia salvífica, mediante el anun- 
cio de la buena nueva del evangelio 
y con toda su acción redentora. 

Mas esta instauración del reino en 
el mundo es sólo incoativa, por lo 
cual se presenta muy imperfecta y 
parcial; en efecto, no todos los hom- 
bres han acogido a Cristo y su evan- 
gelio, ni en esta tierra han sido ani- 
quilados todos los males; el odio, la 
guerra, la injusticia, la violencia, el 
egoismo siguen reinando en nuestro 
globo. El reino mesiánico de paz, de 
amor, de fraternidad, de concordia 
es un ideal, si no ya una “utopía”; la 
sociedad de los hombres y las diver- 
sas naciones son presa de la rivalidad, 
e incluso de las guerras, de las luchas 
de clases y de las diferencias raciales. 
Aunque hay que admitir honestamen- 
te que con la venida de Cristo y con 
la acción de la Iglesia se han elimina- 
do, o por lo menos se han impugnado 
abiertamente, muchas situaciones in- 
justas y violentas de la faz de la tierra 
(como la esclavitud, la postergación 
de la mujer, la discriminación racial, 
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etcétera), no se puede ignorar el mal 
todavía reinante en el mundo: el rei- 
no de Satanás está muy lejos de haber 
sido vencido. Sin embargo, la Biblia 
enseña claramente que, al final de los 
tiempos, el último acto de la historia 
lo constituirá la parusía, el retorno 
de Cristo a la tierra para la consuma- 
ción y el establecimiento definitivo 
del dominio de Dios sobre todas las 
criaturas. Entonces cesará el tiempo 
y comenzará el reino de amor pleno, 
de felicidad perfecta y de vida rebo- 
sante; entonces el Padre será todo en 
todos y su presencia salvífica hará 
gustar a los suyos los frutos más be- 
llos y más dulces; entonces la gloria 
del Señor inundará y rodeará a todos 
los justos y los transformará divini- 
zándolos, mientras que los impíos, 
que han rechazado a Cristo y su pa- 
labra, serán condenados al suplicio 
eterno. El establecimiento definitivo 
del reino se presenta, pues, como un 
acontecimiento escatológico en el sen- 
tido más pleno y perfecto. 
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Sumario: 1 Los primeros testimonios de la 
resurrección de Jesús: 1. Las profesiones de fe; 
2. Las fórmulas de anuncio; 3. La tradición auto- 
rizada de la resurrección. 11. La resurrección de 
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anuncio de la resurrección junto al sepulcro; 
2. Los relatos de aparición de Jesús resucitado: 
4) Apariciones de reconocimiento, b) Aparicio- 
nes de misión; 3. El anuncio de la resurrección 
en los Hechos. 11. La resurrección: promesa de 
Dios y esperanza humana: 1. La resurrección en 
el AT y en la tradición judía; 2. Jesús anunció su 
esperanza de resurrección; 3. La resurrección de 
los muertos en los evangelios; 4. La resurrección 
de los cristianos; 5. Experiencia histórica y mis- 
terio de la resurrección: a) Lenguaje y modelos 
expresivos, b) Resurrección y esperanza hu- 
mana. 


La palabra resurrección evoca in- 
mediatamente a los lectores el acon- 
tecimiento que ocupa el centro de la 
fe cristiana y que constituye su núcleo 
unificador y germinador. Los testi- 
monios sobre el acontecimiento de la 
resurrección de Jesús son varios y 
múltiples, diseminados, y están en el 
canon de las Escrituras cristianas. De 
la experiencia inicial se pasa a la for- 
mulación lingúistica del encuentro 
con Jesús resucitado, hasta la comu- 
nicación en forma de anuncio. Así 
pues, la historia de la resurrección de 
Jesús corre paralela a la génesis y al 
desarrollo de los textos cristianos. 

Pero hay un segundo aspecto co- 
nexo con la resurrección. Se trata de 
la esperanza humana frente a la 
muerte, que se funda en la fidelidad 
del Dios vivo, en su dominio, al cual 
no escapa ni siquiera el reino de la 
muerte. Los dos aspectos: la resu- 
rrección de Jesús y la resurrección de 
los muertos, se entrecruzan, tanto a 
nivel de vocabulario y modelos ex- 
presivos como al nivel más profundo 
de experiencia espiritual y religiosa. 
Jesús es el primero en afirmar su es- 
peranza frente a la muerte, apelando 
a la iniciativa de Dios, el viviente, 
que resucita a los justos y glorifica 
a los mártires. Por tanto, el trata- 
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miento de este tema debe recorrer 
la historia de la experiencia cristia- 
na desarrollada en torno a la resurrec- 
ción de Jesús y los precedentes de 
la tradición bíblica y judía respecto 
a la esperanza humana frente a la 
muerte. 


1. LOS PRIMEROS TESTIMO- 
NIOS DE LA RESURRECCIÓN 
DE JESUS. Un dato histórico indis- 
cutible es el de la existencia del mo- 
vimiento cristiano en la primera mi- 
tad del siglo 1. Los convertidos del 
judaísmo y del paganismo que cons- 
tituyen las primeras comunidades de 
creyentes se proclaman seguidores de 
Jesús de Nazaret, un judío de Pales- 
tina, al que dieron muerte al princi- 
pio de los años treinta, y que ahora 
es reconocido, venerado y proclama- 
do en las pequeñas comunidades cris- 
tianas como el Cristo (Jristós en grie- 
go), el mesías hebreo, el Señor (en 
griego, Kyrios). Los primeros escri- 
tos cristianos datables son las cartas 
de / Pablo, de las cuales al menos 
siete se reconocen unánimemente 
como auténticas. Éstas se distribuyen 
en un lapso de tiempo que corre des- 
de los principios de los años cincuen- 
ta al sesenta d.C. Dentro de estos 
escritos se pueden reconocer algunas 
fórmulas que son el eco de la vida de 
fe de las comunidades. Junto a ellas 
se encuentran también frases que re- 
presentan la proclamación o el anun- 
cio hecho a los de fuera, judíos y 
paganos. 


I. LAS PROFESIONES DE FE. Las 
fórmulas de profesión de fe más an- 
tiguas reflejan el uso del ambiente, de 
la cultura y de la lengua aramaico- 
palestinense. Un fragmento de estas 
profesiones de fe se puede reconocer 
en la frase referida por Pablo antes 
de la bendición final en la primera 
carta a los Corintios: “Maldito sea el 
que no ama al Señor; Maranatha: 
ven, Señor nuestro” (1Cor 16,22). En 
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una carta escrita en griego Pablo cita 
esta invocación, que remite al con- 
texto litúrgico de lengua aramaica. 
En aquel ambiente judío se llama a 
Dios en arameo Mareh, en paralelis- 
mo con 'Elaha (Dios), y corresponde 
al griego Kyrios. Una confirmación 
de este origen palestinense se podría 
obtener de un texto de la Didajé, de 
la segunda mitad del siglo 1, donde, 
al final de la oración eucarística, se 
menciona esta declaración: “Si al- 
guno es santo, venga; si alguien no 
lo es, que se convierta; Maran- 
athá. Amén” (Did. X, 6). La expre- 
sión aramea Maranatha se puede tra- 
ducir como invocación: “Marána- 
tha, Señor, ven”, o bien como una 
aclamación: “Maran-atha, el Señor 
viene”. Este último significado po- 
dría sugerirlo el comentario catequís- 
tico que hace Pablo de la fórmula 
tradicional de las palabras sobre el 
pan y sobre el cáliz, enviada a la co- 
munidad de Corinto: “Pues siempre 
que coméis este pan y bebéis este cáliz 
anunciáis la muerte del Señor hasta 
que vuelva” (1Cor 11,26). 

“Jesús es Señor” corresponde a la 
profesión de fe referida por Pablo en 
la misma carta, y se hace depender de 
la acción del Espíritu de Dios (1Cor 
12,3b). Esta confesión es para Pablo 
el criterio para discernir el origen de 
los dones espirituales o carismas. El 
apóstol vuelve sobre este contenido 
esencial de la fe cristiana en una am- 
plia reflexión de la carta alos Roma- 
nos al final de los años cincuenta. El 
contenido de la profesión de fe 
(homologuía) cristiana consiste en 
esto: “Jesús es el Señor” (Rom 10,9). 
A ésta corresponde el fragmento de 
un himno cristológico, citado por Pa- 
blo en la carta a los Filipenses para 
fundar la comunión profunda entre 
los creyentes. A la inmersión de Je- 
sucristo en la historia humana, vivida 
hasta la forma extrema de la muerte 
de cruz, corresponde la iniciativa efi- 
caz de Dios, que lo ha exaltado sobre 
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todo y le ha dado “un nombre que 
está por encima de cualquier otro 
nombre, para que al nombre de Jesús 
toda rodilla se doble en el cielo, en la 
tierra y en el abismo, y toda lengua 
confiese que Jesucristo es Señor para 
gloria de Dios Padre” (Flp 2,10-11). 

En resumen, se puede decir que los 
vestigios de la antigua profesión de 
fe conservados en los textos de las 
cartas paulinas se compendian en 
esta proclamación solemne del seño- 
río de Jesucristo, conexo con su re- 
surrección. 


2. LAS FÓRMULAS DE ANUNCIO. 
La comunidad cristiana, que se reúne 
para el culto, elabora también las fór- 
mulas y los esquemas para comuni- 
car esta experiencia de fe al ambiente 
externo, lo mismo al judío que al 
griego-pagano. El eco de estas fór- 
mulas se encuentra todavía en las car- 
tas paulinas, donde se remite al anun- 
cio fundante inicial para motivar la 
exhortación parenética o los desarro- 
llos catequísticos. Un ejemplo de es- 
tas fórmulas se encuentra en la pri- 
mera carta escrita por Pablo a la co- 
munidad de Tesalónica. Al término 
de una rápida retrospectiva sobre la 
actividad evangelizadora y sobre el 
nacimiento de la comunidad cristia- 
na, el apóstol puede recordar el cam- 
bio de la conversión y de la fe: “De- 
jasteis la idolatría y os convertisteis 
para servir al Dios vivo y verdadero, 
con la esperanza de que su Hijo Je- 
sús, al que resucitó de entre los muer- 
tos, vuelva del cielo y nos libre la ira 
venidera” (1 Tes 1,9-10). La referencia 
a la conversión como paso del culto 
de los ídolos a la fe en el Dios vivo y 
verdadero remite al contexto del 
anuncio del evangelio a los paganos. 
Pero la fórmula citada por Pablo so- 
bre la resurrección de Jesús tiene su 
origen en el contexto judio palesti- 
nense, en el cual se proclama la vic- 
toria sobre la muerte por iniciativa 
de Dios. 
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Esto lo confirma una segunda cita 
de la misma carta en el contexto más 
amplio de la catequesis sobre la espe- 
ranza cristiana frente a la muerte. A 
los cristianos en crisis por el deceso 
de sus parientes, Pablo les insta apre- 
miantemente a no abandonarse a la 
tristeza “como los que no tienen es- 
peranza”. Y sigue invocando el mo- 
tivo y el fundamento de la esperanza 
cristiana: “Porque si creemos que Je- 
sús ha muerto y ha resucitado, así 
también reunirá consigo a los que 
murieron unidos a Jesús” (1Tes 4,14). 
La primera parte de esta cita paulina 
menciona el contenido esencial del 
anuncio cristiano, que es también la 
base de la fe. Jesús ha muerto y ha 
resucitado. Esta estructura binaria an- 
titética, donde la resurrección se con- 
trapone a la muerte, se encuentra en 
una serie de otros textos distribuidos 
por las cartas auténticas de Pablo: 
Rom 4,25; 8,34; 14,9; 2Cor 5,15: 
“Cristo ha muerto y ha vuelto a la 
vida”, Esta constancia de las fórmu- 
las referidas por Pablo remite a una 
tradición que está detrás de él, pro- 
bablemente de origen judeo-cris- 
tiano. 

Al mismo ambiente con toda pro- 
babilidad hay que hacer remontar la 
fórmula acreditada que cita Pablo al 
principio de la carta a los Romanos 
como síntesis del evangelio de Dios 
(Rom 1,3-4). Este evangelio, dice Pa- 
blo, ha sido prometido por medio de 
los profetas en las Sagradas Escritu- 
ras y se refiere al Hijo de Dios. El 
texto paulino continúa así: “Nacido 
de la estirpe de David según la carne, 
constituido Hijo de Dios en poder 
según el Espiritu de santificación por 
su resurrección de la muerte, Jesu- 
cristo, nuestro Señor” (Rom 1,3b-4). 
También en esta fórmula se puede 
reconocer la estructura binaria: por 
una parte, la solidaridad histórica de 
Jesús en la línea del mesianismo da- 
vídico, y por otra su exaltación y 
constitución en la función de Hijo de 
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Dios en la línea del Espíritu de san- 
tificación mediante la resurrección de 
los muertos. El doble aspecto de la 
función de Jesús: “según la carne y 
según el Espíritu”, transcribe de 
modo original la dialéctica pascual 
“muerto según la carne, resucitado y 
vuelto a la vida según el Espíritu” 
(1Pe 3,18). 

Así pues, en las cartas de Pablo se 
encuentran las fórmulas que son eco 
de la fe de las primitivas comunida- 
des cristianas y los esquemas del 
anuncio hecho hacia fuera, y que se 
convierten a su vez en síntesis del 
credo cristiano. 


3. LA TRADICIÓN AUTORIZADA 
DE LA RESURRECCIÓN. En la primera 
carta enviada a la Iglesia de Corinto, 
a mediados de los años cincuenta, 
Pablo refiere una síntesis del anuncio 
cristiano, que está en la base del cre- 
do tradicional. El mismo Pablo llama 
a este texto el “evangelio que él ha 
anunciado” y que los corintios han 
recibido. La condición de su eficacia 
salvífica es conservarlo en la forma 
en que ha sido anunciado (1Cor 15,1- 
2). Luego el apóstol cita las bases del 
anuncio y del “credo”, anteponiendo 
una fórmula protocolar de la tradi- 
ción autorizada. “Os he transmitido 
en primer lugar lo que a mi vez recibí: 
que Cristo murió por nuestros peca- 
dos, según las Escrituras, que fue se- 
pultado y resucitado al tercer día, 
segun las Escrituras; y que se apare- 
ció a Pedro y luego a los doce” (1Cor 
15,3-5). La estructura de la fórmula 
tradicional citada por Pablo está ar- 
ticulada en dos pequeñas unidades, 
que a su vez están constituidas por 
dos frases: “Murió por nuestros pe- 
cados..., fue sepultado/y resucita- 
do... y se apareció”. El sujeto único 
de estos cuatro verbos es Cristo, aun- 
que la fórmula pasiva “fue resucita- 
do... y fue visto” remite discretamen- 
te a la acción e iniciativa de Dios. El 
análisis de la estructura gramatical y 
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sintáctica —parataxis— confirma el 
origen judeo-aramaico de esta tra- 
dición. También el nombre dado al 
primer testigo autorizado, “Cefas- 
Pedro”, remite al mismo ambiente. 
Así pues, el texto podría tener su 
origen en la comunidad bilingije de 
Jerusalén o de Antioquía de Siria, a 
mediados de los años treinta. Pero 
sobre la estructura arcaica originaria 
se han hecho algunas ampliaciones 
de tipo interpretativo en clave sote- 
riológica, “por nuestros pecados”, y 
la referencia escritural, que subraya 
la conformidad con el plan de Dios: 
“según las Escrituras”. También la 
lista de los testigos cualificados, dis- 
tribuidos en dos grupos, que consti- 
tuyen, respectivamente, cabeza a Ce- 
fas (los doce) y a Santiago (los otros 
apóstoles), se resiente de un trabajo 
de ampliación e integración (1Cor 
15,5.7). El elenco de los testigos con- 
firma la realidad y exactitud de la 
experiencia de Cristo resucitado por 
iniciativa de Dios. Sólo en una pers- 
pectiva secundaria se advierte la fun- 
ción legitimadora de la aparición de 
Jesús a los testigos cualificados, en 
cuya serie, aunque sea en el fondo, se 
coloca el mismo Pablo. Pero el inten- 
to fundamental es el de definir la efi- 
cacia salvífica del anuncio y de la fe 
que en él se funda: “Pues bien, tanto 
ellos como yo, esto es lo que predica- 
mos y lo que habéis creído” (1Cor 
15,11). 

Así pues, la fórmula mencionada 
es más breve que las referidas por 
Pablo. Representa una especie de sín- 
tesis esquemática del anuncio y de la 
catequesis fundada en la resurrección 
de Jesús. Las fórmulas de fe y de 
anuncio se apoyan en el hecho y 
acontecimiento de la resurrección, 
que es atribuido a la iniciativa de 
Dios. El protagonista o destinatario 
de esta acción de Dios es Cristo, que 
pasa de la muerte a la vida mediante 
la resurrección, que tiene como efecto 
final su exaltación gloriosa. Los títu- 
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los que resumen esta fe pascual son 
al mismo tiempo la síntesis del anun- 
cio cristiano. Son atribuidos a Jesús, 
proclamado Cristo, Señor e Hijo de 
Dios. En el primer título se afirma la 
mesianidad trascendente de Jesús, 
fundada en su resurrección. El título 
de Señor expresa el señorío de Jesús, 
asociado al de Dios. Como hijo, Je- 
sús lleva a cumplimiento no sólo la 
esperanza mesiánica, sino que trans- 
mite la dignidad filial mediante el 
don del Espíritu a todos los cre- 
yentes. 


IL. LA RESURRECCIÓN DE 
JESUS EN LOS EVANGELIOS Y 
EN LOS HECHOS. De la experien- 
cia originaria de la resurrección, ex- 
presada en las fórmulas de la fe y del 
anuncio, se pasa progresivamente a 
una expresión más articulada en for- 
ma narrativa (modelo evangélico) o 
al esquema de anuncio-predicación, 
dirigida a los diversos destinatarios 
judíos o gentiles (Hechos de los 
Apóstoles). Ambas formas respon- 
den a los diversos ambientes cultura- 
les y a las exigencias de la vida interna 
de la comunidad que celebra el culto 
y practica la catequesis de formación, 
y responde a las objeciones formula- 
das por el ambiente externo. 


l. EL ANUNCIO DE LA RESURREC- 
CIÓN JUNTO AL SEPULCRO. El kerigma 
tradicional mencionado por Pablo en 
la primera carta a los Corintios alude 
a la sepultura de Jesús, pero sin darle 
particular relieve bajo el aspecto ca- 
tequístico o apologético. Se habla de 
la sepultura de Jesús según el esque- 
ma biográfico bíblico, donde se dice 
a propósito de todos los reyes: “Mu- 
rió y fue sepultado”. Existe, sin em- 
bargo, un dato tradicional común 
subyacente a los cuatro evangelios y 
que se refleja también en los Hechos 
de los Apóstoles: Mc 16,1-8; Mt 28,1- 
8; Le 24,1-10; Jn 21,1-2. Esta tradi- 
ción común se puede condensar en 
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los puntos siguientes: a) la visita de 
algunas mujeres, entre las cuales des- 
cuella el nombre de María de Mag- 
dala; el plural del evangelio de Juan 
confirma la tradición común de un 
grupo; b) estas mujeres visitan el se- 
pulcro de Jesús en Jerusalén por la 
mañana temprano: “el primer día de 
la semana después del sábado”; c) el 
fin es el de completar los ritos fúne- 
bres junto a la tumba de Jesús, llanto 
o lamentaciones; d) las mujeres en- 
cuentran el sepulcro abierto y vacío, 
y corren a informar a los discípulos 
de Jesús, entre los cuales destaca la 
figura de Pedro; e) algunos de los 
discípulos, entre ellos Pedro, corren 
a inspeccionar el sepulcro de Jesús. 
Se puede pensar que la base histórica 
de esta tradición común es fidedig- 
na por los siguientes motivos. Ante 
todo, el papel de las mujeres en la 
experiencia del sepulcro vacío no pue- 
de haber sido inventada, ya que con- 
tradice el valor testimonial en el con- 
texto judeo-palestinense. Es proba- 
ble que la comunidad judeo-cristiana 
de Jerusalén conociera la ubicación y 
la identidad de la tumba de Jesús. La 
visita de algunas mujeres correspon- 
de alos usos judíos acerca de los ritos 
fúnebres. Finalmente, el sepulcro va- 
cío no tiene un papel determinante 
en la catequesis apologética y en los 
esquemas de anuncio. Tampoco los 
relatos de aparición, que insisten en 
la realidad y la identidad de Jesús 
resucitado, remiten a la experiencia y 
comprobación de la tumba vacía. 
Por tanto, este elemento no es fun- 
cional ni para la apologética ni para 
la catequesis cristiana, por lo cual 
podría ser un residuo de una tradi- 
ción históricamente atendible. 
Sobre la base de esta tradición co- 
mún se alza la interpretación de cada 
uno de los textos evangélicos. El evan- 
gelio de Marcos parte de la visita de 
las mujeres a la tumba de Jesús para 
proclamar el anuncio de la resurrec- 
ción y el de la aparición a los discí- 


Resurrección 


pulos y el de su misión en Galilea 
(Mc 16,6-7). A este fin, el evangelista 
ha amplificado algunos elementos de 
la tradición común, enumerando a 
las tres mujeres que van a la tumba 
de Jesús para embalsamar su cuerpo. 
También la reflexión que hacen las 
mujeres sobre la piedra del sepulcro, 
que no se puede retirar por ellas, pre- 
para la aparición y el anuncio del 
ángel intérprete. Marcos subraya 
particularmente la reacción “religio- 
sa” de las mujeres ante el enviado 
celestial: “Tuvieron miedo”. Y como 
conclusión del anuncio y encargo del 
ángel, Marcos anota: “Ellas salieron 
huyendo del sepulcro, porque se ha- 
bía apoderado de ellas el temor y el 
espanto; y no dijeron nada a nadie 
porque tenían miedo” (Mc 16,8). Este 
extraño final de Marcos, que ha es- 
timulado integraciones a finales del 
siglo 1 y principios del 11, corresponde 
a la perspectiva global de su evange- 
lio. El anuncio de la resurrección de 
Jesús junto a su tumba, abierta y 
vacía, y el encargo de avisar a los 
discípulos sobre el encuentro prome- 
tido en Galilea son el vértice de la 
revelación de Dios, que debe ser aco- 
gida con la actitud de discreción y 
reserva propias de la fe cristiana. 
También el evangelio de Mateo se 
funda en la tradición común, que es 
amplificada e integrada en su pers- 
pectiva redaccional. Característico 
e Des evangelio es el cuadro 
eo E E Cual se inserta la 
BS GR e Jesús: “De pronto 
gran terremoto, pues un án- 
pel del Señor bajó del cielo, se acercó, 
: e Enipi os del sepulcro y se 
e AS era como un 
Miedo ido blanco como la 
ve” (Mt 28,2-3). Estos rasgos apo- 
os tomados del ob 
1co del “día del Señor”, sirven para 
E el tema de la victoria de 
10s sobre la muerte. Análo ament 
Mateo encuadra 1 E > 
en el Calvari a muerte de Jesús 
no en un marco apocalíp- 
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tico: “La tierra tembló y las piedras 
se resquebrajaron; se abrieron los se- 
puleros y muchos cuerpos de santos 
que estaban muertos resucitaron” 
(Mt 27,51-52). La poderosa manifes- 
tación de Dios junto a la tumba de 
Jesús provoca la reacción aterrada 
de los guardias que los judíos coloca- 
ron para controlar el sepulcro de Je- 
sús: “Los guardias temblaron de mie- 
do (por la aparición del ángel del 
Señor) y se quedaron como muertos” 
(Mt 28,4). En cambio, al grupo de las 
mujeres —dos en Mateo— el ángel le 
comunica el anuncio pascual, que re- 
produce sustancialmente el de Mar- 
cos. Pero, a diferencia del segundo 
evangelista, Mateo refiere que las 
mujeres, aunque abandonaron depri- 
sa el sepulcro, corren con temor y 
gran alegría a comunicar el anuncio 
a los discípulos de Jesús. A lo largo 
del camino tienen el primer encuen- 
tro y la revelación de Jesús resucita- 
do. Él les renueva el encargo, dado 
ya por el ángel, de ir a anunciar “a 
mis hermanos que vayan a Galilea y 
allí me verán” (Mt 28,9-10). 

Así pues, el primer evangelista des- 
arrolla el motivo apologético ya an- 
ticipado en la reacción aterrorizada 
de los guardias ante la aparición del 
ángel del Señor junto a la tumba de 
Jesús. La sección apologética de Ma- 
teo responde a la polémica contra 
la resurrección del ambiente judío 
(cf Mt 28,11-15; 27,62-66). Este ele- 
mento caracteriza al primer evange- 
lio junto con la aparición de Jesús a 
las mujeres en el camino del sepulcro 
con el encargo del anuncio pascual 
que han de llevar a los discípulos, 
llamados por Jesús “mis hermanos”. 
Es notable el hecho de que entre estos 
discípulos no se mencione expresa- 
mente a Pedro, como se hace en el 
texto paralelo de Marcos. 

El tercer evangelista, Lucas, relee 
esta tradición de la visita de las mu- 
jeres y del anuncio pascual junto a la 
tumba de Jesús de acuerdo con su 
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perspectiva teológica y espiritual. 
Son dos los ángeles que como testi- 
gos e intérpretes autorizados hacen 
el anuncio de Jesús resucitado a las 
mujeres, las cuales no encuentran en 
el sepulcro el “cuerpo del Señor Je- 
sús” (Lc 24,1-4). El mismo autor hará 
intervenir dos ángeles intérpretes en 
el momento de la ascensión de Jesús 
al cielo (He 1,10). 

El anuncio pascual conserva algu- 
nos rasgos característicos del tercer 
evangelio. Los ángeles invitan a las 
mujeres atemorizadas a no buscar en- 
tre los muertos al que está “vivo”. 
Esta presentación de Jesús resucitado 
como “vivo” responde a la perspecti- 
va lucana (cf He 1,3). Luego, el anun- 
cio de la resurrección se funda en el 
recuerdo de las palabras proféticas 
de Jesús acerca del destino del Hijo 
del hombre: “Recordad lo que os dijo 
estando aún en Galilea, que el Hijo 
del hombre debía ser entregado en 
manos de pecadores, ser crucificado 
y resucitar al tercer día” (Lc 24,6-7). 
El anuncio de la resurrección de los 
ángeles a las mujeres junto al sepul- 
cro de Jesús es el cumplimiento de las 
palabras proféticas de Jesús sobre su 
destino de rechazado por los hombres, 
pero resucitado por Dios. Pues el he- 
cho de Jesús crucificado y resucitado 
responde al plan de Dios, revelado 
en las Escrituras (cf Lc 9,22; 18,31- 
33). En la edición lucana falta el en- 
cargo hecho a las mujeres de llevar el 
anuncio a los discípulos con la cita 
del encuentro en Galilea. En el texto 
lucano, Galilea es sólo el ambiente en 
el que Jesús hizo el anuncio profético 
de su muerte y resurrección. Á pesar 
de esta tendencia del tercer evange- 
lista a excluir a Galilea de las expe- 
riencias pascuales, se menciona el he- 
cho de que las mujeres “anunciaron 
todo esto a los once” y a todos los 
demás. Sólo aquí enumera Lucas a 
las mujeres, entre las cuales destaca 
la figura de María de Magdala, re- 
cordada por la tradición común. 
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Pero el evangelista se apresura a in- 
dicar que el relato y las palabras de 
las mujeres no fundan la fe pascual. 
Pues estas palabras de las mujeres 
son consideradas “por los apóstoles” 
un delirio (Lc 24,9-11; cf 24,22-23). 
El tercer evangelista refiere también 
la tradición particular de la visita he- 
cha por Pedro, junto con otros, al 
sepulcro (Lc 24,12; 24,24). Pero tam- 
poco esta visita e inspección de los 
discípulos, que encuentran el sepul- 
cro vacío pero no violado, son origen 
y fundamento de la fe pascual de la 
comunidad cristiana: “Pedro regresó 
a casa maravillado de lo ocurrido” 
(Lc 24,12b). 

Esta última nota lucana acerca de 
la visita de Pedro al sepulcro es am- 
pliada por el cuarto evangelista. Juan 
conoce la tradición común, en la que 
se relata la visita hecha por María de 
Magdala, “el primer día de la sema- 
na, al rayar el alba, antes de salir el 
sol”, a la tumba de Jesús. La encuen- 
tra abierta y vacía. La mujer corre 
entonces a informar a los discípulos, 
los cuales a su vez corren a inspeccio- 
nar el sepulcro de Jesús. En el am- 
biente juanista se conoce también la 
hipótesis de la sustracción del cadá- 
ver, desarrollada en la sección apolo- 
gética de Mateo (cf Jn 20,2.11). Pero 
el relato de Juan se concentra en el 
episodio de la visita hecha por Pedro 
y por el otro discipulo a la tumba de 
Jesús. La escena sirve para llamar la 
atención sobre el contraste entre las 
dos figuras, las de Pedro y del discí- 
pulo. Pedro “ve” los lienzos por el 
suelo y el sudario con que le habían 
envuelto la cabeza a Jesús, doblado 
aparte; pero no concluye nada. En 
cambio, el otro discípulo “vio y cre- 
yó” (Jn 20,6-8). En consecuencia, el 
evangelista termina con una reflexión 
sobre la relación entre fe en la resu- 
rrección y Escritura: “Pues no habían 
aún entendido la Escritura según la 
cual Jesús tenía que resucitar de entre 
los muertos” (Jn 20,9). En este caso 
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la reflexión de Juan desarrolla la fun- 
ción del ángel intérprete de la tradi- 
ción sinóptica. Es notable también el 
paralelismo entre el “debía” resucitar 
de entre los muertos de Juan y el de 
la tradición lucana. 

El relato del cuarto evangelio sigue 
con la historia de María Magdalena, 
que llora junto al sepulcro de Jesús. 
En este contexto se introducen los 
dos ángeles, como en la tradición lu- 
cana. Pero no ejercen un papel deter- 
minante en la experiencia pascual; 
sirven únicamente para reiterar la hi- 
pótesis de la sustracción del cadáver. 
A la pregunta que hacen a María: 
“Mujer, ¿por qué lloras?”, ella res- 
ponde: “Se han llevado a mi Señor, 
y no sé dónde lo han puesto” (Jn 
20,13). En este punto, el evangelista 
refiere la cristofanía a María de Mag- 
dala, que tiene su paralelo en la tra- 
dición referida por Mateo, donde Je- 
sús se aparece a las mujeres en el 
camino del sepulcro. El diálogo con 
el misterioso personaje del huerto, 
que al final se revela como el Señor, 
se desarrolla de acuerdo con el es- 
quema de las apariciones de recono- 
cimiento. Termina con el anuncio de 
la resurrección hecho a María por el 
mismo Jesús en términos juanistas 
—“subida al Padre”— y con el encar- 
go de llevar la buena noticia pascual 
a los discípulos: “Anda y di a mis 
hermanos que me voy con mi Padre 
y vuestro Padre, con mi Dios y vues- 
tro Dios” (Jn 20,17). El relato se cie- 
rra con la ejecución de este encargo 
pascual por parte de María de Mag- 
dala, la cual anuncia a los discípulos: 
“He visto al Señor”, y también lo que 
le había dicho (Jn 20,18). 

Por este análisis de los textos evan- 
gélicos acerca de la visita de las mu- 
jeres al sepulcro de Jesús, que en- 
cuentran abierto y vacio, se ve clara- 
mente que la tradición común sirve 
para mencionar la primera experien- 
cia y el anuncio de Jesús resucitado 
según los esquemas de la tradición 
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Kerigmática y según la perspectiva de 
cada uno de los evangelios. 

Un eco de esta interpretación pas- 
cual del sepulero vacio de Jerusalén 
se encuentra también en el segundo 
libro de la obra de Lucas, los Hechos 
de los Apóstoles. Aquí se menciona 
la sepultura de Jesús por los judíos 
(cf He 13,29). En los discursos misio- 
neros se intenta también una inter- 
pretación mesiánica de la tumba va- 
cía sobre la base de la exégesis de 
carácter actualizante del Sal 16,10 y 
de la promesa de 2Sam 7,12; Sal 
132,11. El sepulcro vacío de Jesús es 
un signo de que él es el “santo y justo” 
librado de la corrupción, según se le 
prometió al mesías (He 2,25-32; 
13,35-37). 

Así pues, el examen de los textos 
evangélicos y el de los Hechos confir- 
ma el dato común de la tradición 
acerca de la tumba de Jesús en Je- 
rusalén, conocida en el ambiente de 
la comunidad judeo-cristiana. Este 
dato no lo pone en discusión el frente 
judío que impugna su significado re- 
ligioso y mesiánico. En aquel am- 
biente se habla de sustracción del ca- 
dáver (Mateo y Juan). Pero lo que le 
interesa a la tradición evangélica es el 
significado del sepulcro de Jesús, en- 
contrado abierto y vacío. Este hecho 
es el signo de la victoria de Dios sobre 
la muerte y la confirmación de la 
mesianidad de Jesús crucificado. 
Pues la visita de las mujeres al sepul- 
ero de Jesús el primer día de la sema- 
na es el contexto en el que se hace el 
anuncio de la resurrección por parte 
del ángel o ángeles enviados por 
Dios, sobre la base de las palabras de 
Jesús o de la Escritura. 


2. Los RELATOS DE APARICIÓN 
DE JESÚS RESUCITADO. El núcleo más 
antiguo del kerigma referido por Pa- 
blo en la primera carta a los / Co- 
rintios hace referencia a las aparicio- 
nes de Jesús y da la lista de los testi- 
gos cualificados: Cefas y los doce, 
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Santiago y todos los demás apósto- 
les, así como los hermanos (cf Cor 
15,5-7). Al final de esta lista coloca 
Pablo su propia experiencia personal 
de encuentro con Jesús resucitado 
(1Cor 15,8). En el evangelio de Mar- 
cos la aparición de Jesús a los discí- 
pulos es sólo preanunciada, pero no 
referida. Las que se refieren en el 
final no marcan o son producto de 
una síntesis tardía de las tradiciones 
evangélicas, releídas en clave popular 
(Mc 16,9-14). En cambio, las expe- 
riencias de apariciones de Jesús a los 
discípulos son referidas ampliamente 
por los evangelios de Lucas y de 
Juan. Entre los textos de estos dos 
evangelios se encuentra una afinidad 
en la estructura general del relato, así 
como en los temas y motivos particu- 
lares, Pero lo que llama la atención 
al lector actual de los evangelios es la 
diversa ubicación de la experiencia 
de encuentro o aparición de Jesús a 
los discípulos. Se puede distinguir un 
primer ámbito de tradiciones, que re- 
fiere las experiencias de los discípulos 
en Jerusalén (Lucas-Hechos, Juan, 
Mateo, aparición a las mujeres; y tam- 
bién Lucas, aparición a los dos discí- 
pulos de Emaús). Otra serie de expe- 
riencias está ambientada en Galilea 
(Mateo, Juan en el apéndice, Marcos 
en la final tardía). También los des- 
tinatarios de estas manifestaciones o 
apariciones están distribuidos en di- 
versos grupos. Destaca la figura de 
Pedro, unánimemente mencionado en 
la síntesis kerigmática y catequísti- 
ca de Pablo (1Cor 15,5) y en la de- 
claración de Lucas, referida en el 
momento en que los dos discípulos 
de Emaús a Jerusalén se encuentran 
con los once y los otros discípulos. 
“Realmente, el Señor ha resucitado y 
se ha aparecido a Simón” (Lc 24,34). 
Junto a Pedro está el grupo de los 
once, a los que se añaden grupos par- 
ticulares de otros discípulos: los siete 
del apéndice de Juan, los dos de 
Emaús, las mujeres y los “hermanos”. 


Resurrección 


Además de esta diversificación de 
ambiente y de destinatarios, se puede 
captar en la actual edición de los tex- 
tos evangélicos la diversa presenta- 
ción de la experiencia o visión de 
Jesús resucitado. Sustancialmente se 
pueden distinguir dos formas de re- 
lato de aparición. Una, en la que se 
pone el acento en el reconocimiento 
de Jesús, subrayando su realidad e 
identidad. Otra segunda serie de re- 
latos se centra en las palabras de Je- 
sús, que encarga a los discípulos la 
misión. 


a) Apariciones de reconocimien- 
to. Los dos evangelios de Lucas y de 
Juan contienen los relatos en los que 
Jesús se aparece a los discípulos y se 
da a conocer como el Señor. Estos 
textos siguen un esquema común ar- 
ticulado en algunas secuencias fijas. 
La estructura base se puede recons- 
truiren estas fases: a) situación de los 
discípulos reunidos; /) iniciativa del 
resucitado, que se manifiesta o se 
hace el encontradizo en medio de los 
discípulos (saludo); c) reconocimien- 
to de la identidad de Jesús por medio 
de sus palabras y de los gestos por él 
realizados; d)separación de Jesús del 
grupo de los discípulos. Esta afinidad 
a nivel de estructura y de motivos 
temáticos remite a un contacto entre 
las dos tradiciones que están en el 
origen de los evangelios de Lucas y 
de Juan. Pero éstos se distinguen por 
la diversa perspectiva cristológica y 
eclesial que se puede deducir del con- 
junto unitario del texto. 

El evangelio de Lucas coloca el 
relato de la aparición de Jesús a los 
discípulos en el cuadro más amplio 
de un itinerario de fe que va de la 
duda y la perplejidad iniciales hasta 
la plena adhesión de fe (Lc 24,12.52). 
La visita de Pedro y de los otros dis- 
cípulos a la tumba de Jesús es sim- 
plemente la ocasión para subrayar 
su estupor y consternación (Lc 24, 
12.22-24). En cambio, el vértice de la 
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experiencia pascual se tiene al final, 
cuando Jesús es llevado o elevado al 
cielo: “Y ellos lo adoraron y se vol- 
vieron a Jerusalén llenos de alegría” 
(Le 24,52). 

Un ejemplo de este proceso 0 itine- 
rario de fe lo representa el episodio 
de fe de los dos discípulos de Emaús. 
Es un relato típico de reconocimien- 
to, que utiliza una tradición lucana 
peculiar. En ella se conserva el re- 
cuerdo de una aparición de Jesús al 
grupo de los parientes o “hermanos”. 
De hecho, uno de los dos protagonis- 
tas de la historia de Emaús, Cleofás, 
es el hermano de José; por tanto, tío 
de Jesús (cf Lc 24,18). El amplio re- 
lato lucano centrado en estos dos dis- 
cípulos, que dejan la comunidad de 
Jerusalén para volver a su pueblo de 
Emaús, insiste en el diálogo con Je- 
sús, que se les junta bajo el aspecto 
de un peregrino. Pero sus “ojos 
—observa el evangelista— eran inca- 
paces de reconocerlo” (Lc 24,16). 
Sólo después del diálogo con Jesús, 
en el que su palabra y su gesto remi- 
ten al recuerdo histórico y a las pro- 
mesas de Dios consignadas en la Es- 
critura, puede notar el evangelista: 
“Entonces sus ojos se abrieron y lo 
reconocieron” (Lc 24,31). Entre estas 
dos indicaciones extremas tiene lugar 
el encuentro de reconocimiento pas- 
cual de Jesús. Ante todo, las palabras 
de los dos discípulos manifiestan la 
profunda crisis que se ha abatido so- 
bre el grupo. Es una relectura del 
episodio de Jesús, “profeta poderoso 
en obras y palabras ante Dios y ante 
todo el pueblo”. Su fin trágico en 
Jerusalén, con la condena a muerte y 
la crucifixión, ha roto las esperanzas 
de liberación mesiánica nacional: 
“Nosotros esperábamos que él sería 
el liberador de Israel!” (Lc 24,21). La 
experiencia del sepulcro vacío de las 
mujeres y la inspección por parte de 
algunos discípulos no han modifica- 
do esta situación de profunda crisis. 

En este punto es la palabra de Je- 
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sús la que hace renacer la esperanza 
y abre los ojos de los discípulos. Ape- 
la él a la palabra profética de la Es- 
critura, que debe cumplirse en el me- 
sías. El episodio trágico de Jesús no 
contradice al designio de Dios, sino 
que lo lleva a su cumplimiento de 
manera paradójica. Pues el mesías 
sólo entrará en la gloria a través del 
sufrimiento. “Y empezando por Moi- 
sés y todos los profetas, les interpretó 
lo que sobre él hay en todas las Es- 
crituras” (Lc 24,27). Esta interpreta- 
ción profética y cristológica de la Es- 
critura recibe su sello en el gesto de 
Jesús, que, invitado por los dos dis- 
cípulos a sentarse a la mesa con ellos, 
hace de presidente de ella. Los gestos 
rituales y la oración de bendición de 
la mesa recuerdan los de la última y 
profética cena antes de la muerte: 
“Se puso a la mesa con ellos, tomó el 
pan, lo bendijo, lo partió y se lo dio” 
(Lc 24,30). Este acto es la revelación 
definitiva de Jesús a los dos discípu- 
los, que lo pueden reconocer gracias 
a la palabra de Dios interpretada por 
él y al gesto que remite al don y a la 
oferta de su vida. Mas en ese momen- 
to Jesús no está ya disponible, por- 
que su modo de ser presente es diver- 
so al de la relación puramente física. 
Es él el que toma la iniciativa de ma- 
nifestarse o de sustraerse a la relación 
con los discípulos: “Pero él desapare- 
ció de su vista” (Lc 24,31b). Los dos 
discípulos interiorizan la experiencia 
del encuentro con Jesús, que tiene su 
núcleo fecundo en la interpretación 
de las Escrituras. Entonces cambian 
de dirección y vuelven a Jerusalén, 
donde encuentran a los once y a los 
otros discípulos. Aqui, en la comuni- 
dad de Jerusalén, donde se encuentra 
el grupo de los discípulos históricos 
de Jesús, reciben el anuncio pascual: 
“Verdaderamente, el Señor ha resu- 
citado y se ha aparecido a Simón” 
(Le 24,34). Y refieren ellos cómo en- 
contraron a Jesús y le reconocieron 
en el gesto de la fracción del pan. 
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Directamente conexa con el episo- 
dio de los dos discípulos de Emaús 
está la manifestación de Jesús a los 
once de Jerusalén (Lc 24,36-42). Je- 
sús se aparece en medio del grupo de 
los discípulos y los saluda con el anun- 
cio de la paz mesiánica. La reacción 
de los discípulos, estupefactos y ate- 
morizados, da pie al evangelista para 
una profundización catequística, en 
la cual se subraya la identidad entre 
el crucificado y Jesús resucitado, y el 
realismo de su cuerpo resucitado: 
“Aterrados y llenos de miedo, creían 
ver un espíritu. El les dijo: “¿Por qué 
os asustáis y dudáis dentro de vos- 
otros? Ved mis manos y mis pies. Soy 
yo mismo. Tocadme y ved que un 
espíritu no tiene carne ni huesos, 
como veis que tengo yo”. Dicho esto, 
les mostró las manos y los pies” (Le 
24,37-40). La reacción emotiva de los 
discípulos remite a un estereotipo de 
los encuentros con Jesús, del cual 
hay huellas también en la tradición 
de Marcos y Mateo (cf Mc 6,49; Mt 
14,26: encuentro de Jesús con los dis- 
cípulos en el lago de noche). En el 
contexto de la catequesis lucana esta 
contraposición entre el “fantasma” y 
el cuerpo real de Jesús resucitado res- 
ponde a una de las características di- 
ficultades del ambiente greco-hele- 
nístico, donde se tiende a confundir 
la resurrección de Jesús y su manifes- 
tación con la supervivencia de los 
espiritus separados del cuerpo. La 
ostensión de los signos de la pasión: 
las manos y los pies, confirma a los 
discípulos en la identidad real entre 
Jesús crucificado y el Señor que se les 
revela. Una confirmación ulterior y 
signo de la plena pertenencia de Jesús 
al mundo de los vivos es la petición 
alos discípulos de algo que comer; en 
su presencia, Jesús come un trozo de 
pez asado (Lc 24,41-42; cf Lc 8,55). 
Este aspecto convival de la manifes- 
tación de Jesús resucitado a los dis- 
cípulos se subraya particularmente 
en la reconstrucción hecha al princi- 
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pio de los Hechos de los Apóstoles y 
en algunos fragmentos de los discur- 
sos misioneros (He 1,3-4; 10,40-41). 

La misma insistencia en el recono- 
cimiento de Jesús y en el realismo de 
su corporeidad de resucitado se en- 
cuentra en el cuarto evangelio. La 
presentación de María de Magdala, 
con la eliminación de las otras figuras 
femeninas, le sirve a Juan para trazar 
el itinerario ideal de la fe del discípulo 
que busca a su Señor. Es la iniciativa 
de Jesús la que le hace posible a la 
Magdalena el reconocimiento del mis- 
terioso hortelano que le pregunta: 
“Mujer, ¿por qué lloras? ¿A quién 
buscas?” (Jn 20,15). Las palabras de 
Jesús le permiten a María “volverse” 
hacía él en la justa actitud de la fe y 
reconocerlo como “su Señor y maes- 
tro”. “Jesús le dijo: María”. Ella se 
volvió y exclamó en hebreo: *Rabbu- 
ni” (es decir, maestro)” (Jn 20,16). 
Jesús le recuerda entonces a María la 
nueva relación que se ha establecido 
entre él y los discípulos en virtud de 
la resurrección: “Suéltame, que aún 
no he subido al Padre; anda y dia 
mis hermanos que me voy con mi 
Padre y vuestro Padre, con mi Dios 
y vuestro Dios” (Jn 20,17). La resu- 
rrección de Jesús, según el cuarto 
evangelio, es un proceso dinámico 
iniciado ya con el don que Jesús hizo 
de sí en la muerte y acelerado por la 
resurrección, pero que tiene su pleno 
cumplimiento con la ascensión y glo- 
rificación de Jesús, El realiza de ese 
modo la plena y definitiva comunión 
entre Dios, el Padre, y los hombres, 
los hermanos. 

A esta escena del encuentro de Ma- 
ría, figura del discípulo, y Jesús sigue 
en el texto de Juan el encuentro de 
Jesús con los otros discípulos. Esto 
ocurre en dos fases distintas en el 
tiempo en un intervalo de ocho días 
(Jn 20,19-23.24-29). El primer encuen- 
tro tiene lugar la tarde de aquel día, 
el primero de la semana. Jesús se 
aparece en medio de los discípulos en 
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el lugar en que están encerrados por 
miedo a los judíos. El saludo pascual 
de Jesús corresponde a su promesa 
de la paz (Jn 14,27). Sigue la mani- 
festación de Jesús, que muestra a los 
discípulos las manos y el costado. La 
novedad respecto al texto lucano es 
este último particular, que remite a la 
escena de la muerte de Jesús, donde 
el evangelista llama la atención sobre 
el costado traspasado por la lanza 
(Jn 19,33-37). No hay dudas y per- 
plejidades en el grupo de los discípu- 
los, que “se llenaron de alegría al ver 
al Señor” (Jn 20,20b). A esta escena 
implícita de reconocimiento, en la 
que Jesús aparece como el Señor re- 
sucitado, idéntico al que ha muerto 
en la cruz, sigue el encargo de misión 
con una fórmula característica jua- 
nista: “Como el Padre me envió a 
mí, así os envío yo a vosotros” (Jn 
20,21b). El don del Espíritu, comuni- 
cado a los discípulos con el ges- 
to simbólico de la creación inicial 
(cf Gén 2,7), capacita a los discípulos 
para su cometido de perdonar o re- 
tener los pecados en la comunidad 
(Jn 20,22-23). 

A este primer encuentro sigue otro 
segundo, colocado ocho días des- 
pués, en un plazo semanal, que re- 
cuerda los ritmos de las celebraciones 
comunitarias en la Iglesia primitiva. 
En esta nueva escena es protagonista 
Tomás, uno de los doce, que repre- 
senta y concentra la figura del discí- 
pulo dudoso e incrédulo. Pues al 
anuncio hecho por los otros discípu- 
los: “Hemos visto al Señor”, replica 
él con la contraposición característi- 
ca del cuarto evangelio entre “ver” y 
“creer”: “Si no veo en sus manos la 
señal de los clavos y no meto mi dedo 
en el lugar de los clavos y la mano en 
su costado, no lo creo” (Jn 20,25). El 
nuevo encuentro de Jesús con los dis- 
cípulos sirve para definir el verdadero 
estatuto del discípulo creyente. La 
escena está modelada según el esque- 
ma de la precedente: Jesús aparece 
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en medio de los discípulos, estando 
las puertas cerradas; les dirige el sa- 
ludo pascual de la paz, y luego invita 
a Tomás a verificar la identidad y la 
realidad de su cuerpo de crucificado: 
“Trae tu dedo aquí y mira mis manos; 
trae tu mano y métela en mi costado, 
y no seas incrédulo, sino creyente” 
(Jn 20,27). La reacción de Tomás re- 
presenta la cumbre de la profesión de 
fe cristológica en el cuarto evangelio: 
“Señor mío y Dios mío” (Jn 20,28). 
Entonces Jesús, en forma de maca- 
rismo, traza el estatuto del auténtico 
discípulo, que funda su fe no en 
“ver”, que es sólo un elemento limi- 
tado de la fe pascual de los discípulos, 
sino en su testimonio, que se ha con- 
vertido en anuncio y tradición: “Has 
creído porque has visto. Dichosos los 
que creen sin haber visto” (Jn 20,29). 

También la escena sucesiva, aña- 
dida en apéndice al cuarto evangelio, 
conserva algunos rasgos de la mani- 
festación de Jesús a los discípulos a 
orillas del lago de Tiberíades en for- 
ma de aparición de reconocimiento. 
Siete discípulos vuelven a pescar con 
Simón Pedro. Después de una noche 
infructuosa, ven a Jesús en la orilla 
del lago, “pero no sabían que era 
Jesús” (Jn 21,4). Por su palabra, que 
les invita a echar la red a la parte 
derecha de la barca, consiguen una 
pesca maravillosa. Entonces el discí- 
pulo al que Jesús amaba, que repre- 
senta al verdadero creyente, se dirige 
a Pedro diciendo: “Es el Señor” (Jn 
21,7). Pedro gana a nado la orilla y 
encuentra preparado en unas brasas 
pescado y pan. Luego Jesús invita a 
los discípulos a comer. En este punto 
observa el evangelista: “Ninguno de 
los discípulos se atrevió a preguntar- 
le: ¿Tú quién eres”, pues sabían que 
era el Señor” (Jn 21,12). Así pues, 
también ésta es una escena tipica de 
reconocimiento, donde la palabra y 
el gesto convival de Jesús hacen que 
los discípulos pasen de la duda a la 
plena adhesión de la fe en su presen- 
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cia. El editor del cuarto evangelio 
concluye esta escena de reconocimien- 
to con esta observación: “Esta fue la 
tercera vez que se apareció a los dis- 
cipulos después de haber resucitado 
de entre los muertos” (Jn 21,14). 

Un eco de este tema de la duda de 
los discípulos en el encuentro con 
Jesús resucitado lo tenemos en el pri- 
mer evangelio, donde se relata la ma- 
nifestación de Jesús a los discípulos 
en el monte de Galilea. Los once dis- 
cípulos,.al ver a Jesús, “se postraron 
ante él; pero algunos dudaban” (Mt 
28,17). La iniciativa de Jesús, que se 
acerca a los discípulos, y su palabra 
hacen que los discípulos pasen de la 
duda y de la incredulidad a la plena 
adhesión de la fe. 

Los elementos constantes de estos 
relatos de aparición, donde el acento 
se pone en el progresivo reconoci- 
miento de Jesús, se pueden resumir 
en estos datos. Ante todo se pone de 
relieve la iniciativa de Jesús resucita- 
do, que se manifiesta con sus pala- 
bras y con gestos a los discípulos, 
bien solos, bien reunidos en grupo. 
Un segundo elemento que se hace 
resaltar en los relatos evangélicos es 
la resistencia de los discípulos a reco- 
nocer al Señor y a aceptarlo en la fe. 
Su duda y perplejidad, diversamente 
motivadas, son superadas por la pa- 
labra de Jesús y por sus gestos. Este 
conjunto de datos tiene un valor ca- 
tequístico, que corresponde a las di- 
versas intenciones de los evangelistas. 
Ellos quieren subrayar el realismo de 
la resurrección de Jesús y su perfecta 
identidad. El que ha sido crucificado 
es ahora el Señor resucitado. Los dis- 
cípulos han llegado a esta conclusión 
de fe, superando las resistencias ini- 
ciales, gracias a la acción misma del 
Señor, que se ha hecho encontradizo 
con ellos. 


b) Apariciones de misión. Las 
manifestaciones de Jesús a los discí- 
pulos están orientadas a la misión. 
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Ésta se entrevé como tendencia co- 
mún desde el primero y más antiguo 
esquema de anuncio pascual referido 
por Pablo. La aparición a Cefas y a 
los doce, a Santiago y a los otros 
apóstoles, como la hecha de modo 
excepcional a Pablo, es el origen de 
su testimonio y misión autorizadas 
(1Cor 15,3ss). También el anuncio he- 
cho a las mujeres junto al sepulcro y 
la misma manifestación de Jesús al 
grupo de los discípulos o a particula- 
res están estructuralmente orientados 
al encargo de misión. María de Mag- 
dala en Juan o el grupo de las mujeres 
(Marcos-Mateo) son encargados de 
anunciar a los discípulos el mensaje 
pascual: el Señor ha resucitado (cf Jn 
20,18). 

Pero son los evangelios de lucas y 
Mateo los que refieren los discursos 
más amplios, en los cuales Jesús en- 
carga a los discípulos la misión pas- 
cual. Lucas, en la organización de su 
texto de forma unitaria, menciona en 
la cumbre de la aparición de recono- 
cimiento el encargo de misión (Le 
24,44-49). En sustancia, se trata de 
una relectura de los textos bíblicos 
en clave cristológica. Esto, por lo de- 
más, es un tema constante del relato 
pascual lucano (Lc 24,7,25-27.44), 
Jesús se dirige a los once, después de 
su reconocimiento: “De esto os ha- 
blaba cuando estaba todavía con vos- 
otros: “Es necesario que se cumpla 
todo lo que está escrito acerca de mi 
en la ley de Moisés, en los profetas y 
en los salmos”. Entonces les abrió la 
inteligencia para que entendieran las 
Escrituras” (Lc 24,44-45). Después 
de esta evocación del cumplimiento 
de las palabras proféticas de la Biblia, 
que da pleno significado al misterio 
de pascua, Jesús mismo traza el pro- 
grama misionero de los discípulos, 
fundándolo también en el testimonio 
de la Escritura. Tanto el contenido 
del anuncio como la determinación 
de los destinatarios se establecen so- 
bre la base de la palabra de Dios: 
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“Estaba escrito que el Mesías tenía 
que sufrir y resucitar de entre los 
muertos al tercer día, y que hay que 
predicar en su nombre el arrepenti- 
miento y el perdón de los pecados a 
todas las naciones, comenzando por 
Jerusalén” (Lc 24,46-47). El conteni- 
do del anuncio misionero de los dis- 
cípulos es el kerigma pascual, la muer- 
te y la resurrección de Jesús; y este 
anuncio se convierte en el fundamen- 
to de los dones de Dios en favor de 
todos los pueblos: “la conversión y el 
perdón de los pecados”. El programa 
de la misión de los discípulos es his- 
tórica y geográficamente definido 
por Jesús. Deben esperar en Jerusa- 
lén el don del Espíritu prometido, 
que los capacita para el testimonio 
autorizado (Le 24,48-49). A ese mo- 
delo de la misión pospascual de los 
discípulos corresponde el cuadro re- 
construido a principios del libro se- 
gundo de la obra lucana, los Hechos 
de los Apóstoles. En su última mani- 
festación a los discípulos, Jesús les 
invita a superar las nostalgias de la 
restauración mesiánico-nacional, pro- 
metiéndoles, en cambio, la fuerza del 
Espíritu Santo, que les hace testigos 
suyos “en Jerusalén, en toda Judea, 
en Samaría y hasta los confines de la 
tierra” (He 1,8). 

El evangelio de Juan sólo ha con- 
servado un eco de este encargo pas- 
cual de misión, porque ya ha hablado 
ampliamente de ello en el discurso o 
testamento de adiós (cf Jn 20,21). En 
cambio, el primer evangelio ha cen- 
trado el único encuentro o aparición 
de Jesús a los discípulos en este tema 
(Mt 28,16-20). Es el vértice del evan- 
gelio entero, que concluye con la auto- 
presentación de Jesús y el encargo a 
los discípulos de la misión universal. 
Jesús se les manifiesta en el monte de 
Galilea, en el lugar prefijado del en- 
cuentro, como el Hijo de Dios cons- 
tituido en la plenitud de poderes. 
Luego los envía a “hacer discípulos 
en todas las naciones” por la adhe- 
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sión a la comunidad mediante el rito 
bautismal y la observancia de todo lo 
que él ha mandado. La última pala- 
bra de Jesús es la promesa mesiánica 
de su presencia de Señor hasta el fin 
de la historia: “Y sabed que yo estoy 
con vosotros todos los días hasta el 
fin del mundo” (Mt 28,20b). De ese 
modo la promesa del nombre dado a 
Jesús, cumplimiento de las expecta- 
tivas mesiánicas, Emanuel, llega con 
estas palabras finales a su plena ve- 
rificación. En resumen, el relato de 
Mateo representa la autorización de 
la misión universal de los discípulos, 
fundada en el reconocimiento del se- 
ñorio de Jesús resucitado. 

Este texto conclusivo del primer 
evangelio es particularmente signifi- 
cativo, si se tienen presentes algunas 
anticipaciones prepascuales de la mi- 
sión de los discípulos, en las cuales 
Pedro juega un papel preeminente. 
El eco de la manifestación pascual a 
Pedro, que está en la base de la fe de 
la comunidad, se encuentra en algu- 
nos relatos del evangelio de Mateo. 
Jesús se revela a los discípulos en el 
lago de noche y salva a Pedro con un 
gesto simbólico (Mt 14,28-33). A Pe- 
dro; hijo de Juan, que reconoce la 
plena mesianidad de Jesús y su con- 
dición de Hijo del Dios vivo, Jesús le 
anuncia su función de fundamento 
de la comunidad mesiánica asociada 
a su victoria sobre el poder del mal y 
de la muerte (Mt 16,16-19). Un eco 
de esta función de la misión de Pedro, 
relacionada con la experiencia pas- 
cual, lo tenemos en el evangelio de 
Lucas. Jesús anuncia la crisis de fe de 
Pedro, conexa con su pasión; pero al 
mismo tiempo asegura la superación 
de la prueba gracias a su oración efi- 
caz. De ese modo Pedro podrá con- 
firmar la fe de sus hermanos (Le 
22,31-32; cf Le 24,34). También el 
cuarto evangelio ha conservado el 
eco del cometido confiado a Pedro 
después de haberse rehabilitado en 
su fe. El cometido pastoral de Pedro 
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como prolongación del de Jesús es 
transmitido al discípulo reintegrado 
a su relación de amor (Jn 21,15-19). 
Se trata de un motivo constante de la 
única tradición, reproducida en los 
varios textos evangélicos teniendo en 
cuenta la situación vital de las comu- 
nidades destinatarias de los evange- 
lios. 


3. FELANUNCIO DE LA RESURREC- 
CIÓNEN LOS HECHOS. A la obra luca- 
na pertenece el segundo libro, cono- 
cido como Hechos de los Apóstoles, 
donde la tradición pascual lucana es 
releída según una perspectiva cristo- 
lógica y eclesial particular, En ella se 
tiende a subrayar la continuidad his- 
tórica y salvífica entre las promesas 
hechas a Israel y su cumplimiento 
realizado a través de la resurrección 
de Jesús y en la historia de la Iglesia 
primitiva. El comienzo de los Hechos 
recoge y relee, con algunos retoques, 
el final del primer libro, el evangelio 
(He 1,3-11; Lc 24,36-52). En esta sec- 
ción se relatan de nuevo el encuentro 
y la manifestación de Jesús a los dis- 
cípulos. En un contexto convival, se 
revela como el Señor vivo. Después 
de haber trazado el programa de la 
misión mediante el don del Espiritu 
de lo alto que los capacita para dar 
testimonio en Jerusalén y hasta los 
confines de la tierra, Jesús se separa 
definitivamente de sus discípulos con 
la ascensión. De ese modo entra él en 
el mundo de Dios y se sienta a su 
derecha como Señor. 

El mensaje relativo a la resurrec- 
ción se encuentra en aquellas seccio- 
nes que marcan el ritmo de los He- 
chos y que se llaman “discursos”. Se 
trata, en realidad, de esquemas de 
anuncio, que utilizan fórmulas y mo- 
delos arcaicos, pero que están influi- 
dos por la revisión redaccional luca- 
na. En efecto, se puede reconstruir 
un esquema común de estos discursos 
atribuidos a Pedro o a Pablo. A pesar 
de la diversidad de los destinatarios 
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y de los ambientes: los judíos de Je- 
rusalén o de la diáspora y los greco- 
paganos de fuera de Palestina, los 
diversos discursos siguen un desarro- 
llo sustancialmente estereotipado. 
Por lo que atañe al tema de la resu- 
rrección de Jesús, se pueden distin- 
guir tres elementos constantes: 

1) La contraposición dialéctica 
entre el rechazo de Jesús por parte de 
los judíos, los jefes de Jerusalén, que 
lo han condenado a muerte, y la ac- 
ción eficaz de Dios, que lo ha resuci- 
tado de entre los muertos. Pedro en 
su primer discurso a los judíos de 
toda la diáspora, convocados en Je- 
rusalén para Pentecostés, recuerda 
con rápidos rasgos la vida de Jesús 
de Nazaret, hombre acreditado por 
Dios en medio de ellos con milagros, 
prodigios y señales, al que “vosotros 
matasteis por manos de los paganos; 
pero Dios lo ha resucitado, rompien- 
do las ligaduras de la mucrte, pues 
era imposible que la muerte domina- 
ra sobre él” (He 2,22-24). 

2) En un segundo momento se 
insiste en el testimonio dado por los 
discípulos acreditados a la resurrec- 
ción de Jesús: “Dios ha resucitado a 
este Jesús, de lo que todos nosotros 
somos testigos” (He 2,32). 

3) En tercer lugar, se pasa al tes- 
timonio de la Escritura. El predica- 
dor recuerda algunos textos de la tra- 
dición bíblica, en particular salmos y 
profetas, para mostrar la conformi- 
dad entre la vida de Jesús, sobre todo 
su muerte y resurrección, y el desig- 
nio de Dios preanunciado en las Es- 
crituras proféticas. Pablo, dirigién- 
dose alos judíos de la diáspora y alos 
temerosos de Dios durante una litur- 
gla sinagogal en Antioquía de Pisi- 
dia, proclama en estos términos el 
contenido del kerigma: “Porque los 
habitantes de Jerusalén y sus jefes 
han cumplido, sin saberlo, las pala- 
bras de los profetas que se leen cada 
sábado... Y así que cumplieron lo 
que acerca de él estaba escrito, lo 
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bajaron del leño y lo sepultaron” (He 
13,27.29). La referencia constante a 
las Escrituras permite dar un signifi- 
cado mesiánico y salvífico en parti- 
cular a la resurrección de Jesús, que 
se contrapone al escándalo de la 
muerte (cf He 3,18). También la en- 
tronización celestial de Jesús como 
Señor y juez universal corresponde 
al designio de Dios, anunciado en la 
Escritura (cf He 2,34; 3,22,24; 10,42). 
Normalmente la predicación conclu- 
ye llamando a la conversión para ob- 


tener el perdón de los pecados y la 


salvación (He 2,38; 3,26). 

El tema de la resurrección, además 
de en los grandes discursos misione- 
ros de los Hechos, se encuentra en 
otra sección dedicada a la apología 
de Pablo ante las autoridades judías 
o las romanas. Estas audiencias del 
largo proceso paulino son ocasión de 
dar un testimonio valiente de Jesús 
mesías y señor. Pablo, ante el sane- 
drín de Jerusalén, resume su posición 
en estos términos: “Yo soy juzgado 
por la esperanza en la resurrección 
de los muertos” (He 23,6). Esta de- 
claración, en la perspectiva lucana, 
de la cual se hace Pablo portavoz, 
responde a la esperanza histórica de 
Israel y de los padres (cf He 24,21; 
26,6; 28,20). De ese modo el anuncio 
cristiano, en el cual se proclama la 
resurrección de Jesús, se sitúa dentro 
de la historia salvífica; su primer acto 
lo tiene en las promesas hechas a Is- 
rael, y llega a su cumplimiento en la 
resurrección de Jesús; ésta a su vez se 
convierte en garantía de esperanza 
para todos los creyentes. 


Il. LA RESURRECCIÓN, 
PROMESA DE DIOS Y ESPE- 
RANZA HUMANA. La resurrec- 
ción de Jesús es el núcleo central de 
la experiencia cristiana y el funda- 
mento de la fe, en la cual se proclama 
a Jesús Cristo y Señor. Ella es tam- 
bién el cumplimiento de las promesas 
de Dios, de las cuales es portador el 
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Israel histórico, y que están consig- 
nadas en la Sagrada Escritura: la ley, 
los profetas y los salmos (los Escri- 
tos). Intérprete de esta esperanza bí- 
blica es la tradición judía, la cual, 
frente a la muerte, relee su fe en clave 
de resurrección. Se comprende en- 
tonces que el Jesús histórico expresa- 
ra su esperanza ante su propia muerte 
apelando ala tradición bíblica y a los 
modelos lingúísticos del ambiente ju- 
dío. Su resurrección como victoria 
definitiva sobre la muerte se convier- 
te en la garantía de vida de todos los 
hombres, cambiando el significado 
de la condición humana en el mundo 
y en la historia. 


I. LA RESURRECCIÓN EN EL AT Y 
EN LA TRADICIÓN JUDÍA. La fe explí- 
cita en la resurrección de los muertos 
se encuentra en los textos bíblicos del 
siglo 11 a.C., en la época de la crisis 
macabea. El primer texto que formu- 
la en términos claros la fe en la resu- 
rrección de los muertos es un párrafo 
de Daniel. En el contexto de la crisis, 
evocada en un escenario apocalíptico 
como la gran tribulación, se anuncia 
en términos proféticos la rehabilita- 
ción de los justos y de los mártires: 
“Y muchos de los que duermen en el 
polvo de la tierra se despertarán; 
unos para la vida eterna, otros para 
la vergúenza y la ignominia perpetua. 
Los santos brillarán entonces como 
el resplandor del firmamento, y los 
que enseñaron a muchos la justicia 
brillarán como las estrellas por toda 
la eternidad” (Dan 12,2-3). En este 
texto se afirma claramente la resu- 
rrección de los justos, mientras que 
para los otros se anuncia la corrup- 
ción O la muerte. Los maestros de 
Justicia serán asociados al mundo di- 
vino en una condición gloriosa, 
“como el resplandor del firmamen- 
to..., como las estrellas”. Este texto 
profético es el fundamento de la su- 
cesiva tradición judía reflejada en los 
textos apócrifos. En cambio, la tra- 
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dición rabínica apelará a la ley (s6- 
rah) para fundar su creencia en la 
resurrección de los muertos. 

El segundo texto es el de la historia 
de los Macabeos, escrito en griego en 
el siglo 11 0 1(2Mac 7, donde se relata 
el martirio de los siete hermanos). En 
este amplio relato, que refleja la cul- 
tura y el gusto retórico de los griegos, 
la fe en la resurrección se funda en el 
poder creador de Dios, que ha hecho 
el mundo y es el Señor de la vida. Así 
pues, en el libro de los Macabeos se 
afirma la resurrección de los justos 
que han permanecido fieles a Dios 
también a costa de la vida (mártires). 
Probablemente el texto macabeo re- 
presenta una precisión y un desarro- 
llo ulterior respecto al párrafo de Da- 
niel, que coloca la resurrección al fin 
de los tiempos, en un contexto esca- 
tológico. En todo caso, en ambos tex- 
tos no se intenta definir ni el tiempo 
ni la modalidad de la resurrección. 
Lo que cuenta es la certeza de la re- 
surrección de los muertos, garantiza- 
da por la fidelidad misericordiosa de 
Dios creador. 

Los precedentes bíblicos de esta fe 
en la resurrección de los muertos, 
reflejada en los dos textos menciona- 
dos, se encuentran en la tradición 
profética que va de Oseas a Ezequiel. 
Los relatos populares de los dos pro- 
fetas taumaturgos del reino del norte, 
Elías y Eliseo, que recuerdan la resu- 
rrección —llamada a la vida— de 
dos jóvenes, pueden representar el 
principio de esta tradición (cf 1Re 
17,17-24; 2Re 4,31-37). Pero es un 
texto de Oseas el que recurre al len- 
guaje de resurrección para hablar del 
trastorno de una situación de desas- 
tre nacional en un contexto de litur- 
gla penitencial (Os 6,1-3). La misma 
metáfora emplea el profeta Ezequiel 
en la célebre parábola de los huesos 
vivificados por el Espíritu creador de 
Dios (Ez 37,1-14). También un texto 
de Isaías, inserto en un contexto apo- 
calíptico (Is 26,19), anuncia la reha- 
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bilitación salvífica por iniciativa de 
Dios, sucesiva a la crisis o drama del 
exilio. En resumen, los textos profé- 
ticos, más que hablar de la resurrec- 
ción de los muertos, utilizan el len- 
guaje de la resurrección para procla- 
mar la fidelidad de Dios, el único que 
puede salvar a su pueblo de la ame- 
naza o que lo rehabilita después de la 
crisis de la dispersión. Sin embargo, 
esta iniciativa eficaz del Dios fiel se 
convierte en signo o prefiguración de 
la salvación final o escatológica. Y 
precisamente éste es el sentido que 
tienen los textos proféticos mencio- 
nados, en particular de Oscas y Eze- 
quiel, y así son interpretados por la 
sucesiva tradición judía. 

En síntesis, la fe en la resurrección 
de los muertos en la tradición bíblica 
se desarrolla en torno a algunos ele- 
mentos que están en su origen y que 
condicionan los desarrollos de su 
formulación. La resurrección de los 
muertos es la respuesta al drama de 
la muerte; una respuesta fundada en 
la fe en Dios, señor de la vida y de la 
muerte (Dt 32,35). Dios creador, 
fuente y señor de la vida, establece 
con el justo una relación que ni si- 
quiera la muerte puede interrumpir. 
La esperanza de los justos, de la cual 
se hacen portavoces los salmistas, ex- 
presa la certeza de la plena comunión 
con Dios, que no puede ser atacada 
por la muerte (Sal 16,23; 49,16; 
73,23-24). Esta certeza se funda en la 
justicia de Dios y en su fidelidad a la 
alianza. Dios justo y misericordioso 
está en la fuente y en el fundamento 
de la fe, que en el siglo 11 se expresa 
en el modelo lingúístico cultural de la 
resurrección. A la formulación de 
este lenguaje y modelo pueden haber 
contribuido en parte los mitos agra- 
rios y los ciclos estacionales de matriz. 
cananea, y, después del destierro, el 
mito persa de la restauración univer- 
sal y cósmica. 

Finalmente, el elemento acelera- 
dor en el proceso de formulación del 
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credo bíblico en la resurrección de 
los muertos es la crisis persa y hele- 
nística. Ante la persecución de los 
justos y la muerte de los mártires se 
renueva la certeza en la victoria y en 
el triunfo de Dios sobre la muerte, a 
los cuales asocia él a los justos y a los 
mártires. 

La sucesiva tradición judía se des- 
arrolla según un amplio abanico de 
concepciones antropológicas y esca- 
tológicas. Dados los intercambios 
entre cultura judía y helenística, no 
puede extrañar que se encuentre jun- 
to al lenguaje antropológico monista 
también la terminología tomada del 
mundo greco-helenístico, donde se 
habla de inmortalidad. Sobre el fon- 
do de la fe judía, reflejada en los 
textos de la literatura intertestamen- 
taria (apócrifos) [Y Apocalíptica], 
está la gran tradición bíblica. Estos 
textos no se interesan por los parti- 
culares descriptivos tomados de la 
cultura o de la tradición, sino que 
colocan el acento en el hecho de que 
los justos son asociados al esplendor 
de Dios, parangonados a los astros y 
a los ángeles. Ellos participan del 
triunfo definitivo sobre la muerte y 
de la plenitud de vida prometida a los 
que son fieles a Dios y a su ley. Den- 
tro de la pluralidad de concepciones 
y formulaciones de la esperanza ju- 
día, se distinguen dos modalidades 
fundamentales: por una parte, el mo- 
delo de la resurrección; por otra, el 
de la elevación o ensalzamiento. 

También el judaísmo fariseo, que 
coloca en su interior como artículo 
de fe la resurrección de los muertos 
(Sanh. X, la), presenta una plurali- 
dad de expresiones no siempre cohe- 
rentes, debida en parte al influjo he- 
lenístico. En esta tradición se insiste 
con acentuado realismo en la corpo- 
reidad física y en la identidad de los 
resucitados. La resurrección de los 
muertos se hace dimanar de la inicia- 
tiva de Dios creador y se deriva del 
testimonio de la tórah. 
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2. JESÚS ANUNCIÓ SU ESPERANZA 
DE RESURRECCIÓN. Los textos evan- 
gélicos citan concordemente una se- 
rie de sentencias, en las cuales Jesús 
expresa su confianza en Dios ante la 
amenaza de muerte. En estas senten- 
cias se reflejan diversos modelos lin- 
gúísticos. Un elemento constante es 
el esquema de anuncio, muerte y re- 
surrección, que refleja la estructura 
del kerigma cristiano pospascual. La 
tradición sinóptica común refiere tres 
palabras proféticas de Jesús sobre su 
destino en forma de instrucción o 
catequesis dirigida a los discípulos 
(Mc 8,31; 9,31; 10,33-34). El elemen- 
to constante en estos tres anuncios se 
refiere al sujeto o protagonista, el 
Hijo del hombre, que debe sufrir un 
destino de humillación, que culmina 
en la condena a muerte; pero después 
de tres días debe resucitar (Mc 8,31). 
La referencia a los “tres días” no 
coincide con la fórmula catequísti- 
ca “al tercer día”. Probablemente 
la primera expresión reproduce un 
modo de decir hebreo y de la tradi- 
ción judía, en el cual se indica la in- 
tervención salvífica de Dios “después 
de breve tiempo”. A la misma tradi- 
ción se puede hacer remontar la sen- 
tencia profética de Jesús sobre la des- 
trucción del templo, interpretada en 
la tradición sucesiva como anuncio 
de su resurrección (Mc 14,58; cf Jn 
2,19-20). También las palabras sobre 
el signo de Jonás ponen el acento en 
esta iniciativa de Dios, que rehabilita 
al profeta escatológico (Mt 12,38-42; 
cf Lc 11,29-32). 

En otros términos, Jesús formuló 
su esperanza con el lenguaje de la 
tradición bíblica y judía acerca de la 
intervención de Dios en favor del jus- 
to, del profeta perseguido y del már- 
tir. La novedad en la esperanza de 
Jesús consiste en su perspectiva de 
anunciador e inaugurador del reino 
de Dios (Mc 14,25; cf 9,1). 


3. LA RESURRECCIÓN DE LOS 
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MUERTOS EN LOS EVANGELIOS, La tri- 
ple tradición sinóptica refiere, en la 
serie de las controversias de Jesús 
con los representantes y los respon- 
sables del mundo judio de Jerusalén, 
un debate acerca de la resurrección 
de los muertos (Mt 22,23-33; Mc 
12,13-27; Le 20,27-40). Los interlo- 
cutores de Jesús son los saduceos, los 
cuales niegan que haya resurrección 
(Lc 20,27). Para ridiculizar la espe- 
ranza judía de la resurrección, defen- 
dida de forma fuertemente realista 
por los fariseos, refieren la historia 
de la mujer casada sucesivamente con 
siete hombres en virtud de la ley del 
levirato. De ese modo muestran la 
abierta contradicción entre la fe en la 
resurrección de los muertos y el tenor 
de la letra de la tórah. La respuesta 
de Jesús, citada de forma unánime 
por los evangelios, corrige la menta- 
lidad de los fariseos acerca de la mo- 
dalidad de la resurrección y afirma al 
mismo tiempo decididamente el he- 
cho de la resurrección por el poder 
del Dios vivo. Los que resucitan son 
colocados en una condición diversa 
de la histórica y mundana, pues son 
asimilados a los ángeles y asociados 
al mundo espiritual de Dios. En apo- 
yo del hecho de la resurrección, Jesús 
recurre a un texto del Exodo, donde 
Dios se presenta como el Dios de los 
padres o de los vivos (Ex 3,6; tórah). 

Complementarios de este texto 
evangélico sobre la resurrección de 
los muertos son algunas secciones del 
evangelio de Lucas, donde se afronta 
expresamente el destino individual 
después de la muerte. El justo o el 
que es salvado por Dios participa de 
la comunión con él inmediatamen- 
te después de la muerte (Lc 23,43; 
cf 14,14; 16,22a). Esta condición de 
salvación del justo no excluye la re- 
surrección escatológica o final. La 
enseñanza evangélica sobre la resu- 
rrección de los muertos hunde sus 
raíces en la tradición bíblica y toma 
del ambiente de la cultura judía las 
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fórmulas y modalidades expresivas. 
La novedad la constituye la nueva 
motivación y el fundamento de la fe 
en la resurrección. Es el anuncio del 
reino de Dios, ligado al destino per- 
sonal de Jesús, que inaugura el tiem- 
po nuevo y definitivo, y se convierte 
en la segura garantía de victoria so- 
bre la muerte. 


4. LA RESURRECCIÓN DE LOS 
CRISTIANOS. La catequesis cristiana 
más amplia sobre la resurrección la 
ofrece Pablo en el capítulo último de 
la primera carta alos Corintios (1Cor 
15,1-58). A través de esta articulada 
reflexión, fundada en el kerigma y 
credo tradicional, Pablo responde a 
las dificultades de los cristianos de 
Corinto. Hay algunos en aquella co- 
munidad que, aunque adhiriéndose 
al anuncio evangélico de la resurrec- 
ción de Jesús, niegan la resurrección 
de los muertos (|Cor 15,12). Proba- 
blemente esta crisis ha de relacionar- 
se con el dualismo griego, que des- 
emboca en algunos casos en un es- 
piritualismo entusiasta, preludio 
quizá de aquel movimiento de matiz 
gnóstico, que anticipa la resurrección 
en la historia (1Cor 4,8; cf 2Tim 2, 
18). La catequesis paulina se desarro- 
lla en dos grandes cuadros. Después 
de recordar el acontecimiento fun- 
dante: la resurrección de Jesús, pro- 
clamada al principio de la evangeli- 
zación de la comunidad (1Cor 15,1- 
11), el apóstol muestra la eficacia sal- 
vífica de la resurrección para todos 
los creyentes (1Cor 15,12-34), 

Luego afronta un segundo frente 
de dificultades acerca del mundo de 
la resurrección y la cualidad del cuer- 
po de los resucitados (1Cor 15,35- 
58). La eficacia salvifica de la resu- 
rrección de Jesús es el corazón mismo 
del mensaje cristiano. Estaría “vacio” 
y sería ineficaz el anuncio; estaría 
“vacía” y sería ineficaz la fe, si Jesús 
no hubiese resucitado. Pues el conte- 
nido del anuncio cristiano, que pro- 
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clama a Jesús resucitado, sería una 
contradicción; y los cristianos, que lo 
han aceptado y han fundado en él su 
adhesión de fe, estarían aún en sus 
pecados, porque la fe en Jesús no los 
libraría del destino final, que es la 
muerte. La eficacia salviífica de la re- 
surrección de Jesús se funda en la 
solidaridad que liga a todos los hom- 
bres, por una parte con el cabeza 
Adán, para la muerte, y, por otra, 
con la nueva cabeza que es Jesús, 
para la resurrección y la vida (1Cor 
15,20-22). Pablo describe luego en 
un cuadro apocalíptico las sucesivas 
fases que van desde la resurrección 
de Jesús hasta la instauración del ple- 
no dominio de Dios (1Cor 15,23-28). 

En la segunda parte de la cateque- 
sis desarrolla Pablo algunas reflexio- 
nes acerca del cuerpo y la modalidad 
de la resurrección. Existe una dis- 
continuidad real entre el cuerpo que 
es “sembrado” o sepultado y el cuer- 
po que resucita; es un cuerpo mortal 
el que es sembrado, y glorioso el que 
resucita. Pero esta ruptura no impide 
a Dios mantener una relación vital 
con los que mueren y resucitan. De 
hecho, es el gesto creador el que ayu- 
da a comprender la resurrección de 
los muertos según el modelo de la de 
Jesús. Si Adán es el prototipo del ser 
humano que termina en la muerte, 
Jesús, nuevo Adán, constituido me- 
diante la resurrección en fuente del 
espíritu vivificador, es el prototipo 
del ser humano llamado a la resu- 
rrección (1Cor 15,44-48). El nuevo 
cuadro apocalíptico trazado por Pa- 
blo subraya la necesidad de que todos 
sean transformados, para que lo que 
es corruptible sea revestido de inco- 
rruptibilidad. Estas afirmaciones de 
Pablo y su respectivo lenguaje remi- 
ten a una tradición ya testimoniada 
por las primeras cartas y diseminada 
por casi todo el corpus auténtico del 
apóstol (cf ITes 4,15-18; 2Cor 4,7- 
5,10; Flp 1,21-24; 3,9-14). En el texto 
más maduro de Romanos, Pablo 
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asocia a la resurrección de los hijos 
de Dios y a la manifestación de su 
condición de gloria la liberación del 
mundo, actualmente sometido a un 
proceso de degradación y a la co- 
rrupción a causa de su solidaridad 
con el pecado humano (Rom 8, 
18-23). 

Las cartas sucesivas de la tradición 
paulina ven anticipada y garantizada 
la resurrección en la solidaridad con 
Jesús resucitado, inaugurada por la 
experiencia bautismal y por la fe (Col 
3,1-4; Ef 2,6). En tonos diversos, se 
expresa la misma realidad en el único 
texto totalmente apocalíptico del 
NT. En el cuadro final del Apocalip- 
sis, después del choque entre Cristo 
vencedor y los representantes del mal 
histórico, el dragón, la bestia y el 
falso profeta, se anuncia la resurrec- 
ción de los mártires, asociados para 
siempre al triunfo real de Cristo (Ap 
21,4-6). Esta es la primera resurrec- 
ción, que libra a los mártires defini- 
tivamente de la muerte. En cambio, 
se prevé una especie de resurrección 
para todos los muertos, a fin de com- 
parecer ante el juicio de Dios (Ap 
21,12-13). 


5. EXPERIENCIA HISTÓRICA Y 
MISTERIO DE LA RESURRECCIÓN. El 
acontecimiento de la resurrección de 
Jesús, como el de la resurrección final 
o escatológica, escapa a la experien- 
cia directa. Se lo vive en la fe y se lo 
formula en lenguaje humano para su 
comunicación y transmisión según 
los diversos modelos culturales. Para 
reconstruir la experiencia histórica 
de la resurrección y captar el núcleo 
central de este misterio de la manifes- 
tación de Dios, hay que tener en 
cuenta la evolución del lenguaje, de 
los modelos culturales y de suimpac- 
to en la concepción antropológica y 
en la perspectiva de la historia huma- 
na y del mundo. 


a) Lenguaje y modelos expresi- 
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vos. El vocabulario bíblico de la re- 
surrección gira en torno a dos áreas 
fundamentales. La primera está re- 
presentada por los verbos “vivir- 
revivir”, hebr. hajah; la segunda, por 
los verbos “surgir-resurgir, estar en 
pie”, hebr. qúm, heqis, 'amad. Los 
respectivos verbos griegos, en la ver- 
sión de los LXX, son: zén, zoopoieín, 
egueírein y anistánai. Un tercer ám- 
bito semántico minoritario está re- 
presentado por los verbos “elevar, 
asumir”, hebr. lagah, referidos a la 
experiencia del justo (Elías, Henoc), 
con el correspondiente griego ana- 
lambánesthai. Entroncando con esta 
tradición bíblica y la respectiva ver- 
sión griega alejandrina, el NT repro- 
duce y amplifica el lenguaje de re- 
surrección según dos ámbitos fun- 
damentales: la resurrección: “vivir, 
hacer vivir”, y la exaltación, “exal- 
tar”, gr. hypsoústhai, “glorificar”, gr. 
doxásthai; “subir”, gr. anabaínein; 
“ser asumido”, er. analambánesthai. 
Los dos modelos a través de los cua- 
les se expresa la experiencia de la 
resurrección son los de resurgir/vivir 
y ser exaltado/ glorificado. Ambos 
modelos tienen sus raices en el con- 
texto judio palestinense, donde se ha- 
bla de la rehabilitación del justo y del 
mártir. La iniciativa de la resurrec- 
ción parte de Dios. Esto se expresa a 
través de las formas pasivas de los 
verbos respectivos. La evolución de 
estas formas va desde la simple y bre- 
ve declaración hasta la dramatiza- 
ción del proceso en fases sucesivas: 
Jesús resucitado y vivo es glorificado 
por Dios, llevado al cielo y entroni- 
zado a su diestra (cf Le 24,50-52; He 
1,9-11). 

Para completar el cuadro del len- 
guaje y de los modelos expresivos 
hay que tener en cuenta también el 
vocabulario y los esquemas emplea- 
dos en los textos del NT para hablar 
de las apariciones de Jesús resucitado 
a los discípulos. El área lingilística 
privilegiada es la relacionada con los 
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verbos “ver”, gr. horán en la forma 
pasiva “fue visto/se hizo ver”, toma- 
do de la tradición bíblica de los LXX, 
donde se pone el acento en la inicia- 
tiva de Dios ([Cor 15,5; 1Tim 3,16). 
Los otros verbos de matriz helenístl- 
cason phaínein y phaneroún (Lucas- 
Hechos y Juan). En la tradición de 
Pablo se conoce el verbo de la tradi- 
ción profética “revelar”, gr. apo- 
kalyptein (Gál 1,16). A través de es- 
tos diversos lenguajes se expresa la 
experiencia real de encuentro y de 
comunicación de los discipulos con 
Jesús resucitado, gracias a la inicia- 
tiva de Dios. 


b) Resurrección y esperanza hu- 
mana. La resurrección de Jesús hace 
que los discípulos lo reconozcan 
como el Cristo, el Señor y el Hijo de 
Dios [/ Jesucristo]. Estos títulos, que 
resumen la fe cristiana, expresan la 
nueva relación de Jesús con Dios, 
con la humanidad y con el cosmos. 
Pues si la resurrección como acción 
de Dios escapa al control humano, a 
través de la persona de Jesús que se 
encuentra con los discípulos después 
de la muerte, la fuerza de la resurrec- 
ción se refleja también en la historia 
humana y del mundo. En efecto, 
cambia la concepción del ser humano 
en sí y frente a la muerte. Se modifica 
la visión del ser humano amenazado 
por la muerte en sus exigencias vita- 
les y de relaciones cumplidas y felices. 
La resurrección de Jesús ilumina ante 
todo la antropología. El ser humano 
en su unidad profunda de cuerpo per- 
sonalizado o de persona corpórea 
está destinado a la salvación total. 
La resurrección ilumina no sólo el 
destino humano, sino también el del 
mundo en virtud de la solidaridad 
que existe desde la historia de la crea- 
ción hasta la encarnación. El mundo, 
aunque sometido a la caducidad y 
degradado a causa de la solidaridad 
en la historia del pecado, aspira a la 
redención anticipada por la victoria 
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Il ENLA CULTURA MODER- 
NA. El deseo de recompensa por una 
conducta estimada buena y de casti- 
go de una acción condenada como 
mala, es decir, del pago justo y del 
justo castigo, forma parte del sentido 
moral y jurídico común. La idea de 
retribución está relacionada con la 
de responsabilidad y con la de mérito 
para las acciones buenas realizadas. 
También el concepto de justicia, en- 
tendido en pos del derecho romano y 
de la concepción de santo Tomás 
como “dar a cada uno lo suyo”, se 
inspira en la idea de una retribución 
justa. El concepto de retribución, ade- 
más de a la esfera jurídica y social, ha 
sido trasladado por las religiones tam- 
bién a la relación entre el hombre y 
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Dios, aunque haya sido criticado por 
guien sostiene que la conducta del 
creyente debe ser “desinteresada”, es 
decir, que no ha de pensar ni medirse 
por una recompensa. La sensibilidad 
religiosa actual parece encontrar di- 
ficultad en adoptar el lenguaje jurídi- 
co-social de la retribución, que nor- 
malmente presupone una paridad en- 
tre las partes en la relación derecho- 
deber. Ahora bien, las relaciones con 
Dios no son relaciones de tipo jurídi- 
co, y mucho menos suponen una pa- 
ridad. Por lo demás, el embarazo 
ante nuestro tema se pone de mani- 
fiesto también por la casi inexistente 
literatura al respecto. En este Diccio- 
nario varias voces —sobre todo las 
relacionadas con los libros y temáti- 
cas típicamente sapienciales— fijan 
la atención en el concepto bíblico de 
retribución; aquí ha parecido conve- 
niente proponer una reflexión sin- 
tética, 


ll. VOCABULARIO DE RE- 
TRIBUCION EN EL NT. En la len- 
gua española, retribución es término 
usado preferentemente para designar 
la recompensa por la buena acción; 
no es, en cambio, usual que se emplee 
para indicar el “justo castigo”. Tam- 
bién el hebreo carece de un término 
que indique, bien positiva, bien ne- 
gativamente, retribución en sentido 
por así decir técnico. La Biblia he- 
brea recurre a diversos términos de 
significados no siempre perfectamen- 
te sinónimos, pero relativos a aspec- 
tos varios y diversos, ya sea de la 
“recompensa” humana, ya de la divi- 
na. 

Probablemente la raíz verbal y el 
término que más se acerca a nuestro 
“retribución” es sakar. Para las rela- 
ciones humanas, cf Gén 30,28: “Fija 
tú el salario que debo darte”, Ex 
22,14: “Si se trata de un animal alqui- 
lado, su pérdida es compensada por 
el precio del alquiler”. Para las rela- 
ciones con Dios, ef Is 40,10: “El Se- 
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ñor tiene consigo el premio”: Is 62,11: 
“El Señor trae consigo la recompen- 
sa”, Qo 9,5: “Ya no reciben salario 
(los muertos)”. 

Otra raíz, 3/m, cuyo significado bá- 
sico es “tener suficiente, estar sacia- 
do”, cubre una amplia área semánti- 
ca, que gira en torno a la idea de 
“plenitud”. Puede tratarse de pago 
de una deuda: “Anda, vende el aceite 
y paga a tu acreedor” (2Re 4,7). Pue- 
de también tratarse de la recompensa 
divina: “Que el Señor te recompense 
el bien que hoy has hecho conmigo” 
(ISam 24,20). 

La raíz gml expresa la idea de “ha- 
cer el bien”, designando además el 
resultado de una actividad; el con- 
texto aclara si ese fruto es bueno o 
malo. Así Prov 12,14: “A cada uno se 
la pagará según las obras de sus ma- 
nos”, es decir, recogerá el fruto de su 
trabajo o de su conducta. 'Pambién 
Dios tendrá en cuenta el resultado 
efectivo de las obras: “(El Señor) le 
recompensará su obra” (Prov 19,17). 
Pero es verdad que Dios “no nos 
paga [¡gml/] según nuestras culpas” 
(Sal 103,10), en el sentido de que el 
bien que nos da no depende de nues- 
tras culpas. El Señor es “el Señor de 
las justas recompensas; él recompen- 
sa con precisión” (Jer 51,56), donde 
se debería entender quizá mejor ge- 
mulót en el sentido de “acciones be- 
néficas”; así Dios aparece aquí como 
“el Señor de las acciones salvíficas”. 
Los textos bíblicos con esta raíz ha- 
cen resaltar la acción de Dios por el 
bien del hombre, pero no parece que 
se pueda suponer una equivalen- 
cia perfecta con el término “retri- 
bución”. 

Según las traducciones corrientes, 
también la raíz pqd se debería verter 
por retribuir/retribución; pero en rea- 
lidad se trata de una raíz con una 
amplia gama de significados posibles, 
que giran en torno al sentido básico 
de “ocuparse atentamente de, seguir 
con la mirada”. Solamente el contex- 
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to ayuda a entender el verdadero sen- 
tido. Para el sentido teológico, lea- 
mos Os 4,9: “El pueblo y el sacerdote 
tendrán la misma suerte; los castigaré 
[pqd] por su conducta y retribuiré 
[ma alalaw le] por sus malas obras” 
(trad. Bibbia-CEl). El mismo pasaje 
lo traduce así L. Alonso Schókel para 
el versículo 9b: “Pueblo y sacerdote 
correrán la misma suerte: les tomaré 
cuenta de su conducta y les daré la 
paga de sus acciones”, En Os 9,7. La 
Bibbia-CEI traduce: “Han venido los 
días del castigo [pgd], han llegado 
los días de las cuentas: que lo sepa 
Israel”. L. Alonso Schókel traduce 
así: “Llega la hora de la cuenta, llega 
la hora de la paga”. En Job 10,12 la 
Bibbia-CEI traduce por “tu premu- 
ra” y no por “tu castigo”. Así pues, 
basándose en esta raíz, es muy difícil 
hablar propiamente de un “castigo” 
o de una “punición” de Dios. 

También el “recordar” (zkr) bíbli- 
co ocupa un vasto campo semántico, 
en el cual está comprendida la idea 
de recompensa. En las relaciones hu- 
manas: “Recuerda lo que te hizo 
Amalec cuando estabais en el camino 
después de la salida de Egipto” (Dt 
25,17). Referido a Dios, el verbo “re- 
cordar” indica que Dios tiene en cuen- 
ta las culpas: “Ahora él recuerda sus 
iniquidades y castiga [pgd] sus peca- 
dos” (Jer 14,10; Bibbia-CEl). Jer 
15,15: “Tú lo sabes, Señor; acuérdate 
de mí y ayúdame; véngame de mis 
perseguidores”. Así pues, Dios no es 
en modo alguno “indiferente” al bien 
y al mal; recuerda tanto el uno como 
el otro, pero declarándose en favor 
del bien contra el mal. 

Entre los varios significados de la 
raíz 3wb aparece también el de re- 
compensa, como en Gén 50,15: “A lo 
mejor ahora José nos aborrece y se 
cobra todo el mal que le hicimos”. Y 
en 2Sam 22,21: “El Señor me recom- 
pensó[gml] según mi justicia, me tra- 
tó [swb] según la pureza de mis ma- 
nos”. También con Dios como sujeto 
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en Zac 9,12: “Volved a la plaza fuerte, 
prisioneros llenos de esperanza. Hoy 
mismo lo proclamo: te voy a restituir 
el doble”: nótese el juego de palabras 
con la raíz 3wb usada dos veces. 
Más difícil es determinar exacta- 
mente el sentido de ngm, raiz tradu- 
cida comúnmente por “vengar/ven- 
ganza”. En el sentido de castigo por 
el mal hecho, el término vendría a 
equivaler a “recompensa”: una injus- 
ticia realizada es compensada por el 
castigo, y de ese modo queda cance- 
lada. En los contextos en los que ocu- 
rre, el concepto expresado por ngm 
está referido las más de las veces a 
Dios. Ahora bien, como para “la 
/ ira”, tampoco para la “venganza” 
es deducible la reacción de Dios de la 
conducta humana ni se “mide” por 
ésta. Algunos estudiosos hacen notar 
que se debería traducir ngm no por 
“venganza”, sino por “restablecer el 
derecho” (así W. Dietrich, 1976). 
Otros sostienen que el sentido de 
ngm es el de “liberación” (así G.F. 
Mendenhall, 1973). En mi opinión, 
se debería traducir por “reivindicar/ 
reivindicación”. Así la Bibbia-CEl 
traduce Sal 18,48: “Dios, tú me con- 
cedes la revancha [negamót]”. Dios 
reivindica los derechos pisoteados de 
su pueblo: “Mi venganza sobre Edón 
la pondré en manos de mi pueblo 
Israel, que tratará a Edón conforme 
a mi cólera y mi furor; conocerán mi 
venganza” (Ez 25,14; Bibbia-CEl). Y 
en Ez 25,17 la Bibbia-CEl traduce 
así: “Haré en ellos terribles venganzas, 
castigos furiosos, y sabrán que yo 
soy el Señor cuando ejerza en ellos la 
venganza”. Dt 32,35 no debería tra- 
ducirse por “mía será la venganza”, 
sino por “mía será la reivindicación”. 
También temúrah, que significa 
“intercambio”, se debe citar aquí, 
porque indica una cierta idea de re- 
compensa (cf Rut 4,7; Lev 27,10). 
Léase, por ejemplo, Job 15,31: “No 
confíes en una vanidad falaz, porque 
será una ruina [temúrahl” (Bibbia- 
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CED: en esta versión el “intercam- 
bio” se entiende como “castigo” de- 
rivado de la acción realizada (cf tam- 
bién Job 20,18; 28,17). 

Los que hemos citado son los prin- 
cipales verbos y sustantivos usados 
en la Biblia hebrea para traducir lo 
que nosotros llamamos “retribu- 
ción”. Hay que observar además que 
para el hebreo la acción nunca está 
separada de su resultado; así, por 
ejemplo, harta vale tanto para “pe- 
cado” como para “castigo por el pe- 
cado”; 'ana3 indica bien la “culpa”, 
bien el “castigo”; pa 'al designa tanto 
el “hacer” como el resultado, es decir 
“la obra”, etc. 

Del breve examen del vocabulario 
se desprende que los textos bíblicos 
no se limitan a establecer simplemen- 
te una equivalencia exterior entre de- 
recho y recompensa, sino que re- 
conocen un nexo intrínseco entre la 
acción y su efecto. Sin embargo, ad- 
miten también una intervención libre 
e indeducible de Dios, el cual no es 
“reducido” a la función de guardián 
y garante del buen funcionamiento 
de un mecanismo exterior a él y por 
él controlado. 

Ni para el AT ni para el NT nos 
detenemos a considerar la retribu- 
ción como compensación debida por 
el trabajo prestado (para lo cual re- 
mitimos a / Trabajo, / Ley/Dere- 
cho, / Justicia, / Pobreza). Dar la 
paga justa al trabajador es incluso 
una ordenación legislativa asumida 
en el “derecho divino” (cf Lev 19,13; 
Dt 24,14-15: “No explotes al pobre y 
al indigente, ya sea uno de tus herma- 
nos o uno de los extranjeros que vi- 
ven en tus ciudades. Págale cada día 
su salario antes de ponerse el sol, 
pues es pobre y espera impaciente su 
jornal; de lo contrario, apelará al Se- 
ñor, y tú serás culpable”, Tob 4,14; 
“No retengas el salario a tus obreros; 
dáselo enseguida; si sirves a Dios, 
recibirás tu recompensa. Ten cui- 
dado con lo que haces y muéstrate 
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correcto en tu conducta”). Aqui po- 
nemos atención sobre todo a la retri- 
bución de Dios o a aquella recom- 
pensa en la cual está implicada su 
presencia. 


III. LATEORÍA ACCIÓN-CON- 
SECUENCIA. En el ámbito de los 
estudios veterotestamentarios recien- 
tes ha tenido gran difusión y amplia 
influencia la concepción según la cual 
a una determinada acción sigue nece- 
sariamente una consecuencia corres- 
pondiente, por lo cual lo que podría 
considerarse recompensa de una ac- 
ción o de una conducta (buena o 
mala) no es más que la consecuencia 
necesaria y natural del obrar huma- 
no. Semejante concepción ha sido for- 
malizada y precisada por el estudioso 
alemán Klaus Koch (1955), el cual la 
definió “Tat-Ergehen Zusammen- 
hang” (nexo acción-consecuencia); 
pero luego fue recogida por muchos 
otros. Koch habla de una “schicksa- 
lentscheidende Tat”, es decir, de una 
acción que produce inevitablemente 
frutos buenos o malos. Dios garanti- 
za el perfecto funcionamiento de tal 
mecanismo y de sus productos. Mas 
él nijuzga, premia o castiga; es decir, 
no es responsable de los resultados 
de la actividad humana. Por eso sería 
incongruente hablar de retribución 
en el AT. 

Basándose en esta teoría, no se 
puede hablar propiamente de un 
“justo sufriente”; si sufre, de algún 
modo debe ser culpable. La falta, al 
menos aparente, de conexión entre 
conducta y efectos pone en crisis el 
principio y conduce a una situación 
de crisis, representada según algunos 
estudiosos por los libros de Job y 
Qohélet. 

También G. von Rad ha observa- 
do: “El hebreo no tiene una palabra 
para indicar “castigo”. Las palabras 
'awon o hatta't pueden indicar la ac- 
ción mala, pero pueden indicar tám- 
bién su consecuencia mala, es decir, 
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el castigo, puesto que ambas son en 
el fondo la misma cosa. Por eso se ha 
hablado recientemente de una “con- 
cepción sintética” de la vida (para la 
cual lo que para nosotros está sepa- 
rado representa todavía una unidad) 
o, mejor, de una esfera de acción del 
destino”. Y a propósito del libro de 
los Proverbios, compartiendo la tesis 
de Koch, también Von Rad afirma: 
“Hablar de retribución está en todo 
caso fuera de lugar si se entiende por 
esa palabra un acto forense aplicado 
al autor desde fuera. Pues en estas 
sentencias no se habla nunca de una 
norma divina en virtud de cuya vio- 
lación se sigue el castigo; en vano se 
buscaría en ellas una conceptualidad 
teológico-jurídica”. En su estudio La 
sabiduría de Israel, G. von Rad pa- 
rece en cambio alejarse decididamen- 
te del “prejuicio dogmático de los 
exegetas”, afirmando que para los 
sabios “la creación era el campo ili- 
mitado de la acción de la voluntad 
divina y que esta voluntad se podía 
en ella manifestar o esconder, dispo- 
nerse a la bendición o a la repro- 
bación”. 

El debate al que se ha hecho alu- 
sión muestra una oscilación entre dos 
polos: por una parte, Dios aparece 
como el garante que permanece mi- 
rando, que interviene solamente a 
modo de “comadrona” en el proce- 
so “acción que determina el destino” 
(K. Koch); por otra parte, Dios inter- 
viene con absoluta libertad, castigan- 
do o premiando, poniendo a prueba 
y perdonando la culpa a su arbitrio, 
hasta duplicar o centuplicar su re- 
compensa, llegando incluso a las más 
remotas generaciones (cf Dt 5,10). 
¿Se trata, pues, en esta perspectiva, 
del problema de Dios más que de la 
“retribución” en sentido estricto: 
quién es Dios? Pero, de una manera 
más precisa, el mencionado debate 
evidencia la dificultad de pensar la 
relación entre Dios y el hombre, entre 
la libertad divina y la humana. 


1664 


Si nos apoyamos en pasajes parti- 
culares, parece que las dos posiciones 
enunciadas son sostenibles. Por 
ejemplo, se cita Prov 11,3 (“Los hom- 
bres rectos son guiados por su inte- 
gridad, y los pérfidos son destruidos 
por su propia malicia”) en apoyo de 
la teoría acción-consecuencia. En 
cambio se cita Prov 16,1 (“Propio es 
del hombre hacer planes, pero la úl- 
tima palabra es de Dios”) para avalar 
la tesis de la intervención de Dios 
insondablemente libre, que escapa a 
toda previsión humana. Sería excesi- 
vamente fácil y una escapatoria arti- 
ficiosa explicar estas antinomias afir- 
mando simplemente una estratifica- 
ción de los textos y suponiendo una 
evolución del pensamiento veterotes- 
tamentario. 

Sin negar en absoluto una diferen- 
ciación de los textos, tanto en el tiem- 
po como en el pensamiento, nos pa- 
rece que se puede afirmar una cohe- 
rencia fundamental en la idea de Dios 
subyacente en el AT. La formulamos 
así: bendición y maldición, prosperi- 
dad y desventura no son simplemente 
el resultado automático de un pro- 
ceso mecánico acción-consecuencia 
que se verifica dentro de una esfera 
de acción que determina el destino y 
que Dios se limita a vigilar y custo- 
diar, lo mismo cuando produce sal- 
vación que cuando tiene como efecto 
la ruina. Dios quiere libre e infalible- 
mente la salvación, el bienestar, la 
vida para el hombre; pero de hecho 
ello se realiza a condición de que el 
hombre acoja libremente los dones 
de Dios con la obediencia. El don 
divino, infaliblemente predestinado 
al hombre, el hombre libre sólo lo 
puede hacer propio a condición de 
estar en sintonía con Dios. Atribuir 
a Dios lo mismo la bendición que la 
maldición es una manera de negar 
consistencia a Otras fuerzas extrañas, 
como por ejemplo, los demonios o 
energías impersonales mágicas. Decir 
que “Dios es juez” o que “cada uno 
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responde de sus acciones” o que 
“Dios remunera según nuestras 
obras” no significa otra cosa que su- 
brayar la responsabilidad humana 
sin admitir una discriminación en 
Dios. 

La hipótesis que hemos formulado 
es sumamente teórica, pero nos pare- 
ce que da razón de los textos bíblicos 
más dispares en su convergencia ten- 
dencial a una visión coherente de la 
relación Dios-hombre. 


IV, RETRIBUCIÓN COLECTI- 
VA. El hebreo no tiene un término 
que equivalga a nuestro responsabi- 
lidad. Sin embargo, usa diversas fór- 
mulas para expresar el hecho de que 
una culpa o un castigo recae sobre 
alguno. Mas a diferencia del derecho 
romano y de nuestros códigos occi- 
dentales que son sus herederos, los 
cuales tienen una concepción subje- 
tiva e individual de la responsabili- 
dad, la Biblia, según también el dere- 
cho de los pueblos semitas antiguos, 
tiene una concepción “objetivista” de 
la culpa y de la reparación; es decir, 
no tiene en cuenta la conciencia, la 
prudencia y la capacidad de discerni- 
miento del que obra. Por consiguien- 
te, según el derecho bíblico la infrac- 
ción o lesión crea, en perjuicio de la 
víctima, una situación de desequili- 
brio; lo que importa entonces es la 
restauración del orden violado y del 
equilibrio perturbado (o sea, la resti- 
tutio in integrum). No existe, pues, la 
preocupación de indagar sobre la res- 
ponsabilidad subjetiva del agente o 
sus intenciones personales: si hay una 
culpa, un daño, una infracción, en- 
tonces debe haber una reparación 
por parte de alguno. 

En los casos en los que se trata de 
corrupción que se difunde, de desór- 
denes sociales o políticos que ponen 
en crisis la misma estructura socio- 
política o incluso religiosa, ¿habla la 
Biblia de una culpa colectiva? Lo que 
ella quiere es o subrayar la solidari- 
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dad común o poner de relieve que 
ciertas obligaciones son esenciales 
para el dinamismo vital de la comu- 
nidad. No quiere necesariamente 
afirmar una responsabilidad igual de 
cada individuo particular. Según el 
AT, el individuo, en el bien y en el 
mal, es solidario del cuerpo entero 
del pueblo de Dios. 

No parece justificada la tesis for- 
mulada, por ejemplo, por W. Pesch 
de este modo: “En cuanto a la retri- 
bución, el AT la concebía sobre todo 
como colectiva. El premio y el castigo 
debían ser comunes a justos y peca- 
dores, al pueblo y a los particulares, 
a descendientes y antepasados”. Pero 
el mismo autor añade: “Jamás hubo 
un periodo en el cual el principio de 
la retribución colectiva fuera puesto 
de relieve de modo exclusivo”, 

Como prueba de la retribución co- 
lectiva se citan habitualmente los pa- 
sajes siguientes: Gén 19,20ss; Éx 
20,5-6; Dt 5,9-10; Jue 3,7-8; 13,1;2Re 
17,7-23, Am 7,17; Núm 16,20-22; 
2Sam 24,16-17, y Núrm 14,18. 

Pues bien, los textos citados no 
prueban en absoluto la existencia de 
una retribución colectiva. El episodio 
de Sodoma y Gomorra exalta la mi- 
sericordia salvífica de Dios, que salva 
a Lot que lo invoca (Gén 19); la ruina 
recae sobre los que se la construyen 
rechazando a Dios. Dt 5,9-10 afirma 
que toda la gran familia patriarcal, 
que llegaba hasta la cuarta genera- 
ción, es puesta frente al don de la 
libertad del éxodo dada por Yhwh; 
puede “odiar”, es decir, rehusar ese 
don, o bien “amar”, o sea acoger el 
don. No hay dos salidas simétricas 
para la aceptación y el rechazo, es 
decir, propiamente una retribución. 
En cambio hay una salida positiva 
para el que “ama”, porque experi- 
menta la infinita misericordia de 
Dios (“hasta la milésima genera- 
ción”); y hay una no salida, o sea un 
permanecer en la culpa, para el que 
no ama. Leamos ahora Jue 3,7-8: 
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“Los israelitas hicieron lo que des- 
agrada al Señor. Olvidaron al Señor, 
su Dios, para adorar a los baales y a 
las aserás. Entonces la ira del Señor 
se encendió contra ellos y los entregó 
a Cusán Risatayín, rey de Edón”. Es 
sabido que la / ira de Dios es una 
metáfora, que indica la absoluta in- 
compatibilidad entre Dios y una con- 
ducta perversa; además, la ira divina 
es imprevisible e incalculable, porque 
designa la libertad insondable de 
Dios. Atribuir una desventura a la 
ira de Dios no significa otra cosa que 
declarar su condición absolutamente 
ajena al mal. Tan es así, que la con- 
tinuación del pasaje citado muestra 
que, apenas los israelitas se vuelven 
a Dios, no encuentran en él más que 
salvación. Lo mismo vale para Jue 
13,1. Según el pasaje de 2Re 17,7-23, 
los israelitas se negaron a escuchar 
los decretos, las alianzas y los testi- 
monios, incluso las llamadas a la con- 
versión hechas por Dios, y “endure- 
cieron la cerviz”. Dios no quiere en 
absoluto su ruina. Al afirmar al mis- 
mo tiempo que Dios “rechazó a toda 
la descendencia de Israel, la humilló 
y la entregó en manos de sus saquea- 
dores”, se recurre evidentemente a 
un lenguaje que proyecta en Dios una 
dialéctica (premio-castigo) que des- 
taca la dimensión de absoluto de la 
opción por los israelitas. Am 7,17 
menciona el anuncio de desventura 
contra la familia del rey Jeroboán, 
cuya conducta Dios no aprueba y 
que no llevará más que a un desenlace 
desastroso. Para Núm 16 la Biblia de 
Jerusalén comenta: “El relato de la 
rebeldía de Datán y Abirón no cono- 
ce aún la responsabilidad individual, 
porque la muerte hiere también a las 
familias y a los clanes de los culpa- 
bles”. No se trata aquí de retribución 
en sentido propio; hay obligaciones 
en la sociedad clánica que ponen en 
peligro la existencia de la comunidad 
si se las desatiende. En 2Sam 24,16- 
17 hay una curiosa duplicidad de ac- 
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ciones: por una parte, el ángel (=el 
Señor mismo) que ordena la destruc- 
ción de Jerusalén; por otra parte, el 
Señor se arrepiente del mal y le orde- 
na al ángel: “Basta, retira la mano”. 
La absoluta competencia de Dios so- 
bre la historia conduce a esta traspo- 
sición al mismo Dios de las antino- 
mias históricas. En realidad, está cla- 
ro que Dios quiere salvar; pero no es 
un Dios bonachón e indiferente, ante 
el cual cualquier actitud tiene el mis- 
mo valor, igual que tampoco carece 
de importancia y se responsabiliza de 
la conducta del hombre. 

Finalmente, leamos Núm 14,18- 
19: “El Señor es lento para la cólera 
y rico en misericordia; perdona la 
iniquidad y la rebeldía, pero nada 
deja impune, pues castiga en los hijos 
el pecado de los padres hasta la ter- 
cera y la cuarta generación. Perdona, 
pues, el pecado de este pueblo según 
tu gran misericordia, como desde 
Egipto hasta aquí los has perdona- 
do”. La bondad de Dios es la fuente 
de su perdón, que no es dado a me- 
dida que el hombre lo “merece”, sino 
según la medida de la bondad divina; 
desde el principio, es decir, desde el 
éxodo hasta el momento en que es- 
cribe el autor, Dios ha perdonado 
siempre a su pueblo. Frente a la bon- 
dad divina, pronta siempre infalible 
e irrevocablemente al perdón, ¿cómo 
hacer valer la indudable libertad del 
hombre de acogerla o de rechazarla? 
El autor bíblico recurre a la metáfora 
de la ira y del castigo por la iniquidad 
y el pecado: el rechazo del hombre 
hace ver a Dios en la figura de la ira 
y del castigo. Mas, puesto que el de- 
signio divino es reunir a su “familia”, 
a su pueblo, el rechazo pecaminoso 
del hombre no puede ser más que el 
de una sociedad antidivina, por así 
decirlo, que se autocondena a la rui- 
na con una solidaridad autodestruc- 
tiva en el mal. 

No existe, pues, en el AT la idea de 
una retribución colectiva que pres- 
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cinda de la responsabilidad indivi- 
dual libre. Pero también la idea de 
una evolución desde la retribución 
colectiva a la individual es deudora 
más a prejuicios filosóficos evolucio- 
nistas que a una investigación crítica 
de los textos bíblicos. En efecto, ya 
Jer 31,30 (“Cada cual morirá por su 
propia iniquidad”), igual que luego 
Ez 18,26 (“Si el justo se aparta de su 
justicia para cometer la injusticia y 
muere en ella, muere por la injusticia 
que ha cometido”) afirman clara- 
mente que es el individuo el que se 
autojustifica o se pierde a sí mismo. 
No se trata en tal caso de pasajes 
tardíos que cambian una perspectiva 
precedente, sino de la constante con- 
vicción bíblica de la perspectiva do- 
minante de la salvación divina, que 
la libertad humana diversifica en re- 
sultado positivo (individual y comu- 
nitario) y en no-resultado (individual 
y comunitario). 

También se ha de poner en duda la 
afirmación de que en el AT se daría 
una progresiva “espiritualización” de 
la idea de retribución bajo la presión 
y el impacto de los fallos políticos y 
sociales de Israel, que, para huir del 
pesimismo negador, de la desespera- 
ción o de la protesta radical, proyecta 
en realidades “espirituales” (p.ej., un 
buen nombre en el futuro, como en 
Si 41,11-13; 44,12; 47,12) sus deseos 
de una vida segura, próspera y Serena 
en la tierra. Hay que rechazar sin 


más que el AT divida lo “material” 


de lo “espiritual”: tierra, prosperidad, 
vida social, seguridad, etc., no son 
nunca, para el Israel bíblico, realida- 
des separadas de la presencia de 
Dios. Obviamente, Israel no era pan- 
teísta ni identificaba simplemente los 
“bienes” que el hombre puede tener 
con Dios mismo; pero tampoco los 
separaba del todo. De aquí la proble- 
mática intrínseca al mismo AT: por 
una parte, la bendición de Dios pro- 
duce riqueza, bienestar, éxito; por 
otra parte, Dios está cerca y presente 
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también en la desgracia y en la de- 
solación (cf los cantos del siervo de 
Yhwh) como promesa indefectible de 
éxito. Para el israelita creyente, la 
crisis estalla cuando se ve tentado a 
verificar la promesa divina basándo- 
se en los éxitos o fracasos humanos 
(cf el libro de Job). Si la justicia di- 
vina es promesa salvífica digna de 
confianza e indefectible, ¿cómo pue- 
de dejar espacio a la desdicha y al 
fracaso? Propiamente, responde el 
AT, ése es el espacio de la libertad 
humana, la cual, sin embargo, no está 
nunca abandonada a sí misma. A pe- 
sar de todo, Dios sigue siendo la pro- 
mesa sorprendente e imprevisible, 
que no puede deducirse de nada y 
que nunca es totalmente verificable 
por parte del hombre. 

De aquí el lenguaje de la esperan- 
za, expresada en las metáforas de la 
luz (p.ej., Sal 19,29: “Tú, Señor, eres 
mi lámpara; Dios mío, ilumina mis 
tinieblas”), de la presencia tranquili- 
zadora (p.ej., Sal 16,11: “Me enseña- 
rás el camino de la vida, plenitud de 
gozo en tu presencia, alegría perpe- 
tua a tu derecha”), del rostro (p.ej., 
Sal 17,15: “Yo, y esto es justicia, con- 
templaré tu rostro”), de la resurrec- 
ción (Dan 12), etc. El tema de la re- 
tribución se convierte necesariamen- 
te, para ser totalmente bíblico, en el 
de la esperanza o desesperación 
del hombre frente a la insondable y 
misteriosa bondad prometedora de 
Dios. 


V. DEUTERONOMIO/OBRA 
DEUTERONOMISTA. El movi- 
miento deuteronómico marca un mo- 
mento de madura reflexión sobre 
nuestro tema, llegando a superar ra- 
dicalmente la idea de una retribución 
automática, concebida casi de forma 
mágica, y a afirmar decididamente, 
bien la absoluta bondad prometedo- 
ra de Dios, bien la libertad discrimi- 
nadora del hombre. 

Es significativo que el mencionado 





Retribución 


estudio de K. Koch (1955) no cite la 
literatura deuteronómica, excepto Dt 
19,14, y que muchos autores obser- 
ven la posición particular del Deute- 
ronomio sobre el tema en cuestión. 
En particular, el escrito deuterono- 
mista es problemático, porque afir- 
ma tanto que Israel es justificado por 
pura gracia como que debe seguir la 
ley deuteronomista; ¿surge aquí el 
problema del binomio “evangelio y 
ley”? 

Dt insiste en subrayar que la elec- 
ción de Israel y el don de la tierra son 
actos gratuitos del Dios amante, no 
condicionado ni por la grandeza ni 
por el poder de Israel: “El Señor se 
fijó en vosotros y os eligió, no por ser 
el pueblo más numeroso entre todos 
los pueblos, ya que sois el más peque- 
ño de todos. Porque el Señor os amó 
y porque ha querido cumplir el jura- 
mento hecho a vuestros padres, os ha 
sacado de Egipto con mano poderosa 
y os ha librado de la casa de la escla- 
vitud, de la mano del faraón, rey de 
Egipto” (Dt 7,7-8). Los dones de 
Dios no están condicionados por 
nada, sino que nacen del amor y de 
la libre decisión del mismo Dios. Sin 
embargo, se trata de dones hechos a 
una libertad responsable, de cuya de- 
cisión de hecho hace depender Dios 
la realización efectiva de su donación 
gratuita. Cuando la libertad humana 
acepta el don divino, entonces éste 
asume el “rostro” de una respuesta. 

Es emblemático el pasaje de Dt 
6,23-25: “(Dios) nos sacó de allí (Egip- 
to) para llevarnos a la tierra que ha- 
bía jurado dar a nuestros padres. Y 
el Señor nos ha ordenado poner en 
práctica todas estas leyes y temer al 
Señor, nuestro Dios, para que sea- 
mos dichosos y vivamos, como nos 
ha concedido hasta ahora. Esta será 
nuestra justicia: guardar y poner en 
práctica integramente estos manda- 
mientos en presencia del Señor, nues- 
tro Dios, como él nos lo ha ordena- 
do”. La lógica del párrafo es la si- 
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guiente: Dios ha salvado y librado a 
Israel —nos ha invitado a acoger su 
don mediante la observancia de la 
ley— a fin de vivir y ser felices. La ley 
es “evangelio” en sentido paulino. La 
observancia de la ley es expresión de 
la fidelidad humana a la acción de 
salvación y de “justificación” de 
Dios; en este sentido, la ley es para 
Israel el camino de la salvación y de 
la vida. 

Se podría objetar que la obra deu- 
teronomista ve en la pérdida de la 
tierra el castigo por la infidelidad de 
Israel: la ira de Dios se ha desenca- 
denado contra Israel y le ha dado la 
merecida “retribución” por sus cul- 
pas. Léase, por ejemplo, 2Re 22,16: 
“Esto dice el Señor, Dios de Israel: 
Decid al hombre que os ha enviado: 
Esto dice el Señor: Voy a traer la 
desgracia sobre este lugar y sobre sus 
habitantes, es decir, todas las pala- 
bras del libro que ha oido el rey de 
Judá, por haberme abandonado”. Es 
un tema que se repite, que la posesión 
de la tierra es una “recompensa” por 
la observancia de la ley. Pero sería 
una grave falsificación entender los 
pasajes de Dt y del Dtr como un puro 
legalismo, una relación jurídica de 
acción buena a la que corresponde la 
paga debida. Por el contrario, es pre- 
ciso saber intuir en ellos la profunda 
dialéctica de “gracia” y “mérito”, de 
acción divina y libertad humana. 

Un texto característico del llama- 
do “nomismo deuteronomista”es Dt 
6,17-19: “Guardad con gran cuidado 
los mandamientos del Señor, vuestro 
Dios, los preceptos y las leyes que os 
da. Haz lo que es justo y bueno a los 
ojos del Señor, para que seas dichoso 
y entres a tomar posesión de la her- 
mosa tierra que el Señor prometió 
con juramento a tus padres, cuando 
eche delante de ti a todos tus enemi- 
gos, como él lo ha dicho”. 

En este pasaje notamos que la tie- 
rra es ante todo promesa de Dios 
gratuita, lo mismo que es gracia el 
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arrojar a los enemigos; ya antes de 
que Israel existiese, Dios prometió la 
tierra alos padres; sin que Israel com- 
bata, Yhwh expulsa a los enemigos. 
La misma ley es dada libremente por 
Dios. Pues bien, obedeciendo y prac- 
ticando la ley puede Israel permanecer 
en la tierra o entrar en su posesión. 
En esta perspectiva, la ley es “evan- 
gelio” y no hay sombra de legalismo. 
Israel, en efecto, es puesto en guardia 
contra la ilusión de la autojustifica- 
ción: “Guárdate de decir en tu cora- 
zón: Mi fuerza y el poder de mis ma- 
nos han hecho todo esto” (Dt 8,17). 

La literatura deuteronómica/deu- 
teronomista, al dar a la relación de 
/ alianza con Dios la expresión de un 
tratado, puso el énfasis en la respon- 
sabilidad de Israel (o del hombre); 
pero sin caer en una forma de lega- 
lismo, puesto que la exigencia divina 
de la ley es situada en ei contexto de 
una relación que depende no prima- 
riamente de la obediencia a la ley, 
sino de la iniciativa gratuita y libre 
del amor divino. 

La entrada en la tierra —como, 
para el Israel el destierro, la vuelta a 
la patria— es pura gracia: “Cuando 
el Señor, tu Dios, los haya echado 
lejos de ti, no digas en tu corazón: 
Por mi justicia me ha dado el Señor 
la posesión de esta tierra, siendo así 
que es por su injusticia por lo que el 
Señor echa a esas naciones lejos de t1. 
No por tu justicia ni por la rectitud 
de tu corazón vas a entrar en pose- 
sión de la tierra, sino por la injusticia 
de esas naciones las echa el Señor 
lejos de ti; y también para cumplir el 
juramento hecho a vuestros padres 
Abrahán, Isaac y Jacob. Reconoce 
que el Señor, tu Dios, no te da la 
posesión de esa buena tierra debido 
a tu justicia, pues no eres más que un 
pueblo de cabeza dura” (Dt 9,4-6). El 
pueblo de Israel debe saber, pues, 
que es deudor de la libérrima miseri- 
cordia de Dios, que le da la tierra 
buena sin estar condicionado por los 
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“méritos” de su pueblo. Este pasaje 
de Dt contradice la tesis de K. Koch, 
según el cual en el AT solamente el 
que es fiel a la comunidad, y nunca 
el impío, es justificado. Aquí se ve 
incluso que Dios se dirige benévola- 
mente al pecador, el cual de ningún 
modo ha merecido esa benevolencia; 
pero aparece también, al menos im- 
plícitamente, el “juicio” de Dios, que 
pone al hombre frente a su responsa- 
bilidad y a su culpa a fin de ser libe- 
rado. 

A esta luz adquiere gran relieve el 
tema de la conversión, presente tanto 
en el Dt como en la obra dtr. El 
“principio-esperanza” no se funda en 
el “sentir” humano ni en las presta- 
ciones del hombre, sino en el hecho 
de que Dios mismo es posibilidad 
inagotable de futuro: “Si de nuevo te 
vuelves hacia él y le obedeces..., él 
tendrá misericordia de ti y te reunirá 
de nuevo de todos los pueblos... por- 
que él es tu vida” (Dt 30,2.3.20). A lo 
largo de toda la obra histórica dtr 
resuena este estribillo de la conver- 
sión; no tanto para invitar a hacer 
prestaciones a Dios, como para seña- 
lar que Dios es siempre la posibilidad 
prometedora y fiable, en la que Israel 
puede confiar con seguridad. 

Éste es también el sentido de la 
predicación profética, que denuncia 
el pecado, invita a la conversión y 
promete la salvación. La denuncia 
profética coloca a los hombres frente 
a sus culpas, pero al mismo tiempo 
afirma la absoluta misericordia divi- 
na, que se propone como posibilidad 
nunca agotada de esperanza. 


VI. LIBROS SAPIENCIALES. 
Varios estudiosos han sostenido que 
la reflexión sapiencial tendría dos fa- 
ses: una más “secular” y, más tardía- 
mente, otra más religiosa. En la pri- 
mera fase dominaría una concepción 
automática de la retribución, según 
la cual hay una conexión necesaria 
entre el obrar del hombre y su situa- 


y 
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ción consiguiente. En la segunda fase 
se elevaría la protesta de la antisabi- 
duría o de la sabiduría crítica, que 
impugnaría la índole inexorable del 
esquema acción-consecuencia apelan- 
do a la libertad de acción de Dios, a 
fin de debatir el problema del justo 
paciente, caso en el cual el esquema 
mencionado no funciona. Así formu- 
la G. von Rad el paso de una a otra 
fase: “En un primer tiempo, la rela- 
ción entre el acto y sus consecuencias 
era una regla más o menos neutra; en 
cambio, ahora se ve en ella una inter- 
vención personal de Dios, que va di- 
rigida al individuo. En el primer caso, 
el saber sobre Yhwh daba la capaci- 
dad de comprender el mundo como 
tal; en el otro, permitía ordenar las 
experiencias religiosas conexas con 
el gobierno del mundo y buscar en 
ellas reglas. Lo mismo en un caso que 
en otro la razón se movía dentro del 
límite de su competencia. El reproche 
formulado frecuentemente de un en- 
durecimiento “dogmático” de la sa- 
biduría reciente debería motivarse 
exegéticamente con más precisión a 
partir de los textos. Ello mostraría 
que el endurecimiento es frecuente- 
mente debido al exegeta, que se ha 
forjado primero un esquema según el 
cual quiere juzgar la doctrina de los 
antiguos”. 

En todo el Oriente próximo anti- 
guo no se admitía un orden cósmico 
neutral; y mucho menos en Israel. 
Estimamos que no existió jamás en 
Israel una sabiduría del todo 
profana, secular; y que el esquema 
evolucionista de una “sabiduría anti- 
gua” y de una “sabiduría en crisis” es 
una construcción artificiosa e infun- 
dada. Es dentro del movimiento sa- 
piencial entero donde se discute el 
problema de la armonización lógica 
y coherente de los siguientes datos de 
“experiencia”: existencia de un orden 
cósmico - nexo virtud /felicidad, pe- 
cado/desgracia - libertad de la inter- 
vención divina - sufrimiento del ino- 
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cente. De acuerdo con los momentos 
históricos contingentes y con las si- 
tuaciones particulares, se imponía en 
un primer plano uno u otro de estos 
datos y la exigencia de su inteligencia 
crítica. La reunión en el canon de los 
diferentes intentos de respuesta no 
significa solamente el acercamiento 
casual de diversas posiciones, sino 
que procura un principio de sistema- 
tización: las diferentes tesis se pueden 
coordinar entre sí. El descubrimiento 
y la elaboración de esa lógica cohe- 
rencia son propiamente tarea que se 
deja al lector y al exegeta-teólogo. 

Los sabios se atienen constante- 
mente a la tesis de que Dios no es 
castigador y que garantiza un orden 
universal fundado en su actividad 
creadora. En esta perspectiva hay 
que leer el libro de Job: Dios consti- 
tuye el “sentido” del mundo y es el 
garante del orden creatural incluso 
en las situaciones de crisis, las cuales 
no quedan, pues, privadas de todo 
posible significado intrínseco. Sin em- 
bargo, no se remite la solución al 
futuro, ni se cede a la tentación del 
determinismo fatalista, ni se da paso 
a una confianza fideísta en la divi- 
nidad. 

Colocado ante la creación buena, 
el hombre puede, sin embargo, expe- 
rimentar lo mismo el bien que el mal, 
la felicidad que la desgracia. La razón 
de esa diversificación de salidas hay 
que buscarla ante todo en la libre 
elección humana: el mal es producto 
humano. El rechazo de la sabiduría, 
es decir, del orden bueno y salvífico 
de Dios, es en sustancia un autocas- 
tigo del que la rechaza: “Yo os llamé, 
y me rechazasteis, os tendí la mano y 
no me hicisteis caso. Habéis despre- 
ciado todos mis consejos y no habéis 
querido mis amonestaciones. Tam- 
bién yo me reiré de vuestra desventu- 
ra, me vengaré cuando venga sobre 
vosotros el terror; cuando el terror 
venga sobre vosotros como el hura- 
cán, y como un torbellino os sobre- 
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venga la desventura; cuando la tribu- 
lación y la angustia vengan sobre vo- 
sotros. Entonces ellos me llamarán, y 
yo no responderé; me buscarán, y no 
me encontrarán. Porque han aborre- 
cido la ciencia y no han amado el 
temor del Señor; no han querido mis 
consejos, han despreciado todas mis 
exhortaciones, comerán el fruto de 
sus errores y se hartarán de sus pro- 
pios consejos. Porque el desvío de los 
inexpertos los mata, y el descuido de 
los necios los lleva a la ruina; pero 
quien me escucha vive en paz y estará 
tranquilo, sin temer ningún peligro” 
(Prov 1,24-32). El alejamiento de la 
sabiduría y el desorden que de ahí se 
deriva no es atribuible a Dios, sino al 
rechazo del hombre. A esta luz hay 
que entender también el pasaje de Si 
39,25-27 (en hebreo): “Bien para el 
bueno ha establecido desde el princi- 
pio, mientras que para el malvado ha 
establecido el bien y el mal. Esencia- 
les para la vida del hombre son: agua 
y fuego, hierro y sal, flor de harina, 
leche y miel, sangre de uva, aceite y 
vestido; todo esto para los buenos es 
signo de prosperidad, mientras que 
para los malvados se convierte en 
mal” (trad. de G.L. Prato). 

Según Ben Sirá, no hay en Dios 
dos voluntades y dos acciones (buena 
y mala o una para el bien y otra para 
el mal). Dios es solamente bondad, y 
su misericordia es la ley constitutiva 
del universo: “El Señor es paciente 
con los hombres y derrama sobre 
ellos su misericordia. Ve y sabe que 
su suerte es desdichada; por eso mul- 
tiplica el perdón. La misericordia del 
hombre se limita al prójimo, la mise- 
ricordia del Señor se extiende a todo 
ser viviente” (Si 18,10-12, griego). La 
idea de retribución no se reduce a 
una discriminación del obrar divino, 
sino que se enlaza con dos factores: 
la distribución ordenada de las cria- 
turas con funciones diferentes y el 
ejercicio de la responsabilidad hu- 
mana en el uso de las criaturas. Cuan- 
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do el obrar perverso se atrae la des- 
gracia a través de un autocastigo, no 
hace más que destacar el orden de la 
creación. El arrepentimiento y la 
conversión le permiten al hombre 
“sintonizar” con la misericordia divi- 
na que invade el universo y reinte- 
grarse así en el orden universal. Ben 
Sirá no se propone el problema del 
justo que sufre, sino que se limita a 
afirmar la justicia, la bondad y la 
misericordia de Dios. El mal es un 
problema que se refiere al hombre y 
a su historia; no es de Dios. 

Frente al mal y al dolor, la refle- 
xión / apocalíptica profundiza la lí- 
nea de pensamiento sapiencial en dos 
direcciones: por una parte, acentúa 
la exigencia de comprender la justicia 
de Dios y su intervención reivindica- 
tiva en favor de los justos: por otra 
parte, justamente porque esa relvin- 
dicación es “divina”, o sea absoluta y 
total, saca a luz y afirma la idea de 
una reivindicación final con la idea 
de la resurrección (cf Dan 12; Sab 1- 
4; 2Mac 7). La “retribución” futura 
(ya sea la resurrección o la inmorta- 
lidad bienaventurada) no es otra cosa 
que el aspecto final que asume la mi- 
sericordia divina constitutiva del uni- 
verso; pero es también la salida hacia 
la cual Dios conduce al hombre que 
lo acoge. La “condenación” no es una 
salida simétrica, sino la no salida de 
la existencia humana, que rehúsa la 
sabiduria y misericordia de Dios. 

La idea de una reivindicación divi- 
na en favor del justo más que de un 
“castigo” verdadero y propio del im- 
pío me parece que es también el sen- 
tido de dichos sapienciales, como, 
por ejemplo, Prov 10,3: “El Señor no 
deja al justo sufrir hambre, pero re- 
chaza la codicia del malvado”; Prov 
10,6: “La bendición del Señor sobre 
la cabeza del justo, la boca del mal- 
hechor oculta la violencia”; cf Prov 
10,27.29. 


VII. ENLOS EVANGELIOS SI- 
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NÓPTICOS. El término usado para 
la idea de la retribución es sobre todo 
misthós (= salario): 11 veces en Ma- 
teo, una vez en Marcos (9,41), dos 
veces en Lucas (6,23; 6,35). La predi- 
cación de Jesús, según lo atestiguan 
los sinópticos, recoge la idea de retri- 
bución; pero una vez más fuera de 
todo automatismo y en la perspectiva 
de una vida post mortem. 

A los perseguidos, Jesús les pro- 
mete una gran recompensa (Mt 5,12); 
y lo mismo sucederá con los que aco- 
jan a los profetas y los justos (Mt 
10,41) o den de beber a uno de los 
pequeños (Mt 10,42). Según Marcos, 
Jesús promete “un tesoro en el cielo” 
(10,21). La “recompensa” prometida 
por Jesús no es otra cosa que el “reino 
de los cielos” (Mt 5,10). En efecto, 
según Mateo, todo los obreros de la 
viña recibirán el mismo salario, cual- 
quiera que sea el trabajo realizado 
(Mt 20, 1-15). Marcos distingue entre 
una recompensa en el mundo presen- 
te y otra en el futuro (cf Mc 10,29- 
30). Mateo distingue una recompen- 
sadada alos “doce”: la de juzgar a las 
doce tribus de Israel (Mt 19,28); pero 
“todo el que deje casa, hermanos o 
hermanas, padre o madre, o hijos o 
campos por mi causa recibirá el 
ciento por uno y heredará la vida 
eterna” (Mt 19,29). 

Evidentemente, el término “re- 
compensa” (misthós) se ha de tomar 
como una imagen al lado de otras, 
tales como “tesoro en el cielo”, obte- 
ner la promesa (Heb 10,35), herencia 
incorruptible (1Pe 1,4-5), la corona 
de vida (Sant 1,12). Se trata de un 
lenguaje antropomórfico. No se trata 
de “cosas” que Dios da en recompen- 
sa ni de un simple salario de acuerdo 
con los “méritos”, puesto que la “re- 
compensa” es el reino de Dios. 

Cuando los siervos cristianos ha- 
yan hecho todo lo que deben hacer, 
dirán: “Somos siervos cualesquiera” 
(Le 17,10). Traducir “somos siervos 
inútiles” altera el sentido de la pará- 
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bola. “Siervos cualesquiera” significa 
“somos solamente siervos, sin méri- 
tos distintivos particulares”. El siervo 
no formula pretensiones, no reclama 
créditos. 

Relacionada con la retribución 
está la idea de juicio: “El Hijo del 
hombre dará a cada uno según sus 
obras” (Mt 16,27). Esto significa que 
las obras no son ni extrañas ni indi- 
ferentes para el resultado final, es 
decir, para el / reino de Dios, que 
será la “recompensa” divina. Mas el 
reino de Dios es promesa libre y gra- 
tuita de Dios, no condicionada de 
ningún modo por el hombre. Sin em- 
bargo, al hombre le es posible aco- 
gerlo o rechazarlo. 


VI ENSANPABLO. Por una 
parte, Pablo sigue usando el lenguaje 
tradicional del judaísmo sobre el jui- 
cio conforme a las obras; más, por 
otra parte, afirma con energía que las 
obras no dan la salvación, la cual 
viene de la fe. No nos corresponde 
exponer aquí la doctrina paulina de 
la justificación mediante la fe, ni la 
del valor de las obras, ni la relativa a 
la ley [/ Pablo III, 4; / Justicia II, 
2]. Baste recordar que, para Pablo, 
no existe la posibilidad de vanaglo- 
riarse: “¿Dónde queda el orgullo? Ha 
sido eliminado. ¿Por qué ley? ¿La de 
las obras? No, sino por la ley de la fe” 
(Rom 3,27). La fe, en efecto, no ha de 
considerarse como una obra merito- 
ria ni como simple condición para la 
justificación, sino formalmente como 
la misma justicia, que Dios nos ha 
dado, en nosotros. Por tanto, el hom- 
bre no puede “conquistar” ni “here- 
dar” por sus esfuerzos, sino que sólo 
puede recibir en don: “La carne y la 
sangre no pueden heredar el reino de 
Dios, ni lo corruptible heredará lo 
incorruptible” (1Cor 15,50). 

Al afirmar la gratuidad absoluta 
de la salvación divina, no se quiere 
afirmar en absoluto que el plan divi- 
no sea gratuito justamente porque 
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no tiene en cuenta los méritos o de- 
méritos del hombre. Lo que se quiere 
decir es que los méritos o deméritos 
humanos no pueden introducir ele- 
mentos discriminantes en la voluntad 
divina: “El don de Dios, ofrecido ge- 
nerosamente por un solo hombre, Je- 
sucristo, se concede más abundante- 
mente a todos” (Rom 5,15). 

La voluntad infalible de salvación 
por parte de Dios o predestinación se 
realiza en Jesucristo, y desde él se 
derrama para comunicarse a nos- 
otros: “Porque aquellos que de ante- 
mano conoció, también los predesti- 
nó a ser conformes con la imagen de 
su Hijo, para que él sea el primogé- 
nito entre muchos hermanos. Y a los 
que predestinó, los llamó; y a los que 
llamó, los justificó; y a los que justi- 
ficó, los hizo partícipes de su gloria. 
¿Qué más podremos decir? Si Dios 
está con nosotros, ¿quién estará con- 
tra nosotros? El que no perdonó ni a 
su propio Hijo, sino que lo entregó 
por todos nosotros, ¿cómo no nos 
dará gratuitamente con él todas las 
cosas? ¿Quién podrá acusar a los hi- 
jos de Dios? Dios es el que absuelve. 
¿Quién será el que condene? ¿Cristo 
Jesús, el que murió; mejor dicho, el 
que resucitó, el que está a la diestra 
de Dios y el que intercede por nos- 
otros?” (Rom 8,29-34), El condenado 
es el que libre y definitivamente ha 
rechazado la universal voluntad sal- 
vífica de Dios; en ese caso se debe 
hablar de autojuicio y de autocastigo 
(cf ICor 1,18; 2Cor 2,15; 4,3; 2Tes 
1,9; 2,10). 


IX. EN JUAN. En el evangelio 
de Juan no se usa el vocabulario tra- 
dicional de la retribución, que es sus- 
tituido por el del “juicio” y de la 
“vida”. Además, la escatología jua- 
nista, aunque afirma un cumplimien- 
to futuro en el último día (cf Jn 5,28- 
29), es insistentemente una escatolo- 
gía de acento “presencialista”: ahora, 
creyendo en Jesús o rechazando su 
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palabra de vida, se verifica el juicio. 
Dice Juan: “Tanto amó Dios al mun- 
do que dio a su Hijo unigénito, para 
que quien crea en él no perezca, sino 
que tenga vida eterna. Pues Dios no 
envió a su Hijo al mundo para con- 
denar al mundo, sino para que el 
mundo se salve por él. El que cree en 
él no será condenado, pero el que no 
cree ya está condenado, porque no 
ha creído en el hijo único de Dios” 
(Jn 3,16-18). Dios ama al mundo, 
quiere salvarlo; y por eso ha enviado 
asu Hijo: para hacer vivir; por tanto, 
rechazar al Hijo, y en consecuencia a 
Dios mismo, es autocondenarse y 
autoperderse. Pues “el que cree en cl 
Hijo tiene vida eterna; el que no quie- 
re creer en el Hijo no verá la vida; la 
ira de Dios pesa sobre él” (Jn 3,36). 
No es Jesús el que condena ni el Pa- 
dre, sino que el hombre que no quiere 
creer se condena él solo: “El que me 
rechaza —dice Jesús y no acepta 
mi doctrina, ya tiene quien le juzgue; 
la doctrina que yo he enseñado lo 
condenará en el último día” (Jn 
12,48). La autoperdición y el autojui- 
cio de que hablan los pasajes juanis- 
tas citados exaltan la realidad y la 
radicalidad incondicionada de la res- 
ponsabilidad humana frente al don 
gratuito, libre e irrevocable de Dios 
para el bien del hombre. 

La absoluta voluntad salvífica de 
Dios no elimina ni hace inútil el es- 
fuerzo radical de la libertad humana, 
sino que más bien lo suscita en la 
conducta cristiana responsablemente 
activa e impregnada de manera ilimi- 
tada por la esperanza. La esperanza 
ilimitada se funda en la libre y gratui- 
ta voluntad divina de salvación para 
todos los hombres; el compromiso 
responsable no transforma la espe- 
ranza en previsión o seguridad con- 
quistadora, sino que es también él 
signo y fruto de la confianza ilimita- 
da en la promesa fiel y fiable de Dios. 

También allí donde se usa el len- 
guaje de la “retribución”, la fe cristia- 
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na en Jesucristo, plena “verdad” o 
revelación del Dios salvador, trans- 
forma el sentido común de aquel len- 
guaje y lo llena de nuevos significa- 
dos. “Dios retribuidor” no puede, 
pues, significar otra cosa que “Dios 
salvador que se da libre y gratuita- 
mente a la libertad humana como su 
bien y su felicidad”. Pero la libertad 
humana puede decir sí o no. 
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SumaRo: 1. “Dios ha hablado muchas v 
y veces y 
e ne formas”. 11. La revelación en el A T. 
- El éxodo: historia y palabra; 2. Revelación y 
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conocimiento de Dios; 3. Salvación, ley y pro- 
mesa; 4. El relato de los orígenes: revelación y 
reflexión; 5. Revelación y profetismo; 6. Reve- 
lación y sabiduría. III. La revelación en el NT: 
I. La revelación en los evangelios sinópticos; 
2. Pablo: el misterio en otro tiempo escondido 
es ahora desvelado; 3. La Palabra se hizo carne: 
la revelación en san Juan. IV. Las estructuras de 
la revelación. 


No es posible en esta exposición 
reconstruir la génesis y el desarrollo 
de la concepción bíblica de la revela- 
ción. Sería un trabajo demasiado lar- 
go y delicado. Es mejor limitarnos a 
poner de manifiesto las articulacio- 
nes y las estructuras básicas. 

Nuestra exposición debe tener en- 
seguida en cuenta dos datos. El pri- 
mero es que el concepto de revela- 
ción no está terminológicamente fi- 
jado en la Biblia. No hay, pues, un 
vocabulario fijo al que atenerse, aun- 
que no faltan expresiones privilegia- 
das; la primera de todas es la expre- 
sión palabra de Dios. El segundo es 
que la revelación es un concepto bí- 
blicamente complejo, que abarca ac- 
ciones y realidades diversas entre sí, 
aunque, obviamente, todas dentro de 
un cuadro común, a saber: la convic- 
ción de un mensaje que proviene, de 
un modo u otro, de la libre iniciativa 
de Dios, que manifiesta su voluntad 
y, por tanto, se presenta al hombre 
con valor obligatorio. Dentro de este 
cuadro común se dan, sin embargo, 
modalidades diferentes: todas las pá- 
ginas de la Biblia son consideradas 
en la tradición judía y cristiana 
7 palabra de Dios; pero una cosa son 
los profetas, otra los libros históricos, 
otra los sapienciales, otra el AT y 
otra el NT. 

Teniendo esto presente, me parece 
que el camino a recorrer es examinar 
algunas páginas significativas, elegi- 
das entre géneros diversos, capaces 
de mostrar tanto las diferentes mo- 
dalidades de la revelación como sus 
constantes. 


I. “DIOS HA HABLADO MU- 
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CHAS VECES Y EN DIVERSAS 
FORMAS”. Un texto que sintetiza 
udmirablemente los múltiples aspec- 
tos y el camino entero de la revela- 
ción bíblica, a manera de promonto- 
rio desde el cual se puede observar 
todo el panorama, es el prólogo de la 
carta a los Hebreos (1,1-4): “Dios, 
después de haber hablado muchas 
veces y en diversas formas a nuestros 
padres por medio de los profetas, en 
estos días, que son los últimos, nos 
ha hablado por el Hijo, a quien ha 
constituido heredero de todas las co- 
sas, por quien hizo también el uni- 
verso. El, que es el resplandor de su 
gloria y la impronta de su ser, sostie- 
ne todas las cosas con su palabra 
poderosa, y, una vez que realizó la 
purificación de los pecados, se sentó 
a la derecha de la majestad en lo más 
alto del cielo, llegando a ser superior 
a los ángeles en la medida en que los 
aventaja el nombre que ha recibido 
en herencia”. 

En la raíz de la revelación está la 
iniciativa gratuita y libre de Dios 
(“Dios ha hablado”). La revelación 
es un puro don de Dios, que sale de 
su misterio para encontrarse con el 
hombre. Ya por esto la revelación 
bíblica aparece como un movimiento 
completamente diverso de aquel en- 
cumbramiento de sí al que muchas 
investigaciones religiosas invitan al 
hombre. El camino que conduce a 
Dios es la disposición a acoger, y no 
una penetración en el mundo celestial 
mediante técnicas ascéticas o con- 
templativas o místicas. 

La Biblia se sirve de diversas locu- 
ciones para expresar el manifestarse 
de Dios, pero la locución más fre- 
cuente e importante es la palabra 
(Dios ha hablado”). La palabra es 
interpersonal y dialógica: va de per- 
sona a persona, interpela y espera 
respuesta, tiende por su naturaleza al 
diálogo. La revelación no sólo mani- 
fiesta el misterio de Dios y, a la luz 
de este misterio, revela al hombre a 
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sí mismo, sino que también llama al 
hombre a la escucha y obediencia, a 
la fe y a la acción. 

Mas subrayar que la revelación es 
palabra no significa devaluar la ac- 
ción, la historia. La palabra bíblica, 
a la cual se refiere ciertamente el pró- 
logo de la carta a los Hebreos (v. 3), 
puede decir que el Hijo “sostiene to- 
das las cosas con su palabra podero- 
sa”. Y más adelante (4,12) la misma 
carta describirá la palabra de Dios 
como “viva y eficaz”. 

La revelación bíblica no es atem- 
poral ni está inmediatamente dirigida 
a cada uno, sino que es histórica y 
mediata: Dios ha hablado en tiempos 
determinados y acabados (el verbo 
“hablar” está en aoristo: vv. 1-2) y a 
través de mediadores (“los profetas” 
y “el Hijo”). Y se trata de una reve- 
lación pública, dirigida a los “padres” 
y “a nosotros”; no de un saber secreto 
y reservado, como se pensaba, en 
cambio, en círculos apocalípticos y 
gnósticos. 

Dios ha hablado “muchas veces” y 
“en diversas formas”: son diversos 
los tiempos y las circunstancias de la 
manifestación de Dios, diversos los 
instrumentos expresivos (visiones, 
gestos y palabras) y los mediadores: 
Dios se ha manifestado en la creación 
y en la historia, en los oráculos de los 
profetas y en las investigaciones de 
los sabios. 

Pero la variedad de los tiempos y 
de los modos no impide que la reve- 
lación sea profundamente unitaria. 
Es siempre el mismo Dios el que re- 
vela. Y las “muchas veces” y las “di- 
versas formas” son fragmentos com- 
plementarios de un único discurso y 
etapas de una historia única, encami- 
nada a un cumplimiento, que es la 
revelación “en el Hijo”. El autor de 
Hebreos marca fuertemente la dife- 
rencia —aun sabiendo que se da una 
continuidad fundamental— entre la 
revelación veterotestamentaria (“des- 
pués de haber hablado”) y la revela- 


Revelación 


ción en Cristo (“en estos días, que 
son los últimos”). Las múltiples pa- 
labras de la revelación antigua se uni- 
fican y encuentran su sentido defini- 
tivo en la palabra última y definitiva, 
que es el Hijo. A la multitud de reve- 
laciones del tiempo antiguo se con- 
trapone en el NT la revelación única 
del Hijo. Emerge con fuerza la con- 
ciencia escatológica. “Que son los úl- 
timos” no significa sólo que la re- 
velación en el Hijo es la última ocu- 
rrida, sino que es la revelación 
definitiva, la del tiempo último, del 
tiempo escatológico. La razón de este 
caracter definitivo está en el hecho de 
que el Hijo no es un mediador cual- 
quiera, sino el “resplandor” de la glo- 
ria de Dios y la “impronta” de su ser. 
Cristo es la transcripción histórica, 
visible e insuperable de Dios. 

Esto nos permite dos últimas 
anotaciones, La primera es que el 
Sujeto último de la revelación es la 

gloria” y el “ser” de Dios —-de ellos 
Precisamente es el Hijo resplandor e 
Impronta—., es decir, Dios mismo, su 
Musterio, y no sólo su acción salvífica. 
La segunda es que la revelación de 
LOS no €s sólo una palabra que hay 
que escuchar, sino una persona a la 
que * ver”: resplandor e impronta no 
se refieren solamente a las palabras 
de Cristo, sino ante todo a su persona 
Y a Su vida. 


II. LA REVELACIÓN EN EL 
a Las primeras líneas de la carta a 
Os Hebreos, de rara densidad teoló- 
gICa, nos han permitido entrar inme- 
diatamente en lo vivo de la concep- 
ción bíblica de la revelación. Mas no 
podemos contentarnos con ello. De- 
MOS tomar el discurso desde el prin- 
CIplo y de un modo más articulado. 
El ambiente oriental se servía de 
diversas técnicas para intentar com- 
PdEE los secretos de los dioses y 
. el destino: sueños, adivinación, pre- 
28105, consultas de la suerte a sacer- 
dotes y adivinos. También el ATcon- 
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serva mucho tiempo vestigios de es- 
tas técnicas, que en algunos pasajes 
parecen admitidas, o por lo menos 
toleradas. Sin embargo, no faltan 
textos de condena explícita, como, 
por ejemplo, este pasaje del Deutero- 
nomio (18,10-12): “No haya en medio 
de ti quien queme en sacrificio a su 
hijo o a su hija, ni quien practique la 
adivinación, el sortilegio, la supersti- 
ción, el encantamiento, ni quien con- 
sulte a los adivinos y a los que invo- 
can a los espíritus, ni quien interro- 
gue a los muertos, pues todo esto es 
abominable a los ojos del Señor”. Se 
trata, en todo caso, de aspectos ar- 
caicos y marginales; y no es cierto 
que se capte aquí el verdadero aspec- 
to de la revelación bíblica, aunque 
aparece ya una de sus características, 
a saber: su solidaridad con el hombre 
y su ambiente cultural. La revelación 
no cae en el vacío, sino en lo concreto 
de un ambiente, que asume, critica, 
purifica y renueva. 


l. EL ÉXODO: HISTORIA Y PALA- 
BRA. Los hombres de la Biblia están 
profundamente convencidos de que 
Dios se revela también en la natura- 
leza. El Sal 19 dice que el cielo y la 
tierra “narran” la gloria del Señor; y 
podríamos citar a este respecto otros 
muchos testimonios. Pero la orienta- 
ción más profunda, típica y original 
del pensamiento bíblico es otra: Is- 
rael ha encontrado a Dios en su his- 
toria, y la misma creación es vista 
como un acontecimiento histórico, 
como el primer gesto de la historia de 
la salvación (cf Sal 136,5-9). Esto ex- 
plica por qué la Biblia concede tanto 
espacio a la historia y a los relatos. 
Cuando se interroga por el contenido 
de su fe, Israel responde generalmen- 
te con relatos y frases informativas. 
El conocimiento del Señor está pre- 
cedido por su acción en la historia. 
Dios se revela obrando. Por eso la 
Biblia no concede mucho espacio a 
un conocimiento de Dios que surgiría 
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de algún modo de la meditación del 
hombre replegado sobre sí mismo o 
del análisis del mundo. 

Israel comprendió además que no 
solamente los acontecimientos ex- 
cepcionales de su historia —como las 
llamadas de Abrahán y Moisés, la li- 
beración de Egipto, la promulgación 
de la ley en el Sinaí— revelan un 
designio divino, sino también la his- 
toria en su totalidad. Toda la historia 
bíblica está sostenida por esta con- 
vicción. 

Es, pues, importante la historia; 
sin embargo, la tesis de la revelación 
como historia es unilateral. La histo- 
ria va acompañada por la palabra 
que la interpreta. Los gestos de Dios 
tienen necesidad de la palabra que 
los anuncia y los comenta. Sin la pa- 
labra permanecerían mudos. Por eso 
los relatos bíblicos son un entralaza- 
do inseparable de acción y palabra, 
historia e interpretación. 

En el centro del credo bíblico están 
los grandes acontecimientos del éxo- 
do, que la conciencia de Israel perci- 
bió como gestas de Dios, irreducibles 
al puro juego de las causas históricas 
y de los protagonistas humanos. Los 
acontecimientos del éxodo son las 
“obras maravillosas” de Dios. Sobre 
todo recordando y meditando estos 
acontecimientos descubrió Israel los 
atributos de Dios y el estilo de su 
acción (Sal 136,10-15), y en estos 
acontecimientos centrales de su his- 
toria —no fuera de ella o en el mito— 
encontró Israel la clave de lectura de 
los acontecimientos acaecidos luego. 
Los acontecimientos del éxodo son 
vistos como punto de partida, mode- 
lo y promesa de los gestos futuros de 
Dios (Mc 7,14-17; Is 10,20-26; Ez 
20,32-44; el motivo vuelve con fre- 
cuencia en el Déutero-Isaías). Léase 
entero el Sal 136: la liberación de 
Egipto (vv. 10-15) proyecta su luz 
hacia atrás, a la creación (vv. 5-9), y, 
hacia adelante, a la historia entera de 
Israel (vv. 16-24). En el éxodo, en la 
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creación y entoda la historia del pue- 
blo, lo mismo que también en la pro- 
videncia cotidiana (“Él da el alimento 
a todo viviente”: v, 25), es siempre la 
misma cualidad de Dios la que se 
revela: “Para siempre es su miseri- 
cordia”. ' 

El libro del Exodo cuenta que Dios 
llamó a Moisés “desde la zarza” y le 
dijo: “He visto la opresión de mi pue- 
blo en Egipto, he oído el clamor que 
le arranca su opresión y conozco sus 
angustias; voy a bajar a liberarlo” 
(3,7-8). La historia comienza con esta 
intervención libre y gratuita de Dios, 
La iniciativa es suya. El hombre del 
AT es profundamente consciente del 
carácter insólito y gratuito de la re- 
velación, como lo atestigua un bellí- 
simo pasaje del Deuteronomio (4,32- 
34): “¿Desde uno a otro extremo del 
cielo se ha visto jamás cosa tan gran- 
de o se ha oído cosa semejante? ¿Hay 
pueblo que haya oído la voz de su 
Dios hablar en medio del fuego, 
como la has oído tú, y quede todavía 
con vida?” 

Dios no revela a Moisés una ver- 
dad eterna, una verdad universal de 
la vida, un principio general, sino 
que anuncia un hecho histórico: 
“Voy a bajar a liberarlo de la mano 
de Egipto” (Éx 3,8). Un hecho histó- 
rico preciso y circunscrito, pero que 
trasciende el tiempo y el espacio, 
Debe revelarse a todas las genera- 
ciones, porque su fuerza de revela- 
ción es para todos y para siempre: 

. Para que cuentes a tus hijos ya 
tus nietos cómo traté yo a los egipcios 
y los prodigios que hice en medio de 
ellos, y sepáis que yo soy el Señor” 
(Ex 10 ,2). Dios se revela en un mo- 
mento particular de la historia; sin 
embargo se revela como el señor de 
la historia. Lo universal está implica- 
do en lo particular. 

Rasgo esencial de la revelación es 
también la presencia de un mediador, 
Dios obra en favor de todo Israel, 
quiere ser reconocido portodo Israel, 
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Pero su palabra no llega directamente 
a todo Israel; pasa a través de la me- 
diación del profeta (Moisés): “Así 
responderás a los israelitas: Yo soy 
me ha enviado a vosotros” (Éx 3,14). 
La Biblia conoce también mediacio- 
nes  Institucionalizadas, como el 
sacerdote y el rey; pero el profe- 
ta/ mediador (como Moisés) es elegi- 
do libremente por Dios. Naturalmen- 
te, Dios no se limita a escoger el me- 
diador y darle el encargo, sino que le 
acompaña con su propia presencia y 
con el poder de los “signos”, garan- 
tizando de ese modo el origen divino 
de las palabras que él comunica al 
pueblo (cf Éx 3,12; 4,5). 


2. REVELACIÓN Y CONOCIMIENTO 
DE Dios. Dios obra ante todo para 
darse a conocer, La primera direc- 
ción de la revelación bíblica es teoló- 
gica: “Para que sepáis que yo soy el 
Señor” (Ex 10,2). Esta idea se subra- 
ya repetidamente. Los prodigios del 
éxodo son la respuesta de Dios a 
la pregunta despectiva del faraón: 
“¿Quién es el Señor para que yo obe- 
dezca su voz y deje ir a Israel? No 
conozco al Señor y no dejaré ir a 
Israel” (Ex 5,2). Dios le dice a Moi- 
sés: “Cuando haya extendido mi 
mano contra Egipto y haya sacado a 
los israelitas de en medio de ellos, 
conocerán los egipcios que yo soy el 
Señor” (Ex 7,5; cf 7,17; 14,4; 16,7). 
En otros pasajes la afirmación es aún 
más explícita: “Así se hará para que 
sepas que no hay otro como el Señor, 
nuestro Dios” (Ex 8,6); “... para que 
sepas que no hay otro como yo en 
toda la tierra” (Ex 9,13-14); “Te he 
hecho ver todo esto para que sepas 
que el Señor es el verdadero Dios y 
que no hay otro”(Dt 4,35). Al obrar, 
Dios revela su presencia, su señorío 
sobre Israel y sobre el mundo entero, 
su fidelidad y su misericordia, su jus- 
ticia y su amor, Atributos todos ellos 
activos. La revelación no es una mi- 
rada en el interior de la verdad atem- 
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poralmente estática de Dios, sino una 
mirada a Dios que se inclina sobre 
Israel y sobre el mundo. 

Dios se revela para darse a conocer 
y para entablar un diálogo con el 
hombre; sin embargo, su ser íntimo es 
un misterio inaccesible. El libro del 
Exodo cuenta con complacencia que 
Dios “hablaba a Moisés cara a cara, 
como se habla entre amigos” (33,11). 
Pero ni siquiera a Moisés le mostró 
Dios su rostro: “Mi rostro no puedes 
verlo. Nadie puede verme y quedar 
con vida...; me verás de espaldas, mas 
mi rostro no puede verse” (Ex 33,18- 
25). El rostro en la concepción anti- 
gua significa el aspecto más profundo 
de la personalidad. Dios revela el es- 
plendor que rodea su presencia, la 
bondad y misericordia que acompa- 
fan a su acción (Ex 34,6), pero no la 
plenitud de su ser. Ver el rostro de 
Dios es la aspiración profunda de 
toda la Biblia, objeto de una búsque- 
da apasionada y siempre insatisfecha: 
“Es tu rostro, Señor, lo que yo busco” 
(Sal 27,8). La misma revelación del 
nombre “Yhwh” (Ex 3,14) parece 
ambivalente; revela y oculta. “Yo 
soy” significa que Dios está presente 
y es activo, un Dios con el pueblo y 
para el pueblo. Pero, en el enigmático 
Juego de palabras “Yo soy el que soy” 
hay también la sombra de una reser- 
va, como de un tener para sí el nom- 
bre propio. 

Hay autores que creen descubrir 
en el AT una evolución de la revela- 
ción como “visión” (más antigua) a 
la revelación como “palabra”. Los 
verbos de “decir” son ciertamente los 
más numerosos, y sin duda alguna la 
actitud primaria frente a la revelación 
es la escucha. Pero también los ver- 
bos de visión son numerosos; y no se 
ha de contraponer visión y palabra, 
como si la palabra representase un 
estadio más elevado y espiritual y la 
visión un estadio más tosco y arcaico. 
En realidad, incluso cuando se usa el 
verbo “ver”, no es nunca Dios en sí 
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cel objeto de la visión, Dios directa- 
mente, sino sus acciones históricas, 
su “gloria”, es decir, el esplendor vi- 
sible que circunda y acompaña a su 
presencia activa. 


3. SALVACIÓN, LEY Y PROMESA. 
Dios interviene en la historia no sólo 
para darse a conocer, sino para sal- 
var. La segunda dirección de la reve- 
lación bíblica es la salvación. La fór- 
mula de autopresentación: “Yo sOy 
el Señor, tu Dios, el que te sacó de 
Egipto” (Éx 20,1), significa dos cosas: 
Dios es el que domina y exige (“Yo 
soy tu Dios”), pero es también el que 
da (“te sacó de Egipto”). Dios le re- 
vela al hombre un designio de salva- 
ción y responde a sus peticiones más 
acuciantes: cómo vivir y para qué 
vivir. La revelación no es para sí mis- 
ma, sino para el hombre que la nece- 
sita. Para la Biblia, Dios es ante todo 
el salvador, un “aliado” fiel, apoyán- 
dose en el cual se encuentran vida y 
seguridad. 

La tercera dirección de la revela- 
ción bíblica es la ley. Dios manifiesta 
a Israel su voluntad, las exigencias de 
la nueva alianza, el camino que ha de 
recorrer. La liberación de Egipto se- 
ría incompleta sin la gran revelación 
del Sinaí (Ex 19-20). La naturaleza y 
la historia solas no están en condicio- 
nes de indicar las profundas exigen- 
cias morales que Yhwh impone a 1s- 
rael. Es precisa una revelación. Las 

“diez palabras” (Éx 34,28), escritas 
por orden de Dios, muestran rasgos 
de sorprendente novedad, que impi- 
den reducirlas simplemente a la cul- 
tura ambiente. Sin embargo, una mi- 
rada atenta descubre también claras 
afinidades con el ambiente, lo cual 
demuestra que la revelación de Dios, 
aun dentro de su innegable origina- 
lidad, entra en diálogo con la cultura 
circunstante y asume sus valores 
[/ Decálogo; / Cultura / Acultura- 
ción]. 

La cuarta dimensión de la revela- 
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ción bíblica es la promesa. Los pestos 
y las palabras de Dios están siempre 
abiertos al futuro. Moisés anuncia a 
los israelitas un acontecimiento aún 
no cumplido; y todo el acontecimien- 
to del éxodo aparece, especialmente 
en la meditación de los profetas, 
como promesa de una salvación fu- 
tura, escatológica. Este aspecto de 
promesa está clarísimo --- por dar un 
ejemplo conocido— en la revelación 
de Dios a / Abrahán (Gén 12,1-3): 
“El Señor dijo a Abrahán: Sal de tu 
tierra, de tu patria y de la casa de tu 
padre, y vete al país que yo te indica- 
ré. Yo haré de ti un gran pueblo; te 
bendeciré y engrandeceré tu nombre. 
Tu serás una bendición. Yo bendeciré 
a los que te bendigan y maldeciré a 
los que te maldigan. Por ti serán ben- 
decidas todas las comunidades de la 
tierra*”. La palabra dirigida a Abra- 
hán es simultáneamente orden y pro- 
mesa. Por consiguiente, la respuesta 
de Abrahán es obediencia y confian- 
za. Justamente por ser promesa, la 
revelación obliga al hombre no sólo 
a la escucha y a la obediencia, sino 
también, y sobre todo, al abandono 
confiado. 

No se comprendería nada de la ex- 
periencia de Israel —en particular su 
expectativa mesiánica— sin esta ca- 
tegoría de la promesa. El judío está 
convencido de que la historia de Dios 
y del hombre está abierta, y que no 
ha manifestado aún completamente 
su significado. Está convencido de 
que la explicación de la historia se 
encuentra adelante. La continua com- 
probación de una distancia entre la 
promesa de Dios (amplia) y la dura 
realidad del presente (siempre decep- 
cionante), en vez de poner en discu- 
sión la verdad de la palabra de Dios, 
impulsó a Israel a purificarla y a di- 
ferirla, a proyectarla engrandecida en 
el futuro escatológico. En la compro- 
bación de que el presente no puede 
ser la realización de la promesa, ésta 
se abre al futuro. Abierta al futuro, 
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la revelación es siempre fiel a sí mis- 
ma y a la vez nueva, memoria y no- 
vedad: “No os acordéis de antaño, de 
lo pasado no os cuidéis” (Is 43,18). 


4. FELRELATO DE LOS ORÍGENES: 
REVELACIÓN Y REFLEXIÓN. La revela- 
ción procede siempre de la iniciativa 
divina, pero no es siempre necesaria- 
mente una caida en vertical. La reve- 
lación de Dios puede pasar también 
a través de la reflexión y la medita- 
ción del hombre, que lee su propia 
historia a la luz de la fe. Los relatos 
de los orígenes (Gén 2-3), para dar un 
ejemplo, se presentan a la conciencia 
del judío y del cristiano como revela- 
ción; sin embargo, probablemente 
son fruto de la reflexión histórico- 
teológica del yahvista. 

Confrontados con el ambiente hu- 
mano y religioso circunstante, estos 
relatos muestran una vasta conso- 
nancia cultural, existencial y expresi- 
va con los problemas y las ideas de 
los pueblos vecinos. Pero al mismo 
tiempo muestran una profunda ori- 
ginalidad. Es un dato constante de 
toda la revelación: una profunda so- 
lidaridad con el ambiente, y a la vez 
la presencia de un elemento irreduc- 
tible a él. 

Pero lo más importante es que en 
los revestimientos mitológicos que se 
le ofrecían, el yahvista introduce su 
experiencia histórico-religiosa: la fe 
en el Dios único y salvador y la con- 
vicción, verificada muchas veces en 
Israel, de que el mal viene del pecado 
y de la ruptura de la alianza, pero no 
del capricho de Dios. Se trata de una 
experiencia particular: la experiencia 
religiosa de Israel sobre el fin del rei- 
nado de Salomón, que el yahvista 
ensancha, sin embargo, hacia atrás, 
hasta los orígenes, y que extiende a 
toda la humanidad. La experiencia 
de un pueblo se convierte en la clave 
interpretativa de toda la historia. 

Así aparece de nuevo el doble as- 
pecto de la revelación biblica: por 
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una parte, la historicidad, la particu- 
laridad; por otra, la pretensión de 
expresar un valoruniversal y absolu- 
to. Particularidad: el yahvista asume 
los interrogantes de su tiempo y los 
lee a la luz de la particular experien- 
cia religiosa de su comunidad. Uni- 
versalidad: la experiencia particular 
de Israel del tiempo se convierte en 
interpretación de toda la historia. 


5. REVELACIÓN Y PROFETISMO. 
Un filón esencial, incluso central, 
para comprender la revelación vete- 
rotestamentaria es el profetismo. En 
la / profecía la revelación es concebi- 
da normalmente como palabra: va- 
labra de condenación y de salvación, 
palabra que lee el designio de Dios en 
el presente y descubre sus planes para 
el destino de Israel en el futuro; pa- 
labra que vela sobre cualquier reba- 
jamiento de la experiencia religiosa, 
criticando toda falsa interpretación 
de la revelación y oponiéndose a to- 
dos sus falsos mediadores. 

En la raíz de toda misión profética 
hay una experiencia de vocación. El 
profeta es un llamado y un enviado. 
No es Amós el que decide ser profeta, 
sino Dios el que irrumpe en su vida 
(3,8). Esto vale también para cual- 
quier otro profeta. La autoridad de 
la palabra profética estriba precisa- 
mente en el hecho de que no procede 
de una iniciativa personal, ni de la 
pertenencia a una escuela de profe- 
tas, sino de una iniciativa libre y gra- 
tuita de Dios. La concisa expresión 
de Amós (“El Señor me tomó de de- 
trás del rebaño, diciéndome: Vete, 
profetiza a mi pueblo”: 7,15) expresa 
muy bien el núcleo de toda auténtica 
experiencia profética: una llamada 
de pura gracia, de eficacia irresistible. 
El verbo “tomar”, referido a Dios, es 
clásico en el AT para indicar la ac- 
ción divina, que escoge a un hombre, 
lo transforma radicalmente y le con- 
fía una misión. La acción de Dios se 
expresa en dos frases, que designan, 
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respectivamente, el momento de la 
elección (“El Señor me tomó”) y el 
momento del envío (“Vete, profe- 
tiza). 

Junto a la eficacia irresistible de la 
iniciativa divina y al sentido agudo 
de la misión, hay un tercer elemento 
que caracteriza al profeta: la certeza 
de que la palabra que anuncia es de 
Dios, y no suya. Dios no es el objeto 
de su discurso, sino el sujeto. Dios es 
el que habla. En los libros proféticos 
son particularmente frecuentes algu- 
nas expresiones como éstas: “Palabra 
del Señor”, “El Señor ha dicho”, “El 
Señor me ha hecho ver”. ¿Cómo en- 
tenderlas? Sin duda está en juego una 
experiencia religiosa profunda, un en- 
cuentro personal con Dios, bajo di- 
versos aspectos único y privilegiado. 
El profeta tiene, por así decir, un 
conocimiento inmediato de la volun- 
tad de Dios. Es un inspirado. Mas 
esto no significa que todas las pala- 
bras pronunciadas por el profeta 
como palabras de Dios haya que ha- 
cerlas proceder siempre de una reve- 
lación divina directa. Gran parte del 
mensaje de los profetas es deducción 
c interpretación. Si se leen con aten- 
ción sus palabras, se cae en la cuenta 
de que muchas son debidas a su for- 
mación sapiencial e histórica. Actua- 
lizan en el hoy las exigencias de Dios 
reveladas en la ley y en el patrimonio 
común y tradicional de la fe. Incluso 
la esperanza mesiánica, que en cierto 
sentido es la espina dorsal del men- 
saje profético, aunque es fruto de la 
revelación, no se debe pensar en ésta 
como en un acto mecánico de Dios. 
Como ya hemos notado, la esperanza 
mesiánica tiene sus raíces en una ex- 
periencia al mismo tiempo histórica 
y religiosa: la distancia entre la pro- 
mesa de Dios, por una parte, y la 
decepción del presente, por otra. Por 
tanto, también en el momento profé- 
tico —que es, sin duda, uno de los 
momentos más altos y decisivos de la 
revelación— revelación y experien- 
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cia, revelación e interpretación no 
son realidades contrapuestas, sino la 
una dentro de la otra. 


6. REVELACIÓN Y / SABIDURÍA. 
La reflexión sapiencial es muy anti- 
gua y ha acompañado a toda la ex- 
periencia de Israel. Gracias sobre 
todo a los sabios entra la revelación 
temáticamente en diálogo con la ra- 
zón, y la experiencia con el patrimo- 
nio cultural común a los pueblos cir- 
cunstantes. Es muy interesante ob- 
servar que la Biblia conoce no sólo la 
escucha explícita de la palabra de 
Dios, sino también la escucha de las 
cosas, del hombre, de la experiencia 
y de la razón. Y al final también todo 
esto es considerado palabra de Dios. 

Diversamente que los profetas, los 
sabios no presentan su doctrina 
como el resultado de una revelación 
directa. No dicen: “Habla al Señor”. 
Apelan a la reflexión, a la inteligencia 
yala experiencia, y se inspiran en un 
patrimonio que va más allá de los 
confines de Israel. Qohélet, por ejem- 
plo, se expresa en primera persona y 
se esfuerza en penetrar el misterio de 
la existencia sirviéndose de la razón 
y de la experiencia. Su camino es una 
investigación: “Consagré mi corazón 
a investigar y a observar con sabidu- 
ría todo lo que se hace bajo los cielos” 
(1,13). Y en el libro de los Proverbios 
se lee: “Vi aquello y reflexioné, y de 
cuanto contemplé saqué lección” 
(24,32). 

Pero el sabio es un creyente, sabe- 
dor de que también la verdad que 
proviene de la investigación y de la 
razón es siempre una luz que viene de 
Dios. El mismo Dios que ilumina a 
los profetas se sirve de la experiencia 
humana para revelar al hombre a sí 
mismo. La sabiduría es don de Dios 
(Prov 2,6; Qo 2,26), enseñada por 
Dios (Sal 51,6), revelada (Si 1,15; 
39,6). Naturalmente, no se trata de 
una sabiduría cualquiera, abandona- 
da a sí misma, sino siempre de una 


Revelación 


sabiduría que se mueve dentro de la 
fe de Israel. La palabra de Dios está 
encerrada también en la creación, en 
la experiencia, en el patrimonio cul- 
tural de la humanidad, y por eso 
hay que escrutarla; pero con la con- 
ciencia de que se trata de una palabra 
de Dios y proveniente de él. Por tan- 
. to, una investigación que es al mismo 
tiempo una escucha. También en la 
investigación sapiencial —como siem- 
pre frente a la revelación— está en 
juego la apertura del corazón y la 
libertad de espíritu, y no sólo la inte- 
ligencia. 

De ese modo los sabios echaron un 
puente entre fe y razón, revelación y 
experiencia, Israel y humanidad. Y 
aquí está su gran mérito. No simple- 
mente razón y revelación como dos 
caminos paralelos, sino la revelación 
a través de la razón. Aunque el sabio 
sabe muy bien que la verdad de Dios 
y del hombre es más amplia de lo que 
consigue alcanzar y comprender con 
la propia razón. Es el caso de Job: 
“Pongo la mano en la boca. He ha- 
blado una vez..., no volveré a empe- 
zar; dos veces...; ya nada añadiré” 
(40,4-5). 

La investigación racional de los sa- 
bios no ha eliminado el misterio de 
Dios, sino que, por el contrario, lo ha 
liberado y exaltado. Y ello porque la 
razón sapiencial ha impedido que la 
teología se salga de la historia. Razón 
y experiencia fuerzan a la teología a 
enfrentarse con los hechos, cuales- 
quiera que sean; con los hechos po- 
sitivos que confirman la revelación y 
con los hechos negativos que parecen 
contradecirla. Esta fidelidad a la his- 
toria real es esencial, pues aquí es 
donde Dios se revela y se oculta y 
permanece en el “misterio”. Ese es 
también el caso, por aducir un ejem- 
plo, del libro de Job. Aceptando leal- 
mente las contradicciones de la vida, 
Job supera de un salto no sólo las 
estrecheces de la sabiduria tradicio- 
nal, fundada toda ella en un concepto 
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mecánico de retribución, sino tam- 
bién las estrecheces y los estereotipos 
de una teología que encerraba a Dios 
y su justicia dentro de esquemas abs- 
tractos y ahistóricos. Asi la revela- 
ción queda abierta de nuevo y Dios 
reaparece en todo su misterio. Las 
contradicciones de la historia se con- 
vierten en la investigación sapiencial 
en camino de revelación; no sólo en 
una prueba para la fe, sino en una 
purificación de la fe. 


III. LA REVELACIÓN EN EL 
NT. La intuición básica del NT, que 
le confiere unidad dentro de la misma 
variedad de las voces, es que en Cristo 
se ha manifestado la verdad de Dios, 
la verdad del hombre y el sentido de 
la historia. En Cristo se ha revelado 
quién es Dios para nosotros y quiénes 
somos nosotros para él. Al decir “en 
Cristo”, se deben entender no sola- 
mente sus palabras, sino también la 
historia que él vivió y la estructura de 
su persona. Jesús de Nazaret es la 
transcripción humana e histórica de 
Dios. El hombre Jesús —verdadero 
hombre en medio de la historia de los 
hombres— es la palabra de Dios. El 
himno de Col 1,15-20 (un antiguo 
himno litúrgico) define a Cristo “ima- 
gen del Dios invisible”. Jesús es el 
icono visible de Dios invisible. La 
invisibilidad de Dios se ha desvane- 
cido en la aparición histórica de Jesús 
de Nazaret. En ésta se encierra un 
escándalo, y los autores del NT son 
conscientes de ello: la relación con el 
absoluto se hace depender de un acon- 
tecimiento histórico. Mas este escán- 
dalo, lejos de ser atenuado, es celosa- 
mente guardado y continuamente re- 
afirmado [/ Jesucristo H-III; / Evan- 
gelio 1, 2; 7 Marcos 11; / Mateo HI- 
IV; / Lucas 1-11]. 


1. LA REVELACIÓN EN LOS EVAN- 
GELIOS SINÓPTICOS. Al contar la his- 
toria de Jesús, los sinópticos están 
persuadidos de que narran la historia 
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de ta manifestación de Dios. Jesús es 
el revelador. El ha hablado de Dios, 
y sus palabras son una explica- 
ción/comentario de la vida que ha 
vivido. Éste es realmente el lugar más 
denso (y polémico) de la epifanía de 
Dios, y los evangelistas la cuentan 
con rasgos muy precisos. 

El evangelista Marcos (pero el ra- 
¿onamiento vale también sustancial- 
mente para Mateo y Lucas) cuenta la 
vida de Jesús evidenciando una espe- 
vie de contradicción que constituye 
justamente el nudo que hay que des- 
utar; por una parte, palabras y gestos 
de Jesús en los cuales se manifiesta el 
poder de Dios; por otra, una descon- 
certante debilidad que parece desmen- 
tirlo. Los milagros de Jesús no se 
sustraen al disenso. Jesús decepciona 
la pretensión farisea de un milagro 
que pruebe su origen divino por en- 
cima de toda duda (Mc 8,10-13). Y 
sobre todo, los gestos de poder dis- 
minuyen conforme se acerca a la 
cruz. Los milagros mueren en la cruz, 
yes aquí donde hay que comprender- 
los. Los milagros están al servicio de 
la cruz. Los gestos de poder de Jesús 
confirman que Dios está con él, por 
lo cual hacen creíble la cruz; pero a 
su vez la cruz revela que el rostro de 
Dios es diverso de como suelen los 
hombres bosquejarlo partiendo de 
los milagros. 

Los sinópticos evidencian con 
fuerza un segundo rasgo de la histo- 
ria de Jesús: él busca perennemente 
alos pobres y los pecadores, no esta- 
blece diferencias entre los hombres, 
distribuye a manos llenas el perdón. 
Para los fariseos es una praxis es- 
candalosa e irritante: trastorna los 
criterios pastorales más obvios y está 
en contraste con la concepción más 
vomún de Dios. En cambio, para Je- 
sús es una praxis que revela el verda- 
dero rostro de Dios. Esto aparece 
con claridad, por ejemplo, en las tres 
parábolas del capítulo 15 de Lucas: 
en la praxis de misericordia de Jesús 
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se revela y se hace presente la mise- 
ricordia del Padre. 

La revelación pasa, pues, a través 
de las modalidades históricas preci- 
sas de la vida de Jesús. Si el Hijo de 
Dios hubiera vivido una vida diversa, 
hubiese sido diversa la revelación de 
Dios. Como también sería diversa la 
lectura de la epifanía de Dios ocurri- 
da en Jesús, si tomáramos como 
centro hermenéutico de su historia 
los milagros, en lugar de la cruz- 
resurrección. 

Para los sinópticos, Jesús es el úni- 
co revelador de Dios, y ello porque él 
solo es el Hijo. Esta convicción, sub- 
yacente a todo el discurso evangélico, 
se tematiza en un célebre lóghion de 
la fuente Q, citada por Mateo y Lu- 
cas: “Mi Padre me ha confiado todas 
las cosas; nadie conoce perfectamen- 
te al Hijo sino el Padre, y nadie co- 
noce al Padre sino el Hijo y aquel a 
quien el Hijo se lo quiera revelar” 
de 11,27; cf Le 10,22). “Nadie cono- 

: el concepto bíblico de conoci- 
ea no es sólo intelectual, sino 
vital; incluye experiencia, amor y co- 
munión. Conocer es una relación vi- 
tal y circular entre personas. Elcono- 
cimiento entre el Padre y el Hijo es 
recíproco y exclusivo (“nadie”); pero 
no es un círculo cerrado, sino abierto: 
“Y a quien se lo quiera revelar”. El 
hombre puede ser admitido en el diá- 
logo entre el Padre y el Hijo, pero 
como puro don. Y sólo Jesús puede 
admitirlo. Por el poder recibido (“Mi 
Padre me ha confiado todas las co- 
sas”) y por el conocimiento del Padre 
que posee (“Nadie conoce al Padre 
sino el Hijo”), Jesús es el revelador 
único, verdadero, diverso de todos 
los demás maestros. Habla de un mis- 
terio de Dios que conoce profunda- 
mente. Diversamente del modo de 
transmitir de los rabinos de hombre 
a hombre, Jesús recibe el conoci- 
miento directamente del Padre. 

El objeto directo de la revelación 
de Jesús es el Padre; pero el lóghion 
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que estamos examinando afirma que 
también el Hijo es un misterio que el 
hombre por sí solo no es capaz de 
conocer: “Nadie conoce al Hijo sino 
el Padre”. Esto nos lleva a otra con- 
vicción sinóptica: Jesús no es sólo el 
revelador, sino el revelado. El miste- 
rio de su persona es inaccesible a la 
“carne” y a la “sangre”; imposible 
percibirlo sin una revelación del Pa- 
dre (Mt 16,17), negada a los sabios y 
a los hábiles y concedida a los “pe- 
queños” (Mt 11,25). Objeto de reve- 
lación es la persona de Jesús, su filia- 
ción divina, su misión de salvación, 
su destino de muerte y resurrección. 
Es emblemática a este respecto la teo- 
fanía del bautismo en el Jordán (Mc 
1,9-11), con la cual se podría relacio- 
nar también el relato de la transfigu- 
ración (Mc 9,2-8). Los cielos que se 
abren, el Espíritu que desciende y la 
voz del cielo son rasgos que hacen 
afín el relato del bautismo a las vi- 
siones apocalípticas. Pero hay una 
profunda diferencia. En las visiones 
apocalípticas el hombre es admitido 
como espectador a ver el desarrollo 
del designio de Dios y el misterio de 
la historia de la salvación. También 
en el relato del bautismo se abren los 
cielos y Jesús “ve”, pero la visión 
tiene por objeto a él mismo: “Tú eres 
mi Hijo amado, mi predilecto”. 
Finalmente, no faltan en los evan- 
gelios sinópticos algunos indicios de 
gran interés respecto al lenguaje de 
la revelación. Para hablar de Dios, 
del reino y de sí mismo, Jesús se ha 
servido ampliamente de parábolas. 
Mateo incluso generaliza: “Les ha- 
blaba sólo en parábolas” (13,34). Y 
Marcos insinúa que la historia de Je- 
sús es una parábola, y no sólo sus 
enseñanzas: “Todo ocurre en pará- 
bolas” (4,11b). No se trata, pues, so- 
lamente de las parábolas en sentido 
específico, sino de toda la revelación 
de Jesús. El lenguaje de la revelación 
es necesariamente parabólico. No 
podemos hablar del misterio de Dios 
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y de su reino directamente, sino sólo 
parabólicamente, indirectamente, me- 
diante realidades tomadas de nuestra 
experiencia. Aquí radican las propie- 
dades del lenguaje parabólico. Es un 
lenguaje inadecuado, porque está to- 
mado de la realidad cotidiana; sin 
embargo, pretende conducir a algo 
que está más allá y en el fondo. Pero 
es al mismo tiempo un lenguaje abier- 
to, capaz no ciertamente de expresar 
el misterio de Dios, pero sí de aludir 
a él; porque si es verdad que el reino 
no se identifica con nuestra experien- 
cia, sin embargo tiene una profunda 
relación con ella, Es un lenguaje que 
fuerza a pensar; no define, sino que 
alude, invita a ir más allá. La pará- 
bola es un discurso global que deja 
intacto el misterio de Dios, pero que 
nos muestra con fuerza su impacto 
en nuestra existencia. De ahí la am- 
bigiiedad del lenguaje parabólico: es 
luminoso y oscuro, descubre y ocul- 
ta. Requiere interpretación y deci- 
sión. Como dice Marcos (4,11), es 
luminoso para el que se deja arras- 
trar; Oscuro para el que se queda fue- 
ra mirando. Las parábolas (pero he- 
mos de decir, de manera más general, 
el lenguaje de la revelación) utilizan 
la experiencia humana como una lum- 
brera que permite entrever el misterio 
de Dios y abrirse a la novedad evan- 
gélica. Sin embargo, no nos condu- 
cen directamente de nuestra expe- 
riencia a Dios; nos hacen pasar a 
través de la experiencia de Jesús. Las 
parábolas evangélicas son todas cris- 
tológicas. La historia de Jesús es el 
paso obligado para acceder al miste- 
rio del reino. 


2. PABLO: EL MISTERIO EN OTRO 
TIEMPO ESCONDIDO ES AHORA DESVE- 
LADO. Es sabido que la teología de 
Pablo es una soteriología. Por consi- 
guiente, también la revelación es vista 
sobre todo como acontecimiento de 
salvación. En el rico vocabulario 
paulino de la revelación, el término 
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que más expresa su intuición funda- 
mental es “misterio”. Aparece en al- 

unos pasajes de gran importancia: 

Cor 2,6-10;, Rom 16,25-26; Col 1,25- 
27. Ef 3,2-12 [/ Pablo II; / Misterio 
1-11; / Corintios (1.2) TIL, 1; /Ro- 
manos 111, 1; / Colosenses 111; / Efe- 
sios TH, 1]. 

En los pasajes citados, la palabra 
“misterio” está acompañada de una 
amplia constelación de términos de 
revelación: evangelio, kerigma, reve- 
lación, Escrituras proféticas, conoci- 
miento, palabra de Dios. Y los verbos 
se alinean en dos coordenadas: Dios 
revela según disposición, manifiesta, 
da a conocer, confía la misión de 
anunciar; en cambio, el apóstol 
anuncia, evangeliza, ejerce un minis- 
terio de gracia, ilustra. Revelación de 
Dios y predicación de la Iglesia son 
vistas como dos caras de un único 
acontecimiento, Revelación no es el 
gesto de Dios en sí, sino el gesto de 
Dios anunciado y actualizado hoy en 
la predicación y en la existencia mis- 
ma de la Iglesia (Efesios). Sin la pre- 
dicación que lo anuncia y hace pre- 
sente, el gesto de Dios permanecería 
encerrado en su pasado. Por eso ha- 
bla Pablo de “palabra de la cruz” 
(ICor 1,18), expresión pregnante que 
liga estrechamente el acontecimiento 
(cruz) con el anuncio que lo transmite 
y lo actualiza (palabra). Pablo está 
convencido de que Dios no es sólo el 
objeto de la predicación, sino el pro- 
tagonista. En este sentido se debe en- 
tender la expresión “palabra de 
Dios”, como se ve por 1Tes 2,13 y 
2Cor 5,20 (“Como si Dios exhortase 
por nosotros”). Dios está presente y 
activo en la predicación. 

La revelación del misterio €es, pues, 
contemporáneamente un hecho teo- 
lógico y eclesial (“por medio de la 
Iglesia”: Ef 3,10). Añadamos que es 
un hecho trinitario. Los protagonis- 
tas son Dios, Cristo y el Espiritu: “Se 
ha manifestado por medio del Espí- 
ritu” (Ef 3,5). En los pasajes que es- 
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tamos examinando Pablo no explora 
a fondo este aspecto, Se comprende, 
sin embargo, que al Espíritu se lo 
coloca en la vertiente de la predica- 
ción, que transmite y actualiza el 
acontecimiento. El misterio se ha ma- 
nifestado en Cristo, y es transmitido 
e ilustrado por los apóstoles y por la 
Iglesia; pero el protagonista interior 
que lo revela y actualiza es el Espíri- 
tu. Su función es indispensable, por- 
que sólo el Espíritu puede medir la 
profundidad de Dios (1Cor 2,10). 

El misterio es en su origen una 
realidad oculta e inaccesible, ence- 
rrada en Dios. Existe desde siempre 
en la mente de Dios; pero ha sido 
“mantenido en secreto desde tiempo 
eterno” (Rom 16,25), “escondido des- 
de los siglos y las generaciones pasa- 
das” (Col 1,26). Tampoco en el AT 
fue dado a conocer. Sólo ahora, en la 
revelación de Cristo y en la predica- 
ción de la Iglesia, ha salido a la luz. 
Para poner de relieve la unicidad y la 
novedad de la revelación de Cristo, 
Pablo subraya fuertemente la con- 
traposición entre pasado y hoy, entre 
el tiempo antes de Cristo (las gene- 
raciones pasadas”) y el tiempo des- 
pués de Cristo (“nosotros”). Sin em- 
bargo, Pablo es consciente de que se 
trata de una novedad en la continui- 
dad: “Manifestado ahora por los es- 
critos proféticos” (Rom 16,26). El 
misterio se ha dado a conocer ahora 
(novedad), pero por medio de los es- 
critos proféticos (continuidad). De 
algún modo, pues, el misterio estaba 
ya presente en las Escrituras, pero se 
necesitaba la luz de Cristo para des- 
cubrirlo, 

Aunque el misterio se ha descu- 
bierto ahora —y esto distingue el 
tiempo presente del tiempo anti- 
guo—, sin embargo la vida cristiana 
permanece todavía esperando la ma- 
nifestación del Señor Jesús (2Tes 1,7; 
1Cor 1,7) y la manifestación de los 
hijos de Dios (Rom 8,18-19.21; Col 
3,4). La espera escatológica es muy 
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viva en Pablo. El misterio manifesta- 
do es accesible sólo en la fe, no en 
una visión inmediata (1Cor 13,12; 
2Cor 5,7). 

La revelación del misterio no está 
reservada a unos pocos, sino que es 
para todos. La expresión “santos, 
apóstoles y profetas” (Ef 3,5) se refie- 
re atodos los creyentes, no a catego- 
rías particulares. Es más; el misterio 
tiende a la universalidad; está desti- 
nado al mundo entero; en Rom 16,27 
habla Pablo de “todas las naciones”; 
y en el contexto de la carta a los 
Colosenses, y aún más explicitamen- 
te en la carta a los Efesios, las dimen- 
siones del misterio son incluso cós- 
micas: el misterio es anunciado tam- 
bién “a los principados y potestades 
celestiales” (Ef 3,10). La misionarie- 
dad y la universalidad son intrínsecas 
al misterio. El misterio está como 
empujado por un movimiento irre- 
sistible; no ha permanecido encerra- 
do en el silencio de Dios, y mucho 
menos soporta quedar confinado en 
la comunidad cristiana. 

Mas ¿cuál es el contenido del mis- 
terio? Diversas expresiones lo indi- 
can como el proyecto divino de sal- 
vación (1Cor 2,7; Ef 3,8-11), un pro- 
yecto sobre el hombre y sobre el 
mundo; no un proyecto parcial, so- 
bre esto o sobre lo otro, sino el pro- 
yecto global, el sentido último de 
toda la creación. Según Colosenses 
(1,27), el proyecto es “Cristo entre 
vosotros, la esperanza de la gloria”. 
Según Efesios, el misterio es un pro- 
yecto de comunión, la reunificación 
de la humanidad en Cristo y en la 
Iglesia; no ya los judíos por una 
parte y los gentiles por otra, sino un 
Cuerpo único: “Los paganos compar- 
ten la misma herencia con los judios, 
son miembros del mismo cuerpo y, 
8 Virtud del evangelio, participan de 
a misma promesa en Jesucristo” 


(3,6) 


3. LA PALABRA SE HIZO CARNE: 
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LA REVELACIÓN EN SAN JUAN. La re- 
velación es el tema central del evan- 
gelio de / Juan [Hl, 1]. Más precisa- 
mente: la revelación, la / fe y la incre- 
dulidad. En el cuarto evangelio Jesús 
es por excelencia el revelador; habla 
y testimonia, cuenta lo que ha visto 
y oído directamente. Es el Hijo que 
habla del Padre: “Hablamos de lo 
que sabemos y atestiguamos lo que 
hemos visto” (3,11); “Os digo lo que 
he visto junto al Padre” (8,38; cf 3,32; 
8,26.40). A su vez, el Padre testimo- 
nia en favor del Hijo, testimonio a la 
vez exterior e interior. Ante todo, 
testimonia con las obras: el Padre 
obra en el Hijo, el cual puede así 
hacer las obras que muestran su ori- 
gen divino (5,36; 10,25). Secundaria- 
mente, el Padre ejerce una atracción 
interior en las personas, invitándolas 
a adherirse a la revelación de Jesús 
(6,44-45). 

Un punto panorámico privilegiado 
para observar nuestro tema es sin 
duda el prólogo (1,1-18), que presen- 
ta algunas afirmaciones de excepcio- 
nal densidad, a manera de síntesis de 
todo el evangelio. Como lo muestra 
una simple mirada al vocabulario, su 
hilo conductor es la revelación: lógos 
(palabra), luz, gloria, verdad, mani- 
festar, ver, comprender, creer, testi- 
moniar. Revelación que no está nun- 
ca separada de una finalidad de sal- 
vación: junto a la presencia masiva 
del vocabulario de la revelación, está 
también la presencia del vocabulario 
de la salvación (vida, gracia, ser hijos 
de Dios, plenitud). Revelación, sobre 
todo, no atemporal y abstracta, sino 
histórica, concreta: la persona de Je- 
sús, la Palabra hecha carne. 

Decíamos que el tema del cuarto 
evangelio es la revelación, la fe y la 
incredulidad; por una parte, la pala- 
bra que se manifiesta; por otra, el 
hombre que acoge o rechaza. Hasta 
tres veces subraya el prólogo la res- 
puesta negativa: las tinieblas (v. 5), el 
mundo (v. 10), los suyos (v. 11). El 
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contraste constante entre revelación 
e incredulidad es el marco dentro del 
cual se desarrolla todo el drama 
evangélico. La visión juanista de la 
revelación es fuertemente dramática. 

Tres son los planos en los cuales se 
desarrolla la historia de la revelación: 
In historia universal, la historia de 
Israel, la historia de Jesús. Tres acon- 
leceres que constituyen una profun- 
dización progresiva, pero en todos 
los cuales se encuentra una misma 
dialéctica: revelación y rechazo. Por 
quí se ve que para Juan la historia 
de Jesús es interpretativa de la histo- 
rin universal. Aunque el movimiento 
literario del prólogo es inverso, en 
realidad Juan parte del drama de Je- 
ús y se eleva a la historia de Israel y 
u la historia del mundo, y no vice- 
versa. 

“El Lógos se hizo carne... y vimos 
su gloria” (1,14): tenemos una prime- 
ra afirmación grandiosa, henchida de 
muchos significados. Jesús es el reve- 
lndor porque es la Palabra hecha car- 
nc. En él el mundo de Dios se ha 
hecho humano, visible, accesible. La 
palabra de Dios se ha hecho presente 
en la fragilidad, en el devenir y en la 
historicidad de la carne. Jesús es la 
revelación de Dios; pero es una reve- 
lación que ocurre en la “carne”, es 
decir, de una forma velada, en mu- 
chos aspectos cargada de relatividad 
y debilidad. Dios no ha elegido una 
manifestación gloriosa en el sentido 
de una transparencia lúcida a través 
de la cual sería posible contemplar 
directamente lo divino; al contrario, 
es una gloria oculta, que hay que 
captar a través de los “signos”, que 
hay que alcanzar penetrando dentro 
de la historia. 

La segunda parte de la afirmación 
(“vimos su gloria”) está firmemente 
unida con la primera (“... Y el Lógos 
se hizo carne”). Al gesto de Dios si- 
gue la respuesta de la fe, aquí descrita 
en términos de visión. Pero es una 
visión justamente en la fe. Contem- 
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plar no indica un ver místico, que 
tiene lugar huyendo de la realidad y 
de la historia; indica, al contrario, un 
ver histórico y real, como histórico y 
real es el advenimiento de Jesús. Pero 
un ver que se hace penetrante por la 
fe y posible sólo en la fe. Para perca- 
tarse de la gloria hay que superar el 
desconcierto de la encarnación y de 
la cruz. Pues el término “gloria” con- 
duce rectamente a la humanidad de 
Jesús y a los signos de que ha sem- 
brado él su vida; pero sobre todo 
conduce a la cruz y la resurrección, 
que Juan llama justamente “glorifj- 
cación”. En su humanidad y en toda 
su existencia, Jesús ha revelado a 
Dios; pero esta manifestación (“glo- 
ria”) alcanzó su punto culminante en 
la cruz. Por eso el recuerdo fijo del 
creyente de todos los tiempos es Cris- 
to traspasado: “Verán al que traspa- 
saron” (19,37). 

La Palabra hecha carne está llena 
de “gracia y verdad”, La expresión se 
reitera en 1,17: “La gracia y la verdad 
vinieron (eghéneto) por Jesucristo”, 
La realidad divina —entiéndasela 
como quiera, la verdad juanista no es 
simplemente el plano de salvación, 
sino que involucra también la vida de 
Dios-— se ha manifestado mediante 
un acontecimiento histórico. El ca- 
mino es inverso respecto al platónico. 
En Platón hay que abandonar la his- 
toria para refugiarse en el mundo de 
las ideas invisibles; ahí está la verdad. 
Para Juan, en cambio, lo invisible se 
ha hecho historia; y la verdad no es 
la conclusión del discurso (lógos) del 
hombre, sino del don del discurso 
(Lógos) de Dios. 

Dios se revela en Jesús, y solamen- 
te en Jesús. “La ley fue dada por 
Moisés, pero la gracia y la verdad 
vinieron por Cristo Jesús” (v. 17): es 
una afirmación polémica frente a los 
judíos y a su absolutización de la ley; 
no la ley, sino Jesús es la revelación 
última y defir'tiva de Dios. La afir- 
mación sucesiva (v. 18) prolonga la 
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polémica, excluyendo toda preten- 
sión de revelación: “A Dios nadie lo 
ha visto jamás; el Hijo único, que 
está en el Padre, nos lo ha dado a 
conocer”. Es una afirmación muy 
densa; ante todo dice que el hombre 
por sí, en su estado de confusión, no 
sabe quién es Dios; luego, que la re- 
velación hasta Cristo no lo ha reve- 
lado aún plenamente; finalmente, 
que en Cristo Dios se ha dado a co- 
nocer plenamente. El esfuerzo del 
hombre, sus investigaciones filosófi- 
cas y religiosas no son capaces de 
arrancar a Dios de su invisibilidad. 
Sólo el Hijo de Dios, justamente por- 
que viene de Dios (“vive en su seno”) 
puede levantar el velo. La legitima- 
ción de la misión reveladora de Jesús 
radica en su vida en el seno de la 
Trinidad (v. 1): él es la Palabra junto 
a Dios y dirigida al Padre en actitud 
de escucha. La escucha y la obedien- 
cia son la estructura íntima del Hijo. 
Por eso en su aventura humana no 
hará otra cosa que obedecer a la vo- 
luntad del Padre (4,34). En el seno de 
la Trinidad, lo mismo que en su exis- 
tencia humana, el Hijo es la transpa- 
rencia del Padre. 

Se nota en la obra juanista una 
paradoja del mayor interés. Por una 
parte, la gran importancia concedi- 
da a la visión como instrumento de 
búsqueda religiosa. “Ven y verás” 
(1,46) es la primera invitación que 
hace Jesús al discípulo. Y en los dis- 
cursos de adiós: “Dentro de poco el 
mundo no me verá más, pero vos- 
otros me veréis” (14,18-19); “Al que 
me ama lo amará mi Padre, y yo 
también lo amaré y me manifestaré a 
él” (14,21), “Un poco, y ya no me 
veréis; y otro poco, y me veréis” 
(16,16). Todos estos pasajes aluden 
no sólo a las apariciones del resuci- 
tado, sino más en general al tiempo 
de la Iglesia; y no se refieren sólo a 
los discípulos, sino a los creyentes. 

Por otra parte están las reiteradas 
afirmaciones de que “a Dios nadie lo 
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ha visto” (1,18; 5,37; 6,46; cf 1Jn 3,6; 
4,12; 4,20). Con esta aparente con- 
tradicción Juan intenta responder a 
una pregunta, y al mismo tiempo co- 
rregirla: ¿Cómo y dónde puedo en- 
contrar a Dios? No en una visión 
directa y personal, como algunos 
afirmaban que la habían tenido, ni a 
través de las técnicas de la contem- 
plación helenística, sino únicamente 
en el Cristo histórico, que en el tiem- 
po de la Iglesia es el Cristo predicado 
en la comunidad y consignado por 
escrito en el evangelio. En 1,18 afir- 
ma el evangelista la invisibilidad de 
Dios no como principio filosófico, 
sino más bien como la comprobación 
de un hecho permanente (el verbo 
está en perfecto). La afirmación pa- 
rece inspirarse en la tradición sápien- 
cial (cf Si 18,4; 43,31; Sab 9,16-17; 
Prov 30,4) y parece responder a ella 
y concluirla. Se preguntaba el Siráci- 
da: “¿Quién ha contemplado a Dios 
y podrá describirlo?” Juan responde: 
el Hijo unigénito que viene de Dios, 
que ha visto a Dios y sigue viéndolo, 
nos ha hablado de él (el verbo está en 
aoristo; por tanto, una revelación 
histórica, ocurrida en un tiempo de- 
terminado). El Hijo, y sólo él, es el 
exegeta del Padre. A Felipe, que as- 
piraba a una iniciación religiosa más 
alta y más convincente (“Muéstranos 
al Padre”) la responde Jesús: “El que 
me ve a mí ve al Padre” (14,8-9). El 
Padre no es accesible más que al Hijo 
y en el Hijo. 

Pero en este punto hay que tomar 
en consideración una tercera afirma- 
ción del prólogo; pues, de lo contra- 
rio, el discurso sería gravemente uni- 
lateral: “Existía la luz verdadera, que 
con su venida a este mundo ilumina 
a todo hombre” (1,9). La luz de la 
Palabra está presente en el mundo 
entero y se manifiesta a todo hombre, 
ofreciéndole una posibilidad concre- 
ta de encuentro que hace responsable 
el rechazo (v. 10). Decir que sólo en 
Jesús se ha revelado Dios no significa 
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afirmar que en las demás partes sólo 
hy tinieblas. Pero no está la plenitud 
dela verdad. La Palabra hecha carne 
es el momento de máxima condensa- 
ción de una luz que brilla ante todo 
hombre. En cierto sentido, la univer- 
sulidad de la revelación precede a la 
encarnación. 

El prólogo no nos dice en qué con- 
siste el secreto íntimo de Dios, que 
sólo en Jesús se ha manifestado. La 
revelación de este secreto está confia- 
da a la narración evangélica en su 
totalidad, que tiene su punto de má- 
xima claridad en la oración sacerdo- 
tal (c. 17). En el centro de la oración 
hay un núcleo yo/tú, es decir, la mu- 
tua inmanencia entre el Padre y el 
Hijo, núcleo que se abre en un movi- 
miento de expansión: los discípulos 
(17,11), todos los que han de creer a 
través de su palabra (17,20-21), el 
mundo (17,23). Obsérvese que lo que 
se revela no es solamente una verdad 
relativa a Dios, sino una verdad que 
nos concierne a nosotros; pues se tra- 
ta, no sólo del diálogo entre el Padre 
y el Hijo, sino de nuestra inserción en 
aquel diálogo suyo: “Que todos sean 
una sola cosa, como tú, Padre, estás 
en mí y yo en ti... Yo en ellos y tú en 
mí, para que sean perfectos en la uni- 
dad... El amor que tú me tienes esté 
en ellos y yo también esté con ellos” 
(17,21.23.26). El objeto de la revela- 
ción es, pues, al mismo tiempo la 
verdad de Dios y la verdad del hom- 
bre: la unidad entre el Padre y el Hijo 
y nuestra participación en su diálogo 
de conocimiento y de amor. 

Nos queda un último tema esen- 
cial. No se puede comprender la con- 
cepción juanista de la revelación, si 
no se capta la centralidad del [/ Es- 
píritu II]. Para el evangelista no hay 
posibilidad de comprender a Jesús y 
su palabra, de ser testigos suyos, de 
participar en la vida divina, de entrar 
en comunión con el Padre sin el don 
del Espíritu. Función del Espíritu es 
interiorizar y actualizar la palabra de 
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Jesús: “El defensor, el Espíritu Santo, 

el que el Padre enviará en mi nombre, 

él os lo enseñará todo y os recordará 
todo lo que os he dicho” (14,26); “Mu- 

chas cosas tengo que deciros todavía, 

pero ahora no estáis capacitados 
para entenderlas. Cuando venga él, 

el Espíritu de la verdad, os guiará a la 
verdad completa. Pues no os hablará 
por su cuenta, sino que os dirá lo que 
ha oído... Él me honrará a mí, porque 
recibirá de lo mío y os lo anunciará” 

(16,12-14). La relación entre el Espí- 
ritu y la palabra de Jesús es profunda 
y circular. Por una parte, sin el Espí- 
ritu las palabras de Jesús quedan in- 
comprendidas (“ahora no estáis ca- 
pacitados para entenderlas”), inertes; 
no aparecen como verdaderamente 
son, palabras de Dios (cf 6,62-64). 

Por otra parte, el Espíritu está ligado 
a las palabras de Jesús en un cierto 
sentido y subordinado a ellas; no dice 
palabras propias, sino que repite las 
dichas ya por Jesús (“No hablará por 
su cuenta, sino que os dirá lo que ha 
oído”). El Espíritu no se aparta de la 
tradición histórica de Jesús y de la 
tradición eclesial que la continúa. La 
enseñanza del Espíritu es la misma 
enseñanza de Jesús (“os recorda- 
rá...”). Mejor, la enseñanza que es 
Jesús. Pues lo que importa compren- 
der (y que el Espíritu descubre) es la 
persona de Jesús y su comunión con 
el Padre. Sin embargo, la enseñanza 
del Espíritu no es recuerdo repetido, 
no es simple memoria. No añade 
nada a la revelación de Jesús, pero la 
interioriza y la hace presente en toda 
su plenitud. Por esto precisa Juan: 
“Os guiará hacia y dentro de la ple- 
nitud de la verdad” (tal es el sentido 
de la expresión griega). Por tanto, 
una revelación interior, viva, actual y 
progresiva. No una progresiva acu- 
mulación de conocimientos, sino un 
progresivo viaje hacia el centro: des- 
de el exterior hacia el interior, desde 
la periferia al centro, desde un cono- 
cimiento de oídas a una comprensión 
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o actual y transformante. El 
Tide e Siorma la revelación de 
lórica ODbjetiva en personal, de his- 
PER di contemporánea. Así como 
pa s o así también el Es- 
lxe es a verdad: Jesús, porque es 

ncarnación histórica de la verdad: 


el Espíritu, porque nos la comunica. 


LA REYAS ESTRUCTURAS DE 
Ela oa CIÓN, Al término de 

S tura analítica de muchas pá- 
Binas bíblicas, en la cual hemos visto 
ia la concepción de la reve- 
Ñ * $ Oportuno recoger en sínte- 
$iS Sus rasgos más cualificados y 
constantes. 

La revelación bíblica tiene una es- 
Iructura histórica. Ha ocurrido en la 
historia, tiene una historia y se mani- 
fiesta por medio de la palabra. Aun- 
que pretende ser universal y está des- 
tinada a los hombres de todos los 
tiempos, la Biblia registra un discurso 
de Dios situado: sucedido en un tiem- 
Po y en un ambiente, encarnado en 
un determinado lenguaje y en una 
determinada cultura. Su origen divi- 
ño y su vocación a la universalidad 
no eximen a la revelación de las leyes 
de la historia, y de esto la Biblia no 
siente el menor embarazo. Origen di- 
vino y universalidad no eliminan la 
presencia de elementos caducos y 
particulares, contingentes, por lo 
cual no sustraen a la palabra de Dios 
a continuas exigencias de mediación 
y de interpretación. En esta profunda 
historicidad de la revelación encuen- 
tran su justificación las estructuras 
de mediación tales como la Escritura, 
la Iglesia y el magisterio. Protagonis- 
ta invisible y principal de la interpre- 
tación y de la transmisión de la reve- 
lación es, sin embargo, siempre el 
Espiritu. 

Además de situado en la historia, 
el discurso de Dios es progresivo, di- 
seminado en el tiempo. La revelación 
no apareció de golpe, ya concluida, 
sino que siguió la progresión de un 
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camino, con un principio, un des- 
arrollo y un término, solicitado cada 
vez por el mismo cambio de las situa- 
ciones históricas. El camino de la re- 
velación es progresivo y coherente, y 
encuentra su cumplimiento en Cris- 
to. Mas esto no significa que el pro- 
greso de la revelación se haya verifi- 
cado sin tensiones ni retrocesos. 
También en esto la revelación ha 
aceptado plenamente las leyes de la 
historia. Por su parte, el camino no 
se ha hecho tanto en virtud de reve- 
laciones siempre nuevas, añadidas 
cada vez desde el exterior, sino más 
bien en virtud de un desarrollo inte- 
rior, a partir de un núcleo básico, 
rico en virtualidades y orientado ya 
hacia su plenitud. 

Situada en la historia y encamina- 
da hacia un cumplimiento, la revela- 
ción ha tenido lugar mediante la his- 
toria y la “palabra” estrechamente 
unidas. Dios obra y comenta su ac- 
ción. La revelación no es una simple 
serie de palabras, pero tampoco sim- 
plemente una serie de acciones. No 
existe antagonismo alguno entre la 
historia y la “palabra”. Los hechos 
son ciertamente siempre más ricos 
que las palabras que los interpretan; 
pero permanecerían mudos o ambi- 
guos sin la palabra que los interpreta. 
En cierto sentido es la palabra la que 
está en el centro. Pues la palabra de 
Dios hace la historia, la dirige y la 
interpreta. Simplificando, podemos 
describir de este modo el proceso re- 
velador: el acontecimiento histórico, 
la iluminación interior que da al pro- 
feta o a la comunidad la inteligencia 
del acontecimiento, la palabra oral o 
escrita que relata y transmite el acon- 
tecimiento interpretado. 

La revelación bíblica tiene una es- 
tructura de mediación. No está direc- 
ta e inmediatamente dirigida a cada 
hombre, aunque no le falta una di- 
mensión interior y personal (la atrac- 
ción del Padre y la presencia del Es- 
píritu). Mediata, no sólo porque llega 
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u nosotros a través de los profetas y 
de los apóstoles; no sólo por ser his- 
lórica y particular, y por tanto nece- 
sitada de mediaciones para ser trans- 
mitida y actualizada, sino también 
porque —ya en su mismo formarse— 
está mediatizada por la experiencia 
del hombre que la acoge. No hay 
contraposición entre la iniciativa de 
Dios y la experiencia del hombre. La 
revelación es un entrelazado, por así 
decirlo, de movimiento horizontal y 
vertical, de iniciativa libre y gratuita 
de Dios y de reflexión del hombre. 
los acentos, obviamente, son dife- 
rentes según los casos. 

La revelación tiene una estructura 
dialógica y personal. Es un encuentro 
dialógico entre dos personas que ha- 
blan y se comunican entre sí, una 
(Dios) como autopresentación y la 
utra (el hombre) como escucha obe- 
diencial. Es un diálogo profundo, vi- 
tal; y no sólo intercambio de conoci- 
mientos. Dios habla con el hombre 
para salvar al hombre y hacerlo par- 
tícipe de su propia vida. Por eso la 
revelación es simultáneamente teoló- 
gica y antropológica: revela el pensa- 
miento de Dios sobre el hombre; o 
mejor, el misterio de Dios y la voca- 
ción del hombre. Los dos aspectos se 
identifican; el hombre es llamado jus- 
tamente a conocer y participar del 
misterio de Dios. Esto sobre todo en 
el NT. Dios revela su designio sobre 
cl hombre y sobre la historia, dicta 
las normas de conducta, explica los 
«acontecimientos en los cuales le es 
dado al hombre vivir; pero no sólo 
eso. Dios se revela a sí mismo. En 
Cristo, Dios se revela como una co- 
munión de personas, un diálogo de 
conocimiento y de amor; y el hom- 
bre, en la fe, es insertado en ese diá- 
logo. La revelación manifiesta con 
ello una estructura trinitaria. El diá- 
logo de Dios con el hombre, es decir, 
la revelación, es la traducción al ex- 
terior de un diálogo de Dios en el 
interior. Las tres personas están en el 
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origen, con modalidades propias, de 
la revelación: la iniciativa del Padre, 
la manifestación en Cristo, la inter- 
pretación y la actualización del Espí- 
ritu. Y son el objeto último de la re- 
velación, el punto hacia el cual tendía 
todo el camino. 

La revelación tiene una estructura 
cristológica. Cristo es el revelador y 
el revelado. Es la perfecta manifesta- 
ción de Dios; y por eso en él encuen- 
tra la revelación su cumplimiento. El 
largo camino del AT encuentra en él 
su punto de llegada. Los esquemas 
—sustancialmente bíblicos — que in- 
tentan expresar esta relación son 
múltiples y signo de su complejidad: 
continuidad / novedad, preparación/ 
cumplimiento, figura/realidad, pro- 
mesa/realización. Todos estos esque- 
mas ponen en claro dos cosas: que el 
AT es una espera de Cristo; que, sin 
embargo, el AT no es sólo espera, 
sino ya realidad, aunque sea abierta 
e incompleta [/ Teología bíblica IHI- 
Iv]. 

Aunque revelación definitiva, es- 
catológica y última, la de Cristo es 
siempre una revelación en la fe. Por 
eso subsiste la tensión hacia la pleni- 
tud de la visión. Un pasaje de la pri- 
mera carta de Juan expresa mejor 
que ningún otro esta tensión entre el 
presente y el futuro, lo que ya somos 
y lo que se manifestará. “Desde aho- 
ra somos hijos de Dios, y aún no se 
ha manifestado lo que seremos. Sa- 
bemos que, cuando se manifieste, se- 
remos semejantes a él, porque le ve- 
remos tal y como es” (3,2). 
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SUMARIO: I, Marco histórico. 11. Título. 
lIL El libro: 1. Primera parte: éxitos y fracasos 
del rey Salomón; 2. Segunda parte: los dos rei- 
nos hasta la caída de Samaría; 3. Tercera parte: 
Pr destellos del reino de Judá: a 1) Ezequías, 

) Josías, e) Nabucodonosor. IV. Composición: 
ze Las fuentes; 2. Fin y plan; 3. Obra de tesis; 
. El autor, V. Dificultades. VI. Aspectos reli- 
gl0sos: 1. Religión cananea; 2. Reino de Israel; 
3. Reino de Judá. Í 


.L_ MARCO HISTÓRICO. La 
historia del período de los dos libros 
de los Reyes, desde Salomón (hacia 
el 970 a.C.) hasta la destrucción de 
Jerusalén y luego el principio de la 
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cautividad babilónica (juniojulio 
587 a.C.), está llena de acontecimien- 
tos, marcados por las vicisitudes al- 
ternas de las tres grandes potencias 
del tiempo, asaber: Asiria, Babilonia 
y Egipto. 

El primer faraón que, después de 
siglos, volvió a interesarse por Pales- 
tina fue Sesonq, deseoso más que nun- 
ca de reconquistar la influencia per- 
dida sobre la región. Dio refugio al 
fugitivo Jeroboán (1Re 11,40), y cin- 
co años después de la muerte de Sa- 
lomón dirigió una campaña victorio- 
sa contra Palestina (14,25ss), recor- 
dada también en una pared del 
templo de Amón en Karnak, donde 
se lee una larga serie de localidades 
del reino de Judá. En una época su- 
cesiva fue memorable la campaña del 
faraón Necao Il, durante la cual en- 
contró la muerte en Meguido el rey 
Josías (609 a.C.). 

Mucho más frecuentes y calamito- 
sas fueron las intervenciones directas 
eindirectas por parte de las potencias 
asiria y babilónica. Comenzaron con 
Asurbanipal (884-859), que dirigió 
guerras contra Tiro y Sidón y otras 
ciudades fenicias, y continuaron con 
el sucesor Salmanasar II! (859-824), 
que en el llamado “obelisco negro” 
mencionó también a Jehú, el rey de 
Israel. Luego tuvieron lugar las vic- 
toriosas batallas de Teglatfalasar 
(745-727), que interesaron a Tiro, Si- 
dón, Damasco y los reyes de Israel; 
y, además, las acciones bélicas de Sal- 
manasar V (727-722) y de Sargón Il, 
que en el 721 conquistó definitiva- 
mente Samaría, capital del reino de 
Israel. 

Con Senaquerib (704-681) se acen- 
tuaron las campañas contra el reino 
de Judá. En el 701 tuvo lugar un 
célebre asedio de Jerusalén, bajo el 
rey Ezequías y durante el período de 
la misión del profeta Isaías. La po- 
tencia asiria se extendió hasta aso- 
marse victoriosa al Alto Egipto. Pero 
enseguida surgió el imperio neobabi- 
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lónico con Nabucodonosor (605- 
$62), el cual a su vez terminó con 
Nubónides y su hijo Baltasar en el 
538, vencido por el poder de Ciro, 
rey de los medas y los persas [Y Da- 
niel IL, 5]. 


ll. TÍTULO. El título correspon- 
de exactamente al hebreo, porque es 
el resultado de una corrección hecha 
por san Jerónimo sobre la antigua 
versión latina, que se titulaba “libros 
de los reinos”. El título “libros de los 
Reyes” pasó luego de la Vulgata tam- 
bién a la Biblia hebrea (masorética). 

La actual distinción en dos libros 
fue introducida por la versión griega, 
de donde pasó a la latina y luego al 
texto masorético. Por supuesto, se 
trata de una división artificiosa, he- 
cha por comodidad de lectura y que 
no impide en absoluto la unidad de 
los dos libros, los cuales constituyen 
una obra única: así lo atestiguan cla- 
ramente la forma, las frases estereo- 
tipadas, el espíritu idéntico y el hecho 
de que el reino del rey Acazías sea 
dividido de modo innatural en dos 
partes (1Re 23,52ss-2Re 1,17ss). 

Si bien, en apariencia, puede pare- 
cer que el autor de los libros ha tenido 
la intención de unirlos con los libros 
de / Samuel, se reconoce universal- 
mente que se trata de dos obras esen- 
cialmente diversas por composición, 

or las tendencias y el espíritu que 
os informa. 


MI. EL LIBRO. La obra es de 
notable interés por la amplitud del 
período histórico al que se extiende 
y por el hecho de que en ella se narra 
el apogeo del reinado iniciado por 
David, pero también la sucesiva esci- 
sión y los comienzos del período del 
destierro asirio y luego del babilóni- 
co, los cuales marcaron un giro gran- 
de e importantísimo en la historia 
hebrea. Bajo muchos aspectos trata 
justamente del periodo central de la 
historia bíblica. Es el libro en el cual 
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se describe la época del mayor es- 
plendor político y militar, fácil de 
encuadrar en la historia de los pue- 
blos circunstantes. Es el período de 
las más encarnizadas luchas religio- 
sas entre integristas y sincretistas; el 
período en el cual actuaron los mejo- 
res profetas de Israel (Elías, Eliseo, 
Amós, Oseas, Isaías, Jeremías y Eze- 
quiel, al menos en los comienzos). Es 
también el período de la mayor ma- 
durez lingitística y de las grandes com- 
posiciones literarias, aunque sólo al- 
gún siglo más tarde recibieron la úl- 
tima mano. 

La obra se presenta dividida en 
tres partes: el reinado de Salomón; el 
cisma y la historia de los dos reinos, 
el del norte o de Israel y el del sur o 
de Judá, hasta la destrucción del pri- 
mero y el subsiguiente cautiverio asi- 
rio, después de la caída de la ciudad 
de Samaría; historia del reino de 
Judá, desde la caída de Samaría has- 
ta la caída de Jerusalén y, luego (du- 
rante el destierro), hasta la liberación 
del rey Jeconías. 


l. PRIMERAPARTE: ÉXITOS Y FRA- 
CASOS DEL REY SALOMÓN (1Re 1,1- 
11,43). Tenemos algunos rasgos so- 
bre la vejez de / David, las intrigas 
por la sucesión y la consagración de 
Salomón y la muerte de su padre 
(1,1-2,12). Salomón elimina o aleja a 
todos los adversarios políticos o re- 
ligiosos (2,13-46). Siguen dos cua- 
dros dedicados a él. 

Primer cuadro: el esplendor del 
reino de Salomón es presentado bajo 
un triple aspecto, con una introduc- 
ción y una conclusión: “Salomón 
amaba al Señor, siguiendo las nor- 
mas de su padre David; sólo quema- 
ba incienso en las colinas”, porque 
aún no se había erigido el templo. 
Los aspectos bajo los cuales es pre- 
sentada su gloria son: a)el matrimo- 
nio con una hija del faraón (proba- 
blemente de la XXI dinastía, 3,1-3); 
b) la gran sabiduría que Dios le había 
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concedido (3,4-28); c)la organización 
del reino y el esplendor de sus cons- 
trucciones: preparativos y construc- 
ción del templo, del palacio real y de 
los varios enseres del templo (4,1- 
7,51), y d) la solemne dedicación del 
templo (8,1-9,14). En este punto se 
echa una mirada conclusiva general: 
comercio, riqueza, sabiduría de Sa- 
lomón (10,1-29). 

Segundo cuadro: fracasos de Salo- 
món y castigo de sus culpas. Después 
de haber subrayado con tanta ampli- 
tud el esplendor del reino y de la 
persona de Salomón, el autor pasa a 
otro cuadro muy diverso, destacando 
los fracasos y los lados negativos: 
a) pecados de debilidad con las mu- 
jeres extranjeras, por las cuales es 
luego arrastrado a los cultos paganos 
(11,1-13); b) rebelión de los Estados 
de Edón y Damasco y vuelta de Je- 
roboán de Egipto (11,14-40); c) opre- 
sión fiscal contra los súbditos (12,4). 


2. SEGUNDA PARTE: LOS DOS REI- 
NOS HASTA LA CAÍDA DE SAMARÍA 
(IRe 12,1-2Re 17,41). El reino de Sa- 
lomón es dividido en reino del norte 
o de Israel y reino del sur o de Judá. 
Tenemos una sucesión de cuadros, 
en los cuales el autor traza de modo 
alterno los acontecimientos de un rei- 
no para pasar enseguida a los acon- 
tecimientos contemporáneos del otro 
reino. De este modo presenta una 
cadena de anillos que enlazan a per- 
sonas y acontecimientos siguiendo el 
orden cronológico. Los hechos más 
salientes son: 

La separación de las diez tribus del 
norte de las dos tribus de Judá y de 
Benjamín; fortificación de las fronte- 
ras del nuevo reino bajo la dirección 
del rey Jeroboán; fabricación y culto 
de los becerros de oro para los san- 
tuarios autónomos de Betel y de Dan; 
nuevos símbolos del Señor (12,1-31). 

El ciclo del profeta / Elías en el 
reino del norte en tiempo de Ajab y 
Acacías; Elías y la sequía, junto al 
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torrente Querit (17,2-6); Elías y la 
viuda de Sarepta (17,4-24); el desafio 
a los sacerdotes y a los devotos de 
Baal en el monte Carmelo (18,1-39); 
Elías hace matar a los profetas de 
Baal y obtiene lluvia abundante 
(18,40-46); buscado para darle muer- 
te por la reina Jezabel, mujer del rey 
Ajab, Elías huye al monte Horeb, 
donde se le manifiesta el Dios de la 
revelación (19,1-21); historia de la 
viña de Nabot (21,1-29); Elías y la 
mísera suerte de los hombres envia- 
dos porel rey Acazías para prenderlo 
(2Re 1,1-17); el rapto de Elías (2Re 
11D. 

El ciclo del profeta Eliseo, también 
en el reino del norte; discípulo de 
Elías, hereda su espíritu (Re 2,12- 
18); milagros del profeta: la multipli- 
cación del aceite (4,1-17), la resurrec- 
ción del hijo de la sunamita (4,8-37), 
la comida envenenada (4,38-41), la 
curación de Naamán el leproso (5,1- 
27), el hacha que nada (6, 1-7), la cap- 
tura de un destacamento de arameos 
(6,8-23), actividades relacionadas 
con el rey de Damasco y acciones en 
favor del rey Jehú (8,7-9,10); muerte 
del profeta: el contacto con sus hue- 
sos resucita a un muerto (13,14-21). 

Actividad de los profetas / Amós 
y 7 Oseas, ambos en el reino del nor- 
te; golpe de estado de Jehú, muerte 
de Jezabel, matanza de los adorado- 
res de Baal (2Re 9,14-10,27), Jehú 
rinde homenaje al rey asirio Salma- 
nasar III, historia de la reina Atalía 
de Judá y su mísero fin (cc. 10-11). 

Repetidas intervenciones del rey 
asirio Teglatfalasar (2Re 15,17-16, 
10); el rey Oseas, del reino de Israel, 
intenta sustraerse al tributo del rey 
asirio Salmanasar V, que asedia su 
capital, Samaría; el sucesor, Sargón 
Il, después de tres años de asedio, se 
apodera de ella y pone fin a aquel 
reino (17,1-7). 

Requisitoria del autor contra el 
reino de Israel (2Re 17,7-23); oríge- 
nes de los samaritanos (17,24-41). En 
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«| reino del sur se inicia la actividad 
«l:l profeta Isaías. 


3. TERCERA PARTE: ÚLTIMOS DES- 
1LLLOS DEL REINO DE JuDÁ (2Re 
18,1-25,30). Historia del reino de 
Judá hasta la destrucción de Jerusa- 
lén; Única protagonista fue la tribu 
de Judá, que disfrutó aún durante un 
siglo de independencia. Los reyes de 
mayor prestigio fueron Ezequías y 
Josías. 


a) Ezequías. Durante su reinado 
cuyó Samaría, y la misma Jerusalén 
lue asediada por el rey asirio Sena- 
querib (2Re 18,13-37); gracias al pro- 
leta Isaías, el rey resistió, y finalmen- 
te se levantó el asedio (19,1-37); en- 
lermedad del rey y milagrosa 
curación (19,14-34 y 20,1-11); en su 
reinado los estudiosos reconocen un 
notable movimiento literario referen- 
te a las antiguas leyes nacionales, la 
historia del pueblo y también la lite- 
ratura sapiencial; bajo Ezequías se 
realizó una obra de notable interés, 
el célebre canal de Siloé (todavía hoy 
en funcionamiento), que llevaba el 
agua de la fuente Guijón a la fuente 
de Siloé, 


b) Josías. A este rey está ligada 
una profunda y vasta reforma reli- 
giosa en la línea del puro yahvismo, 
y por tanto la abolición de toda for- 
ma idolátrica. Además va unida a su 
nombre una restauración del templo, 
durante la cual el autor del libro sitúa 
ul redescubrimiento de la “ley de 
Moisés”; en esta “ley” ven los estu- 
diosos la redacción quizá más anti- 
gua del Deuteronomio (2Re 22, 1-23). 
Bajo Josías y en la atmósfera de su 
reforma tuvo lugar también una re- 
novación de la alianza sinaítica y una 
celebración de la pascua extendida a 
toda la nación (23,1-20). Durante su 
reinado inició su actividad profética 
/ Jeremías. El triste fin de Josías en 
la región de Meguido, mientras in- 
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tentaba cerrar el paso al faraón Ne- 
cao II (609 a.C.), fue un aconteci- 
miento dramático para Judá. 


c) Nabucodonosor. La primera 
intervención del rey de Babilonia 
contra Judá ocurrió mientras reinaba 
Joaquín, en el año 605. En el 598 
tuvo lugar una segunda intervención: 
el soberano babilonio depuso al jo- 
ven rey Jeconías, lo deportó a Babi- 
lonia junto “con todos los hombres 
de valor” (entre los cuales estaba qui- 
zá el joven sacerdote Ezequiel) y co- 
locó en el trono de Jerusalén a Sede- 
cías. Poco después éste, confiando en 
la ayuda del faraón, encabezó una 
sublevación contra los babilonios. En- 
tonces intervino Nabucodonosor por 
tercera vez (587 a.C.); conquistó la 
ciudad, dio muerte delante de Sede- 
cías a sus hijos, a éste le sacó los ojos 
y lo deportó con otros muchos a Ba- 
bilonia. Un mes aproximadamente 
después, Jerusalén fue desmantelada 
y el templo incendiado. El libro ter- 
mina con la gracia otorgada al pri- 
sionero rey Jeconías por parte del rey 
de Babilonia (cc. 24-25). 


IV. COMPOSICIÓN. El perío- 
do al que se extienden los dos libros 
de los Reyes es sin duda el más im- 
portante en la historia del antiguo 
Israel desde el punto de vista religio- 
so y del político-administrativo; de 
ahí el interés en ver cuáles fueron los 
procedimientos y las intenciones que 
movieron y acompañaron al autor. 


l. LAS FUENTES. Para describir 
un período tan largo y vicisitudes tan 
complejas y variadas, el autor se sir- 
vió de muchas fuentes y documentos. 
Él cita expresamente tres: El libro de 
las gestas de Salomón (IRe 11,1), los 
Anales de los reyes de Judá (2Re 
24,5) y los Anales de los reves de 
Israel QRe 15,31). Se pueden además 
distinguir fácilmente otras tres fuen- 
tes o documentos, que podemos de- 
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nominar —de acuerdo con la inspi- 
ración que los animaba— de origen 
sacerdotal, de origen áulico (o de cor- 
te) y de origen profético. Cada una 
de estas fuentes tuvo inicialmente su 
vida independiente en la tradición es- 
crita y oral. Con frecuencia el autor 
se contenta con un simple acerca- 
miento de las fuentes, hecho éste que 
evidencia el carácter compilatorio de 
la gran obra; carácter que hizo más 
sensible la redacción posterior, la 
cual verosímilmente tuvo lugar en 
dos tiempos (una hacia el año 610 y 
la otra hacia el 550), así como por 
adiciones, glosas y anotaciones de gé- 
nero vario. 

Este trabajo redaccional, largo y 
sutil, es el que nos ayuda a explicar 
las incongruencias, los duplicados, la 
falta de uniformidad en la transcrip- 
ción de nombres no hebreos y las 
graves dificultades cronológicas. 


2. FINYPLAN. El carácter litera- 
rio y el valor histórico son aprecia- 
bles a través de algunas profundiza- 
ciones y observaciones. Pues todo el 
material está unido según un esque- 
ma fácil de discernir, que podemos 
resumir como sigue. 

Desde la división del reino de Sa- 
lomón en reino de Israel y reino de 
Judá, las noticias sobre las dos series 
de reyes están redactadas siguiendo 
un molde uniforme: una introduc- 
ción que contiene un sincronismo de 
los dos reinados, los años del reinado 
y —sólo para el rey de Judá— la 
edad y con frecuencia el nombre de 
la madre; un cuerpo que contiene un 
Juicio sobre cada rey, basado casi ex- 
clusivamente en la religión y en el 
culto mosaico, con dos confronta- 
ciones que se repiten siempre: Jero- 
boán para los reyes de Israel y David 
para los reyes de Judá; un epílogo 
con la cita de las fuentes, y la referen- 
cia a ellas para ulteriores informes, la 
noticia de la muerte, de la sepultura 
y del sucesor. 
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El autor juzga a los soberanos de 
los dos reinos con frases estereotipa- 
das que se repiten de modo monóto- 
no: los reyes de Israel son condena- 
dos todos ellos por seguir el ejemplo 
de la apostasía de Jeroboán (lRe 
14,7-9; cf 15,16, etc.; 2Re 15,9.18.24. 
28, etc.); los de Judá se distinguen en 
tres categorías: los malos, porque si- 
guieron cultos idolátricos (así Abías, 
Acaz, Manasés, Joacaz); los buenos, 
porque extirparon la idolatría popu- 
lar, aunque sin impedir el culto de los 
altos (así Asá, Josafat, Amasías, 
Azarías, Yotán); finalmente, los ex- 
celentes, porque extirparon la idola- 
tría y combatieron el culto de los 
altos lugares (así son juzgados exclu- 
sivamente Ezequías y Josías). Algo 
semejante observa el autor también 
en el reino de Israel: aun dentro de la 
condena general, observa que las cul- 
pas de aquellos reyes se sucedieron 
en un crescendo continuo: primero, 
el cisma de Jeroboán; luego, la ido- 
latría formal bajo la estirpe de Basá 
(1Re 16,13; 21,22); su culminación se 
alcanza bajo la estirpe de los omridas 
con la introducción del culto del Baal 
sirio (1Re 16,25.30-33). 

También omisiones, laconismos y 
desarrollos particulares revelan el fin 
y el plan del autor. Así muchos he- 
chos importantes, que con frecuencia 
son ilustrados por fuentes egipcias, y 
con mayor frecuencia por asirias y 
babilónicas. Por ejemplo, del faraón 
So se dice que se adueñó de los teso- 
ros del templo y de la casa real, pero 
se callan sus restantes batallas en el 
reino de Judá; se pasa en silencio la 
batalla de Qargar (853), en la cual 
estuvo presente el rey Acaz con fuer- 
zas ingentes; se calla el gran bienestar 
económico que hubo durante los rei- 
nados de Manasés y de Amón, etc. 
También son desconcertantes los la- 
conismos: reinados importantes como 
los de Omri, Jeroboán Il y Azarías se 
despachan con unas pocas palabras; 
la misma ruina del reino septentrional 
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- describe en no más de cuatro ver- 
wulos (IRe 17,3-6). 
las predilecciones y el fin del autor 
«e transparentan también por ciertos 
desarrollos de acontecimientos y per- 
sonas de un significado religioso emi- 
nente, ya sea negativo o positivo. De 
nh ciertas descripciones pormenori- 
sudas a propósito de Jeroboán, de 
Ajab, de Jezabel, de Jehú, de Acaz, 
de Manasés, de Ezequías y de Josías; 
y el interés que se demuestra en refe- 
vir acciones de profetas (p.ej., Elías y 
Hlisco); también los pocos aconteci- 
mientos políticos en los cuales se de- 
tiene con insólita abundancia de de- 
talles atestiguan que el autor miraba 
«los aspectos religiosos y proféticos. 


3. OBRA DE TESIS. Así pues, los 
dos libros son una obra de tesis. 
Quieren poner de relieve que las cul- 
pas de las generaciones pasadas ter- 
minaron agotando la benevolencia 
divina; culpas que se concretizaron 
en la idolatría, por una parte, y en el 
incumplimiento de la alianza y de las 
palabras de los profetas, por otra. Al 
autor no le interesa directamente la 
historia de este grande e importante 
período de su pueblo, sino que es un 
principio religioso el que ha determi- 
nado la elección y la elaboración de 
su material. La tesis se puede ver 
enunciada en las siguientes palabras: 
“Esto sucedió (a saber la caida del 
reino del norte) porque los israelitas 
habían pecado contra el Señor, su 
Dios, el que los había sacado de Egip- 
to, del poder del faraón, rey de Egip- 
to, y habían venerado a dioses ex- 
tranjeros, habían seguido las costum- 
bres de las gentes..., así como las que 
los reyes de Israel habían introduci- 
do...; se edificaron colinas..., levan- 
taron estelas y cipos sagrados sobre 
toda colina elevada y bajo cualquier 
árbol frondoso” (Re 17,7-10). 


4. FELAUTOR. No se sabe nada de 
él. Se estima, por buenos motivos, 
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que la primera redacción de la obra 
se remonta a finales del siglo VH!I; en 
ella trabajó, al menos en dos ocasio- 
nes, la escuela deuteronomista, regl- 
da por los principios codificados en 
el Dt; verosímilmente hubo también 
nuevas inserciones y retoques post- 
exilicos, pero de poca monta. Los 
principios inspiradores son sustan- 
cialmente deuteronomistas. 


V. DIFICULTADES. Muchas 
son las dificultades que plantean am- 
bos libros. Baste aludir a las de ca- 
rácter general. El género literario ele- 
gido por el autor nos demuestra con- 
cretamente que la historia bíblica es 
un medio, no fin en sí misma; está 
subordinada a un fin religioso, a sa- 
ber: la enseñanza doctrinal y la edi- 
ficación de los lectores. Por eso se 
omiten regularmente ciertos aconte- 
cimientos que serían importantes, 
bien para encuadrar la actividad de 
cada uno de los soberanos, bien para 
comprender períodos enteros. De lo 
que el autor omite tenemos parcial- 
mente indicios por las briznas que 
podemos recoger de las crónicas de 
la historia de otros pueblos contem- 
poráneos. 

La mayor dificultad es, sin duda, 
la cronología. Los sincronismos son 
a menudo discordantes, y no se co- 
rresponden los totales de los dos rel- 
nos. Problema cronológico que se 
complica aún más cuando se intenta 
relacionarlo con la cronología asiro- 
babilónica. Ya san Jerónimo renun- 
ciaba a dar una solución a este pro- 
blema, y los exegetas modernos están 
lejos de llegar a un acuerdo. 


VI ASPECTOS RELIGIOSOS. 
La importancia de los dos libros para 
la historia religiosa del antiguo Israel 
es notable, y se puede sintetizar en 
los puntos siguientes: 


1. RELIGIÓN CANANEA. En los li- 
bros de los profetas y del Dt en par- 
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ticular tenemos continuas referencias 
a la religión cananea y a algunos de 
sus aspectos. Solamente los libros de 
los Reyes tejen el hilo ininterrumpido 
de las prácticas y de los ritos idolátri- 
cos que constituyen una amenaza con- 
tinua contra la religión mosaica y 
nos narran casos concretos de adop- 
ción en ambos reinos de tales prácti- 
cas, incluso las más aberrantes, como 
los sacrificios humanos. De modo 
que los relatos de los dos libros ilus- 
tran la lucha que tuvo lugar en el 
culto de Baal y el culto mosaico, pro- 
porcionando también una aporta- 
ción única para comprender varias 
posiciones de los profetas. 


2. REINO DE ISRAEL. Desde el 
punto de vista teocrático, la división 
política en dos reinos fue un castigo 
por los pecados del rey Salomón 
(1Re 11,11ss; 11,26-39): el vínculo re- 
ligioso era la principal salvaguardia 
de una cierta unidad política, Des- 
pués de la división, la población sep- 
tentrional siguió durante algún tiem- 
po subiendo a Jerusalén para el culto 
del templo. Mas este hecho podía, en 
definitiva, resultar peligroso para la 
cohesión política del norte, por lo 
cual Jeroboán inauguró un culto 
nuevo y también santuarios oficiales 
nuevos. Los dos lugares escogidos 
—Betel y Dan— eran ya desde anti- 
guo lugares de culto: el primero por 
los recuerdos de los patriarcas (Gén 
12,8; 28,10-22; 35,1-15) y el segundo 
por estar ligado a la historia de la 
tribu homónima (Jue 18,27-31). El 
sacerdocio no estaba confiado a la 
tribu de Leví, sino que “a todo el que 
lo deseaba se le consagraba sacerdote 
de las colinas” (1Re 13,33). 

Desde el punto de vista religioso el 
reinado de Ajab, que se desposó con 
Jezabel, hija del rey de Tiro, repre- 
sentó la amenaza más vasta y pro- 
funda a la religión mosaica, pero no 
se ha de creer que él fomentase direc- 
tamente la apostasía y la idolatría. 
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La obra “purificadora” llevada a 
cabo despiadadamente por Jehú (841- 
814) no tuvo efectos duraderos (Re 
10,1-36). Entre las numerosas prácti- 
cas que florecieron en el reino de Is- 
rael, tan condenadas por los profetas, 
están: los sacrificios humanos (Re 
16,34), prostitución sagrada (Am 2,7; 
Os 4,14), los ídolos (Os 8,4; 13,2), 
ritos en honor de las divinidades asi- 
rias (Am 5,26), ritos orgiásticos tam- 
bién en honor de Yhwh (Am 2,8; Os 
4,11; 13,2), etc. 

Contra este estado de cosas proce- 
dió el profeta Elías; su historia repre- 
senta el drama de todo el pueblo; en 
él se agudiza al máximo una lucha 
que se remonta prácticamente a la 
entrada de los hebreos en Palestina: 
la lucha entre Baal y Yhwh, núcleo 
de todo el período de los Re. Elías se 
alza solitario, superando a todos los 
profetas. Entre los muchos aconteci- 
mientos de su ciclo, dos son caracte- 
rísticos y elocuentes: la teofanía del 
monte Horeb (1Re 19,8-13), por el 
modo misterioso de dejarse sentir la 
divinidad (cf Ex 24,18; y 33,21-23) 
y la escena del monte Carmelo, don- 
de Elías se enfrenta a los sacerdotes 
de Baal y a sus sacrificios y presenta 
al pueblo claramente la elección entre 
Baal y Yhwh (¡Re 18,20-40). 

Después de la caída de Israel, el 
vencedor asirio estableció en la re- 
gión pueblos traídos en diversas oca- 
siones de otros países (como era cos- 
tumbre de los vencedores contra los 
vencidos). Los colonos introdujeron 
nuevos cultos y aceptaron también el 
culto de Yhwh, considerado divini- 
dad local, que era preciso ganarse. 
De estos colonos hace proceder la 
tradición a los samaritanos (2Re 
17,26-28). Sin embargo, este dato se 
presta a muchas objeciones. 


3. REINO DE JUDÁ. Las páginas 
religiosamente más densas y ricas en 
las tradiciones que se refieren a ellas 
son las que hablan del proyecto del 
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templo, del traslado a él del arca, de 
su inauguración y de la gran oración 
que en esta ocasión es puesta en la- 
bios de Salomón (1Re 5,15-9,9), 

La dedicación del templo no elimi- 
nó los cultos de los altos lugares; con 
vicisitudes alternas, hasta la cautivi- 
dad se introdujeron cultos asiro- 
babilónicos, además de los cananeos, 
que jamás fueron completamente 
desarraigados; e incluso aqui no fal- 
taron los sacrificios humanos en el 
llamado rito de Moloc. Los reyes 
Manasés y Amón instauraron cul- 
tos idolátricos en la misma área del 
templo. 

Los grandes profetas escritores: 
Isaías, Jeremías y Ezequiel, trazan 
un cuadro religioso bien triste tam- 
bién del reino de Judá. Sin embargo, 
el enriquecimiento religioso y los des- 
arrollos doctrinales que tuvieron lu- 
gar en este período no tienen paralelo 
en ningún otro período de la historia 
del antiguo Israel. 


BIBL.: BrIiGHT J., La historia de Israel, DDB, 
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Sumario: I. Ocasión de la carta, destinatarios, 
fecha de composición. 1. La estructura literaria. 
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HL. El mensaje teológico de fondo: |. Parte dog- 
mática: a) Situación de pecado, h) La justifica 
ción en virtud de la fe, c) El comportamiento del 
justificado, d) El problema de los judíos, 2. Parte 
exhortativa. 


LL OCASIÓN DE LA CARTA, 
DESTINATARIOS, FECHA DE 
COMPOSICIÓN. Mientras que las 
otras cartas que con seguridad son de 
/ Pablo fueron enviadas todas ellas a 
comunidades fundadas por él y con 
referencias precisas a problemas y si- 
tuaciones, la carta a los Romanos es 
de más amplios vuelos. Pablo no sólo 
no fundó la comunidad cristiana de 
Roma, sino que tampoco la había 
visitado; sólo la conoce de oídas. 

La acción que le impulsa a escribir 
es curiosa. Pablo proyecta un gran 
viaje misionero a España (cf Rom 
15,23-24). Para dirigirse a España pa- 
sará por Roma. Asi tendrá ocasión 
de conocer personalmente a esta co- 
munidad, de la que tanto oye hablar. 
Y con aquella espontaneidad y con- 
fianza recíproca que unía entre sí a 
todos los cristianos en una única fa- 
milia de hermanos aun antes de co- 
nocerse, Pablo siente a propósito de 
la comunidad cristiana de Roma que 
tiene algo que decir y que aprender. 
La carta representa, pues, el comien- 
zo de un intercambio de fe (cf Rom 
1,11-12), que se continuará y com- 
pletará luego, cuando Pablo esté pre- 
sente en persona en Roma. En este 
intercambio Pablo no olvida la voca- 
ción de fondo de anunciador del evan- 
gelio, que le hace deudor de todos (cf 
Rom 11,14). Aunque al escribir a los 
romanos no les lleva el primer anun- 
cio del evangelio, Pablo hace de él 
objeto de una reflexión atenta y pro- 
funda, no condicionada, como ocu- 
rre en general, por problemas contin- 
gentes que resolver. Reflexiona sobre 
el evangelio como tal. Esto le lleva a 
una profundidad y a una amplitud 
que no tiene paralelo en sus otros 
escritos; la carta a los Romanos es la 
más teológica de las cartas paulinas, 
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en el sentido preciso de una reflexión 
extensa y profunda. No sorprende 
que haya tenido un influjo cada vez 
más decisivo en el desarrollo de la 
teología de la Iglesia: desde san Agus- 
tín, que recibió de la lectura de la 
carta alos Romanos el último impul- 
so a la conversión, hasta nuestros 
días “las grandes horas de la historia 
de la Iglesia han sido las grandes ho- 
ras de la carta a los Romanos” (Alt- 
haus). Aunque dedicado a una refle- 
xión sobre el evangelio, en este diá- 
logo ideal con la comunidad de 
Roma no olvida Pablo los aspectos 
prácticos. En la segunda parte de la 
carta, como veremos al hablar de la 
estructura, el discurso se hace con- 
creto, hasta afrontar, aunque sin en- 
trar en detalles minuciosos, proble- 
mas de comportamiento como la re- 
lación entre “fuertes” y “débiles” 
—prácticamente, los cristianos ma- 
duros y los que se encuentran, en 
cambio, en los comienzos— en lo que 
se refiere a las prescripciones de la ley 
judía (cf Rom 14,1-15,23). 

¿Quién componía la comunidad 
cristiana de Roma? Debía de haber 
un porcentaje de origen judío. Nos lo 
dice la presencia documentada en 
Roma en tiempo de Pablo de una 
colonia judía numerosa y activa —al 
menos 50.000 miembros con hasta 13 
sinagogas— y el hecho de que justa- 
mente el anuncio del evangelio des- 
encadenó inquietudes y contrastes 
entre los judíos romanos, hasta el 
punto de que Claudio, ya en el año 
49, los expulsó de la ciudad. Aunque 
no se puede presumir que el anuncio 
cristiano fuera acogido por los judíos 
como una conversión en masa, cier- 
tamente hizo presa en ellos, y un cier- 
to número, que por lo demás no se 
puede precisar, debió adherirse a él. 
Teniendo presente este componente 
judeo-cristiano en el ámbito de la co- 
munidad de Roma, se explica, ya sea 
la prolongada insistencia por parte 
de Pablo en el caso de los “fuertes” y 
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de los “débiles” en el sentido indica- 
do, ya el espacio dedicado a la refle- 
xión de carácter teológico sobre la 
actividad de los judíos (cf Rom 9-11). 

Aunque presente, y quizá en pro- 
porción considerable, el elemento 
cristiano-judío no debía de constituir 
la mayoría. El discurso de Pablo su- 
pone en general cristianos provenien- 
tes del paganismo. Estos dos oríge- 
nes diversos entrañaban tensiones y 
planteaban también problemas espe- 
cificos de comportamiento; pero, le- 
jos de dividir a la comunidad en dos 
facciones, hacia de ella una Iglesia 
viva, en la cual había que vivir y gus- 
tar juntos la novedad, para unos y 
para otros, del evangelio de Cristo. 

Las indicaciones cronológicas que 
el mismo Pablo nos proporciona en. 
el cuerpo de la carta nos permiten 
situarla en el tiempo con una cierta 
precisión. 

Pablo se encuentra en el final de su 
tercer viaje misionero, en Corinto; 
está a punto de partir para Jerusalén 
(cf Rom 15,25). Estamos, pues, con 
toda probabilidad en el invierno del 
año 57/58. 

También del texto de la carta ob- 
tenemos un detalle interesante. Pablo 
confía la carta para que la lleve a 
Roma a Febe, conocida por su acti- 
vidad de “diaconisa” ejercida en la 
Iglesia de Cencreas, uno de los dos 
puertos de la Corinto de entonces. 


NH. LA ESTRUCTURA LITE- 
RARIA. No existen dudas sobre la 
autenticidad paulina del conjunto de 
la carta a los Romanos. Algún pro- 
blema plantea la pertenencia origi- 
naria a la carta tanto de 1>,1-33, 
como (sobre todo) de 16,1-23 por las 
incertidumbres que sobre ellos en- 
contramos en la tradición manuscri- 
ta. La doxología final, 16,25-27, aun- 
que exquisitamente paulina como 
contenido, presenta particularidades 
lingúísticas y tal discontinuidad en la 
tradición manuscrita que hacen con- 
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siderarla como una adición redaccio- 
nal posterior. 

Echando una mirada a la carta en 
su conjunto, destacan dos bloques 
literarios, que constituyen las dos 
grandes partes en que se divide la 
carta. Después del saludo (1,1-7) y la 
acción de gracias (1,8-15), se enuncia 
el gran tema de fondo: el “evange- 
lio...”, fuerza de Dios, que lleva a la 
salvación, en el cual “se manifiesta la 
justicia de Dios” (1,16-17). 

El tema se desarrolla ante todo de 
manera preferentemente expositiva 
y reflexiva: tenemos la primera parte, 
el primer gran bloque literario (1,18- 
11,36). También el problema de los 
judíos (9-11) es visto en relación con 
su falta de aceptación del evangelio. 

Sigue un segundo bloque literario 
(12,1-15,13), en el cual prevalece el 
tono exhortativo. Pablo ve el evan- 
gelio aplicado a los diversos aspectos 
de la vida. 

Una mirada más de cerca a la es- 
tructura literaria de cada una de estas 
dos partes permite entrar también en 
el mundo teológico de la carta. 

Mientras que la estructura de la 
segunda parte exhortativa no parece 
suscitar problemas, ha sido y sigue 
siendo objeto de disputa la estructura 
literaria de la primera. Y es que de las 
opciones que se hagan al respecto 
depende la explicación exegética de 
muchos puntos importantes. Valori- 
zando algunos indicios literarios pre- 
cisos que nos presenta el texto, pode- 
mos fijar en cuatro fases el movi- 
miento literario de la primera parte: 
1,18-2,16; 2,17-5,11; 5,12-8,39; 9,1- 
11,36. En cada una de estas fases se 
desarrolla el tema fundamental del 
evangelio que lleva a la salvación y a 
la justificación mediante un esquema 
idéntico, y que podemos resumir así: 
situación de pecado del hombre, in- 
tervención de Dios mediante el evan- 
uclio, situación de justificación inicial 
que sigue. Naturalmente, la vuelta 
reiterada sobre el esquema lleva a 
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una profundización de sus tres com- 
ponentes, que es diverso en las fases 
indicadas. En la primera (1,18-2,16) 
tenemos una exposición impresionan- 
te de la situación de pecado en que se 
encuentran los hombres de hecho. 
Sólo al final se hace alusión a la jus- 
tificación y al comportamiento, alu- 
sión que, de no tener el resto de la 
carta, quedaría oscura y casi incom- 
prensible. En la segunda fase (2,17- 
5,11) se reanuda el discurso sobre la 
situación de pecado; pero se insiste 
sobre todo en el hecho de que la jus- 
tificación que lo supera es un don 
gratuito de Dios, don al cual el hom- 
bre se abre sólo con la disponibilidad 
de la fe. Se hace una referencia suges- 
tiva, pero todavía concentrada y sin- 
tética, al nuevo tipo de vida que sigue 
a la justificación (Rom 5,1-11). En la 
tercera fase (5,12-8,39) se parte de 
nuevo de la situación de pecado vista 
desde la óptica de una participación 
de todos en el pecado de Adán; se 
insiste en la superación del pecado, 
consecuencia justamente de la justi- 
ficación, comenzando por el bautis- 
mo, y, finalmente, en todo el capítulo 
8, se ilustra el comportamiento típico 
del justificado bajo el influjo cons- 
tante del Espiritu. En la última sec- 
ción (9,1-11,36) trata Pablo el pro- 
blema del cierre de los judíos a Cristo 
bajo el mismo aspecto temático: al 
no acoger aún el evangelio —aunque 
Pablo está seguro de que un día aban- 
donarán esta postura de rechazo—, 
los judíos permanecen encerrados en 
su pecaminosidad y prisioneros de su 
justificación. Esto se expresa en un 
comportamiento que de hecho colo- 
ca al propio yo en el vértice de la 
escala de valores. Resulta ya evidente 
la riqueza teológica, realmente sin 
precedentes, de esta primera parte. 
Volveremos luego, al tratar específi- 
camente de la teología de la carta, 
sobre los principales temas aqui se- 
ñalados. 

La segunda parte, de carácter pre- 
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ferentemente exhortativo, como lo 
hemos destacado antes, presenta un 
desarrollo más simple. Después de 
una exhortación de fondo sobre la 
liturgia de la vida (12,1-2), Pablo 
pasa revista a los varios aspectos de 
la vida cristiana concreta: el amor y 
sus implicaciones (12,3-21), la rela- 
ción del cristiano con las autoridades 
civiles paganas, marcada sorpren- 
dentemente —alguien ha ávanzado 
dudas sobre la autenticidad paulina 
del párrafo— por un espíritu de co- 
laboración que obliga también en 
conciencia (13,1-7); luego se insiste 
de nuevo, pero acentuando la pers- 
pectiva escatológica, en la obligación 
del amor (13,8-14). Después, en un 
discurso largo y articulado (14,1- 
15,13) se afronta el tema de los “fuer- 
tes” y de los “débiles” en cuestión de 
fe: los “fuertes” —Pablo se coloca 
entre ellos— por una experiencia de 
vida eclesial más larga han madurado 
ya una visión de conjunto del evan- 
gelio aplicado a la vida, que les per- 
mite moverse con desenvoltura en las 
varias circunstancias concretas; en 
cambio, los “débiles” son los que se 
encuentran en los comienzos. Se tra- 
ta de caminar juntos; entonces los 
“fuertes”, evitando fugas presuntuo- 
sas hacia adelante, deberán respetar 
las exigencias de los “débiles”, adap- 
tándose a su ritmo de crecimiento. 

En la parte final de la carta vuelve 
Pablo a hablar de sí mismo, de su 
actividad, de sus proyectos, interpre- 
tando toda su vida como un servi- 
cio litúrgico hecho al evangelio (15, 
14-33). 

En el capitulo 16 —pertenezca o 
no a la redacción originaria de la 
carta— se resalta el círculo amplísi- 
mo de amigos, colaboradores y cola- 
boradoras de Pablo. Finalmente, la 
conclusión añadida (16,25-27), aun- 
que no directamente paulina, sinteti- 
za todo el movimiento del evangelio: 
parte de Dios, llega al hombre y lo 
transforma, refiriéndolo luego todo 
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a Dios en forma de alabanza y de 
celebración. 


Ill. EL MENSAJE TEOLÓGI- 
CO DE FONDO. Al examinar la es- 
tructura literaria de la carta, hemos 
subrayado reiteradamente el empeño 
con que Pablo, haciendo objeto de 
una reflexión atenta su experiencia 
judía y cristiana, afronta y profundi- 
za una temática tipicamente teoló- 
gica. 

El argumento de fondo es el evan- 
gelio. Para Pablo, el evangelio, según 
lo explica con detalle en la carta a los 
Gálatas, es el anuncio de Cristo 
muerto y resucitado, el cual, como 
tal, se cruza en el camino del hombre 
interpelándolo personalmente y po- 
niéndolo ante una decisión. Si el hom- 
bre acepta el evangelio mediante la 
apertura incondicional de la fe, se 
coloca en el camino de la salvación. 
Si, en cambio, Se cierra al anuncio y 
lo rechaza, se coloca por el hecho 
mismo en el camino de la que Pablo 
llama “perdición”. Pablo enuncia 
este argumento justamente al co- 
mienzo de la carta (1,16-17). 

De este argumento unitario se des- 
arrolla un abanico teológico que toca 
muchos aspectos de los más impor- 
tantes del pensamiento de Pablo. 


l. PARTE DOGMÁTICA. El tema 
del evangelio adopta, como hemos 
visto antes, una articulación en tres 
partes, que aparece, aunque en pro- 
porción diversa, en cada una de las 
cuatro secciones. 


a) Situación de pecado. Pablo 
mira al hombre con un sentimiento 
de confianza y simpatía. Pero su ca- 
pacidad de observación, sensibiliza- 
da por la familiaridad con el AT, no 
le permite hacerse ilusiones: el hom- 
bre es de hecho pecador. Hay en él 
como una insuficiencia radical, por 
la cual sus opciones, lejos de perfec- 
cionarlo, abren como lagunas en su 
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sistema. El hombre, al pecar, se auto- 
limita. 

Pero ¿qué es propiamente el peca- 
do del hombre? Pablo intenta descu- 
brir su raíz: hay una “verdad” (Rom 
1,18), propia de Dios y comunicada 
al hombre, que éste tiende de hecho 
a sofocar (cf Rom 1,18). A conse- 
cuencia de esta extraña actitud, que 
debilita en un primer momento la 
relación con Dios y termina luego 
eliminándola del todo, el hombre no 
se encuentra ya en su mundo propio. 
Confunde a Dios creador con sus cria- 
turas, cayendo en la idolatría; se des- 
liza hacia una situación de com- 
portamiento recíproco que Pablo no 
vacila en calificar de vergonzosa (cf 
Rom 1,26-32). 

Este discurso, válido en sentido ple- 
no para los gentiles, tiene aplicación 
también en el mundo judío. Los ju- 
díos viven en una situación de insu- 
ficiencia y son pecadores no menos 
que los demás, porque, a pesar de 
tener una ley dada por Dios, de hecho 
no sólo no la observan, sino que ha- 
cen incluso de ella un título de orgu- 
llo personal, como un trampolín de 
lanzamiento del propio yo. 

Esta condición de insuficiencia pe- 
caminosa asume proporciones histó- 
ricas impresionantes: “Todos peca- 
ron y están privados de la gloria de 
Dios” (Rom 3,23). Hay en todos una 
privación, un vacío de aquella ima- 
gen, de aquella “realidad” (gloria) de 
Dios que el hombre, justamente en 
cuanto tal, está llamado a realizar. 
Revive en los individuos y a nivel 
colectivo el Adán que peca (cf Rom 
5,12-14). El pecado deja sentir sus 
consecuencias: el vacío que causa y 
expresa el pecado es un vacío de muer- 
te. También la muerte física es una 
consecuencia del pecado. Lo es sobre 
todo, a los ojos de Pablo, la muerte 
en sentido espiritual, aquella especie 
de rigidez cadavérica moral que le 
impide al hombre realizar su verda- 
dera identidad ya sea en la relación 
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con Dios o en la relación con los 
demás. El hombre implicado en el 
pecado está en contradicción consigo 
mismo (cf Rom 7,1-24). Y la ley de 
Dios, mientras es un hecho externo, 
en vez de ayudar, aumenta de hecho 
la entidad del pecado, haciendo to- 
mar conciencia de él (cf Rom 7,13). 


b) Lajustificación en virtud de la 
fe. El evangelio le permite al hombre 
superar esta situación negativa, que 
de otra forma se haría crónica y sin 
salida. 

Al acoger el anuncio, el hombre es 
bautizado, convirtiéndose así en cris- 
tiano. El bautismo establece entre el 
cristiano y Cristo un lazo estrechísi- 
mo de reversibilidad. La muerte de 
Cristo, con toda la capacidad de des- 
trucción del pecado que le es propia, 
pasa al cristiano y lo libera de la pe- 
caminosidad; la vitalidad típica de 
Cristo resucitado pasa igualmente al 
cristiano con toda la riqueza contex- 
tual que conlleva: el don del Espíritu, 
la filiación. Pablo, en el intento de 
unir en un solo hilo de comprensión 
en profundidad todos los elementos 
que van de la liberación del pecado a 
la vida según el espíritu típica del 
cristiano hijo de Dios, habla de “jus- 
tificación” (dikaiosyne). La historia 
de la exégesis, particularmente com- 
pleja a este respecto desde el tiempo 
de la reforma protestante hasta nues- 
tros días, impone la máxima cautela. 
De todos modos, se puede decir en 
términos generales que la justifica- 
ción, como la entiende Pablo, es un 
equilibrio —en la línea del hebreo 
sedaqah, del que deriva— realizado 
por Dios, “justo y que justifica” 
(Rom 3,26), entre la que es la fórmula 
ideal del hombre — imagen de Dios 
en la forma de Cristo: cf Rom 8,29 -— 
y su realidad histórica. Podríamos 
decir que sólo la justificación actuada 
le permite al hombre realizarse ple- 
namente tal como es. La justificación 
tiene lugar ya ahora, en el presente 
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cristiano, pero sólo en estado inicial. 
El tan deseado equilibrio completo 
entre el proyecto de Dios relativo al 
hombre y su actuación concreta se 
podrá producir solamente a nivel es- 
catológico. 

Don gratuito de Dios, la justifica- 
ción ha de ser aceptada por el hom- 
bre. Y la aceptación es, en sentido 
afirmativo y exclusivo, la apertura 
de la fe, mediante la cual el hombre 
acepta el evangelio sin condiciones. 
Lo que en el hombre precede a esta 
apertura carece de importancia. La 
apertura de la fe —Pablo habla por 
extenso de ella en la carta a los Gá- 
latas— no es ciertamente fácil, de lo 
cual es una prueba dolorosa la acti- 
tud de los judíos, que no aceptaron el 
evangelio encerrándose en su justicia; 
ella compromete al hombre en una 
relación de confianza total, de vérti- 
go, respecto a Dios, que es el único 
que posee el secreto de la verdadera 
identidad, de la “justicia” de cada 
hombre. Pablo ilustra la fe en detalle 
repensando la figura de Abrahán, 
“que creyó en el Dios que da la vida 
a los muertos y llama a la existencia 
a las cosas que no existen” (Rom 
4,17; cf todo el c. 4). [/ Evangelio IT, 
1;/ Fe; / Justicia II, 2; / Pecado; 
/ Redención 1V; /Bautismo IV; 
7 Espíritu IL, 3-6]. 


c) Elcomportamiento del justifi- 
cado. Una vez que el hombre es libe- 
rado de su pecaminosidad, hecho 
hijo de Dios y guiado por el Espíritu, 
se encuentra en condiciones de ex- 
presarse como tal en un comporta- 
miento nuevo típico del justificado. 
Ese comportamiento no es cuantifi- 
cable en una serie de prescripciones 
y preceptos justamente porque, en 
cuanto comportamiento característi- 
co de los hijos de Dios animados por 
el Espíritu, está determinado por el 
influjo del Espíritu, que tiende a re- 
producir en el cristiano los rasgos 
específicos de Cristo. Con este com- 
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portamiento el cristiano tiene auto- 
nomía respecto al exigido en el AT; 
pero recupera, en un contexto nuevo 
determinado por el Espíritu de Cris- 
to, todos los elementos positivos: 
“Nosotros, que vivimos conforme al 
Espíritu y no conforme a los bajos 
instintos, podemos practicar la justi- 
cia que ordena la ley” (Rom 8,4). 
Pablo insiste entonces en la disponi- 
bilidad radical al influjo del Espíritu: 
“Los que se dejan guiar por el Espí- 
ritu de Dios son hijos de Dios” (Rom 
8,14); surge una capacidad de amor, 
que sólo el Espíritu puede comuni- 
car: “El amor de Dios ha sido derra- 
mado en nuestros corazones por me- 
dio del Espíritu Santo que se nos ha 
dado” (Rom 5,5). En particular, hay 
una acción misteriosa del Espíritu 
que integra y corrige el contenido de 
nuestra oración, encuadrándolo en 
lo absoluto del proyecto de Dios 
(cf Rom 8,26-27). La presencia ac- 
tual del Espíritu en la vida del cristia- 
no con la carga de dinamismo que 
comunica impulsa a mirar al futuro: 
“En la esperanza fuimos salvados” 
(Rom 8,18). Hay una espera, una ten- 
dencia hacia la plenitud escatológica 
que, pasando a través del cristiano, 
se derrama también en el ambiente 
físico: la plena libertad de los hijos de 
Dios se realizará al final de los tiem- 
pos y tendrá su misterioso correlato 
también en el mundo físico, el cual, 
superando el estado presente, será 
transformado en proporción directa 
con la nueva condición del hombre 
(cf Rom 8,19-22). 


d) El problema de los judíos. 
Aunque insertado orgánicamente en 
la parte dogmática de la carta, el pá- 
rrafo de Rom 9-11 merece una aten- 
ción particular por un tema que trata 
de una manera específica: ¿Qué hay 
del pueblo judío, que no ha acogido 
al mesías? Pablo se plantea el proble- 
ma temblando (cf Rom 9,1-5); y, sin 
la pretensión de resolverlo todo, hace 
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algunas puntualizaciones de gran in- 
terés teológico-bíblico. 

Ante todo, Pablo se preocupa de 
establecer un punto firme, el pueblo 
de Dios continúa, dada la infalibili- 
dad de la palabra de Dios. Dios se ha 
comprometido y es coherente con su 
compromiso. Procediendo según su 
lógica incomprensible de amor, Dios, 
en lugar del pueblo judío, se ha ele- 
gido otro pueblo, el cristiano, cons- 
tituido por gentiles y judíos que han 
aceptado a Cristo y realizan la “jus- 
ticia, la justicia de la fe, mientras que 
Israel, persiguiendo la ley de la justi- 
cia, no llegó a conseguir esa meta” 
(Rom 9,30). 

Los judíos han permanecido ex- 
traños al movimiento de la fe bus- 
cando su propia justicia, derivada de 
la ejecución de la ley. Es éste el punto 
decisivo, y Pablo lo reitera con insis- 
tencia (cf 10,1-21). 

¿Ha sido, entonces, repudiado el 
pueblo de Dios? Pablo no quiere ni 
siquiera hacerse una pregunta de esta 
clase; se lo impide el afecto que pro- 
fesa a sus hermanos judíos y su cono- 
cimiento del AT. Si la clausura de los 
judíos en cierto sentido ha favorecido 
a los gentiles, habrá en el futuro una 
aceptación por su parte del mesías, lo 
cual contribuirá al enriquecimiento 
de todos: “Todo Israel se salvará” 
(Rom 11,26). Los gentiles converti- 
dos al cristianismo deberán recordar 
siempre que han sido injertados en el 
olivo del antiguo pueblo judío, el cual 
sigue siendo la “raiz santa” (Rom 
11,16). 

Todo este cúmulo de reflexiones le 
lleva a Pablo a reconsiderar la tras- 
cendencia de Dios, el cual está pre- 
sente y obra en la historia, aunque 
permaneciendo siempre inaccesible 
(cf Rom 11,33-36). 

En resumen: el hombre, rehecho 
por Dios que lo “justifica”, no sólo 
ha superado el vacío del pecado, sino 
que se encuentra inserto en un dina- 
mismo nuevo, que alcanza su vértice 
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en la capacidad de amar a Dios con 
el amor mismo de Dios. 


2. PARTEEXHORTATIVA. El dina- 
mismo del amor del que es capaz el 
cristiano encuentra en la parte ex- 
hortativa de la carta toda una serie 
de ejemplos aplicativos que merecen 
una atenta consideración. El cuadro 
teológico de la vida según el Espíritu 
se ve enriquecido y precisado. Segui- 
mos el orden de la exposición. 

Pablo exhorta ante todo, apelando 
directamente al amor de Dios que ha 
puesto en movimiento la salvación, a 
“que ofrezcáls vuestros cuerpos como 
sacrificio vivo, consagrado, agrada- 
ble a Dios; éste es el culto que debéis 
ofrecer” (Rom 12,1). 

La que en la experiencia del AT 

-y que Pablo había hecho suya con 
entusiasmo - era la actividad litúrgi- 
za del templo y a él limitada, se ex- 
tiende ahora a tado el conjunto de la 
vida. La oferta sacrificial viva y con- 
tinuada, constituida por el “cuerpo” 
—o sea, en el lenguaje típico de Pa- 
blo, por todas las relaciones concre- 
tas de la persona que vive en el tiem- 
po y en el espacio—, se convierte 
ahora en una verdadera liturgia de 
toda la existencia. Justamente esta 
actitud permanente de culto le daa la 
vida aquel sentido profundo, aquel 
valor de coherencia, aquella lógica 
que era una aspiración constante en 
el ambiente griego, y que en el fondo 
se encuentra en cada hombre. La vida 
adquiere sentido y valor en la medida 
en que es ofrecida a Dios. 

La oferta de la vida a Dios no se 
desvanece en una actitud de un mis- 
ticismo vago e intimista, y mucho 
menos saca al hombre de lo que es su 
realidad. La oferta prolongada por 
la vida se realiza —se apresura Pablo 
a precisar— con dos condiciones: la 
negativa a aceptar del ambiente en el 
que vive el cristiano aquellas pro- 
puestas de valores que van en sentido 
contrario al evangelio (“No os aco- 
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modéis a este mundo”, Rom 12,2a) y, 
positivamente, una renovación con- 
tinua de la mente para poder captar, 
en lo concreto de la vida, la voluntad 
de Dios, siempre nueva (“Al contra- 
rio, transformaos y renovad vuestro 
interior para que sepáis distinguir 
cuál es la voluntad de Dios: lo bueno, 
lo que le agrada, lo perfecto” Rom 
12,2b). 

Sobre este fundamento de una li- 
turgia nueva, que abraza toda la exis- 
tencia proyectándola en la búsqueda 
incondicionada de la voluntad de 
Dios, adquieren relieve e interés las 
otras puntualizaciones concretas que 
presenta Pablo. 

La voluntad de Dios se descubrirá 
mediante un discernimiento conti- 
nuo. Pero hay modalidades constan- 
tes en las cuales se expresa ya la vo- 
luntad de Dios. Pablo recuerda, entre 
otras modalidades, la convergencia 
en la unidad cristiana de todos los 
dones particulares, los “carismas” 
que Dios ha otorgado (Rom 12,3-8). 
La voluntad de Dios se busca y se 
encuentra juntos, en la integración 
recíproca, 

La constante más importante 
—hasta el punto de constituir la ple- 
nitud de la nueva ley (cf Rom 13, 
10)— de la voluntad de Dios respecto 
al cristiano es “un amor sincero” 
(Rom 12,9). Participación y expre- 
sión del amor mismo de Dios, el 
amor del cristiano tendrá una aper- 
tura constante a todos, una disponi- 
bilidad y una capacidad de acogida 
sin límites, una creatividad gozosa. 
Lo mismo que el de Dios, el amor del 
cristiano no retrocede ante el mal: 
“No te dejes vencer por el mal; al 
contrario, vence el mal con el bien” 
(Rom 12,21). 

La voluntad de Dios buscada en lo 
concreto de la vida impulsa al cristia- 
no a mirar a su alrededor. Verá que 
vive en un contexto social determi- 
nado que, como en el caso de los 
romanos, está constituido también 
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por una organización estatal, con 
una autoridad que es ejercida y que 
exige de todos contribuciones con- 
cretas. El cristiano mira de frente a 
esta realidad sin escapar verticalmen- 
te. Lo que la autoridad estatal, inclu- 
so pagana, exige para el bien de to- 
dos, encuentra al cristiano plena y 
activamente disponible (cf Rom 13,1- 
7) [/ Política Il, 4]. 

Volviendo al tema del amor como 
síntesis de la ley —seguimos en el 
ámbito de la voluntad de Dios res- 
pecto del hombre—, Pablo hace una 
aplicación articulada del mismo a la 
situación eclesial de Roma a propó- 
sito de los “débiles” y de los “fuertes” 
en la fe. El discurso tiene un plantea- 
miento teológico simple y lineal: 
“Nosotros, los fuertes, debemos so- 
brellevar las deficiencias de los débi- 
les y no buscar lo que nos agrada a 
nosotros mismos. Cada uno de nos- 
otros debe procurar agradar a su pró- 
jimo para su bien y su robustecimien- 
to en la fe. Porque Cristo no buscó lo 
que le agradaba” (Rom 15,1-3). El 
respeto del ritmo de crecimiento pro- 
pio de la fe ajena es encuadrado en 
una actitud global de amor, que des- 
plaza hacia el otro el centro de gra- 
vedad del interés: el otro es más im- 
portante que yo. El amor que se des- 
posee de sí para hacerse don ha sido 
el amor típico de Cristo. En el cristia- 
no que ama al otro como otro, deter- 
minándose por él, revive la opción 
fundamental de Cristo. En la bús- 
queda de la voluntad de Dios en- 
cuentra el cristiano en su camino el 
ejemplo de Cristo. 

Finalmente, merece una breve re- 
flexión teológico-bíblica también el 
capítulo 16, que cierra la carta en la 
forma que, al menos desde un cierto 
tiempo en adelante, adquirió y que 
mantuvo constantemente. 

Las recomendaciones de Febe 
(cf Rom 16,1-2), el elogio conmovido 
de Áquila y Prisca (16,3-4), la larga 
lista de saludos que, lejos de ser una 
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enumeración árida y formal, presen- 
ta en cada nombre un rasgo de aten- 
ción personal, todo esto nos muestra 
la amplitud del horizonte humano de 
Pablo. La viva conciencia de la tras- 
cendencia del evangelio y de su mi- 
sión, la solicitud constante por todas 
las Iglesias, la reflexión teológica tan 
exigente y profunda como aparece 
en todas las cartas no le hacen olvi- 
dar la amistad, la cual, por el contra- 
rio, fue un coeficiente que inspiró su 
actividad y su vida. Pablo, incluso 
estimulante e incómodo, no fue nun- 
ca un misántropo aislado. 


BIBL.: BaLLariN1 T., Carta a los Romanos en 
Pablo. Vida, apostolado, escritos, Stvdium 1972, 
325-463; EL. ORRIAGA C., La fuerza del evangelio. 
Sentido de la existencia humana en la carta a los 
Romanos, Ed. Paulinas, Madrid 1988; FITZzMYER 
J.A., Carta a los Romanos, en Comentario San 
Jerónimo YV, Cristiandad, Madrid 1972, 101- 
202; GonzáLez Ruiz J.M., La Carta a los Roma- 
nos, en El Evangelio de Pablo, Sal Terrae, San- 
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Rómer, Tubinga 19801 (trad. ingl.: Commentary 
on Romans, Gran Rapids, Eerdmans 1980); lo, 
Puntos fundamentales para la interpretación de 
Rom 13, en Ensayos exegéticos, Sígueme, Sala- 
manca 1978, 29-50; Lyonner S., Les Epitres de 
st. Paul aux Galates er aux Romains, París 
19592; Id., Exegesis epistulae ad Romanos, 
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U. Vanni 


RUT 


Sumario: |. Puesto en el canon. 11. Análisis. 
ll. Aspectos particulares: 1. Finalidad; 2. Ley 
del levirato. 


Il. PUESTOENELCANON. La 
Vulgata latina y la versión de los Se- 
tenta colocan el libro de Rut después 
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de Jue; pero en la Biblia hebrea se 
encuentra entre los Ketubim (“Escri- 
tos”), después de Sal, Job y Prov, en 
la serie de los cinco Megillót (“cinco 
rollos”), a saber: Cant, Rut, Lam, 
Qo, Est. Además, en la liturgia judía 
se lee Rut tradicionalmente en la fies- 
ta de Pentecostés (cf Lev 23,15-22 y 
Dt 16,9-12), quizá debido a los episo- 
dios narrados en 1,22-3,17, que se 
desarrollan en el período de la reco- 
lección de la cebada. Qué lugar ocu- 
paba originariamente, si es que ocu- 
paba alguno, no se sabe. El puesto 
que asignó al libro la versión griega, 
y luego la Vulgata, y que se mantiene 
aún en nuestras Biblias, se debe vero- 
símilmente a las palabras iniciales: 
“En los días en que gobernaban los 
jueces...” (1,1). 


Il. ANÁLISIS. En un período 
de carestía, Elimélec abandona su ciu- 
dad, Belén, y va a establecerse en el 
“país de Moab” (en Trasjordania) 
con su familia, a saber: su mujer, 
Noemí, y los dos hijos Majlón y Ki- 
lión. Los hijos se casan con dos jÓve- 
nes moabitas. Entretanto, muere el 
padre, Elimélec. Unos diez años des- 
pués mueren también los dos jóvenes, 
Majlón y Kilión, sin dejar hijos. Que- 
dan, pues, tres viudas: Noemí y sus 
nueras, Orfá y Rut. 

Sin marido y sin hijos, a Noemi le 
parece que no tiene sentido vivir lejos 
de su ciudad; por tanto, se pone en 
camino hacia Judea, camino de Be- 
lén. Al principio le acompañan las 
dos nueras sin hacer caso de sus pro- 
testas: “Ea, volveos a la casa de vues- 
tra madre... Volveos, hijas mías..., 
me llenaría de pena por vosotras...” 
(1,8-13). Al final, Orfá besó a su sue- 
gra y volvió a su pueblo; Rut, en 
cambio, le dijo a Noemí: “No insistas 
más en que te deje, alejándome de ti; 
donde tú vayas, iré yo...; tu pueblo 
será mi pueblo, y tu Dios será mi 
Dios. Donde tú mueras, yo moriré, y 
allí quiero ser enterrada...” (1,16-17). 
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Llegaron, pues, ambas a Belén en 
tiempo de la siega de la cebada, es 
decir, a principios del mes de abril. 

Para satisfacer las necesidades de 
su suegra, Rut va a espigar a un cam- 
po que —según viene a saber luego— 
pertenece a un pariente próximo (en 
hebr., go'el) de Elimélec, llamado 
Booz. Éste admira su virtud y la col- 
ma de atenciones (c. 2). Noemí ve la 
posibilidad de suscitar posteridad le- 
gal a su difunto marido y aconseja a 
Rut que haga saber a Booz que, sien- 
do pariente suyo próximo, tiene el 
deber de casarse con ella. Booz no 
tiene dificultad alguna en cumplir su 
deber de go el; pero advierte que hay 
un pariente más próximo que él; si 
éste renuncia a su derecho-deber, él 
está pronto a sucederle. 

El innominado go el renuncia so- 
lemnemente. Y Booz se casa con Rut: 
el hijo que nacerá de la unión será 
legalmente hijo de Noemí y heredero 
de Alimélec. “Noemí tomó al niño, lo 
puso en su regazo y fue su nodriza”, 
Las vecinas decían que le había naci- 
do un hijo a Noemí; ella fue la que le 
impuso el nombre de Obed; éste fue 
el padre de Jesé, padre de David 
(cc. 3-4). 


TI. ASPECTOS PARTICULA- 
RES. 1. FINALIDAD. Nos pregunta- 
mos con qué fin se escribió este deli- 
cioso libro sobre un tema de vida 
familiar fundada en la felicidad y en 
la entrega mutua, con rasgos de so- 
bria grandeza y con la descripción 
de los personajes —Noemí, Booz, 
Rut— de forma precisa y viva, llena 
de simpatía. ¿Una página de historia 
hebrea escrita por un gran maestro o 
bien una novela? 

La hipótesis de una pura novela es 
apriorista: Rut se presenta como un 
personaje real; no se comprende 
cómo un escritor hubiera podido pre- 
sentar como histórico el parto de su 
fantasía y querer convencer a sus 
connacionales —en el período xenó- 
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fobo en que escribió — de que por las 
venas de su rey más famoso y admi- 
rado corría sangre extranjera. Por 
otra parte, la afirmación del evange- 
lio de Mateo 1,5-6 ——“... Booz tuvo 
de Rut a Obed; Obed fue padre de 
Jesé; Jesé, del rey David”— invita 
realmente a identificar esta Rut con 
la homónima de nuestro libro. Así 
pues, un cúmulo de observaciones 
muy convincentes induce a pensar 
que el libro se basa en un innegable 
núcleo histórico, y no sólo en sus 
líneas fundamentales. Después de 
todo, un novelista habría hecho más 
fidedigno su relato y más fácil su tra- 
bajo ateniéndose a las disposiciones 
legales del rescate y del levirato. 

El escritor era un artista e imaginó 
las palabras de los personajes si- 
guiendo la verosimilitud psicológica, 
de modo que responden a los senti- 
mientos de una viuda, triste, pero 
llena de fe y de espíritu de sacrificio; 
a los impulsos generosos de las nue- 
ras, especialmente de Rut, y a la ad- 
hesión de la familia de Elimélec por 
parte de Booz. Al afirmar de un 
modo tan sereno y solemne que una 
moabita entró a formar parte del 
pueblo hebreo, el escritor no parece 
haber estado movido por propósitos 
puramente históricos. Mas aquí es 
necesario plantear la cuestión del 
tiempo de la composición. 

Hay indicios favorables a una fe- 
cha preexílica: precisiones geográfi- 
cas y cronológicas, estilo clásico. 
Otros motivos sugieren una fecha 
más reciente, a saber: el primer pe- 
ríodo de la época posexílica, en tiem- 
po de las reformas de Esdras y Nehe- 
mías: aramaísmos y neologismos, 
concepción universalista de la reli- 
gión, sentido de retribución y recom- 
pensa por los sufrimientos, y quizá 
también un vivo sentimiento de re- 
beldía y consciente reacción a la men- 
talidad hebrea, contraria al contacto 
con los extranjeros, y en particular a 
los matrimonios mixtos, tan clara- 
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mente reprobados por Dt 23,3-6; Esd 
capítulos 9-10 y Neh 13,23-29. La 
datación posexílica parece la más ve- 
rosímil. La glorificación de la dinas- 
tía davídica y la contraposición de un 
cuadro de su historia a normas xenó- 
fobas que iban tomando cuerpo es 
muy probable que estuvieran entre 
los motivos que impulsaron al autor 
a elaborar el núcleo histórico innega- 
ble de la familia de David. 

Un argumento para dudar de la 
historicidad de Rut lo encuentra al- 
gún estudioso en los nombres de los 
personajes: Noemí significa “dulzura 
mía”, “graciosa mía”; Majlón, “en- 
fermedad”;, Kilión, “aniquilamien- 
to”; Orfá, “nuca”, “la que vuelve la 
espalda”; Rut, “amiga”, “compañe- 
ra”, Elimélec, “mi Dios es mi rey”. 
Sin insistir en estos significados, no 
se ve lo que pueden valer contra la 
historicidad en el sentido antes enun- 
ciado. 


2. LEY DEL LEVIRATO. En la his- 
toria de la relación entre Neomí y 
Booz hay una cuestión de paso de 
propiedad inmobiliaria complicada 
con la cuestión matrimonial. Omiti- 
mos la primera, para detenernos en 
la segunda. Concierne a una ley que 
es designada con el término latino de 
“levirato” (del latín Jevir, cuñado), 
ley codificada en Dt 25,5-10 (cf Gén 
c. 38). Ella establecía que la viuda de 
un hombre muerto sin dejar hijos de- 
bía desposarse con el hermano de 
éste, para que el difunto tuviese des- 
cendencia. El primer varón que na- 
ciera sería considerado desde el pun- 
to de vista legal hijo del difunto, he- 
redaría sus bienes y perpetuaría su 
nombre. La ley tenía como meta la 
conservación de una familia en Is- 
rael. Se le concedía al interesado la 
facultad de rehusar, pero esto debía 
manifestarse oficialmente ante testi- 
gos a la puerta de la ciudad. Mas el 
rechazo significaba un notable des- 
honor: la mujer escupía a la cara al 
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que renunciaba y le quitaba la sanda- 
lia del pie, y se le transmitía el desho- 
nor con la expresión “la familia del 
descalzo”. 

Se trata de normas corrientes en 
las civilizaciones del antiguo Oriente. 
En el libro de Rut las circunstancias 
son más bien diversas de las normas 
del Dt y de Gén 38,7-26. Ni Booz ni 
el otro pariente próximo no mencio- 
nado son cuñados de Rut ni de Noe- 
mí; no parece que exista una obliga- 
ción grave, ni se censura al que re- 
nuncia, El mismo rito de la renuncia 
es diverso en Dt 25,5-10 y en Rut 4,7- 
8; además, si Noemí podía tener aún 
hijos, Booz hubiera debido casarse 
con ella para dar descendencia a Eli- 
mélec. A pesar de todo, el matrimo- 
nio de Booz con Rut está inspirado 
en la piedad para con un pariente 
difunto, en el deseo de conservar su 
nombre y la herencia en Israel 
(4,5.10,14); por ello es del tipo del 
levirato. Más que la ley sobre la ma- 
terialidad, tenemos aquí el espíritu 
del levirato o un aspecto particular 
del mismo. Es interesante la actitud 
del historiador judío Flavio Josefo; 
él, que ciertamente leía el librito en el 
estado en que lo leemos nosotros, 
refiere el episodio de Rut uniforman- 
do el relato con las disposiciones mo- 
saicas (Antigúedades judías V, 318- 
336). 
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INTRODUCCIÓN. La sabiduría es un 
fenómeno que encontramos en todos 
los pueblos y en todos los tiempos. 
Sin embargo, hasta hace algunos de- 
cenios, la sabiduría bíblica había sido 
poco tomada en consideración. Los 
padres de la Iglesia hablaron poco de 
ella, lo mismo que los grandes teólo- 
gos del medievo, mientras que los 
grandes comentaristas de los si- 
glos XVI y XVII se interesaron más por 
ella, seguidos, en el siglo XIX, por los 
fundadores de la exégesis histórico- 
crítica moderna, aunque sin conse- 
guir suscitar el interés que hay en 


nuestra época. La razón de esta esca- 
sa consideración por la corriente sa- 
piencial bíblica se explica en parte 
por el hecho de que la cultura occi- 
dental, en la cual se ha desarrollado 
sobre todo el cristianismo, concedió 
mayor atención a la filosofía y a las 
ciencias, mientras que la sabiduría 
popular, que también en Occidente 
se expresa en proverbios y otras for- 
mas, ha permanecido en el estadio de 
transmisión puramente oral, con lo 
cual en Occidente los proverbios no 
tienen otra función que adornar el 
estilo. La situación ha cambiado con 
el descubrimiento, a partir del si- 
glo xIx, de las literaturas sapienciales 
de Mesopotamia y sobre todo de 
Egipto, hasta entonces desconocidas. 
Su afinidad con la sabiduría bíblica 
fue una auténtica revelación. Ade- 
más, el descubrimiento, sobre todo 
enel siglo XX, de las sabidurías orales 
africanas, cuya puesta por escrito es 
cada vez más urgente, ha servido 
para aumentar el interés actual por la 
sabiduría bíblica, de la cual pudieran 
iluminar algunos aspectos, en parti- 
cular su origen, función y significado. 
También la figura de la Sabiduría 
personificada (siempre con S mayús- 
cula), que la Iglesia no ha olvidado 
nunca del todo en virtud de su nexo 
con la cristología, se ha beneficiado, 
a partir de investigaciones renovadas 
de los recientes descubrimientos, de 
explicaciones cada vez más precisas, 
cuyo alcance teológico y espiritual 
no se puede ciertamente descuidar. 


Sabiduría 


Il. TERMINOLOGÍA. Los térmi- 
nos sabiduría, sabio, se derivan, de 
un modo o de otro, de las voces la- 
tinas sapientia, sapiens, que a su vez 
proceden del verbo sapere: gustar, 
percibir, comprender, saborear. 

En la Vulgata, sapientia y sapiens 
traducen habitualmente los términos 
griegos de la versión de los Setenta y 
del NT sophía y sophós, cuya raiz es 
de etimología desconocida. 

En los Setenta estos términos grie- 
gos traducen generalmente las pala- 
bras hebreas derivadas de la raíz 
hkm, presente en la mayor parte de 
las lenguas semíticas: hokmah, sabi- 
duría, y hakam, sabio. 

En la Biblia hebrea, la raíz hkm se 
usa 318 veces, a las cuales es preciso 
añadir otros 50 casos en los fragmen- 
tos hebreos de Si. En realidad, los 
vocablos hebreos hakam y hokmah 
se utilizan sobre todo en los libros 
sapienciales: Job, Prov, Qo, Si. En 
los Setenta, comprendiendo el libro 
de la Sabiduría, ocurre lo mismo 
q las voces griegas sophós y sop- 

ía. 

En el NT sophía se usa 50 veces, y 
20 sophós, con una concentración 
particular en 1Cor 1-3. 

Junto a estos términos fundamen- 
tales, el hebreo y el griego utilizan 
también otras voces, que se aproxi- 
man por el significado. Así, por ejem- 
plo, encontramos los siguientes bi- 
nomios: sabiduría y saber (da'at, 
gnósis: Prov 2,6; 30,3; Qo 1,16-17; 
2,21-26; 9,10; Col 2,3), sabiduría e 
inteligencia (binah o  tebúnah, 
synesis: Dt 4,6; Prov 24,3; Si 14,20; 
Is 29,14; Jer 51,15; Col 1,9), sabiduría 
y educación (músar, paideía: Prov 
1,2.7; 15,33). El hecho de que la tra- 
ducción no vierta siempre del mismo 
modo los términos hebreos denota 
una cierta fluidez en el vocabulario. 
Esta observación se ve corroborada 
por algunos textos, que acumulan 
términos de los cuales no es fácil es- 
tablecer con precisión su sentido es- 
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pecífico. Por ejemplo: “Para conocer 
sabiduría y disciplina (músar)..., para 
adquirir destreza y agudeza (músar 
hasekel)..., para dar a los jóvenes la 
prudencia ('ormah), al joven ciencia 
(da'at) y prudencia (mezimmah)...” 
(Prov 1,2-4); “Yo, la sabiduría, habi- 
to con la prudencia ('ormah), he en- 
contrado la ciencia de los consejos 
(da'at mezimmót), ...a mi me perte- 
nece el consejo (esah) y la habilidad 
(tusijah), mía es la inteligencia 
(binah), mia la fuerza (gebúrah)” 
(Prov 8,12.14); “Pero en él (Dios) 
sabiduría y fuerza (gebúrah), suyas 
son la perspicacia ('esah) y la pruden- 
cia (tebúnah)” (Job 12,13), “Espíritu 
de sabiduría y de inteligencia (binah), 
espíritu de consejo (esah) y de forta- 
leza (gegúrah), espíritu de conoci- 
miento (da'at) y de temor del Señor” 
(Us 11,2). 

De manera muy general se puede 
decir a la luz de esta terminología 
que la sabiduría se adquiere a través 
de una educación progresiva, mira a 
una comprensión profunda y pe- 
netrante de lo real, y lleva a un “saber 
hacer”, a un “saber vivir”, cuyos va- 
lores morales, como, por ejemplo, el 
coraje, y religiosos, como el temor de 
Dios, no son exclusivos. En esto la 


- sabiduría bíblica no se distingue para 


nada de la sabiduría de cualquier 
pueblo de cualquier tiempo. 

La sabiduría se dirige a los inge- 
nuos, a gente infantil (peta*ím: Prov 
1,4.22,32). Se trata de personas sen- 
cillas, que manifiestan ligereza, y que 
por tanto son susceptibles de verse 
influidas por el bien y por el mal 
(Prov 9,4.16). El que tiene poca sabi- 
duría es un necio, un obtuso (kestíl; 
Prov 26,1-12); habla con atolondra- 
miento; no es posible fiarse de él ni se 
consigue nada del mismo. Es un ser 
lleno de mezquindad, vil, innoble 
(nabal: Prov 17,7.21; Si 4,2); obra sin 
pensar, desconsideradamente; sus 
modos son inconvenientes (Prov 
30,32); es un insensato, un loco ('ewil: 
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Prov 10,8.14.21) y sele conoce por su 
hablar. Si 21,11-22,18 traza un cua- 
dro delicioso del necio. 


ll. LASFORMAS DE EXPRE- 
SIÓN. También las formas a través 
de las cuales se expresa la sabiduría 
son las mismas en todas partes. En la 
Biblia encontramos la forma del re- 
trán: “Cual la madre, tal la hija” (Ez 
16,44); “Piel por piel” (Job 2,44); “Mé- 
dico, cúrate a ti mismo” (Lc 4,23); 
encontramos proverbios: “De los 
malos sale la malicia” (1Sam 24,14); 
“No se engría quien se está ciñendo 
las armas como el que se despoja de 
ellas” (1Re 20,11: cuatro palabras en 
hebreo); o también: “Los padres co- 
mieron agraces, y los dientes de los 
hijos sufren la dentera” (Jer 31,29; Ez 
18,2). Junto a estas formas simples 
está luego el enigma, como el pro- 
puesto por Sansón: “Del que come 
salió comida, y del fuerte salió dulzu- 
ra” (Jue 14,14); o también la fábula, 
como la de Jotán (Jue 9,7-15) o la de 
Joás: “El cardo del Libano mandó a 
decir al cedro del Líbano: “Da tu hija 
por esposa a mi hijo”. Pero pasaron 
las fieras del Líbano y pisotearon el 
cardo” (2Re 14,9). Encontramos 
también el proverbio numérico, so- 
bre todo en Prov 30,15-33; o la pará- 
bola, como la narrada por Natán a 
David (2Sam 12,1-4). A veces el texto 
se desarrolla en forma de relato, 
como la narración en prosa que abre 
y cierra Job[/ Job II, 1]; el desarrollo 
puede aparecer también en forma de 
discurso muy elaborado, como, por 
ejemplo, en Prov 2; o incluso en for- 
ma de diálogo, como el poema de 
Job. Todas estas expresiones sapien- 
ciales, breves o largas, son llamadas 
por la Biblia hebrea masal. 


MI. SABIDURÍAS DEL ME- 
DIO ORIENTE NO BÍBLICO. Con- 
trariamente a lo que se pensaba a 
principios del siglo pasado, la sabi- 
duría bíblica no es la más antigua. Se 
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inserta dentro de una corriente que 
tiene sus raíces en Mesopotamia y en 
Egipto, donde los sabios, como por 
lo demás los de la Biblia, consignaron 
por escrito sus enseñanzas. Este con- 
signar por escrito constituye una de 
las características fundamentales de 
la sabiduría del medio Oriente. 


1. LASLISTAS. La primera etapa 
de esta sabiduria escrita fue proba- 
blemente la composición de listas lla- 
madas onomásticas: a fin de hacer un 
inventario de su mundo, los autores 
de estas listas enumeraban, por cate- 
gorías, los seres y las cosas que los 
rodeaban y que podían serles de uti- 
lidad. Así hicieron los sumerios y los 
egipcios. La Biblia atribuye a Salo- 
món esta misma actividad, que mar- 
ca el comienzo de la investigación 
científica: “Trató acerca de los árbo- 
les, desde el cedro del Líbano hasta 
el hisopo que brota en la pared; di- 
sertó acerca de los animales, de las 
aves, de los reptiles y de los peces” 
(IRe 5,13). 


2. LAS ANTIGUAS COLECCIONES 
DE SENTENCIAS. La sabiduría meso- 
potámica y la egipcia son conocidas 
sobre todo por las colecciones que la 
arqueología moderna ha permitido 
descubrir. Encontramos en ellas ante 
todo instrucciones transmitidas ha- 
bitualmente por un rey a su heredero 
o por un escriba a su hijo. Estas ins- 
trucciones se componen ordinaria- 
mente de proverbios, que indican el 
comportamiento a seguir para triun- 
far en la vida o en el trabajo. El texto 
más antiguo proviene de los sume- 
rios, y son las Instrucciones de Shu- 
ruppak. Este texto se remonta pro- 
bablemente a mediados del tercer mi- 
lenio; y se puede seguir su transmi- 
sión, a pesar de los muchos cambios, 
hasta finales del año 1000 a.C. En 
Egipto encontramos las Instruccio- 
nes del visir Ptah-Hotep a su hijo, 
que remontan igualmente a media- 
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dos del tercer milenio; del siglo XXI 
a.C. son las Instrucciones del rey al 
hijo Merikare; las del escriba Ani a 
su hijo remontarían a mediados del 
segundo milenio. Las Instrucciones 
del escriba Amenemope a su hijo, 
cuya fecha oscila entre el 1000 y el 
600 a.C., podrían haber influido en el 
autor de la colección bíblica de Prov 
22,17-24,22; finalmente, la enseñanza 
de Onkh-Sheshonq-qy podría datar 
del siglo V a.C. Las colecciones de 
proverbios bíblicos (Prov 10-31) se 
inscriben en esta corriente sumeria y 
egipcia, cuyos principales testimo- 
nios hemos recordado ya anterjor- 
mente. 


3. OTROS TEXTOS. a) Textos 
anteriores a la Biblia. Mesopotamia 
y Egipto han transmitido también tex- 
tos sapienciales en los cuales el dis- 
curso es de más amplios vuelos y está 
estructurado, y que contienen refle- 
xiones sobre el sentido de la vida y de 
la muerte, sobre el sufrimiento y 
otros problemas humanos. En Egip- 
to, la Disputa sobre el suicidio entre 
un hombre desesperado y su alma se 
remontaría a finales del tercer mile- 
nio; en cambio sería de principios del 
segundo milenio la Novela del cam- 
pesino locuaz que reclama justicia y 
la Sátira de los oficios, donde Khety, 
por contraste, hace a su hijo Pepy el 
elogio del oficio de escriba. Este con- 
traste se encuentra mucho más tarde 
en Si 38,24-39,11. También en Meso- 
potamia encontramos fábulas, entre 
ellas, en acádico, la del tamarisco y la 
palma, que se remonta al 1700-1600 
a.C. El monólogo acádico conocido, 
por las primeras palabras del texto, 
como Ludlul bel nemegi: “Quiero ce- 
lebrar al señor de la sabiduria”, pre- 
senta a un justo que sufre, compara- 
ble a Job, y provendria de los años 
1500-1200 a.C. También el Diálogo 
pesimista entre un amo y su siervo, 
que aprueba siempre los proyectos 
más contradictorios del primero, está 
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escrito en acádico y no debe de ser 
muy anterior al año 1000. 


b) Textos contemporáneos del 
AT. En el primer milenio tendrán 
gran resonancia dos obras. La pri- 
mera viene de Grecia: Las obras y los 
días, de Hesiodo (siglo vi11 a.C.), es 
un poema didáctico, en el que se exal- 
tan los valores del trabajo. Son posi- 
bles muchas aproximaciones entre 
esta obra y la literatura sapiencial del 
medio Oriente antiguo. La segunda 
es la Sabiduria de Ajicar, obra pro- 
bablemente aramea (siglos vI-V a.C.), 
de la que se han encontrado grandes 
fragmentos en la comunidad judía de 
Elefantina, en Egipto. En ella se unen 
el griego Esopo y Tob (1,21-22; 14, 
10). Ministro de Senaquerib y de 
Asaradón, Ajicar narra cómo, a cau- 
sa de las intrigas del sobrino al que él 
había formado en la sabiduría de los 
escribas, habría él muerto de no ser 
porque el oficial que le había arres- 
tado consintió en ocultarlo. Vuelto a 
la gracia del rey, se le concedió cas- 
tigar él mismo a su sobrino. La ense- 
ñanza que transmite Ajicar a este úl- 
timo es similar la de todas las colec- 
ciones antiguas del género: severa 
educación de los hijos, obediencia al 
rey, dificultades en las relaciones hu- 
manas, prudencia en las palabras y 
también alguna fábula. 


c) Textos de principios de la era 
cristiana. Fuera de la Biblia, a prin- 
cipios de la era cristiana, vieron la luz 
también otros textos sapienciales. En 
el judaísmo helenístico encontramos 
las Sentencias de Focilides (finales 
del siglo 1a.C. o principios del siglo 1 
d.C.) y 3Esd 3,1-S,6 (relato posterior 
a Dan y anterior a Flavio José); en 
el judaísmo palestinense los Pirqé 
'Abót, “Sentencias de los padres” (en 
la Misná, y por tanto anteriores a 
finales del siglo H d.C.); en el eristia- 
nismo, los Dos caminos (esta colec- 
ción, de origen judío, se encuentra en 
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la Didajé 2,2-6,1, en la Carta a Ber- 
nabé 18-20 y en la Doctrina de los 
doce apóstoles). Las Sentencias de 
Sexto (de origen pagano y cuya re- 
dacción cristiana se remonta al si- 
glo N d.C.) y las Enseñanzas de Sil- 
vano (a caballo entre los siglos 11 y 111 
4.C.). También en Egipto, en el si- 
glo 1d.C., encontramos una sabidu- 
ría en demótico, conservada en el Pa- 
piro Insinger. 


4. ¿QUÉ ES LA SABIDURÍA? Para 
iluminar el concepto bíblico de sabi- 
duría pueden ser útiles dos confron- 
taciones. En el panteón egipcio clási- 
co, la diosa Ma'at, hija del dios Ra, 
es representada como una muchachi- 
ta encogida, cubierta con un largo 
vestido, que tenía en la cabeza un 
velo encima del cual había una larga 
pluma, y en la mano una cruz con 
aspas en S, símbolo de la vida (ankh, 
en egipcio). Algunos marfiles del pa- 
lacio real de Samaría prueban que en 
el siglo IX la diosa era conocida tam- 
bién allí. Ma'at asegura el orden cós- 
mico y la armonía en las relaciones 
humanas a través de la justicia y de 
la bondad para con los pobres. Ama- 
da por Ra, lleva a la vida al que la 
venera: su cometido entre los respon- 
sables de la sociedad es abrirles a la 
verdad y ala justicia, sobre todo para 
con los desprovistos. La figura de la 
Sabiduría en Prov 8 puede que esté 
parcialmente inspirada en la Ma'at, 
pero no sin que se haya producido 
una purificación radical: la Sabiduría 
no es una diosa. En los últimos siglos 
antes de la era cristiana la diosa 1sis 
adoptó la mayor parte de las prerro- 
gativas de Ma'at, difundiéndose su 
culto por el mundo helenístico. Es 
posible que Si 24 y Sab 7-9, al hablar 
nuevamente de la Sabiduría, se inspi- 
ren algo en la figura de Isis, pero sin 
hacer de la Sabiduría una diosa. 

En la Grecia antigua, a los ojos de 
los siete Sabios, la sabiduría es un 
arte de vivir lleno de equilibrio, la 
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capacidad de pronunciarse con saga- 
cidad sobre los problemas tanto de la 
vida cotidiana como de la política. 
Contra los sofistas afirmó Sócrates 
más tarde la nobleza de la sabiduría, 
que a sus ojos es divina; con la prác- 
tica de la virtud, el hombre debe ha- 
cerse amigo suyo. Pero Platón redujo 
la sabiduría al ámbito intelectual: a 
través de la contemplación permite el 
conocimiento intuitivo de las ideas 
divinas, en particular el bien y lo be- 
llo. En cambio, Aristóteles distinguió 
la sabiduría, sophía, que es conoci- 
miento de las causas primeras y de 
los principios —que, por tanto, ha de 
identificarse con la filosofía— de la 
prudencia, phrónesis, sabiduría prác- 
tica en la línea de los siete Sabios. 
Más tarde el estoicismo hizo de la 
sabiduría “la ciencia de las cosas di- 
vinas y humanas” (cf también 4 Mac 
1,16): realidad divina, se identifica 
con la razón universal y es el ideal 
que el hombre puede alcanzar a tra- 
vés de la filosofia y la práctica de la 
virtud. El sabio realiza esta sabiduría 
ideal, virtud única. Mas a causa de la 
dificultad de conseguir esta sabiduría 
perfecta, los estoicos se aplicaron 
siempre más a la phrónesis, sabiduría 
práctica, fruto de la virtud. Por ha- 
blar de phrónesis e insistir en su as- 
pecto virtuoso, Sab 3,15; 4,9; 6,15.24; 
7,7, 8,6-7 se mueve en el ámbito del 
pensamiento griego. 


5. LA BIBLIA Y LAS SABIDURÍAS 
PAGANAS. Esta serie de contactos en 
el ámbito sapiencial entre la Biblia y 
las culturas circundantes no hace 
sino continuar una larga tradición. A 
menudo una referencia a la sabiduría 
pagana sirve para demostrar la supe- 
rioridad de la sabiduría bíblica. Tal 
es el caso de José (Gén 41), de Moisés 
(Ex 7,8-9,12), de Salomón (IRe 5,10- 
11; 10,1-13), de Daniel (Dan 2; 4), 
que destacan por encima de los sa- 
bios paganos. A su vez, los profetas 
subrayan los límites de la sabiduría 
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de los pueblos paganos (Is 19,3.11- 
12; 44,25; 47,8-15; Jer 49,7 = Abd 8; 
Jer 50,35-36; 51,57; Ez 28,1-19): su 
blanco son casi siempre Egipto, Ba- 
bilonia y Edón. En Egipto y en Ba- 
bilonia los sabios son considerados a 
menudo magos, mientras que la sabi- 
duría de Tiro, según Ez 28, está en su 
habilidad para enriquecerse con el 
comercio marítimo. Pero la Biblia 
no nutre sólo desprecio hacia la sabi- 
duría de los paganos. En ¡Re 5,9-14 
se intuye cuánto debe la sabiduría 
salomónica a la de las grandes cultu- 
ras circundantes. Más aún: Prov 
30,1-14 ha conservado los proverbios 
de Agur, y Prov 31,1-9 los que Le- 
muel aprendió de su madre; pues 
bien, estos dos sabios no son de ori- 
gen israelita. El caso de Job es aún 
más sutil, puesto que ni siquiera Job 
es israelita; es del país de Hus (Job 
1,D), que probablemente hay que lo- 
calizar en Trasjordania. Esta ficción 
sirve para demostrar el carácter uni- 
versal de la respuesta bíblica al pro- 
blema planteado del sufrimiento del 
justo. En un caso al menos, la sabi- 
duría bíblica se anexionará la sabi- 
duría pagana: Ajicar es considerado 
en Tob 1,21 sobrino del viejo Tobit, 
como prueba del gran respeto que en 
el judaísmo se profesaba a la sabidu- 
ría de Ajicar. Un respeto análogo ex- 
plica por qué Prov 22,17-24,22 de- 
pende de las Instrucciones de Ame- 
nemope. Todo esto llevó a pensar 
que la Biblia era consciente tanto de 
la influencia que la sabiduría pagana 
ejercía en la propia como de la dife- 
rencia que separaba su sabiduría de 
la de los paganos, y también de la 
universalidad tipica de toda auténtica 
sabiduría. 


IV. LASABIDURÍA BÍBLICA. 
1. Los LIBROS SAPIENCIALES. En 
la Biblia hebrea los libros propia- 
mente sapienciales se encuentran en- 
tre los Hagiógrafos o Escritos (Ke- 
tubím): se trata de Prov, Job, Qo; 
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este último forma parte de la subsec- 
ción de los cinco rollos (Megillót). 
En los Setenta encontramos además 
la obra de Ben Sirá o Sirácida o Ecle- 
siástico (de la cual se ha encontrado 
hace cerca de un siglo una parte im- 
portante del texto hebreo) y, final- 
mente, Sab. En el NT podemos con- 
siderar libro sapiencial la carta de 
/ Santiago. 


2. ENILOSOTROSLIBROS BÍBLICOS. 
a) Enel AT. La corriente sapien- 
cial bíblica se manifiesta también en 
otros textos. Tomemos ante todo 
aquellos en los cuales el hecho es más 
explícito. Algunos / salmos [IV, 5] se 
denominan sapienciales o didácticos; 
sin embargo, los comentaristas no 
están de acuerdo en su elección, sobre 
todo a causa de la dificultad de deter- 
minar el género literario o la relación 
con el culto. Son considerados tales, 
por ejemplo, los salmos que cantan 
la belleza de la tórah (Sal 1; 19b; 
119), los que simplemente formulan 
una enseñanza (Sal 37; 91; 112; 127), 
los que reflexionan sobre la suerte 
del ser humano (Sal 49; 73, que es 
relacionado con Job; 90). De manera 
más explícita Bar 3,9-4,4 es una ex- 
hortación a ser fieles a la Sabiduría, 
identificada con la tórah [/ infra, 
VIIL, 1d]. Algunos relatos, cuyas 
apariencias históricas pueden enga- 
ñar, son didácticos o podrian rela- 
cionarse con los que leemos en Job 1- 
2y42o0 en Ajicar: son sobre todo 
Rut, Jon, Tob, Jdt, Est y Susana 
(Dan 13). Estos textos tienen tam- 
bién lazos con los midrasim. En otros 
textos o en otras corrientes el influjo 
sapiencial es reconocido o contro- 
vertido. El relato J del jardín del 
Edén (Gén 2-3) tiene rasgos sapien- 
ciales. Las opiniones están dividas en 
cuanto a la influencia sapiencial en 
Dt y Am. G. von Rad ha pensado 
que podía enlazar la / apocalíptica 
no ya con el profetismo, sino con las 
corrientes sapienciales; sin embargo, 
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sólo Sab integra bien, aunque tardía- 
mente, sabiduría y apocalíptica. Al- 
gunos textos breves denotan una fuer- 
te tendencia espiritual; por ejemplo, 
Cant 8,6-11; ISam 25, donde Abigail 
pone remedio a la estupidez de su 
marido; 2Sam14, donde vemos a la 
sabia mujer de Técoa defender la re- 
habilitación de Absalón. Podemos 
añadir los pocos textos citados 
l/ supra, 11]. La importancia de los 
sabios aparece también en las críticas 
que formularon los profetas contra 
algunos de ellos; entonces es la sabi- 
duría de corte, los consejeros reales 
quienes son tomados por blanco (Is 
3,1-3; 5,21; 29,14; 30,1; Jer 8,8-9; 
9,11.22-23). Estas críticas repiten a 
menudo las que dirigía Prov a los 
que confían sólo en su sabiduría 
(Prov 26,12; 28,11) o en sus propias 
fuerzas (Prov 21,31). Por otra parte, 
textos como ls 9,1-6; 11,1-5 sobre el 
rey mesías recuerdan en ciertos as- 
pectos la enseñanza de los sabios de 
Prov sobre el ejercicio de la función 
real (Prov 20,28; 29,14). 


b) En el NT: Jesús, maestro de 
sabiduría. En el NT, junto a Sant, 
encontramos cierto número de textos 
que hablan de la sabiduria de Dios, 
o que, a propósito de Jesús, recurren 
a expresiones que utiliza el AT para 
hablar de la Sabiduria; volveremos 
sobre estos textos luego [/ 1X]. De- 
tengámonos por ahora en lo que en 
la enseñanza de Jesús adquiere una 
forma sapiencial. Pues no se puede 
negar que muchos discursos de Jesús 
eran semejantes a los de los sabios. 
Por lo demás, los habitantes de Na- 
zaret se percataron de ello, llegando 
incluso a considerar a Jesús superior 
a los escribas (cf Mt 7,28-29): “¿De 
dónde le viene a éste esta sabiduria?” 
(Mt 13,54). 

Esto se advierte en las parábolas. 
También los maestros de la época de 
Jesús, que por lo demás se llamaban 
sabios, utilizaban la parábola sobre 
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todo para explicar a los discípulos el 
sentido de un texto de la Escritura. 
Así, para explicar el banquete de la 
sabiduría, en Prov 9,1-6 se decía: “Es 
como un rey que se construyó un 
palacio y que, para inaugurarlo, dio 
un banquete...” (Tosefta, Sanhedrín 
8,9). O bien, para explicar por qué en 
el desierto los hebreos no recibieron 
sólo una vez al año su ración de 
maná, se decía: “Un rey dio a su hijo 
lo necesario para todo el año, y el 
hijo se contentó con presentarse ante 
el padre una vez al año. Entonces el 
padre decidió darle lo necesario día 
a día, y así el hijo se vio obligado 
a visitar al padre todos los días” 
(Talmud Bablí, Joma 17a). A veces 
la parábola rabínica aclara un punto 
doctrinal: “A la pregunta de si los 
muertos resucitan desnudos o vesti- 
dos, R. Meir respondió: “Si el grano 
de trigo colocado desnudo en el suelo 
reaparece con una multitud de vesti- 
dos, ¿no deberán los justos que han 
sido sepultados con su ropa resurgir 
vestidos?” (Talmud Babli, Sanhe- 
drín S0b). 

Fácilmente se intuye el alcance pe- 
dagógico de las parábolas, que par- 
ten de la vida cotidiana de Palestina: 
tanto los maestros de Israel como 
Jesús hablan de pastor y de ovejas, 
de vid, de compra y venta, de moneda 
perdida, de casa que construir, de 
tesoro entregado en depósito o en 
préstamo, etc., y los personajes habi- 
tuales son un rey, un padre y un hijo, 
un amo y un siervo, una ama de casa, 
etcétera. Cuando Jesús habla en pa- 
rábolas se dirige a la gente (Mt 
13,34), toma pie de la vida rural y del 
campo, y sus temas se refieren al rel- 
no de Dios o a su misma persona, a 
su misión, o bien a la actitud del que 
escucha la llamada de Dios. 

Además de las parábolas, también 
muchos discursos de Jesús presentan 
un perfil sapiencial. Tal es el caso, en 
particular, del sermón de la montaña 
(Mt 5-7) o del discurso del pan de 
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vida (Jn 6). Junto a estas composi- 
ciones amplias encontramos también 
atribuidas a Jesús formulaciones sa- 
pienciales de varios tipos. Son máxi- 
mas como: “Todos los que manejan 
espada, a espada morirán” (Mt 26, 
52); “El que quiera salvar su vida la 
perderá” (Mt 16,25); “Hay más fe- 
licidad en dar que en recibir” (He 
20,35). Pueden revestir una connota- 
ción personal: “El que no está en con- 
tra de nosotros está a nuestro favor” 
(Mc 9,40), o convertirse en exhorta- 
ciones: “Deja que los muertos entie- 
rren asus muertos” (Mi 8,22), o tam- 
bién: “Dad al César lo que es del 
César y a Dios lo que es de Dios” (Mt 
22,21). 


V. ORIGEN DE LA SABIDU- 
RÍA EN ISRAEL. l. SALOMÓN, 
MODELO DE LOS SABIOS. La Biblia re- 
laciona el florecimiento de la sabidu- 
ría en Israel con la persona del rey 
Salomón (972-932). A la muerte de 
David, que fue el creador de un 
auténtico imperio, el reunificador de 
las doce tribus, el conquistador, su 
joven heredero Salomón pidió a Dios 
desde el principio de su reinado “un 
corazón sabio y perspicaz” para go- 
bernar (1Re 3,4-15; 2Crón 1,3-12). 
La sabiduría de Salomón se manifes- 
tó en sus cualidades de juez (1Re 
3,15-28: el famoso juicio de Salo- 
món), en su capacidad de adminis- 
trador (1Re 4,1-5,8), de constructor 
del templo (1Re 5,15-8,66). Organizó 
el trabajo público (1Re 9,15-24) y el 
comercio con el exterior (1Re 9,26- 
10,13: la visita de la reina de Sabá), 
acumulando una enorme fortuna 
(lRe 10,14-25). Pero el reinado de 
Salomón no careció de sombras: la 
opresión del pueblo en función de 
sus proyectos, el fausto de la corte, y 
sobre todo su infidelidad religiosa le 
procuraron enemigos, hasta el punto 
de que el reino se dividió a su muerte. 
Podemos suponer que semejante ac- 
tividad por parte de Salomón exigió 
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del Estado la organización de una 
especie de escuela superior de admi- 
nistración, en la cual todos los miem- 
bros de los organismos estatales re- 
cibían una formación adecuada, en 
particular en el plano cultural. La 
aceptación de las culturas extranjeras 
fue probablemente uno de los moti- 
vos del éxito de la política del rey. Se 
había casado en primeras nupcias 
con la hija del faraón (1Re 3,1; 9,16; 
11,1), y se puede suponer que la cul- 
tura egipcia hizo su entrada en Jeru- 
salén con el bagaje de la joven reina. 
Se puede pensar también que la len- 
gua acádica, y puede que también el 
sumerio, fuesen conocidos en las al- 
tas esferas del Estado por necesida- 
des diplomáticas y formación cultu- 
ral. La actividad literaria se vio vero- 
símilmente favorecida en los mismos 
ambientes. El autor llamado corrien- 
temente J escribió probablemente 
bajo Salomón su historia de los orí- 
genes [/ Pentateuco]); el relato tan 
profundamente humano de la suce- 
sión de David (2Sam 13ss) parece 
haber sido redactado por un testigo 
familiar en la corte. Los proverbios 
de Prov 10,1-22,16 son atribuidos a 
Salomón; en realidad podría tratarse 
más bien de colecciones compiladas 
por los escribas y por los sabios por 
encargo del rey. Por lo demás, 1Re 
5,12-13 atribuye a Salomón “tres mil 
proverbios, y sus poemas llegaron a 
cinco mil; trató acerca de los árboles, 
desde el cedro del Líbano hasta el 
hisopo que brota en la pared; diser- 
tó acerca de los animales, de las aves, 
de los reptiles y de los peces”. Proba- 
blemente debemos ver en estas últi- 
mas referencias de la onomástica, es- 
pecie de léxicos realizados también 
por indicación del rey. El patrocinio 
de Salomón había de proseguir mu- 
cho tiempo después de él si se le atri- 
buyó el Cant, si Qo se revistió de su 
autoridad, si los Sal 72 y 127 (en 
relación con 1Re 3,14-15) llevan su 
nombre y todavía Sab lo sacó a esce- 
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na. Salomón se convirtió, pues, en 
una figura ideal (cf también Mt 6,29; 
Le 12,27; Mt 12,42). Por otra parte, 
se puede preguntar si ya 1Re 3-11 y 
2Crón 1-9 no se resintieron de esta 
tendencia a la idealización. De todos 
modos, la Biblia atribuye a la corte 
real una función determinante en el 
desarrollo de la corriente sapiencial 
en Israel. Esta función se renovará 
bajo el reinado de Ezequías (Prov 
25,1). 


2. ESCRIBAS Y ESCUELAS. Los es- 
cribas del rey, recordados en Prov 
25,1 o que IRe 5,13 (citado aqui arri- 
ba) deja suponer, no se han de iden- 
tificar pura y simplemente con sus 
consejeros políticos. Al leer los pro- 
verbios de las colecciones salomóni- 
cas se intuye que ciertos escribas te- 
nían otra función de importancia ca- 
pital para el futuro del Estado: la de 
preparar ala juventud masculina me- 
jor dotada para hacerse cargo el día 
de mañana de la responsabilidad en 
la administración, la diplomacia y el 
gobierno. Había que enseñar a estos 
jóvenes lo que hace al hombre equi- 
librado y cabal, y ante todo el com- 
portamiento correcto en la corte 
(Prov 16,10-15; 25,2-7). Que esta for- 
mación se daba sólo a jóvenes puede 
deducirse del hecho de que encontra- 
mos en los proverbios (como en Prov 
27,11) el vocativo “hijo mio”. 


3. ORIGEN POPULAR DE LA SABI- 
DURÍA. La mayor parte de los pro- 
verbios antiguos no tiene nada que 
ver con la vida de la corte. Un gran 
número de proverbios reunidos en 
las colecciones salomónicas proviene 
seguramente del campo o de las al- 
deas, y su contenido lo testimonia; 
por ejemplo: “Donde no hay bueyes 
el granero está vacío, cosecha abun- 
dante con toros robustos” (Prov 
14,4). En este origen de la sabiduría 
no difiere Israel de los demás pue- 
blos. Los testimonios antiguos, ante- 
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riores a Salomón [/ supra, 1], con- 
firman este dato. En Israel, como en 
todas partes, la sabiduría proverbial 
es de origen popular y se transmite en 
familia, como ocurrirá todavía mu- 
cho más tarde con Tobías (Tob 4,3- 
21). Salomón y sus escribas no hicie- 
ron otra cosa que recoger esta sabi- 
duría popular antigua, organizarla y 
consignarla por escrito; se propusie- 
ron además modificar acá y allá la 
formulación original para hacerla en- 
trar mejor en los cuadros previstos 
para la colección. La sabiduría pro- 
verbial no es sólo obra de artesanos 
hábiles en su oficio (cf Ex 31,31; 
2Crón 2,12); es más que eso. Pues un 
proverbio es una expresión armonio- 
sa —que da gusto escuchar y decir, 
concisa en sumo grado y que requiere 
reflexión para comprenderla bien 

de una verdad comprensible por to- 
dos y que sintetiza una larga expe- 
riencia de observación de los hom- 
bres y de las cosas. Un proverbio es 
fruto de una larga maduración, sien- 
do su base la observación. La repeti- 
ción de un mismo fenómeno fue ob- 
servada por espíritus pacientes y 
perspicaces, que permanecieron casi 
siempre anónimos, quizá por haber 
salido del pueblo, y ello les permitió 
descubrir el principio general que rige 
esta multiplicidad. Además, esta gen- 
te observadora consiguió condensar 
su descubrimiento en una fórmula 
breve y concisa, transmitida primero 
oralmente, como ocurre todavía hoy 
en el África negra. Sólo en este mo- 
mento intervino la acción de los es- 
cribas de corte o de los círculos inte- 
lectuales. Y esta consignación por es- 
crito desde la más remota antigiiedad 
es característica de las culturas del 
Oriente medio antiguo, como lo he- 
mos dicho ya [/ supra, 11]. En Israel 
esta redacción de los proverbios en 
colecciones organizadas, como se ha- 
cía también en Mesopotamia y en 
Egipto, tuvo un porvenir aún mejor, 
ya que estas colecciones fueron acep- 
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tadas como tales y transmitidas fiel- 
mente a lo largo de los siglos hasta 
hoy. Así se conservaba la tradición, 
que al final adquirió un carácter re- 
ligloso por entrar Prov a formar par- 
te de la Biblia y ser palabra de Dios. 


VI. EL FIN DE LA SABIDU- 
RÍA. El fin primero de la sabiduría 
es comprender, es el saber. El mundo 
en el que vivían los antiguos lo igno- 
raba mucho más que nosotros, que 
nos beneficiamos de siglos de obser- 
vación y análisis que llegan hasta las 
ciencias contemporáneas en todos los 
campos. El primer fin de los sabios 
era obviamente el de conocer este 
mundo en toda su complejidad: el 
mundo físico, el mundo de los ani- 
males, y sobre todo el del hombre 
con su comportamiento, sus tenden- 
cias y su capacidad. Estaban conven- 
cidos, como nosotros, de que el hom- 
bre, ante la multiplicidad de los fenó- 
menos y su variedad, es capaz de 
poner el dedo en lo que es permanen- 
te, en lo que se verifica siempre; en 
definitiva, en una ley que gobierna lo 
real hasta en los detalles. Por tanto, 
estaban implícitamente convencidos, 
como nosotros, de que lo real está 
gobernado por leyes precisas y esta- 
bles. Pretendían conocer el sentido 
de lo real, en lo cual admitían la exis- 
tencia de un orden. Ese esfuerzo no 
carecía ciertamente de vacilaciones, 
de fracasos, de contradicciones; pero 
poco a poco las cosas se iban acla- 
rando. 

Aparentemente, la obra de los sa- 
bios era esencialmente profana. Pero 
el hombre antiguo no pensaba, como 
nosotros, que hubiese que distinguir 
o incluso separar netamente el mun- 
do profano del religioso; para ellos lo 
real constituía un todo único; lo pro- 
fano se mezclaba con lo religioso, y 
viceversa. Por eso en su indagación 
se interesaban también por el com- 
portamiento moral del hombre y por 
los valores religiosos admitidos en su 
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sociedad. Pero lo hacían como sa- 
bios, como observadores atentos e 
imparciales de esta parte de lo real, 
más que como defensores de tradi- 
ciones éticas y teológicas, cuya res- 
ponsabilidad incumbía a los sacer- 
dotes y a los profetas, con el rey. 
Sin embargo, el descubrimiento y 
la formulación de las leyes que rigen 
lo real no era para ellos un fin en sí, 
Los sabios buscaban lo que podía 
ayudar al ser humano a orientarse en 
este mundo, a vivir y a obrar mejor, 
El objetivo de su sabiduría era el “sa- 
ber vivir”, el “saber hacer”. Un mejor 
conocimiento de lo real podía cierta- 
mente ayudar a triunfar en la vida, a 
equilibrarla y a darle armonía y feli- 
cidad. Y buscar esto no era ni hedo- 
nismo ni egoísmo, porque los sabios 
habían comprendido que la felicidad 
del hombre pasaba a través de la ac- 
ción virtuosa y la renuncia a sí mis- 
mo. También el obrar moral y reli- 
gioso tenía leyes y consecuencias. 
Transmitida oralmente o por es- 
crito, pero sobre todo de este último 
modo, la sabiduría antigua goberna- 
ba la actividad de la sociedad y regu- 
laba los comportamientos y las con- 
troversias que surgían entre las per- 
sonas y los grupos. En el Africa negra 
los proverbios tienen todavía esta fun- 
ción, mientras que en el mundo occi- 
dental se reducen habitualmente a 
simples ornatos estilísticos que enga- 
lanan el discurso o el escrito. Justa- 
mente porque tenía esta función re- 
guladora de la sociedad, la sabiduría 
antigua había que transmitirla a la 
juventud, en cuya formación ocupa- 
ba una parte importante. A través de 
ella los jóvenes aprendian los princi- 
pios del comportamiento y cuanto 
podía dar plenitud y equilibrio a su 
vida. Y todo esto era sumamente im- 
portante para aquella parte de la ju- 
ventud que debía prepararse a asumir 
en la sociedad los puestos de respon- 
sabilidad. La de los sabios era, pues, 
una obra de formación y de educa- 
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ción, lo cual llevó muy pronto consi- 
po el nacimiento de una escuela o 
academia bajo la dirección de un 
niaestro de sabiduría. 


VI. LAACTITUDDELOSSA- 
BIOS. 1. EL CONSEJO. El sabio 
no es jefe, ni sacerdote, ni profeta. 
No manda ni en nombre del Estado 
ni en nombre de Dios. Propone lo 
que le parece que ha descubierto, ex- 
pone lo que sabe, indica el camino 
que según él conduce a la plenitud de 
la vida y desaconseja lo que, basado 
en su propia experiencia, lleva al fra- 
caso. Su discurso describe, indica, 
aconseja, sugiere, pero no manda. 


2. LOSLÍMITES DE LA SABIDURÍA. 
Por otra parte, el sabio percibe los 
límites de su saber y de su experien- 
cia, ya que sabe que no es dueño de 
la realidad y de los corazones a los 
cuales se dirige. Además, quiere tam- 
bién recordar los límites de todo sa- 
ber humano, porque forman parte de 
su conocimiento. No hay nada peor 
que un hombre convencido de quelo 
sabe todo: “¿Ves a un hombre que se 
tiene por sabio? Más se puede esperar 
de un necio que de él” (Prov 26,12). 
Muchas cosas se nos escapan, pero 
están en manos del que lo gobierna 
todo: el hombre propone y Dios dis- 
pone, dice nuestro proverbio: “Pro- 
pio es del hombre hacer planes, pero 
la última palabra es de Dios” (Prov 
16,1). He aquí otros dos ejemplos 
más concretos: “Casa y hacienda son 
la herencia de los padres, pero una 
mujer inteligente es un don de Dios” 
(Prov 19,14); “Se apareja el caballo 
para el día del combate, pero del Se- 
for depende la victoria”(Prov 21,31). 
El hombre ni siquiera está seguro de 
que su obrar seajusto: “A los ojos del 
hombre todos sus caminos son puros, 
pero el Señor juzga sus intenciones” 
(Prov 16,2; 21,2). Pues el sabio sabe 
que, en definitiva, estamos en las ma- 
nos de Dios: “El Señor dirige los pa- 
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sos del hombre; ¿cómo puede com- 
prender el hombre su camino?” (Prov 
20,24). Nuestra sabiduría, en defini- 
tiva, está en negarse a sí misma: “Ni 
sabiduría, ni inteligencia, ni consejo 
existen ante el Señor” (Prov 21,20). 


3. LA SABIDURÍA DE Dios. De 
aquí a afirmar la sabiduría misma de 
Dios había sólo un paso. Sin embar- 
go, al contrario que en Mesopotamia 
o en Egipto, Israel vaciló mucho 
tiempo antes de atribuir a Yhwh la 
sabiduría. La razón hay que buscarla 
probablemente en el hecho de que la 
sabiduría aparecía como una cuali- 
dad profundamente humana. Sin 
embargo, la mujer de Técoa, que fue 
a defender ante David la causa de 
Absalón, reconoció que el rey tenía 
la sabiduría del ángel de Dios (2Sam 
14,20). De Dios recibió Salomón la 
sabiduría (1Re 3,12), como antaño los 
artífices del éxodo (Ex 31,3) toda su 
habilidad; y la misma sabiduría de 
Salomón es vista como una sabiduría 
divina (1Re 3,28; 10,24). Mas proba- 
blemente los textos que exaltan al 
heredero de David son menos anti- 
guos que una frase de Isaías a propó- 
sito de Yhwh, cuando el profeta cri- 
ticaba a los consejeros reales: “Tam- 
bién él (el Señor) es sabio en atraer 
desdichas, y no retira su palabra” (Is 
31,2). Ya antes del destierro se afir- 
maba que el rey mesías sería revesti- 
do del espíritu de Yhwh, “espíritu de 
sabiduría y de inteligencia...” (Is 
11,2). Pero probablemente sólo des- 
pués de la destrucción de Jerusalén 
(586), durante y después del destierro 
(586-539), algunos textos raros afir- 
marán explícitamente la sabiduría de 
Dios: “El con su poder hizo la tierra, 
con su sabiduría el orbe estableció, 
con su inteligencia desplegó los cie- 
los” (Jer 10,12; 51,15; cf Prov 3,19); 
“¡Qué numerosas son, Señor, tus 
obras; todas las has hecho con sabi- 
duría” (Sal 104,24); y sobre todo: 
“Pero en él residen la sabiduría y el 
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poder; suyos son la inteligencia y el 
consejo” (Job 12,13). Esta corriente 
irá desarrollándose poco a poco, 
como veremos algo más adelante 
[/ VULIX]. 


4. EL PROBLEMA DE LA /RETRI- 
BUCIÓN. En definitiva, los sabios 
afrontarán en relación con Dios los 
grandes enigmas de la existencia hu- 
mana. Sin lugar a dudas, algunos 
proverbios antiguos presentan alu- 
siones a una vida religiosa y moral en 
relación con Yhwh: “El que obra con 
rectitud teme al Señor, el que sigue 
caminos torcidos le desprecia” (Prov 
14,2); “El que oprime al pobre ultraja 
a su Creador, pero le honra el que 
tiene piedad del indigente” (Prov 
14,31); “Muchos buscan el favor del 
príncipe, pero el derecho de cada uno 
viene del Señor” (Prov 29,26). La in- 
troducción al libro de los Proverbios 
(Prov 1-9), que se remonta probable- 
mente a la vuelta del destierro, se 
hace más religiosa, y encontramos 
allí puesto de manifiesto el principio 
bien conocido: “El principio de la 
sabiduría es el temor de Dios” (Prov 
9,10; cf Prov 1,7; Sal 111,10; Si 1,14). 
Pero esta introducción, como por lo 
demás los proverbios antiguos, no 
pone en duda la idea de que Dios 
favorece al hombre justo: “El Señor 
no deja al justo sufrir hambre, pero 
rechaza la codicia del malvado” 
(Prov 10,3), y: “La maldición del Se- 
ñor está en la casa del malvado, pero 
bendice la morada del justo” (Prov 
3,33). La evidencia de lo que ocurre 
en la tierra había de hacer que / Job 
y / Qo se alzaran contra esta doctrina 
clásica. Fue la gran crisis de la sabi- 
duría bíblica: no es cierto, dicen Job 
y Qo, que acá abajo la felicidad re- 
compense la virtud y que el vicio pro- 
duzca desventuras durante esta vida. 
Este problema de la retribución indi- 
vidual no encuentra solución ni si- 
quiera en Si, para el cual todo termi- 
na con la muerte. Sin embargo, escri- 
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be: “Al que teme al Señor le irá bien 
al fin, y en el día último será bende- 
cido” (Si 1,11). Mas no podemos de- 
ducir de este texto, conocido sólo en 
su versión griega, que Ben Sirá espe- 
rase una retribución después de la 
muerte. En los libros sapienciales de 
la Biblia esta solución aparece sólo 
en Sab: “Las almas de los justos es- 
tán en las manos de Dios y ningún 
tormento los alcanzará” (Sab 3,1; 

cf también 3,13.15; 5,15), su sufri 
miento durante esta vida es una prue- 
ba (Sab 3,5-6), su esterilidad acepta- 
da virtuosamente tendrá su fruto en 
el más allá (Sab 3,13-15). Sólo esta fe 
en una retribución después de la 
muerte devuelve la serenidad a la sa- 
biduría bíblica. 


5. UNA REFLEXIÓN SOBRE LA HIS- 
TORIA DE LA SALVACIÓN. Para llegar 
a esta doctrina, el autor de Sab inte- 
graen su reflexión la experiencia his- 
tórica de Israel. Ya la reflexión de 
Prov 1-9 se hacía eco de la enseñanza 
de Dt y Jer. Qohélet se identificaba 
con Salomón, juzgando su obra al 
fin de una vida fastuosa. Más explí- 
citamente, Si 16,24-17,14, y sobre 
todo Si 44-49, releían toda la historia 
de la salvación al modo de un sabio. 
Sab 7-9 proponía a los jóvenes el 
ejemplo de Salomón; Sab 10-19 re- 
leía los acontecimientos centrales de 
Israel comenzando por los héroes de 
Gén y deteniéndose ampliamente en 
los acontecimientos del éxodo. En 
todos los casos, el patrimonio espiri- 
tual de Israel era fuente de enseñanza 
para el sabio. Para Sab en particular, 
el éxodo atestiguaba cómo Dios pro- 
tege al justo contra los impíos sir- 
viéndose de las fuerzas del cosmos. 
Lo que Dios hizo en otro tiempo, 
volverá a hacerlo en el futuro. Rele- 
yendo de este modo la historia santa, 
los sabios inauguraban modestamen- 
te la que podríamos llamar ya una 
filosofía de la historia [/ Sabiduría 


(libro de la) II, 3]. 
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VIH. LA PERSONIFICACIÓN 
DE LA SABIDURÍA EN EL AT. 
Il. Los TEXTOS. Algunos textos 
sapienciales del AT destacan de 
modo especial porque no hablan sim- 
plemente de la sabiduría humana, y 
ni siquiera de la sabiduría de Dios 

en el sentido de que Dios sería un 
sabio—, sino porque dan a la sabidu- 
ría una configuración, una perso- 
nificación cuyo significado es contro- 
vertido. Estos textos tienen tal im- 
portancia teológica que reclaman 
nuestra atención. 


a) Job 28. Considerada por mu- 
chos exegetas una adición del siglo 1V 
O Il, esta página se inserta entre el 
diálogo de los tres amigos con Job 
(Job 4-27) y la apología final de este 
último (Job 29-31). Poema sapiencial 
de inspiración evidente, Job 28 plan- 
tea la cuestión radical: “Mas la sa- 
biduría, ¿de dónde viene?” (Job 
28,12.20). Los esfuerzos del hombre 
para excavar la tierra y la roca en 
busca de los metales no permiten des- 
cubrir el camino. Y tampoco la ri- 
queza puede servir de moneda de cam- 
bio para adquirirla. Es que la sabidu- 
ría “está oculta a los ojos de todos los 
vivientes” (Job 28,21). “Sólo Dios co- 
noce su camino” (Job 28,23) cuando 
organizó el universo; entonces la vio, 
la escrutó (Job 28,27). Un último ver- 
sículo, probablemente más tardío 
aún, añade: “... Y dijo al hombre: “Te- 
mer al Señor es la sabiduría”” (Job 
28,28). Asi pues, la actividad indus- 
trial o comercial no conduce de suyo 
a la sabiduría. De todo esto no ha- 
bían dicho nada las conversaciones 
entre Job y sus amigos; sin embargo, 
todos sus esfuerzos iban encamina- 
dos aexplicar el porqué de la diferen- 
cia de Job. Su búsqueda de sabiduría 
humana se asemejaba en cierto modo 
al esfuerzo industrial y comercial, 
pero sin éxito, ya que el misterio per- 
manecía intacto: el del sufrimiento 
del hombre y el de la justicia de Dios. 
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En su forma original, el poema inten- 
taba recordar lo mismo al lector que 
a los participantes en los diálogos 
precedentes que el hombre es incapaz 
de resolver por sí solo el problema 
planteado. La solución no está a su 
alcance; es de dominio exclusivo de 
Dios. Mas aquí es donde la sabiduría 
adquiere relieve, porque aparece dis- 
tinta de Dios y distinta del mundo, y 
Dios ha puesto orden en el mundo en 
función de ella. ¿Debemos entonces 
pensar que la sabiduría se entendió 
como una abstracción del orden cós- 
mico, como el plan concebido por 
Dios y puesto por obra por él en la 
organización del universo? Es muy 
posible. Más tarde, sin embargo, el 
último versículo orientó hacia una 
actitud complementaria por parte del 
hombre: a este último no le queda 
más que venerar a Dios, sin conocer 
otra sabiduría, sin comprender nada 
más allá de esto. El misterio de Dios 
y de la sabiduría permanecía intacto; 
pero el hombre se somete a través de 
una sabiduría más humilde. 


b) Prov 8-9. Prov 1-9 introduce, 
probablemente después del destierro, 
las colecciones de proverbios anti- 
guos. Por tres veces entra en escena 
la sabiduría. Como Prov 1,20-33, 
pero de modo positivo, Prov 8 hace 
hablar a la sabiduría a las puertas de 
la ciudad, allí donde la gente se reúne 
para los negocios o simplemente para 
encontrarse (Prov 8,1-3). Su discurso 
está orientado a justificar la escucha 
que pide de todos. En primer lugar, 
lo que tiene que decir les dará la clave 
del discernimiento y del “saber ha- 

er”, porque ella es portadora de la 
verdad y de la justicia; exalta, pues, 
las cualidades de su mensaje, pero sin 
explicitarlo (Prov 8,4-11). Por otra 
parte, la sabiduría es la que asegura 
la armonía de las relaciones huma- 
nas, concediendo a los responsables 
que gobiernen sabiamente (Prov 
8,12-21). También cuando Yhwh or- 
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ganizóel cosmos estaba ella a su lado 
como hija primogénita, engendrada 
antes que todas las demás obras 
(Prov 8,22-31). Por eso la sabiduría 
renueva la invitación a prestarle oído 
para poder conocer la bienaventu- 
ranza y la vida (Prov 8,32-36). Como 
la diosa egipcia Mw'at [/ supra, UL 
4], la sabiduría asegura el orden en la 
sociedad; sin ella tampoco habría or- 
den en el cosmos; ella es verdad y 
justicia. Pero, a diferencia de Mwat, 
la sabiduría no es diosa; viene de 
Yhwh, su felicidad es estar en presen- 
cia de él, encuentra sus delicias en 
estar con los hombres. Simboliza el 
orden social, el orden cósmico y el 
equilibrio personal de cada uno. Sin 
embargo, Prov 8 no hace más que 
explicar las razones fundamentales 
por las cuales la sabiduría pide que se 
la escuche. En realidad, Prov 8 forma 
parte de la introducción a Prov 10- 
31; allí, en esas colecciones de pro- 
verbios, se encuentra el contenido de 
su mensaje. Por eso Prov 8 da a en- 
tender que los proverbios reunidos 
en las colecciones provienen de ella y 
que acogerlos es acogerla a ella mis- 
ma; es el primer intento que hace la 
Biblia para explicar por qué Prov 10- 
31 son, como decíamos, inspirados. 

Prov 9,1-6 vuelve, con la imagen 
del banquete, sobre el mismo mensa- 
je. Después de construir su palacio, 
la sabiduría como un rey que inaugu- 
ra su reino, invita a todos, y en espe- 
cial alos necesitados, a participar en 
la fiesta preparada en su palacio de 
siete columnas. También este final de 
la introducción a las siete colecciones 
de proverbios antiguos quiere decir 
que es la misma sabiduría la que en 
cierto modo ha construido la colec- 
ción de Prov. Todos son invitados a 
tomar este alimento, esta sabiduría 
tradicional; a hacerla propia, para 
encontrar en ella la vida y la com- 
prensión de lo real. 


c) Si. Ya en la primera página 
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de su obra Ben Sirá, hacia el 200 
a.C., presenta a la sabiduría: “Toda 
la sabiduría viene del Señor y con él 
está eternamente” (Si 1,1). La sabi- 
duría humana viene de Dios, cuya 
existencia comparte la sabiduría. 
Esta sabiduría de Dios es su criatura 
(Si 1,4); él, “el único sabio” (Si 1,6- 
8; cf Rom 16,27), “la derramó sobre 
todas sus obras, sobre toda carne” 
(Si 1,7-8.9-10, que completa a Job 
28,27 a través de Joel 3,1). La sabi- 
duría no está al alcance de los esfuer- 
zos humanos (Si 1,5-6); es don de 
Dios, que “proveyó de ella a todos 
los que le aman” (Si 1,8-10). En 4,11- 
19, Ben Sirá subraya la función edu- 
cadora de la sabiduría; ésta, según el 
texto hebreo, pronuncia incluso un 
discurso: hará pasar al discípulo a 
través de la prueba; pero, así dice, 
“quien la escucha vivirá dentro de mi 
pabellón” (Si 4,15). Si 6,24-31 recoge 
el tema de la educación: el discípulo 
ha de someterse al yugo de la sabidu- 
ría; O, mejor, debe perseguirla como 
se persigue la caza: “Una vez agarra- 
da, no la dejes escapar. Porque al fin 
hallarás en ella tu descanso y se cam- 
biará para ti en alegría” (Si 6,27-28). 
Ben Sirá habla, pues, de relaciones 
de amor entre la sabiduría y el discí- 
pulo. Pero Si 15,1 da la clave de lec- 
tura que desarrollará Si 24: “El que 
abraza la tórah alcanza la sabiduría”. 
En realidad Si 24, que falta en el 
texto hebreo, propone un gran dis- 
curso de la sabiduría, pronunciado 
probablemente durante una asam- 
blea litúrgica. La sabiduría recuerda 
que, habiendo salido de la boca de 
Dios como palabra suya creadora y 
que reina sobre todo el universo, ha 
buscado dónde establecerse. El Se- 
ñor le ha dicho que se establezca en 
Jacob. A partir del templo de Sión, 
se ha ido desarrollando progresiva- 
mente, como un árbol de vida, hasta 
cubrir toda la tierra santa; ha echado 
ramas, ha dado flores y perfume y, 
finalmente, invita a todos los que la 
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escuchan a gustar sus frutos. Ben Sirá 
da inmediatamente la clave de este 
discurso: “Todo esto... es la ley” (Si 
24,23), es decir, la revelación, más 
que los códigos de leyes o el mismo 
Pentateuco. Esta revelación de Dios 
ha sido hecha a Israel, se ha desarro- 
llado dentro de él, y todo hijo de 
Israel ha de nutrirse de ella, según la 
invitación de Dt 8,3 de alimentarse 
de la / palabra de Dios. En este caso, 
más que en Prov 9,1-6, es todo el 
patrimonio religioso y espiritual que 
Israel ha recibido de Dios el que es 
visto como sabiduría venida de Dios 
(cf Dt 4,6; Esd 7,14.25). 


d) Bar 3,9-4,4. Una exhortación 
dirigida a la diáspora judía, poco pos- 
terior a Ben Sirá, recoge a la vez los 
temas de Job 28 y de Si 24: el camino 
de la sabiduría es desconocido para 
el hombre; sólo Dios puede revelar- 
lo. La exhortación (3,9-14; 4,2-4) en- 
cuadra una pregunta y su respuesta. 
La pregunta recoge la de Job 28: 
“¿Quién ha descubierto su lugar (de 
la sabiduría)?” (Bar 3,15). La respues- 
ta es al principio negativa (Bar 3,16- 
31): nilos poderosos ni los artistas, ni 
sus descendientes, ni los sabios del 
Oriente medio pagano, ni tampoco 
los gigantes antediluvianos conocie- 
ron el camino que conduce a la sabi- 
duría. Luego viene la respuesta po- 
sitiva: sólo Dios, Señor supremo del 
cosmos, la ha conocido y se la ha 
indicado también a Israel (Bar 3,31- 
38). El autor cierra su respuesta, 
como Si 24,23, dando la clave: la 
sabiduría es la tórah, revelada a ls- 
rael, 


e) Sab 6-9. Releyendo 1Re 3,4- 
15, el relato de la oración de Salomón 
en Gabaón, el autor, en los umbrales 
de la era cristiana, encuadra su refle- 
xión sobre la sabiduría (Sab 7,22- 
8,1) con una evocación de la figura 
de Salomón idealizada hasta el punto 
de poderse identificar con todo joven 
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lector en busca de la sabiduría: no se 
la puede obtener de Dios más que 
con la oración (Sab 7,7; 8,21; 9). Esto 
implica que se la prefiera a todos los 
bienes (Sab 7,8-10) y se la ame como 
un hombre ama a su mujer (Sab 8,2- 
18), y ella colmará al sabio de todos 
los bienes de los cuales es madre (Sab 
7,11-12.21; 8,5-6). El autor aclara tres 
aspectos de la sabiduría: su naturale- 
za es de tal pureza que penetra todas 
las cosas hasta lo más hondo con 
vistas al bien (Sab 7,22-24); su ori- 
gen está en Dios, del que es exalta- 
ción, efluvio, irradiación, espejo e 
imagen, lo cual indica hasta qué pun- 
to la sabiduría depende de Dios, del 
cual es inseparable (Sab 7,25-26); su 
actividad es tanto de orden cósmico 
como de orden moral y espiritual: 
ella gobierna el universo de manera 
benévola, animándolo con su presen- 
cia, y forma a los santos (Sab 7,27- 
8,1). Un mensaje así va más allá de 
los textos precedentes, completando 
su sentido. La sabiduría no cs ya 
inaccesible, puesto que la oración per- 
mite obtenerla; no es ya sólo la tórah, 
la revelación histórica, sino que es 
vista como una presencia interior en 
el corazón del que la acoge; no es una 
simple imagen del orden del mundo, 
puesto que el autor, refiriéndose a 
una doctrina de los estoicos, ve en 
ella la presencia misma de Dios en el 
mundo. 


2. INTERPRETACIÓN. En estos tex- 
tos, sobre todo Prov 8-9; Si 24; Sab 
7-8, la sabiduría aparece personifica- 
da. ¿Cómo entender esta personifica- 
ción? El problema fundamental es el 
de la relación de Dios con el mundo 
y con los hombres. ¿Puede la fe de 
Israel concebir seres intermediarios? 
Hablando del Lógos, lo pensaba Fi- 
lón. ¿Podemos también nosotros ha- 
cer de la sabiduría un intermediario 
o incluso una persona? Actualmente 
son cada vez más raros los autores 
que propenden a esta solución. Tam- 
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poco convence la solución que hace 
de la sabiduría una hipóstasis, por- 
que de un modo u otro una hipóstasis 
exige respecto a Dios una autonomía 
que nuestros textos no conceden a la 
sabiduría. Otros han preferido hablar 
de personificación poética de un atri- 
buto o de una virtud de Dios. Pero 
nuestros textos dicen más, porque la 
sabiduría es engendrada por Dios 
(Prov 8,22), es criatura suya (S1 24,8- 
9); se distingue de él, pero no puede 
existir sin él ni separada de él (Sab 
7,25-26). El problema de fondo es 
saber cómo expresar trascendencia e 
inmanencia divina. La sabiduría ex- 
presa, sobre todo en Sab 7-9, esta 
inmanencia o presencia de Dios en el 
mundo y en las almas de los justos, 
y, en este último caso, no estamos 
lejos del concepto cristiano de gracia. 
Pero esta presencia divina le da tam- 
bién al mundo su coherencia (Sab 
1,7), su sentido, su significado. Á esta 
idea podemos reducir el concepto de 
orden del mundo, utilizado a propó- 
sito de Prov 8,22-31, a menos de ver 
ahí el proyecto creador y también 
salvador de Dios, proyecto conside- 
rado anterior a su realización. Dios 
se hace presente en la historia, y par- 
ticularmente en la historia de Israel; 
y esta presencia la llamamos nosotros 
revelación, según el designio original 
de Dios. Así hay que entender, en el 
sentido más pleno, el término tórah 
usado por Si 24,23 y Bar 4,1. 


IX. JESÚS Y LA SABIDURÍA 
EN EL NT. 1. EN LOS EVANGELIOS 
SINÓPTICOS. Hemos visto [/ supra, 
IV, 2b], que, en su enseñanza, Jesús 
se expresaba a menudo como los sa- 
bios. Pero algunos textos del NT, 
comenzando por los evangelios si- 
nópticos, van más allá, atribuyendo 
a Jesús lo que el AT atribuye a la 
sabiduría. Leemos en Mt 11,28-30: 
“Venid a mi todos los que estáis can- 
sados y oprimidos, y yo os aliviaré. 
Cargad con mi yugo y aprended de 
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mí, que soy afable y humilde de co- 
razón, y encontraréis descanso para 
vuestras almas. Porque mi yugo es 
llevadero y mi carga ligera”. Jesús 
habla como el sabio de Si 51,23-26: 
“Acercaos a mí los que carecéjs de 
instrucción y frecuentad mi escuela... 
Inclinad vuestro cuello a su yugo (de 
la sabiduría)”; pero en Si 6,24-25,28 
la misma imagen del yugo se aplica 
más explicitamente a la enseñanza de 
la misma sabiduría: “Mete tus pies en 
sus cadenas y tu cuello en su argolla. 
Arrima tu hombro y llévala, no te 
molesten sus ataduras... Al fin halla- 
rás en ella tu descanso y se cambiará 
para ti en alegría”. En Mt 12,42 (y Le 
11,31) leemos: “La reina del sur se 
levantará en el día del juicio con esta 
generación y la condenará, porque 
ella vino de los confines de la tierra 
para escuchar la sabiduría de Salo- 
món, y hay aquí algo que es más que 
Salomón”. Ahora bien, Salomón ex- 
presaba una sabiduría recibida de 
Dios; luego podemos pensar que en 
Jesús se expresa una sabiduría más 
grande, la sabiduría misma de Dios. 
Previendo la persecución de los su- 
yos, dice Jesús: “Yo os envío profe- 
tas, sabios y escribas...”, mientras que 
Lc 11,49 escribe: “Dijo también la 
sabiduría de Dios: Les enviaré...” 
Para Mt, Jesús tiene autoridad sobre 
los sabios, mientras que en Lc la sa- 
biduría de Dios parece ser Jesús mis- 
mo, el cual, en conclusión, hace suyas 
las palabras de la sabiduría de Dios: 
“Sí, os lo repito...” (Lc 11,51). En Mt 
11,19 leemos finalmente: “La sabidu- 
ría ha sido justificada con sus obras”; 
ahora bien, estas obras de la sabidu- 
ría son probablemente las “obras de 
Cristo” (Mt 11,2). Estos textos, que 
dependen probablemente de la mis- 
ma fuente común a Mt y Lc (la fuente 
Q), son muy discutidos. No afirman 
de modo explícito que Jesús sea la 
sabiduría; solamente lo sugieren. 


2. ENSAN PABLO. Hay que to- 
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maren consideración sobre todo dos 
textos, que nuevamente asimilan a 
Jesús con la sabiduría del AT. 


a) Cor 1-3. Ante las divisiones 
de una comunidad ávida de bellos 
discursos, Pablo proclama a Cristo 
crucificado, escándalo para unos y 
locura para otros, pero poder de Dios 
y sabiduría de Dios (1Cor 1,23-24), 
pues Dios ha escogido lo que es locu- 
ra en el mundo para confundir a los 
sabios (1Cor 1,27). La sabiduría de 
Dios es ir al contrario de las preten- 
siones humanas; al salvarnos por me- 
dio de un mesías crucificado, Dios ha 
puesto de manifiesto la profundidad 
desu sabiduría. Pablo, pues, no iden- 
tifica a Jesús con la sabiduría, pero 
ve en el misterio de la cruz la mani- 
festación de la sabiduría de Dios; 

ara los discípulos de Jesús, el cruci- 
'icado se convierte en auténtica sabi- 
duría de Dios; la cruz forma parte 
integrante de la sabiduría salvífica de 
Dios (1Cor 1,30; 2,7). 


b) Col 1,15-20. La primera parte 
de este himno (1,15-18a) recurre para 
hablar de Jesucristo —el Hijo predi- 
lecto del Padre, que nos salva (Col 
1,13)— a algunas expresiones que en 
cl AT se atribuyen a la sabiduría: “El 
es la imagen del Dios invisible” 
(cf Sab 7,26; Heb 1,3); “primogénito” 
(cf Prov 8,22); “en él han sido creados 
todos los seres” (cf Prov 3,19; 8,30-31 
[TM]; Sal 104,24; Jer 10,12; Sab 7,21; 
$8,4-5; 9,2); “él existe antes que todos” 
(cf Prov 8,22-25; Si 1,4; 24,9; Sab 
9,9); “todos tienen en él consistencia” 


(cf Sab 1,7). 


3. ENSAN JUAN. Jn 1 propone 
una doctrina similar: “El estaba en el 
principio con Dios. Todo fue hecho 
vor él y sin él nada se hizo de cuanto 
wa sido hecho. En él estaba la vida” 
(Jn 1,2-4). También los textos del AT 
(cf! Prov 8,22ss; Si 24,3.9; Sab 9,1-2) 
hablaban de la preexistencia de la 
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sabiduría; pero, nuevamente, no se 
da explicita identificación entre Jesús 
y la sabiduría. Lo mismo el discurso 
sobre el pan de vida (Jn 6,26-58) se 
puede comprender correctamente 
sólo a la luz de los textos que com- 
paran el discurso de la sabiduria con 
un banquete preparado (Prov 9,1-6; 
Si 24,19-21); esto vale sobre todo 
para Jn 6,35-50: el mensaje de Jesús 
viene de lo alto y alimenta como la 
sabiduría, como la palabra de Dios 
(Dt 8,3; Sab 16,26), y ello vale lo 
mismo para Jn 4,13-14 (cf Si 24,21); 
7,37-38. 


4. INTERPRETACIÓN. ¿Por qué 
esta discreción en el NT, que no iden- 
tifica nunca de modo explícito a Je- 
sús con la sabiduría, a pesar de atri- 
buirle mucho de lo que los textos del 
AT atribuían a la misma? La razón es 
probablemente ésta: Jesús supera in- 
finitamente a la sabiduría como po- 
dían conocerla los sabios del AT; la 
revelación del NT está al mismo tiem- 
po en continuidad y en ruptura con 
la del AT; si el NT hubiese identifi- 
cado simplemente a Jesús con la sa- 
biduría, hubiera podido encubrir la 
ruptura. 

Sólo en una época sucesiva al NT 
será Jesús proclamado explícitamen- 
te sabiduría de Dios. Este título cris- 
tológico ha permanecido a lo largo 
de todo el curso de la historia cristia- 
na. Citamos algunos de los testimo- 
nios más significativos: en el siglo HI 
Orígenes, en su tratado Sobre los 
principios (1, 2: PG 11,130-145), des- 
arrolla su discurso sobre Cristo fun- 
dándose principalmente en Sab 7,25- 
26. El beato Enrique Susón (1295- 
1366) compuso hacia el 1335 su Libro 
de la Sabiduría eterna, en el cual me- 
dita principalmente sobre la cruz de 
Cristo. Hacia el 1700, Luis María 
Grignion de Montfort escribió un bre- 
ve tratado sobre La sabiduría eterna, 
en el cual, basándose en casi todos 
los textos escriturísticos que hemos 
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recordado, “explica simplemente lo 
que es la Sabiduría, antes de su en- 
carnación, durante la encarnación y 
después de la encarnación, y los me- 
dios para obtenerla y conservarla” 
(n. 7). La liturgia romana, ya desde 
la alta Edad Media, relee Prov 8,22ss 
y Si 24,3-12 para las fiestas de la 
virgen María; pero es para ver en la 
madre de Dios, inseparable de su 
hijo, no la sabiduría, sino el lugar en 
el cual se estableció la Sabiduría en 
el momento de su encarnación. 

Por otra parte, continuando el mo- 
vimiento ya iniciado explícitamente 
por Si 24,23 y Bar 4,1, el judaísmo 
reconoce en la tórah la sabiduría de 
Dios. El cristiano, por su parte, pro- 
clama en la fe que Dios se ha revelado 
plenamente en Jesús, presencia de 
Dios entre los hombres, y por eso 
Jesús es llamado sabiduría de Dios 
[/ Jesucristo UL, 1d]. 
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Sumario: 1. Una obra multiforme y “ecumé- 
nica”. Y. Un hábil trenzado entre estructura y 
mensaje: 1. “Su esperanza está llena de inmor- 
talidad” (cc. 1-5); 2. “La sabiduría, irradiación 
de la luz eterna” (cc. 6-9); 3, El gran “midrá3” 
sobre el éxodo (cc. 10-19): a) El septenario de 
los dípticos antitéticos, b) El septenario de las 
idolatrías, 


I UNA OBRA MULTIFOR- 
ME Y “ECUMENICA”. Pequeña 
Joya de la literatura judía alejandrina, 
compuesto entre el siglo 11 y el1a.C., 
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quizá el último escrito deuterocanó- 
nico del AT, el libro de la Sabiduría 
ft - Sab), colocado como de costum- 
bre bajo el patronazgo ficticio de Sa- 
lomón —sabio perfecto y perfecto 
estadista—, es difícil de catalogar den- 
tro de un esquema literario único y 
de una única definición. Con capítu- 
los de fina poesía se mezclan páginas 
de prosa rimada en un estilo antoló- 
gico colmado de alusiones, de moti- 
vos inéditos y conocidos, de amane- 
ramientos y de erudición preciosista, 
yue no alteran, sin embargo, la linea- 
lidad sustancial de la obra. El autor 
permanece en el anonimato a pesar 
de los esfuerzos de quien ha querido 
ver en él la mano del traductor griego 
de Si [/ Sirácida II]; su lengua es un 
griego bien poseído, aunque no exen- 
to de infiltraciones hebraizantes. Un 
libro profundamente fiel a la genuina 
tradición de la espiritualidad bíblica, 
pero también auténticamente “pro- 
gresista” en su apertura, en su aliento 
ccuménico, en su optimismo sobre el 
«destino del hombre, en sus felicísimas 
intuiciones para el futuro de la reve- 
lación bíblica. En cierto sentido, este 
libro es el saludo de la antigua alianza 
ula nueva inaugurada por Cristo. 
Un libro multiforme también a ni- 
vel de género literario, aunque per- 
maneciendo firme su cualidad sa- 
piencial general [/ Sabiduría IV, 1]. 
Sin embargo, es también un tratado 
teológico embrional sólidamente es- 
tructurado, aunque joven aún, no 
triunfal y lujuriante como el sistema 
del posterior filósofo judío alejandri- 
no Filón. Los temas más originales 
de este tratado, como lo ha puesto de 
manifiesto C. Larcher, son los an- 
tropológicos. Sab es también un pro- 
téctico, es decir, un folleto exhorta- 
torio dirigido a los judíos víctimas de 
las primeras persecuciones y margi- 
naciones en el ámbito helenístico-ro- 
mano (2,10-20; 3,1-9); luego será sig- 
nificativa la Legatio ad Gaium, de 
Filón, libelo apologético infausta- 
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mente destinado al emperador Cali- 
gula. Nuestro autor quiere mostrar, 
por un lado, la apertura de espíritu 
del judío de la diáspora, y, por otro, 
quiere exhortar a sus correligionarios 
ala fidelidad, a la confianza optimis- 
ta en que el Señor “lo ha regulado 
todo con número, con peso y con 
medida” (11,20: cf 12,15-18). El libro 
aparece entonces también como un 
escrito catequético deseoso de enri- 
quecer la propuesta cultural hebrea 
con elementos tomados del mundo 
en el que vive la diáspora, pero atento 
también a corregir las desviaciones 
de aquellos judíos que, fascinados 
por la propuesta griega, en la práctica 
habían apostatado del judaísmo. 

Por consiguiente, Sab es también 
una obra kerigmático-misionera. La 
ósmosis con algunos elementos del 
helenismo y el intento de diálogo 
“ecuménico” son visibles en el esfuer- 
zo por filtrar la antropología hebrea 
a la luz de la terminología y de la 
mentalidad griega; en el conocimien- 
to crítico del materialismo heracliteo- 
epicúreo (2,2-3); en la aplicación de 
algunos datos de la filosofía estoica 
(7,22.24; 14,3; 17,2); en una reticencia 
casi platónica respecto a la materia 
(9,15); en la consistencia atribuida a 
la psyche (“alma” en sentido griego o 
nefes hebrea, es decir, ¿el “ser vital” 
en su globalidad?), capaz de hacer 
sospechar la idea de preexistencia 
(8,19-20), en proponer una reedición 
de la crítica “evemerista” (explica- 
ción racionalista de la religión idolá- 
trica: 14,15-21); en las no raras cone- 
xiones con el platonismo popular, y 
en particular con el Timeo (6,19; 
11,17; 12,1; 13,1ss), conocido quizá a 
través de algún florilegio platónico; 
en la celebración del metabolismo de 
los elementos según los cánones de 
algunas cosmologías helenísticas 
(19,6ss); en calibrar el concepto de 
resurrección, nunca explicitado, a fin 
de evitar reacciones de rechazo por 
parte griega (cf He 17). 
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1. UN HÁBIL TRENZADO 
ENTRE ESTRUCTURA Y MEN- 
SAJE. Es interesante notar que el 
volumen gira en torno a tres compo- 
nentes que definen globalmente la es- 
tructura, aunque en su interior está 
refinadamente construido hasta en 
los detalles, según lo han demostra- 
do muchos estudios como los de 
M. Gilbert, J.M. Reese, A.G. Wright 
y C. Larcher. No podemos entrar en 
estos detalles; en orden a nuestra ex- 
posición, nos contentamos con seguir 
las tres grandes áreas estructurales 
de los capítulos 1-5; 6-9; 10-19, que 
contienen en su interior también los 
tres principales nudos ideológicos de 
la obra. 


1. “SU ESPERANZA ESTÁ LLENA 
DE INMORTALIDAD” (cc. 11-55), Con 
la primera sección de la obra (pero 
con indicaciones diseminadas tam- 
bién en otras partes), llega a una clara 
formulación la doctrina de la inmor- 
talidad (athanasia/aphtharsia), sur- 
gida a través de un lento proceso de 
formación en la fe secular de Israel 
(“asunción” de Henoc y de Elías; Sal 
16; 49; 73; Dan 12; 2Mac 7; por me- 
dio de una cierta simbología) y ayu- 
dada por la atmósfera platónica res- 
pirada por el autor, sobre el fondo de 
las creencias populares del Delta. 
Pero se trata de una inmortalidad 
“dichosa”; no es fruto de deducción 
metafísica de la espiritualidad del 
alma sobre la base de las especulacio- 
nes platónicas codificadas sobre todo 
en el Fedón (que también el autor 
parece conocer), sino puro don divi- 
no. Pues implica una plena comu- 
nión con Dios, eflorescencia de aque- 
lla intimidad de que goza el fiel ya 
durante la existencia terrena a través 
de su justicia (1,15). Este don es de- 
finitivamente ofrecido con una so- 
lemne episkopé, una “visita-juicio” 
de Dios dentro de la historia (1,9; 
3,7; 4,20). En cambio, los impíos son 
abandonados en el abismo (el 3e'ol 
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bíblico), que no es ya la mansión in- 
diferenciada de los difuntos, como 
en la visión hebrea clásica, sino que 
se puede identificar cada vez más con 
el infierno (4,18ss). 

Este destino inmortal positivo o 
negativo es presentado sobre todo en 
los capítulos 3-4 (el c. 5 es una gran- 
diosa escena de juicio, o mejor, de 
“autojuicio” de las almas) con una 
secuencia de dípticos antitéticos, en 
los cuales a una escena que represen- 
ta el destino glorioso y feliz del justo 
(3,1-9; 3,13-15; 4,1-2; 4,7-16) se opo- 
ne una escena oscura con el destino 
del impío (3,10-12; 3,16-19; 4,3-6; 
4,17-20). Es significativo que el justo 
sea ejemplificado con casos sorpren- 
dentes y “progresistas” respecto al 
fondo tradicional bíblico (Dt 23,2; 
Gén 25,21; Is 47,9): la mujer estéril y 
el eunuco, aunque eran considerados 
como una “rama seca” del antiguo 
Israel, si son justos y fieles recibirán 
un puesto cualificado en el templo 
celestial futuro (3,13-15); el justo 
muerto prematuramente, considera- 
do un maldito en la teoría de la retri- 
bución, es exaltado, en cambio, por 
Sab como un amado de Dios (4,7- 
16). Siempre en la línea de la finura 
y de la originalidad del escritor hay 
que considerar también el fresco del 
juicio del capítulo 5. La acusación de 
los impíos no es extrínseca y judicial, 
sino psicológica; brota de su misma 
autoconciencia, de su amarga auto- 
crítica (5,3-13). 

El remordimiento de conciencia 
permanece en el más allá como ins- 
trumento desgarrador de castigo y se 
transforma en un veredicto de auto- 
condena. En la otra vida, encaminar- 
se hacia el castigo o el premio es es- 
pontáneo; nace de una especie de afi- 
nidad electiva. Se descubre así el 
esfuerzo de hermenéutica que el 
autor lleva a cabo sobre los datos 
realistas, “objetivos” y simbólicos del 
juicio, según el esquema tradicional 
bíblico. 
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2. “LA SABIDURÍA, IRRADIACIÓN 
11! LA LUZ ETERNA” (cc. 6-9). Como 
us sabido, el concepto de sabiduría 
constituye el resultado de una cuida- 
dosa reflexión llevada a cabo por la 
literatura sapiencial para intentar ex- 
presar de modo teológicamente nue- 
vo la relación Dios-criatura [/ Sabi- 
duria VIT]. Aunque permaneciendo 
vu contacto con los análisis tradicio- 
nales hechos sobre este teologúmeno 
or parte de Prov 1; 8; Job 28; Sir 24; 
dar 3,9-4,4, etc., la sabiduría celebra- 
da en este libro no puede identificarse 
con la tórah ni reducirse a una fun- 
ción cosmológica de Dios, ni preten- 
de resolver directamente el constan- 
te dilema trascendencia-inmanencia. 
Sin aceptar la noción hipostática pla- 
tónica (peligrosa para el monoteísmo 
licbreo), sin embargo la sabiduría ad- 
quiere una función más consistente 
le mediación entre Dios y el ámbito 
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cosmo-soteriológico. En esto Sub es 
ayudada por la filosofía estoica y pla- 
tónica; en este sentido son ejemplares 
los 21 atributos que definen en 7,22ss 
ala sabiduría; muchos de ellos tienen 
una génesis ligada a la filosofía grie- 
ga, aunque la trama ideológica de 
base es bíblica. En efecto, prevalecen 
las imágenes ligadas a la luz (Jn 1 y 
lJn 1,5: la sabiduría es emanación 
nítida de la gloria divina, sin deslum- 
bramiento; es irradiación de luzinex- 
tinguible; espejo terso, más brillante 
que el sol, superior a los astros; más 
huminosa que cualquier luz, triunfa- 
dora de las tinieblas del caos. 

La reflexión sobre la sabiduría que 
nos ofrece este libro pone en práctica 
las bases de la teología neotestamen- 
taria sobre el Verbo. Pablo y Juan se 
inspirarán justamente en estas pági- 
nas, como puede atestiguarse a través 
de estas concordancias: 


Sub 7,26: la sabiduría es imagen de la excelencia divina. 
Col 1,15: Cristo es imagen del Dios invisible. 


Sab 7,26: la sabiduria es reflejo de la luz eterna. 
Hleb 1,3: el Hijo es reflejo de la gloria del Padre. 


Sab 8,3; 9,4: intimidad de la sabiduría con Dios. 
Jn 1,1.8: intimidad del Verbo con el Padre. 


Sab 7,21; 8,6; 9,1.9: fanción creadora de la sabiduría. 


Jn 1,3.10: función creadora del Verbo. 


Sab 8,4; 9,9; 10,11.17: omnisciencia de la sabiduria. 


Jn 5,20: omnisciencia del Verbo. 
Sab 7,23; 11,24.26: amor de Dios a los 


hombres. 


Jn 3,16-17: amor de Dios a los hombres. 


Sab 7,28: amor de Dios al que ama la sabiduría. 
In 14,23; 16,27: amor del Padre al que ama al Hijo. 


Esta segunda sección de la obra se 
cierra con una espléndida oración, 
puesta en labios de Salomón, para 
vbtener la sabiduría (c. 9). La invo- 
cación está construida por esquema 
vcancéntrico sobre el versículo 10; 
pero, a su vez, las tres estrofas que la 
componen están distribuidas concén- 


tricamente sobre los versículos 4. 
10.17. 


3. ELGRAN “MIDRÁS” SOBRE EL 
ÉXODO (cc. 10-19). Estos capitulos 
finales de Sab ofrecen una reelabora- 
ción midrásica, es decir, homilética y 
alegórica (praxis hermenéutica bibli- 
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ca bien conocida en el judaísmo), del 
texto del éxodo, con particular aten- 
ción a los capitulos 11-19 del Ex. 
Estamos en presencia de una relectu- 
ra teológica y moral del gran artículo 
de fe de la liberación de la esclavitud 
egipcia. Ya el Segundo Isaías había 
iniciado este proceso interpretativo, 
aplicando el esquema del éxodo al 
retorno del destierro de Babilonia 
[/ Isaías MI, 3]. En el NT, Juan apli- 
cará a Cristo muchas categorías del 
éxodo, continuando libremente el ca- 
mino abierto por Sab. Mas el capítu- 
lo 10 vuelve sobre los precedentes del 
éxodo, presentando a través de siete 
figuras patriarcales la historia bíblica 
arcaica: Adán, Noé, Abrahán, Lot, 
Jacob, José, Moisés. Ellos encarnan 
otros tantos ejemplares de justos guia- 
dos por la sabiduría. En efecto, cada 
pequeña escena se abre con el solem- 
ne pronombre personal femenino 


17,1-18,4: tinieblas y luz. 


AAN A A 


verdeante para los justos. 


No faltan dentro de este contra- 
punto páginas deliciosas, observacio- 
nes felices y digresiones como la muy 
innovadora sobre la tolerancia divi- 
na, sobre la moderación misericor- 
diosa del Creador, que ama a todas 
sus criaturas (“amante de la vida”, 
11,15). Otras páginas han recibido 
una interpretación nueva y libre den- 
tro de la tradición cristiana: así ha 
ocurrido para la serpiente de bronce 
del desierto (16,7), que el autor pre- 
senta ya como “símbolo de salva- 
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que indica a la sabiduría y tiene como 
palabra clave el adjetivo sustantivado 
“justo”. Tenemos, pues, una relectura 
“típica” y ética de la historia de la 
salvación. 


a) El septenario de los dípticos 
antitéticos. En un continuo contra- 
punto de escenas antitéticas (he- 
breos-egipcios =justos-impios), la 
historia del éxodo se traslada en esta 
meditación sapiencial del plano con- 
tingente al metahistórico del destino 
escatológico de la humanidad. En la 
práctica, se asiste al encuentro cons- 
tante entre bien y mal, cuyo desenlace 
final es el triunfo de la justicia. He 
aquí las siete antítesis: están regidas 
por elementos simbólicos cósmicos, 
prolongándose al final en un himno 
coral de los salvados, libre reelabora- 
ción escatológica del cántico de Moi- 
sés de Ex 15 (19,5-21): 


11,5-14: aguas del Nilo y agua de la roca. 
16, 1-4: codornices para los justos y ranas para los impíos. 
16,5-14: serpiente de bronce y langostas y moscas. 


16,15-29: lluvias y tempestades para los impíos, maná para los justos. 


18,5-25: el exterminador de los primogénitos egipcios se detiene ante Israel. 


19,1-9: el mar Rojo que cubre a los pecadores y se transforma en llanura 


ción”, y que se convertirá para Jn 
3,14-17 en Cristo alzado en la cruz, 
signo de la salvación definitiva; así se 
ha hecho a propósito del maná, al 
que Sab llama “pan de los ángeles” y 
presenta ya como símbolo de la pa- 
labra de Dios (16,20-21; cf Sal 78,25), 
y que la tradición cristiana aplicará a 
la eucaristía; la vigorosa personifica- 
ción de la palabra de Dios como gue- 
rrero inexorable que blande como 
espada aguda el irrevocable decreto 
divino (18,14-16) se ha transformado, 
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en la celebración litúrgica cristiana, 
en la entrada del Verbo en el mundo 
por el nacimiento. 


b) El septenario de las idolatrías. 
La secuencia de las siete antítesis del 
éxodo se rompe en los capitulos 13- 
I5 con un breve tratado polémico an- 
tiidolátrico, que recoge in crescendo 
siete formas de degeneración de la 
religión: 


LL 13,11-9 idolatría astral. 

2. 13,10-19 idolatría materialista. 
3. 14,1-11 — idolatría por la nave- 
gación. 

4. 14,15-16 idolatría fúnebre. 

S. 14,17-21 idolatría imperial. 

6. 15,7-13 idolatría económica. 
7. 15,14-19 ¡idolatría animal. 


El septenario se puede articular al- 
rededor de tres formas fundamenta- 
les de aberración religiosa: la divini- 
zación de las fuerzas naturales (13,1- 
9), esplendor del cosmos y la fascina- 
ción “divina” que de él se desprende; 
el culto de los ídolos antropomórfi- 
cos (13,10-15,13); la zoolatría, la for- 
ma más grave a los ojos del autor por 
estar testimoniada por la praxis del 
mundo egipcio en el que vive. El es- 
quema es sustancialmente el de la 
apologética judeo-helenística, que tie- 
ne su máximo representante en Fi- 
lón. Sin embargo, la polémica de Sab 
presenta una diferencia respecto aesa 
apologética y a la grecorromana de 
cuño filosófico: lo que para los pen- 
sadores “laicos” no es más que un 
error ideológico vulgar y grosero, 
para Sab es un crimen religioso. En 
este sentido, nuestro texto conecta 
con la sátira teológica de ls 44 y Jer 
10. Hay que notar que en 13,6-9 se 
formula por primera vez la posibili- 
dad del conocimiento natural de 
Dios a través de las realidades crea- 
das, posibilidad afirmada también 
por Rom 1,19-32 y formalizada por 
el concilio Vaticano l. 


Sabiduría (Libro de la) 


Por lo tanto, un libro de gran co- 
hesión y riqueza, situado en los um- 
brales de la era cristiana (Larcher 
piensa en la época misma de Augus- 
to, la del nacimiento de Cristo, aun- 
que es difícil precisar al respecto); un 
libro de gran confianza y mucho op- 
timismo, como lo atestiguan sus úl- 
timas líneas ligadas a una metáfora 
musical (19,18) y a esta antífona lau- 
dativa: “De mil formas, Señor, en- . 
grandeciste a tu pueblo y lo glorifi- 
caste, y no dejaste de asistirlo en todo 
tiempo y lugar” (19,22). Y ahora este 
“tu pueblo” no es sólo el Israel de la 
antigua alianza, sino todos los justos 
que aman la verdad y la justicia. 
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b) Organismo sacerdotal, c) Reyes y sacerdotes; 
6. Sacerdocio ministerial. 


IL. ENELAT. La institución del 
sacerdocio ocupa un puesto conside- 
rable en los libros del AT. El hecho 
no es sorprendente, puesto que el 
sacerdote es el encargado de las rela- 
ciones con Dios. Siendo Israel el pue- 
blo de Dios, las relaciones con Dios 
revisten en Israel una importancia 
particular. 


I. ORÍGENES. El sacerdocio no 
aparece enseguida en la Biblia. Para 
dar culto a Dios, / Abrahán no se 
dirigía a un sacerdote. El mismo ejer- 
cía para su familia las funciones cul- 
tuales: construía altares (Gén 12,7s; 
13,18; 22,9) y ofrecía sacrificios 
(22,13); de manera semejante Isaac 
(26,25) y Jacob (28,18; 31,54). Los 
primeros sacerdotes mencionados en 
la Biblia son extranjeros: Melquise- 
dec, rey de una ciudad cananea y 
sacerdote (14,18); los sacerdotes egip- 
cios (41,45; 47,22), un sacerdote ma- 
dianita(Ex 2,16). Para Israel se habla 
de sacerdotes solamente cuando se 
ha convertido en pueblo. Pues el sa- 
cerdocio es un caso de especializa- 
ción social. Los sacerdotes ejercen el 
culto de Dios en nombre del pueblo. 


a) Levitas. En Israel las funcio- 
nes cultuales fueron confiadas a los 
levitas [/ Levítico]. Los textos más 
antiguos relativos a Leví no hacen 
referencia al sacerdocio (Gén 34,25- 
31; 49,5ss); pero la bendición pro- 
nunciada por Moisés sobre la tribu 
de Leví atribuye a esta tribu las di- 
versas funciones sacerdotales (Dt 
33,8-11). La tradición referida en Jue 
17 demuestra que se reconocía a los 
levitas una competencia especial para 
el culto (Jue 17,7-13). 

Su privilegio recibe en el Pentateu- 
co varias explicaciones. Una tradi- 
ción antigua refiere que el sacerdocio 
fue conferido a los levitas en recom- 
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pensa de su intervención intrépida 
contra los israelitas idólatras (Ex 
32,25-29). Los levitas habían venga- 
do con la espada los derechos de 
Yhwh, lesionados por el pecado, me- 
reciendo con ello la investidura sa- 
cerdotal. Un episodio análogo se 
cuenta de Pincas (Fineés), nieto de 
Aarón. Su celo contra un israelita 
pecador le valió la promesa de un 
sacerdocio perenne (Núm 25,6-13). 
En esta perícopa se sitúa el sacerdo- 
cio en la perspectiva de una adhesión 
resuelta a Dios, cuya consecuencia es 
una lucha intransigente contra el pe- 
cado y los pecadores. La misma pers- 
pectiva se encuentra en tiempos de la 
persecución de los seléucidas contra 
la religión de Israel (siglo 11 a.C.). 
Poseído de un celo semejante al de 
Pincas, el sacerdote Matatias dio 
muerte a un israelita que ofrecía un 
sacrificio a los ídolos, dando así co- 
mienzo a la insurrección contra la 
opresión pagana (1 Mac 2,15-27). 
Otra corriente de tradición explica 
la posición de los levitas con una sus- 
titución. Los levitas pasaron a ocu- 
par el puesto de los primogénitos de 
Israel. Normalmente el primogénito 
de cada familia hubiera debido con- 
sagrarse al culto de Dios. Un levita lo 
sustituye. Se trata de una disposición 
divina: “Ya ves que he elegido a los 
levitas de entre todos los israelitas en 
sustitución de todos los primogéni- 
tos..., ya que mío es todo primogéni- 
to” (Núm 3,12; cf 3,41; 8,16). El de- 
recho de Dios sobre todos los primo- 
génitos puede estar relacionado con 
la ofrenda de las primicias. Pero el 
Pentateuco lo relaciona con la última 
plaga de Egipto: mientras que los pri- 
mogénitos egipcios fueron extermi- 
nados, los de Israel fueron preser- 
vados (Éx 12); así Dios había “san- 
tificado para sí”, o sea se había 
reservado, a los primogénitos de Is- 
rael (Núm 3,13; 8,17). Luego los le- 
vitas habían sido elegidos para susti- 
tuir a los primogénitos. El aspecto 
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que destaca esta corriente de tradi- 
ción es la necesidad de una represen- 
tación del pueblo para ejercer lus fun- 
ciones cultuales. No es posible que 
todo el pueblo se dedique continua- 
mente al culto de Dios. Por eso se 
eligen algunos hombres según las in- 
dicaciones divinas. 


b) Sacerdotes. La organización 
del sacerdocio israelítico pasó por di- 
versas etapas difíciles de definir, ya 
que las informaciones contenidas en 
la Biblia ofrecen lagunas. La situa- 
ción descrita en el Pentateuco refleja 
a menudo la de épocas posteriores al 
éxodo. La institución del sacerdocio 
se refiere con muchos detalles entre 
las leyes que organizan el culto divino 
(Éx 28,1-29,35; Lev 8,1-10,20). Los 
textos insisten en la relación privile- 
giada de los sacerdotes con Dios. Sin 
embargo, el contexto deja ver que el 
sacerdocio tiene también una función 
social (Ex 29,43-45), 

Según el Pentateuco, el sacerdocio 
propiamente dicho fue confiado a 
“Aarón y a sus hijos” (Éx 28,1; Lev 
8,1). Aarón, hermano de Moisés, era 
de la tribu de Leví. Los otros levitas 
fueron dados a Aarón para ayudarle 
en las tareas secundarias (Núm 3,5- 
10). Las genealogías de los libros de 
las Crónicas relacionan con la des- 
cendencia de Aarón a los sumos sacer- 
dotes del templo de Jerusalén (1Crón 
5,27-41; 24,1ss). Así se afirmaba el 
principio del sacerdocio hereditario, 
que aseguraba la continuidad de la 
institución. A diferencia de los pro- 
fetas, cuya vocación no dependía de 
su origen familiar, sino de una inicia- 
tiva imprevisible de Dios, los sacer- 
dotes y los levitas eran tales en virtud 
de su pertenencia a una familia sacer- 
dotal o levítica. 


c) Nombre. En hebreo, sacerdote 
se dice kohen. El sentido primitivo 
de este nombre no se conoce. Algu- 
nos lo relacionan con el acádico 
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kánu, inclinarse. El sacerdote sería el 
hombre que se inclina en adoración 
ante la divinidad. Otros, en cambio, 
piensan en el hebreo kún, estar dere- 
cho, y definen al sacerdote como un 
hombre que “está delante de Dios” 
(Dt 10,8). Otros todavía relacionan 
el término con una raíz atestiguada 
en siriaco, que expresa el concepto 
de prosperidad; el sacerdote es el 
hombre que, por medio de la bendi- 
ción, procura la prosperidad. En 
griego, kohen ha sido traducido por 
hiereús, término emparentado con 
hierós, sagrado: el sacerdote es el 
hombre de lo sagrado. 


2. FUNCIONES SACERDOTALES. 
Los textos bíblicos atribuyen a los 
sacerdotes una gran diversidad de 
funciones, sin preocuparse de expli- 
car sus relaciones con algún concepto 
central. 


a) Oráculos. La primera atribu- 
ción del sacerdocio en el antiquísimo 
texto de la bendición de Leví es la de 
hacer oráculos por medio de objetos 
sagrados llamados tummím y 'urim. 
Moisés impetra a Dios: “Da a Leví 
tus 'urím y tus tummím al hombre 
santo” (Dt 33,8). Con estos objetos el 
sacerdote procedía a un sorteo, que 
definía la respuesta divina a algún 
problema de la vida. El texto más 
claro al respecto es el de lISam 14,41, 
en el cual el rey Saúl, deseando cono- 
cer la causa de una dificultad, le dice 
a Dios: “Si el pecado está en mí o en 
mi hijo Jonatán, Señor, Dios de 1s- 
rael, salga 'urím, y si este pecado está 
en tu pueblo Israel, salga tummim”. 
En la historia de David se refieren 
otras consultas semejantes. Persegui- 
do por Saúl o atacado por los ama- 
lecitas, David recurre al sacerdote 
Abiatar para consultar a Yhwh sobre 
la táctica que ha de adoptar (1Sam 
23,9; 30,7). La función oracular del 
sacerdote no es un rasgo particular 
de la religión de Israel; prácticas por 
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el estilo eran corrientes en el mundo 
antiguo. En ellas podemos reconocer 
un esbozo de actitud espiritual, a sa- 
ber: la búsqueda de la voluntad de 
Dios, y una convicción religiosa fun- 
damental: sin la relación con Dios, el 
hombre no puede encontrar su cami- 
no en la existencia. 


b) Enseñanza. La bendición de 
Leví contiene una afirmación poste- 
rior, en plural en lugar del singular, 
que expresa una visión menos primi- 
tiva de la función sacerdotal; no la de 
sortear, sino la de enseñar: “Han guar- 
dado tu palabra, han observado tu 
alianza. Enseñaron tus preceptos a 
Jacob y tu ley a Israel” (Dt 33,9-10). 
Los sacerdotes enseñan los preceptos 
de Dios primero ocasionalmente (Ag 
2,11s; Zac 7,3), y luego transmiten el 
conjunto de las instrucciones divinas. 
En Dt 31,9, Moisés confía la ley “a 
los sacerdotes, hijos de Leví”, con el 
encargo de leerla en el año del per- 
dón, delante de todo Israel. El profe- 
ta Malaquías observa que “los labios 
del sacerdote deben guardar la cien- 
cia, y de su boca se viene a buscar la 
enseñanza” (Mal 2,7). Pero Mala- 
quías critica en este punto alos sacer- 
dotes de su tiempo, pues esta función 
sacerdotal cayó en desuso. Los sacer- 
dotes fueron progresivamente susti- 
tuidos por los escribas o doctores de 
la ley. 

A la función de la enseñanza va 
ligada una cierta competencia jurídi- 
ca atribuida al sacerdote: “Suya es 
también la decisión en caso de litigios 
y lesiones” (Dt 21,5). Los textos de 
Qumrán mantienen aún esta atribu- 
ción (CD 13,2-7). Los sacerdotes de- 
bían intervenir en caso de delito gra- 
ve cuando faltaban indicios para des- 
cubrir al autor” (Dt 21,1-9; Núm 
5,11-13). 


c) Culto sacrificial. Después de 
la enseñanza, la bendición de Leví 
menciona la función de ofrecer los 
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sacrificios: “Hacen subir el incienso 
inte tu rostro y ponen los holocaus- 
tos sobre tu altar”(Dt 33,10). El libro 
del Levítico da instrucciones detalla- 
das sobre el modo de ofrecer los di- 
versos sacrificios, atribuyendo siem- 
pre al sacerdote la función principal 
(Lev 1-7). Sin embargo, los relatos 
bíblicos demuestran que en los pri- 
meros tiempos la oferta de los sacri- 
licios no era tarea reservada sólo a 
los sacerdotes (Gén 22,13; 31,54); el 
padre de Sansón ofrece un holocaus- 
to (Jue 13,19); los reyes David y Sa- 
lomón ofrecen sacrificios en circuns- 
tancias particularmente solemnes, 
como el traslado del arca (2Sam 6,17) 
o la dedicación del templo (1Re 
8,62ss). Pero progresivamente la fun- 
ción de ofrecer quedó reservada a los 
sacerdotes. Un pasaje de Crónicas 
refiere que el rey Ozías fue castigado 
por Dios por haber tenido la temeri- 
dad de entrar en el santuario del Se- 
ñor para quemar incienso en el altar 
(2Crón 26,16-21). Una profundiza- 
ción del sentido de la santidad divina 
había hecho comprender que sola- 
mente una persona especialmente 
consagrada podía presentar a Dios 
una ofrenda de modo grato [7 Leví- 
tico II, 1.5]. 

Una evolución análoga llevó a in- 
sistir más en el aspecto expiatorio del 
culto sacrificial. Antes del exilio, los 
sacrificios principales eran los holo- 
caustos y los sacrificios de comunión. 
Mas cuando la gran catástrofe nacio- 
nal le dio al pueblo un sentido más 
vivo de su culpabilidad delante de 
Dios, los sacrificios de expiación ad- 
quirieron más importancia. 


d) Pureza ritual. La participa- 
ción en el culto requería la pureza 
ritual, definida en la ley. Los sacer- 
dotes debían evitar todo contacto 
que les volviese impuros. Se estable- 
cian normas especiales para su ma- 
trimonio. Los defectos físicos y las 
enfermedades eran impedimentos 
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para la celebración del culto (Lev 21). 
Para el sumo sacerdote, las reglas 
eran aún más estrictas; no le estaba 
permitido guardar luto ni siquiera 
por su padre o su madre (Ley 21,11). 
Por otra parte, los sacerdotes tenían 
la responsabilidad de asegurar el per- 
fecto desarrollo del culto, y por tanto 
de controlar la pureza ritual de los 
participantes. La presencia de una 
persona impura en la asamblea litúr- 
gica hubiera comprometido el buen 
éxito del culto (Lev 15,13). La impu- 
reza más tremenda era la “lepra”. Por 
eso al sacerdote le incumbia verificar 
si una persona estaba afectada por 
semejante mal y declararla pura o 
impura. El Levítico da instrucciones 
muy detalladas al respecto (Lev 13- 
14). Para otros casos de impureza 
ritual, el sacerdote debía preparar el 
agua lustral según los ritos previstos 
en Núm 19 [7 Levítico ll, 2.3]. 


e) Bendición. Otra función de los 
sacerdotes, más positiva, era la de 
bendecir en nombre de Yhwh. Otras 
personas compartían con el sacerdo- 
te el derecho de transmitir la bendi- 
ción divina. El padre de familia podía 
bendecir a sus hijos (Gén 27,4; 48,15; 
49,28) y el rey a su pueblo (2Sam 
6,18; 1Re 8,14). La bendición sacer- 
dotal ponía el nombre de Yhwh sobre 
los hijos de Israel. El libro de los 
Números indicaba la fórmula ritual 
(Núm 6,22-27). Poner el nombre quie- 
re decir establecer una relación con 
la persona. Los israelitas compren- 
dían que una buena relación con 
Dios era condición indispensable 
para la buena marcha de la vida in- 
dividual y comunitaria. La bendición 
aseguraba la fecundidad, la felicidad 
y la paz. 


f) Custodia del santuario. La ben- 
dición de Leví no hace referencia a la 
relación entre sacerdote y santuario. 
Pero otros textos demuestran la im- 
portancia de esta relación. El sacer- 
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dote era el hombre del santuario. Te- 
nía el privilegio de poder entrar en el 
lugar santo y debía custodiar con el 
mayor cuidado el santuario y todos 
los objetos sagrados. “Todo extraño 
que se acercaba era castigado con la 
muerte” (Núm 3,38). 

Cuando se fundaba un santuario, 
enseguida venía un hombre consa- 
grado a custodiarlo (Jue 17,5-13; 
[Sam 7,1; 1Re 12,315). En los prime- 
ros tiempos eran numerosos los san- 
tuarios. Abrahán construía altares en 
diversos lugares: en Siquén (Gén 
12,7), en Betel (12,8), en Hebrón 
(13,18) y en el territorio de Moria 
(22,9). Otras tradiciones hablan del 
santuario de Silo (1Sam 1,3) y del de 
Gabaón (1Re 3,4). Después de la con- 
quista de Jerusalén, David hizo llevar 
el arca de Dios a su nueva capital 
(2Sam 6) para darle un prestigio re- 
ligioso. Más tarde, con ocasión de 
una epidemia, adquirió un terreno 
para construir en él un nuevo lugar 
santo, donde Salomón edificó el tem- 
plo de / Jerusalén (1Re 6; 2Crón 3,1). 
Progresivamente se manifestó la ten- 
dencia a atribuir a este nuevo santua- 
rio no solamente un puesto central 
en el culto, sino un puesto exclusivo. 
Ezequías, y poco después Josías, re- 
formaron el culto en esta perspectiva 
(2Re 18,4; 23,4-20). Josías suprimió 
todos los santuarios de provincia 
(Re 23,8), a fin de que el templo de 
la capital fuese el único santuario de 
Yhwh. Se reorganizó el sacerdocio 
de modo correspondiente (23,9). 
Después del destierro fue confirmada 
esta reforma. Todo el culto sacer- 
dotal se efectuaba en el templo de 
Jerusalén, donde las diversas clases 
de sacerdotes y levitas se sucedían de 
acuerdo con turnos regulares (Lc 1,8; 
1Crón 24,7-8; 2Crón 31,2). En esta 
evolución progresiva hacia la uni- 
cidad del santuario se puede reco- 
nocer el influjo poderoso de un sen- 
tido mayor de la santidad del Dios 
único. 
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3. FESTRUCTURA DEL CULTO SA- 
CERDOTAL. De hecho, toda la organi- 
zación del culto sacerdotal antiguo se 
fundaba en el concepto de santidad. 
El punto de partida era el reconoci- 
miento de la tremenda santidad de 
Dios: “Sed santos, porque yo, el Se- 
ñor, vuestro Dios, soy santo” (Lev 
19,2). Siendo Dios santo, para entrar 
en relación con él hay que ser santo, 
es decir, pasar del nivel profano de la 
existencia ordinaria al nivel sagrado 
de la realidad divina. 


a) Separaciones rituales. Para al- 
canzar este fin, el culto antiguo pro- 
ponía un sistema de elevación por 
medio de separaciones rituales. 
Como el pueblo entero no poseía, a 
pesar de su elección, la santidad re- 
querida para acercarse a Dios (Éx 
19,12; 33,3), una tribu, la de Leví, 
había sido separada de las demás 
para el servicio litúrgico; en esta tri- 
bu, una familia, la de Aarón, había 
sido apartada para ejercer los ritos 
sacrificiales; un miembro de esta fa- 
milia era elegido para ser el sumo 
sacerdote, al cual estaba reservado el 
acto más solemne del culto, el en- 
cuentro con Dios. 

Este encuentro no se podía verifi- 
car en un lugar cualquiera, sino sólo 
en un lugar sagrado, es decir, separa- 
do del espacio profano en el que se 
desarrollaban las actividades ordina- 
rias y prohibido al público. 


b) Sacrificio ritual. Para entrar 
en el lugar sagrado, el sacerdote de- 
bía realizar los ritos sagrados, accio- 
nes que se distinguen de las activida- 
des profanas y siguen normas espe- 
ciales prescritas para el culto. Entre 
los ritos, el más significativo era el 
sacrificio, que consistía en hacer pa- 
sar una víctima del mundo profano 
al mundo divino; en efecto, sacrificar 
significa hacer sagrado. El sacrificio 
era necesario, porque el sacerdote no 
estaba en condiciones de pasar él mis- 
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nio enteramente al mundo divino. A 
pesar de todas las ceremonias de su 
consagración, seguía siendo un hom- 
bre terreno. Por eso el ritual le pres- 
cribía elegir otro ser viviente, un ani- 
mil, sin defecto alguno, y por tanto 
que podía ser grato a Dios, y ofrecer- 
lo sobre el altar. Inmolada y consu- 
mida por el fuego, esta víctima subía 
simbólicamente al cielo, o bien su 
sangre era esparcida en dirección al 
trono de Dios. Este rito constituía el 
punto culminante de las separacio- 
nes. La víctima era completamente 
sustraída a la existencia terrena para 
ser devorada por el fuego del cielo, 
que la llevaba junto a Dios [/ Levíti- 
co IL, 1]. 

Así pues, el culto antiguo presen- 
taba un esquema de consagración 
cada vez más completa, por medio de 
sucesivas separaciones rituales. Des- 
pués de este movimiento ascendente 
de separaciones, se esperaba un mo- 
vimiento descendente de gracias di- 
vinas. Si el sacrificio tenía resultado 
positivo, la víctima era aceptada por 
Dios; el sacerdote que la había ofre- 
cido era admitido ante Dios y podía 
obtener para el pueblo los favores de 
Dios. 


c) Esquema de conjunto. Es po- 
sible, pues, establecer un cierto orden 
en las diversas funciones sacerdota- 
les, según un esquema ternario: fase 
ascendente, central y descendente. La 
fase ascendente comprende todo el 
sistema de las separaciones rituales, 
de las diversas reglas de pureza (ali- 
mentos puros e impuros, lepra, con- 
tactos, etc.) hasta las ofrendas sacri- 
ficiales, pasando por los ritos de pu- 
rificación y de consagración. La fase 
central, elemento decisivo, consiste 
en el encuentro del sacerdote con 
Dios; gracias al sacrificio agradable, 
el sacerdote es admitido en la morada 
de Dios. La fase descendente se sigue 
de la buena relación establecida entre 
el sacerdote y Dios. El sacerdote ob- 
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tiene el perdón divino y el fin de los 
castigos provocados por los pecados; 
puede comunicar al pueblo las ins- 
trucciones divinas, que manifiestan 
el camino seguro a seguir para triun- 
far en la vida; puede bendecir al pue- 
blo con el nombre de Dios para pro- 
curarle fecundidad, paz y lelicidad. 


d) Mediación. Con este esquema 
ternario se manifiesta bien la función 
mediadora del sacerdote. El lleva a 
Dios las ofrendas y las oraciones del 
pueblo, y luego lleva al pueblo las 
respuestas y las gracias de Dios, ase- 
gurando asi las buenas relaciones en- 
tre el pueblo y Dios. Pero el AT no 
reflexiona mucho sobre la mediación 
sacerdotal, sino que le gusta insistir 
más bien en la gloria del sacerdocio. 
El Sirácida describe con entusiasmo 
la gloria de Aarón (Si 45,6-22) y la 
del sumo sacerdote de su tiempo, Si- 
món, hijo de Onías, “majestuoso al 
salir de entre los velos del santuario” 
(Si 50,5). En los sacerdotes se refle- 
jaba la gloria del mismo Dios. 


4, EVOLUCIÓN HISTÓRICA. En el 
curso de los siglos se observa, respec- 
to al sacerdocio, una doble evolu- 
ción, que aumentaba su importancia 
en la vida del pueblo de Dios. 


a) Sentido de la santidad. Varias 
experiencias religiosas, personales y 
colectivas, aumentaron en Israel el 
respeto a la santidad de Dios. La 
obra de los profetas fue decisiva al 
respecto, lo mismo que la de los re- 
formadores religiosos del templo de 
Josías. De ello se siguió una nueva 
organización del culto y del sacerdo- 
cio, que ponía de relieve un mono- 
teísmo intransigente. En lugar de la 
multiplicidad de los santuarios anti- 
guos, fue considerado legítimo un 
solo santuario; todos los demás fue- 
ron equiparados a templos paganos, 
y por tanto destruidos. Se unificó y 
jerarquizó el sacerdocio. 
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En el culto sacrificial adquirió un 
Puesto más significativo el aspecto de 
expiación, que responde mayormen- 
te ala preocupación de santidad. En- 
tre todos los sacrificios, los más im- 
portantes fueron los del gran “día de 
la expiación”, Yóm Kippur (Lev 16). 
Constituían la cima de todo el culto, 
porque el Yóm Kippur era la única 
ocasión anual en la que se podía pe- 
netrar en la parte más santa del tem- 
plo. Este ingreso estaba reservado 
sólo al sumo sacerdote y condiciona- 
do por el sacrificio más solemne, que 
era de expiación. Bajo todos los as- 
pectos (lugar sagrado, tiempo sagra- 
do, persona sagrada, acto sagrado), 
la liturgia de Yóm Kippur manifesta- 
Er más grande exigencia de santi- 

ad. 


b) Sacerdocio y poder. Paralela- 
mente a esta evolución hacia un ex- 
clusivismo cada vez más marcado, 
tuvo lugar un incremento de poder. 
Después de la vuelta del destierro, el 
sumo sacerdote asumió una posición 
de autoridad no solamente religiosa, 
sino también política. Lo atestigua el 
Sirácida cuando alaba al sumo sacer- 
dote Simón por haber asegurado la 
defensa de Jerusalén construyendo 
“las fortificaciones de la ciudad para 
caso de asedio”(Si 50,4). Enel siglo 11 
a.C., la revuelta contra los seléucidas 
fue dirigida por una familia sacerdo- 
tal, los asmoneos, los cuales, después 
de la victoria, conservaron el poder 
político. El título griego de archie- 
reús, sumo sacerdote, fue adoptado 
entonces, expresando en aquellas cir- 
cunstancias el cúmulo de los poderes 
(1 Mac 10,20s; 13,415). En consecuen- 
cia, la dignidad de sumo sacerdote se 
convirtió en objeto de ambiciones y 
de rivalidades extremas. Ciertos pre- 
tendientes echaron mano de todos 
los medios, comprendido el homici- 
dio (2Mac 4,32ss), para elevarse a 
esta posición. También bajo los pro- 
curadores romanos se presentaba el 
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sumo sacerdote como la autoridad 
suprema de la nación; presidía el sa- 
nedrín, el cual era reconocido por los 
romanos como poder local. Los li- 
bros narrativos del NT atestiguan fiel- 
mente esta situación. 


c) Espera escatológica. Amarga- 
mente decepcionados por la evolu- 
ción del sacerdocio, ciertos ambien- 
tes del / judaismo ponían sus espe- 
ranzas en la espera de un sacerdocio 
renovado. El profeta Malaquías, que 
vituperaba los defectos de los sacer- 
dotes (Mal 2,1-9), había también 
anunciado una purificación de los hi- 
jos de Leví (3,3). Otros textos profé- 
ticos podían alimentar la misma es- 
peranza. Tenemos claro testimonio 
de ello en los manuscritos de Qumrán 
y en los Testamentos de los doce pa- 
triarcas. En Qumrán la espera esca- 
tológica comprendía un elemento 
sacerdotal. Los miembros de la secta 
no esperaban solamente al mesías da- 
vídico, al que llamaban “mesías de 
Israel”, sino también un mesías sacer- 
dote, al que denominaban “mesías de 
Aarón” (1QS 9,10-11). En la Regla 
de la Comunidad no se concede la 
precedencia al mesías de Israel, sino 
al sacerdote (2,18-21). En el docu- 
mento de Damasco (12,23s; 19,10s), 
un único personaje acumula ambas 
dignidades. Perspectivas similares se 
trazan en los Testamentos de los doce 
patriarcas; el Testamento de Rubén 
(6,7-12), por ejemplo, prescribe que 
se obedezca a Leví “hasta la consu- 
mación de los tiempos del mesías 
sumo sacerdote, del cual ha hablado 
el Señor”; el Testamento de Leví 
(18,1) anuncia que Dios, en los últi- 
mos tiempos, castigará a los sacer- 
dotes indignos, y luego “suscitará un 
nuevo sacerdote, al cual se le revela- 
rán todas las palabras del Señor”. 
Como el cumplimiento último debía 
ser cumplimiento de todos los aspec- 
tos del proyecto de Dios, no podía 
faltar el aspecto sacerdotal, pues su 
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unportancia era de primer rango en 
la Sagrada Escritura y en la vida del 
pueblo elegido. 


1. EN EL NT. Respecto al sa- 
verdocio, el NT contiene dos series 
de textos netamente diversos: por 
una parte, textos que hablan de la 
institución sacerdotal antigua; por 
otra parte, textos que afirman el 
cumplimiento cristiano del sacer- 
docio. 


l. OPOSICIÓN SACERDOTAL. Los 
escritos narrativos del NT (evange- 
lios y Hechos) no dan jamás a Jesús 
ningún título sacerdotal. Cuando ha- 
blan de sacerdotes y de sumos sacer- 
dotes, es siempre en relación al sacer- 
docio judío (excepto en una períco- 
pa, donde se trata de un sacerdote 
pagano: He 14,13). La situación des- 
crita difiere mucho según las dos ca- 
tegorías sacerdotales: simples sacer- 
dotes o bien autoridades sacerdota- 
les. En el caso de simples sacerdotes, 
no se observa ninguna tensión; los 
evangelios reconocen sus atribucio- 
nes; Lucas nos muestra al sacerdote 
Zacarías en el ejercicio de sus funcio- 
nes (Lc 1,85); los sinópticos refieren 
que Jesús mandó a un leproso curado 
que se presentara al sacerdote e hicie- 
ra la ofrenda prescrita (Mc 1,44). En 
los Hechos, Lucas cuenta que “inclu- 
so muchos sacerdotes abrazaban la 
fe” (He 6,7). 

Muy diversa se presenta la situa- 
ción en el caso de los principales sacer- 
dotes y del sumo sacerdote. Se los 
menciona en la primera predicción 
de la pasión, en la cual Jesús declara 
que debía “padecer mucho por parte 
de los ancianos del pueblo, de los 
sumos sacerdotes y de los maestros 
de la ley” (Mt 16,21): y luego, de 
nuevo, en la tercera predicción: “El 
Hijo del hombre será entregado a los 
sumos sacerdotes y a los maestros de 
la ley; lo condenarán a muerte” (Mt 
20,18). Su nombre vuelve siempre en 
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un contexto similar, es decir, el de la 
oposición exasperada a la persona de 
Jesús. Para traicionar a Jesús, Judas 
“fue alos sumos sacerdotes”, los cua- 
les “le ofrecieron treinta monedas de 
plata” (Mt 26,15). En el proceso de 
Jesús ante el sanedrín, el sumo sacer- 
dote tiene el papel decisivo (Mt 
26,62-66). Tradiciones semejantes se 
refieren en el cuarto evangelio (Jn 
11,49s; 18,35; 19,6). En los Hechos, 
la hostilidad de los supremos sacer- 
dotes recae sobre la comunidad de 
los discípulos de Jesús, y especial- 
mente sobre los apóstoles (He 4,6; 
5,175; 9,1s; etc.). 

En todos estos episodios, los sacer- 
dotes supremos y el sumo sacerdote 
no son presentados en acto de culto, 
sino ejerciendo el poder. Juntamente 
con los ancianos y los escribas, for- 
man el sanedrín, asamblea que cons- 
tituía la autoridad más alta del pue- 
blo judío en los tiempos helenísticos 
y romanos. Sin embargo, los elemen- 
tos contenidos en el relato del proce- 
so de Jesús presentan una situación 
mixta, es decir, político-religiosa. Je- 
sús es acusado de subversión religio- 
sa que afecta al santuario (Mc 14,58), 
y por tanto amenaza implícitamente 
al sacerdocio. Luego, la cuestión cen- 
tral se refiere a la mesianidad, con- 
cepto político-religioso. La acusa- 
ción final, de blasfemia, insiste úni- 
camente en el aspecto religioso (Me 
14,635). 


2. POSICIÓN DE JESÚS. A pri- 
mera vista, la relación entre Jesús y 
el sacerdocio antiguo había sido ne- 
gativa a causa de esta oposición de 
las autoridades sacerdotales a su per- 
sona y a su obra. 

No era fácil percibir alguna rela- 
ción positiva, porque ni la persona 
de Jesús, nisu ministerio, ni su muer- 
te respondían al concepto antiguo de 
sacerdocio. Como el sacerdocio esta- 
ba reservado a la tribu de Leví y se 
transmitía por vía hereditaria, Jesús, 
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que pertenecía a la tribu de Judá, no 
era sacerdote según la ley mosaica. 
Nunca durante su vida pretendió ser 
kohen ni ejercer función sacerdotal 
alguna. 

Su ministerio no fue de índole sa- 
cerdotal, sino más bien profética. Co- 
menzó a predicar como lo habían 
hecho los profetas. A veces se expre- 
saba, como ellos, con acciones sim- 
bólicas. También sus milagros recor- 
daban el tiempo de los profetas Elías 
y Eliseo (multiplicación de los panes, 
Mt 14,13-21, comparable a 2Re 4,42- 
44; resurrección del hijo de una viu- 
da, Le 7,11-17, como 1Re 17,17-24; 
2Re 4,18-37). Jesús fue reconocido 
como maestro (Mt 22,16; Jn 3,2) y 
profeta, y hasta “gran profeta” (Le 
7,16.39; Mt 21,11.46; Jn 4,19; 6,14). 
Después de la resurrección, Pedro 
proclamó que Jesús era el profeta 
semejante a Moisés, prometido por 
Dios en Dt 18,18 (He 3,22). 

Jesús continuó la tradición profé- 
tica de crítica al formalismo religioso, 
en la cual quedaban involucrados los 
sacerdotes. Hacía poco caso de la 
pureza ritual (Mt 9,10-13; 15,1-20), 
rehusaba dar un valor absoluto a las 
prescripciones que se referían al sá- 
bado (Mt 12,1-13; Jn 5,16-18; etc.) y 
no aceptaba el concepto antiguo de 
la santificación por medio de separa- 
ciones rituales. Haciendo suyo el di- 
cho de Oseas: “Misericordia quiero, 
que no sacrificios” (Os 6,6; Mt 9,13; 
12,7), Jesús observaba, según afirma 
Mateo, que entre dos modos de servir 
a Dios, uno con ritos y separaciones 
y el otro con entrega al prójimo, Dios 
mismo había expresado su preferen- 
cia por el segundo. A las inmolacio- 
nes rituales, Dios prefería la miseri- 
cordia. 

Desde el punto de vista de la reli- 
gión antigua, la muerte de Jesús 
aumentó todavía más la distancia en- 
tre él y el sacerdocio, pues esta muerte 
no tuvo relación alguna con el culto 
ritual. Jesús no murió en un ambiente 
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sagrado, sino fuera de la ciudad san- 
ta; su muerte fue una pena legal, la 
ejecución de una condena infamante. 
No fue un acto de santificación ritual, 
sino, al contrario, un acto de execra- 
ción, que hacía de él una maldición 
(Gál 3,13; Dt 21,225). 

No es, pues, de extrañar que la 
predicación cristiana primitiva no 
hablara de sacerdocio a propósito de 
Jesús. En su persona, en su ministe- 
rio, en su muerte, los cristianos no 
encontraban relación alguna inme- 
diata con la institución sacerdotal an- 


tigua. 


3. MISTERIO DE CRISTO Y CULTO. 
Jesús fue reconocido como el mesías 
davídico (He 2,36), lo cual era más 
fácil, porque Jesús pertenecía a la 
tribu de Judá y a la descendencia de 
7 David. Mas el mesianismo davídico 
no carecía de conexiones con la ins- 
titución cultual. El oráculo de Natán, 
base de este mesianismo, anunciaba 
en efecto que el hijo de David cons- 
truiría la casa de Dios (2Sam 7,13). 
Los cuatro evangelios reproducen 
esta predicción de una forma nueva. 
El tema de la destrucción y de la 
reconstrucción del santuario ocupa 
un puesto significativo en los relatos 
sinópticos de la pasión. Con ello una 
misión que se refiere al culto quedó 
propuesta como parte integrante del 
misterio de Cristo (Jn 2,13-22; Me 
14,58; 15,29.38). 

Por otra parte, los relatos de la 
última cena contienen un episodio de 
inmenso alcance para la relación con 
Dios. Tomando el cáliz, Jesús dijo: 
“Esta es mi sangre de la alianza” (Mt 
26,28). Tal gesto con tales palabras 
no estaba ciertamente previsto en el 
ritual antiguo; constituía una inno- 
vación sorprendente. Pero la unión 
de “sangre” y de “alianza” recordaba 
el sacrificio de / alianza referido en 
Ex 24,6-8, y en consecuencia, daba 
una determinación sacrificial al acto 
de Jesús, y por tanto a su muerte, que 
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este gesto anticipaba. La reflexión 
cristiana descubrió estos aspectos. Pa- 
blo da testimonio de ello al expresar 
la incompatibilidad entre los cultos 
sacrificiales, el de la / eucaristía y el 
de los ídolos (1Cor 10,14-22). Una 
renovación radical del culto hay que 
reconocerla en los acontecimientos 
de la institución eucarística, de la pa- 
sión y de la / resurrección de Cristo. 

También la fecha de la muerte de 
Cristo sugería su carácter sacrificial, 
pues la ponía en relación con la in- 
molación del cordero pascual (Mt 
28,2; Jn 18,28; 19,4). En 1Cor 5,7 
Pablo proclama: “Cristo, nuestro cor- 
dero pascual, ya ha sido inmolado”. 
En Rom 3,25 emplea otras palabras 
tomadas del culto sacrificial: “A Je- 
sucristo, Dios lo expuso públicamen- 
tc como propiciatorio, por medio de 
la fe, en su sangre”. Finalmente, en 
Ef 5,2, tenemos una fórmula paulina 
existencial: “Cristo nos amó y se en- 
tregó por nosotros” (ver Gál 2,20), es 
completada con términos del voca- 
bulario sacrificial: “como ofrenda y 
sacrificio de olor agradable a Dios”. 
Por su parte, Pedro aplica a Cristo 
una expresión corriente del ritual an- 
tiguo: “cordero sin mancha” (1Pe 
[,19; Lev 14,10; 23,18; etc.). Todos 
estos textos demuestran una com- 
prensión sacrificial de la pasión y re- 
surrección de Cristo. 


4. SACERDOCIO DE CRISTO. De- 
cir que Cristo ha sido víctima inmo- 
lada por nuestros pecados no resuel- 
ve aún la cuestión de su relación con 
el sacerdocio. Pues en el sacerdocio 
antiguo, víctima y sacerdote eran ne- 
cesariamente distintos. El autor de la 
carta a los / Hebreos afronta el pro- 
blema en toda su amplitud, demos- 
trando que Cristo no fue solamen- 
te víctima sacrificial, sino también 
sacerdote, e incluso sumo sacerdote, 
y que él conserva esta posición para 
siempre. Para llegar a esta conclu- 
sión, el autor, por una parte, tuvo 
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que superar el concepto entonces tra- 
dicional del sacerdocio, no cerrándo- 
se en las formas rituales externas, 
sino percibiendo su intención pro- 
funda; y tuvo además, por otra parte, 
que reexaminar los datos fundamen- 
tales de la cristología hasta descubrir 
su relación con la intención profunda 
de la institución sacerdotal. 

Sabedor de las dificultades del pro- 
blema, observa el autor: “Es sabido 
que nuestro Señor nació de la tribu 
de Judá, la cual no es mencionada 
por Moisés al tratar de los sacerdo- 
tes” (Heb 7,14); “por tanto, si estu- 
viese sobre la tierra no sería sacerdote 
en modo alguno, porque ya hay en- 
cargados de ofrecer los dones según 
la ley” (8,4). No es posible atribuir a 
Cristo el sacerdocio ritual antiguo. 
No obstante, es preciso reconocer 
que Cristo es sacerdote, porque ha 
llevado a cabo una obra de media- 
ción entre los hombres y Dios y ocu- 
pa ahora una posición de mediador. 
En el misterio de la pasión y de la 
glorificación de Cristo es fácil discer- 
nir las tres fases de la mediación sa- 
cerdotal: ascendente, central y des- 
cendente. 


a) Experiencia cristiana. En las 
diversas etapas de su demostración, 
el autor comienza regularmente por 
la fase central, la que se refiere a la 
admisión del sacerdote en la morada 
de Dios. Es decir, los fieles son invi- 
tados a contemplar a Cristo sentado 
a la diestra de Dios (1,4-14), glorifi- 
cado y proclamado “digno de fe” 
(3,1-6), “siempre vivo para interceder 
en su favor” (7,25). El punto de par- 
tida de la exposición es, pues, la ex- 
periencia actual de la comunidad 
cristiana, la cual sabe que debe su 
existencia a Cristo glorificado, el cual 
la pone en relación íntima con Dios. 
Pues Cristo es al mismo tiempo Hijo 
de Dios entronizado junto al Padre 
(1,5-14) y hermano de los hombres, 
de los cuales se ha mostrado plena- 
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mente solidario hasta la muerte (2,5- 
16). Unido íntimamente a Dios, uni- 
do íntimamente a nosotros, es el me- 
diador perfecto, por lo que hay que 
reconocerlo como “sumo sacerdote 
misericordioso y fiel ante Dios” 
(2,17). Los cristianos no se encuen- 
tran en una situación inferior a la de 
los judíos; tienen un sumo sacerdote 
(3,1s; 4,14). 


b) Argumento de la Escritura. A 
este primer argumento, sacado de la 
experiencia religiosa de los cristia- 
nos, añade el autor una prueba escri- 
turística, sacada de un salmo mesiá- 
nico (Sal 110). El primer versículo de 
este salmo contiene el oráculo que 
expresa la glorificación de Cristo a la 
derecha de Dios. La aplicación de 
este oráculo a Jesús está garantizada 
por los evangelios (Mt 22,41-46; 
26,63-66) y es corriente en el NT (Mc 
16,9; He 2,34; Ef 1,20; etc.). El autor 
se ha referido a él desde la primera 
frase de su discurso (Heb 1,3), y vuel- 
ve sobre ello reiteradas veces (1,13; 
8,1; 10,12; 12,2). Pues bien, el cuarto 
versículo del mismo salmo contiene 
un segundo oráculo dirigido al mis- 
mo personaje, y que por tanto hay 
que aplicar a Cristo como el primero. 
Este oráculo lo proclama solemne- 
mente “sacerdote para siempre” (Sal 
110,4). Se sigue de ahí que el sacer- 
docio de Cristo es un dato explícito 
de la revelación bíblica. Dios mismo 
no sólo ha afirmado, sino “jurado” 
que Cristo glorificado es sacerdote. 
El autor introduce esta prueba escri- 
turística en 5,6; luego la recoge en 
5,10 y 6,20, y la explica detallada- 
mente en 7,1-28. 

El oráculo precisa que el sacerdo- 
cio del mesías es “según el orden de 
Melquisedec”. En la manera de pre- 
sentar la Biblia al personaje de Mel- 
quisedec, sin mencionar su origen fa- 
miliar y sin aludir a su nacimiento ni 
a su muerte, el autor descubre una 
prefiguración implícita del sacerdo- 
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cio de Cristo glorioso, el cual no de- 
pende de una genealogía sacerdotal 
humana ni tiene límites temporales, 
puesto que es el sacerdocio del Hijo 
de Dios, que ha vencido la muerte y 
vive para siempre (7,3.16s.24s). 


c) Sacrificio de Cristo. Para com- 
pletar la argumentación, el autor 
considera la fase ascendente del 
sacerdocio de Cristo, o sea el aconte- 
cimiento que llevó a Cristo a su ac- 
tual posición sacerdotal. 

El hecho de haber sido Cristo des- 
de siempre el Hijo de Dios no bastaba 
para asegurarle el sacerdocio; era ne- 
cesaria una estrecha unión con los 
hombres para hacer de él el mediador 
perfecto. Por eso Cristo “debió ha- 
cerse en todo semejante a sus herma- 
nos”, tomando sobre él sus pruebas, 
sus sufrimientos y su muerte, “para 
convertirse en sumo sacerdote” (2, 
17). La pasión gloriosa de Cristo cons- 
tituye para él un sacrificio de consa- 
gración sacerdotal. No se trata, evi- 
dentemente, de un rito externo, como 
era la consagración del sumo sacer- 
dote antiguo (Lev 8), sino de una 
transformación radical de la natura- 
leza humana de Cristo. Esta trans- 
formación real se llevó a cabo por 
medio de sufrimientos aceptados ge- 
nerosamente en una actitud de doci- 
lidad a Dios y de solidaridad con los 
hombres. Dios hizo perfecto al hom- 
bre en Cristo por medio de la pasión 
(2,10). Jesús “en el sufrimiento apren- 
dió a obedecer” y “así alcanzó la per- 
fección”, siendo por el hecho mismo 
“consagrado” sacerdote (5,8s). El 
autor profundiza de esta manera la 
doctrina cristológica, que presentaba 
la pasión de Cristo como un sacrifi- 
cio. Cristo se ha convertido al mismo 
tiempo en víctima inmolada (cf 1Cor 
5,7; Ef 5,2; IPe 1,19) y en sacerdote 
consagrado. En este acontecimiento 
no permaneció él pasivo, sino que 
cooperó activamente ala obra divina 
bajo el impulso del Espíritu Santo: 
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“Por virtud del Espíritu eterno se ofre- 
ció a sí mismo a Dios como víctima 
immaculada” (Heb 9,14). Su ofrenda 
no tiene solamente valor de sacrificio 
de consagración sacerdotal, sino 
también de sacrificio de expiación 
(0.2655) y de alianza (9,15-22). Susti- 
tuye a todos los sacrificios antiguos 
(10,5-10) y hace pasar de un culto 
ritual, externo e ineficaz, a un culto 
existencial, que toma a todo el hom- 
hre para unirlo con Dios y con los 
hermanos. En conclusión, es evidente 
que la pasión de Cristo no solamente 
es un verdadero sacrificio, sino el úni- 
co verdadero sacrificio plenamente 
logrado; los demás eran intentos in- 
eficaces. De manera semejante, no 
sólo se ha de reconocer a Cristo como 
sacerdote, sino que es el único sacer- 
dote auténtico, el único mediador de 
Dios y de los hombres (1 Tim 2,5); los 
sacerdotes antiguos no hacian más 
que prefigurarlo de modo muy im- 
perfecto. 


5. SACERDOCIO COMÚN. La fase 
descendente del sacerdocio de Cristo 
consiste en procurar a los creyentes 
la purificación de la conciencia 
(9,14), la santificación (10,10), la per- 
fección (10,14), introduciéndolos en 
la “nueva alianza” (9,15), que los 
pone en relación íntima con Dios 
(8,10s). 


a) Culto nuevo. Gracias al sacri- 
ficio de Cristo, la situación religiosa 
de los hombres se ha transformado 
completamente. Todas las separacio- 
nes rituales antiguas han quedado 
abolidas, porque Cristo ha inaugura- 
do un “camino nuevo y viviente” 
(10,20), que permite el acceso a Dios. 
Lo que en los tiempos antiguos era 
privilegio exclusivo del sumo sacer- 
dote una vez al año, se ha convertido 
en una posibilidad abierta a todos en 
todo tiempo. Ahora todos lus cre- 
yentes son invitados a acercarse a 
Dios “con confianza” (4,16; 10,19- 
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22) y a presentarle sus “sacrificios” 
(13,155). Estos sacrificios no serán ya 
ritos separados de la vida, sino. a 
ejemplo del sacrificio de Cristo, ofren- 
das existenciales. Es decir, los cristia- 
nos están llamados a vivir como Cris- 
to en la obediencia filial, “cumplien- 
do la voluntad de Dios” (10,36; 13,21; 
cf 5,8; 10,7-9), y a progresar en el 
amor fraterno gracias a una solidari- 
dad efectiva (10,24; 13,16). El culto 
nuevo es transformación cristiana de 
la existencia por medio de la caridad 
divina. Y como ese culto no es posible 
sin la unión con el sacrificio de Cris- 
to, hay que reconocer un puesto esen- 
cial en la vida cristiana a la celebra- 
ción eucarística, instrumento de esta 
unión (cf 10,19-25; 13,15). Unidos a 
Cristo, los cristianos participan del 
sacerdocio de Cristo. Sin embargo, 
el título de sacerdotes no les es atri- 
buido en la carta a los Hebreos, que 
lo reserva para Cristo. 

Pablo expresa una doctrina seme- 
jante en un pasaje importante de su 
carta a los Romanos, donde emplea 
un vocabulario sacrificial para ex- 
presar su ideal de vida cristiana: “Her- 
manos, os ruego... que ofrezcáis 
vuestros cuerpos como sacrificio 
vivo, consagrado, agradable a Dios... 
No os acomodéis a este mundo; al 
contrario, transformaos y renovad 
vuestro interior” (Rom 12,15). Tam- 
poco Pablo usa aquí la palabra “sa- 
cerdocio”; pero la realidad descrita 
constituye una forma nueva de sacer- 
docio. 


b) Organismo sacerdotal. En cam- 
bio, Pedro aplica a la comunidad de 
los creyentes un título sacerdotal que 
encuentra en la traducción griega de 
Ex 19,6. El texto hebreo de esta pro- 
mesa de Dios dice: “Seréis para mi 
un reino de sacerdotes”. En lugar del 
plural “sacerdotes”, los Setenta han 
puesto un nombre colectivo, hierá- 
teuma, que significa “organismo sa- 
cerdotal”. Este término se emplea en 
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[Pe 2,5.9 para calificar a la Iglesia. 
Gracias a su adhesión a Cristo en su 
misterio de muerte y resurrección, 
los creyentes son “edificados como 
piedras vivientes en casa espiritual y 
organismo sacerdotal santo, para 
ofrecer víctimas espirituales agrada- 
bles a Dios por mediación de Jesu- 
cristo” (1Pe 2,5). Con estas palabras 
proclama Pedro el cumplimiento en 
la Iglesia de la espléndida promesa 
hecha a Israel. No se trata, como se 
pretende a veces, de un sacerdocio de 
cada uno de los creyentes, de modo 
individual, sino de un sacerdocio po- 
seido por todos juntos de un modo 
orgánico. Lejos de ser excluida, la 
presencia de una estructura en este 
“organismo sacerdotal” es más bien 
sugerida por el contexto. Pues la cons- 
trucción de un edificio no es posible 
sin una estructura (cf Ef 2,19-21; 
4,11-16). Cuáles son los “sacrificios 
espirituales”, no se precisa. La doc- 
trina general de la carta permite com- 
prender que consisten en una “con- 
ducta buena” (2,12) y santa (1,15), 
conforme a la obediencia de Cristo y 
a la inspiración del Espíritu (1,2). 


c) Reyes y sacerdotes. Como la 
Pe, el Apocalipsis se inspira en la 
promesa divina de Ex 19,6; pero no 
reproduce la expresión de los Seten- 
ta, sino una traducción literal del he- 
breo. Los cristianos reconocen que 
Cristo los “ha hecho un reino de sacer- 
dotes para su Dios y Padre”(Ap 1,6). 
La corte celestial dirige al Cordero 
un canto nuevo que lo alaba por esta 
obra (5,9-10). Finalmente, una bie- 
naventuranza que se refiere a los 
mártires proclama que “serán sacer- 
dotes de Dios y de Cristo, con el que 
reinarán mil años” (20,6). 

La contribución específica del Apo- 
calipsis consiste en la insistencia en la 
unión de la dignidad real con la sa- 
cerdotal. En circunstancias difíciles 
que ponían a los cristianos en una 
situación de víctimas y de condena- 
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dos, Juan les invita a reconocer osa- 
damente que, gracias a la sangre de 
Cristo, son en realidad sacerdotes y 
reyes, es decir, que gozan de una re- 
lación privilegiada con Dios y que 
esta relación ejerce una acción deter- 
minante en la historia del mundo. La 
dignidad real y sacerdotal de los cris- 
tianos es presentada como la cima de 
la obra redentora de Cristo (1,6; 
5,10). Por otra parte, la plena reali- 
zación de esta doble dignidad apare- 
ce como el colmo de la felicidad y de 
la santidad (20,6). Esta perspectiva 
debe animar a los creyentes en sus 
pruebas. Su esperanza es magnífica. 
En la nueva Jerusalén estará “el tro- 
no de Dios y del cordero” y “los ser- 
vidores de Dios lo adorarán” (22,3) 
“y reinarán por los siglos de los si- 
glos” (22,5). De esta manera la voca- 
ción del hombre quedará perfecta- 
mente cumplida. 


6. SACERDOCIO MINISTERIAL. El 
sacerdocio común de los creyentes 
no existe sin la mediación sacerdotal 
de Cristo; todos los textos del NT lo 
atestiguan claramente (1Pe 2,5; Ap 
1,6; 5,10; Heb 7,25; Rom 5,1; Ef 2,18; 
etcétera). Atestiguan igualmente que 
la mediación de Cristo se hace pre- 
sente en la diversidad de los lugares 
y de los tiempos por medio de los 
ministros de Cristo. La facultad de 
éstos no es de origen humano, sino 
divino (¿Cor 3,55). Dios mismo los 
hace “ministros idóneos de la nueva 
alianza” (3,6). Ejercen “el ministerio 
de la reconciliación” (2Cor 5,19), no 
con autoridad propia, sino como “em- 
bajadores de Cristo” (5,20). Se los ha 
de considerar “ministros de Cristo y 
administradores de los misterios de 
Dios” (1Cor 4,1). En nombre de Cris- 
to “sumo sacerdote digno de fe” (Heb 
3,1-6), transmiten con autoridad “la 
palabra de Dios” (13,7). En nombre 
de Cristo “sumo sacerdote misericor- 
dioso” (2,17; 4,14), “velan por las al- 
mas” y deben “dar cuenta” de ellas 
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113,17). Están, pues, estrechamente 
usociados al sacerdocio de Cristo. 
Sin embargo, no reciben en el NT el 
título de sacerdotes. Se comprende 
un dificultad: los títulos de los diri- 
yentes de la Iglesia primitiva se esco- 
pieron en un tiempo en el que la doc- 
tina del sacerdocio de Cristo no se 
hnbía elaborado aún; como sus fun- 
ciones eran muy diversas de las de los 
“w“cerdotes del tiempo, judíos y gen- 
les, no podía ocurrírseles la idea de 
llamarlos sacerdotes. Sin embargo, 
después de la elaboración de una cris- 
tología sacerdotal resultaba posible, 
“ incluso necesaria, un comprensión 
«acerdotal del misterio cristiano; ésta 
«abrió camino de modo enteramen- 
te natural en los tiempos posteriores 
11 NT. En el mismo NT solamente 
está sugerida. Los textos más explí- 
citos al respecto son los de |Cor 9,13- 
14 y Rom 15,16; en el primero expre- 
sa Pablo una relación de semejanza 
entre los sacerdotes antiguos y los 
ministros del evangelio; en el segun- 
do, el apóstol define en términos cul- 
tuales y sacrificiales su propia voca- 
ción; no emplea para sí mismo el tí- 
tulo de hiereús, “sacerdote”, que 
corría el riesgo de provocar un equí- 
voco, sino que se sirve de una larga 
perifrasis, que describe el ministerio 
como una función sacerdotal de gé- 
nero completamente nuevo: “ser mi- 
nistro cultual de Jesucristo” y realizar 
la “tarea sagrada de anunciar el evan- 
gelio de Dios, para que la ofrenda 
sacrificial de los paganos sea agrada- 
ble a Dios, consagrada por el Espíri- 
tu Santo” (Rom 15,16). Así pues, el 
ministerio apostólico es un ministe- 
rio sacerdotal al servicio del sacer- 
docio de Cristo y al servicio del sa- 
cerdocio común. 

Así la relación íntima con Dios, 
que el sacerdocio antiguo intentaba 
fatigosamente establecer por medio 
de animales inmolados, se obtiene 
plenamente en la Iglesia en virtud de 
la ofrenda personal de Cristo, la cual 
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comunica a todos los creyentes su 
poderoso dinamismo de docilidad t: 
lial para con Dios y de solidaridad 
fraterna con los hombres. 
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Sumario: 1. “Psalterium meum, gaudium 
meum!” V. La arquitectura exterior del salterio: 
1. La actual distribución; 2. Los orígenes de los 
Salmos. HI. Salmos y poesía: 1. El ritmo; 2. “El 
Jardín de los símbolos”, 1V. El gran fresco de la 
oración sálmica: I. Los himnos; 2. Las súplicas; 
3. Confianza y agradecimiento; 4. Salmos litúr- 
glcos; 5. Salmos sapienciales; 6. Salmos reales; 
7. Los géneros literarios, ¿instrumento de análi- 
$15 Q esquema comprensivo? V. La teología de 
los Salmos: 1. Los dos polos del diálogo; 2. La 
tercera presencia; 3, El espacio místico del sal- 
terlo; 4. Libro de la oración cristiana. 


L “PSALTERIUM  MEUM, 
GAUDIUM MEUM!” Estas pala- 
bras de las Enarrationes super Psal- 
mos de Agustín (PL 37,1775) expre- 
san de manera luminosa la adhesión 
de toda la tradición cristiana a esta 
colección gloriosa de oraciones y de 
poesías bíblicas. De las 60.000 citas 
bíblicas hechas por Agustín, 11.500 
(de 20.000 veterotestamentarias) pro- 
vienen del salterio. El mismo NT, de 
300 citas bíblicas ha tomado un cen- 
tenar de los Salmos (=Sal). “David 
es nuestro Simónides, nuestro Pín- 
daro, nuestro Alceo, nuestro Catulo, 
nuestro Flaco y nuestro Sereno 
—escribía Jerónimo—; es la lira que 
canta a Cristo” (PL 22,547). 

Se podría construir toda una anto- 
logía de poetas y escritores que en la 
historia de las varias literaturas se 
han referido al esplendor poético, hu- 
mano y religioso de estas poesías. 

Lisez de l'Horace ou du Pindare 
apres un psaume; pour moi, je ne le 
peux plus”, afirmaba lapidariamente 
el poeta francés A. de Lamartine en 
su Voyage en Orient. 

El concilio Vaticano II ve en la 
alabanza sálmica “la voz de la esposa 
[la Iglesia] que habla a su esposo” 
(SC 84). 

Para seguir un itinerario en esta 
monumental elección, nacida de ar- 
tistas de varias escuelas y de varias 
£pOCas, es necesario realizar al menos 
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un doble movimiento hermenéutico 
elemental. Ante todo hay que hacer 
un camino hacia atrás, centrípeto, 
hacia el tenor originario y el signifi- 
cado primario de los componentes 
léxicos, literarios, estilísticos, histó- 
ricos y simbólicos, de que están en- 
tretejidos los Sal. De ese origen se- 
mítico hay que descender luego hacia 
nuestro presente cultural y humano, 
para introducir el salmo en nuestra 
poesía y en nuestra existencia orante. 
Escribía agudamente Jerónimo: no 
basta traducir los salmos “in linguam 
latinam”; es preciso traducirlos “lati- 
ne”; no basta trasladar materialmen- 
te segmentos y frases del hebreo a 
nuestras lenguas modernas; todo el 
texto con todas sus resonancias debe 
ser encauzado y recreado en nuestra 
nueva dimensión cultural y espiri- 
tual. El primer movimiento, exquisi- 
tamente exegético, es en todo caso 
insustituible, y debería dominar tam- 
bién en esta breve síntesis de “teolo- 
gía bíblica” sobre los Sal. Con gran 
agudeza escribía Lutero en sus Ope- 
rationes in Psalmos: “Queremos ante 
todo llamar la atención sobre lo gra- 
matical, porque ello es lo verdadera- 
mente teológico”. 

La praxis “editorial” del mundo 
semítico y la ingenuidad de la tradi- 
ción judía y cristiana han colocado 
las “alabanzas” de los Sal (Tehillim, 
“alabanzas”, en hebreo; Psalmof en 
griego, con alusión a la dimensión 
musical de la ejecución) bajo el pa- 
tronazgo de David. En realidad, el 
salterio es la respiración poética y 
orante de al menos un milenio de la 
historia literaria de Israel: desde los 
arcaicos poemas de matriz lingúística 
surcada de formas cananeas (p.ej., 
los Sal 18 y 29) se llega a composicio- 
nes típicas de la espiritualidad de los 
hasídim macabeos (Sal 149); desde 
fórmulas oficiales para el culto se 
pasa a poemas de fuerte inspiración 
personal, aunque sobre el fondo 
constante de la liturgia del templo; 
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desde “formas” literarias diversas 
emergen diferentes Sirz im Leben, y 
or tanto géneros literarios, temas y 
malidades múltiples. 

Fl judaísmo ha querido organizar 
ln colección en un “pentateuco”, ca- 
meoterizado por doxologías finales 
(11,14; 72,19; 89,52; 106,48; 150,6): 


l libro: Sal 1-41. 

HL libro: Sal 42-72. 
1H libro: Sal 73-89. 
1V libro: Sal 90-106. 

V libro: Sal 107-150. 


Junto al / Pentateuco histórico de 
lus acciones salvíficas de Dios —la 
tórah— se yuxtaponía el “pentateu- 
co” orante del salterio, respuesta ben- 
decidora y bendita del hombre al 
Dios liberador. Sin embargo, la fe- 
nomenología del salterio es más com- 
pleja y supone un amplio proceso 
genético y redaccional. 


IL. LA ARQUITECTURA EX- 
TERIOR DEL SALTERIO. T.K. 
Cheyne ha afirmado que existen “sal- 
terios en el salterio”, como es eviden- 
te por su varia Formgeschichte y Re- 
daktionsgeschichte. La palabra defi- 
nitiva hay que dejarla obviamente a 
un paciente análisis de cada una de 
las composiciones. Aquí nos conten- 
tamos, dados los fines de nuestro es- 
tudio, con un primer censo. A ello 
deberían contribuir también los dis- 
cutidos y con frecuencia enigmáticos 
“títulos”, antepuestos por la tradi- 
ción judía a la mayor parte de los Sal, 
relativos al uso litúrgico, a las moda- 
lidades de ejecución instrumental o 
melódica, a los elementos circuns- 
tanciales y a la paternidad (el lamed 
auctoris). Mas los problemas que 
plantean estos títulos son superio- 
res a los que pretenden ayudar a re- 
solver. 


l. LA ACTUAL DISTRIBUCIÓN. 
Contentémonos, pues, con un breve 
perfil que recoja las distribuciones 
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mayores tal como parecen aflorar de 
la actual redacción de la colección 
del salterio. 

El bloque de los Sal 1-41 está cons- 
tituido por los “salmos yo”, persona- 
les, predominantemente súplicas, y 
por “salmos Yhwh” y “salmos de Da- 
vid”, si bien la atribución de los títu- 
los hay que desmitizarla frecuente- 
mente, ya sea por todo lo que se ha 
dicho [/ supra, 1] a propósito del pa- 
tronazgo de una obra semítica, ya 
por las vacilaciones sobre el valor de 
los títulos, ya por el valor del lamed 
auctoris (autor o destinatario: de Da- 
vid o para David y el rey davídico). 

Los Sal 42-49: el “Salterio de los 
hijos de Coré” (2Crón 20,19), son 
una joya del salterio: una serie de 
corales levíticos deliciosos, cuyo 
centro son el templo y Jerusalén. 

El llamado “Salterio de Asaf” (Esd 
2,41; 1Crón 15,19; 2Crón 35,15) 
abarca los Sal 50 y 73-83, y es violen- 
to y nacionalista: “Se despertó el Se- 
ñor como de un sueño, cual gigante 
vencido por el vino; hirió a sus ene- 
migos en la espalda, les infligió ver- 
gitenza eterna” (Sal 78,65-66). 

Con los Sal 84-89 tropezamos con 
un segundo “salterio Yhwh”, es decir, 
en el cual se usa este título divino, 
mientras que los Sal 51-72; 101; 103; 
108-110; 138-145 son un segundo y 
probable “salterio de David”: poco 
homogéneo, este salterio pasa del la- 
mento a una reflexión “filosófica” ori- 
ginal (Sal 139). 

Los Sal 93 y 96-100 son el complejo 
de los “salmos del reino de Yhwh”, 
mientras que los Sal 105-107 son “sal- 
mos del credo histórico de Israel”. 

Los tres Hallel (el Hallel “pascual” 
de los Sal 113-118, el “gran Hallel” 
de los Sal 135-136, el “pequeño Ha- 
llel” de los Sal 146-150) son textos de 
alabanza de colorido litúrgico, como 
quizá los célebres “salmos de las as- 
censiones” a Jerusalén (120-134), so- 
bre cuyo origen se discute. 

No falta una secuencia de salmos 
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dispersos, como los dos sapienciales 
| 1-1 12; el refinado y compuesto 90; 
el grandioso coral del 104; los pos- 
exílicos y notables por diversos con- 
ceptos 102; 119; 137, o los salmos de 
o ideológica profética 91-92; 


2. Los ORÍGENES DE LOS SAL- 
MOS. El agitado debate sobre las co- 
ordenadas de origen del salterio sólo 
se puede afrontar caso por caso. Las 
hipótesis generales son siempre par- 
ciales. La “hipótesis macabea”, sos- 
tenida por los exegetas alemanes del 
siglo x1x (Duhm, Wellhausen), con- 
sideraba el salterio un producto tar- 
dío de la teología judía. La “teoría 
arcaica”, sostenida por la escuela 
anglo-escandinava (S. Mowinkel, 
Hooke y en parte también Weiser) y 
renovada por el comparativismo 
Ugarítico de Dahood, retroproyecta- 
ba casi todos los salmos a la época 
monárquica. La solución más equili- 
brada es la pluralista. Esto vale tam- 
bién para el Sitz im Leben general del 
salterio. Los salmos no nacen en un 
espléndido aislamiento; suponen co- 
nexiones con los tres polos en la cul- 
tura del antiguo Oriente: Babilonia, 
con sus lamentaciones y sus himnos 
de alabanza; Egipto, que ha ejercido 
algún influjo en los Sal 2; 33,34; 104 
y 110, y en algún salmo sapiencial; 
Canaán, representado sobre todo por 
Ugarit, es Importante para descifrar 
los textos más arcaicos, y sobre todo 
los puntos oscuros y adulterados del 
salterio. 

Á este contexto general más vasto 
y vago hay que asociar el más espe- 
cífico, que es ciertamente cultual. 
Pero este último contexto no excluye 
la interferencia del privado o del per- 
sonal, que sólo secundariamente se 
puede reducir al culto comunitario, 
ya que la piedad privada para el he- 
braísmo no es separable de la comu- 
nidad de la alianza. Sobre el culto 
hebreo sólo tenemos datos fragmen- 
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tarios, fruto de la tradición sacerdo- 
tal (Lev) y de la tardía reelaboración 
del cronista. El salterio podría testi- 
moniar como propio algún dato del 
culto porque, a nivel de redacción 
final, se convirtió en una especie de 
himnario litúrgico del segundo tem- 
plo. Son indiscutibles las alusiones a 
fiestas, procesiones, sacrificios, orácu- 
los, vigilias nocturnas, bendiciones, 
funciones sacerdotales y otras estruc- 
turas cúlticas del templo. El fondo es 
muy a menudo “eclesial”: la multitud, 
los sacerdotes, el diálogo antifonal 
(15; 24; 118; 120; 122; 123; 131; 132; 
134; 136) y la alegría del canto, de la 
danza y de la música (es ejemplar el 
Sal 150). 

En apéndice, merecen una referen- 
cia las cuestiones textuales, particu- 
larmente difíciles para el estudioso 
del salterio. La bondad del TM, de la 
que en un reciente pasado tanto se 
dudaba, ha de sostenerse sin vacila- 
ciones; también la confrontación con 
los 27 fragmentos de la gruta 11 de 
Qumrán va en esta línea. La versión 
de los LXX, en lo que concierne al 
salterio, es de las peores de toda la 
Biblia griega; no obstante, es siempre 
significativa a nivel comparativo. Es 
también relevante el targum aramai- 
co. Son interesantes los duplica- 
dos presentes en el mismo salterio 
(Sal 14=53; 40B=70; 57B= 108B; 
18=2Sam 22). Jerónimo preparó al 
menos tres versiones latinas del sal- 
terio: la primera es una revisión de la 
preexistente Vetus Latina sobre los 
EXX, y se la conoce como “Salterio 
romano” porque era usada casi sólo 
en la basílica de San Pedro; la segun- 
da es una revisión, hecha en Palesti- 
na, de la Vetus Latina pero según la 
Hexapla, y es conocida como “Salte- 
rio galicano”, porque se adoptó en 
las Galias antes de ser aprobada por 
Pío V en 1568 (es el salterio de la 
Vulgata); la tercera y única “de he- 
braica veritate”, que es conocida 
como Psalterium iuxta Hebraeos, 
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pero que no fue nunca usada por la 
Iklesia. 

Como en la liturgia se hace uso de 
la Vulgata (= Vg), hay que recordar 
lu diversa numeración del salterio, 
ucasionada sustancialmente por la 
escisión llevada a cabo por el TM en 
el Sal 9, dividiéndolo en Sal 9 y 10, 
mientras que LXX-Vg lo conservan 
intacto y unitario. La secuencia com- 
pleta de las dos numeraciones puede 
esquematizarse así: 


TM: LXX-Vg: 
Sal 1-8 Sal 1-8 

Sal 9-10 Sal 9 

Sal 11-113 Sal 10-112 
Sal 114-115 Sal 113 

Sal 116 Sal 114-115 
Sal 117-146 Sal 116-145 
Sal 147 Sal 146-147 
Sal 149-150 Sal 148-150 


Como se usa en el ámbito cientifi- 
co, seguimos la numeración hebrea. 


IL. SALMOS Y POESÍA. Las 
oraciones del salterio son ante todo 
líricas; su mensaje tiene por vehículo 
de comunicación la superficie estilís- 
tica, métrica y simbólica de la poesía 
semítica. Para entrar plenamente en 
sintonía con los Sal, es indispensable 
abrirse a la intuición libre y al rigor 
de la poesía, realidad simple y com- 
pleja, elemento constante de la hu- 
manidad auténtica, experiencia bajo 
muchos aspectos afín a la de la fe. 
Aquí pretendemos sugerir sólo algu- 
nos datos esenciales y exteriores para 
lavorecer la penetración en el mundo 
admirable de la poesía sálmica. Que- 
da siempre la firme convicción de 
que sólo una continua y amorosa fa- 
miliaridad con el texto poético del 
salterio puede desvelar realmente sus 
secretos y esplendor. 


1. FELRITMO. Como es sabido, la 
métrica semítica no está ligada tanto 
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a la cantidad de las sílabas cuanto 
más bien al empaste sonoro, a la in- 
tensidad tónica de las sílabas, a su 
dosificación con las pausas y las síla- 
bas átonas, desplegando una especie 
de diagrama musical primordial. La 
perfección de los ritmos es exaltada 
luego por la aliteración, por las ono- 
matopeyas, por la alusión léxica, por 
la constancia de algunos esquemas 
—como el clásico 3+3 acentos o el 
quebrado 2 + 2 de la gínah o elegía— 
por originales y sorprendentes alter- 
nancias verbales de perfectos e im- 
perfectos, por sabios montajes de es- 
cenas, etc. La indicación todavía os- 
cura de la selah puede que aluda a 
pausas en el canto. La división estró- 
fica, si está clara en algún caso raro 
en que se encuentra en el texto una 
antífona repetida (Sal 42-43) o se en- 
trevé el esquema acróstico alfabético 
(los 22 octosílabos del Sal 119), para 
el resto hay que buscarla paciente- 
mente dentro del texto mismo a tra- 
vés de la recensión de las indicaciones 
literarias. Así se puede discernir un 
plano estructural a veces evidente, 
otras veces más difícil de devanar, 
pero sumamente importante para de- 
terminar el flujo del pensamiento y 
de la poesía. Contrariamente a lo que 
piensan algunos críticos de matriz “ro- 
mántica”, la poesía tiene un rigor ex- 
tremo, que queda espléndidamente 
atestiguado por las composiciones lí- 
ricas del salterio. 

Podemos hablar luego también de 
un “ritmo interior”, que es el del pa- 
ralelismo, ley predilecta de la poética 
semítica, e identificada ya desde el 
1753 por R. Lowth. Lejos de ser una 
pesada repetición didáctica de con- 
ceptos, el paralelismo es la explora- 
ción de una idea o de una imagen en 
todas sus virtualidades y dimensio- 
nes. Bastará un simple ejercicio de 
lectura para captar la pluralidad de 
los paralelismos y de sus funciones: 
desde la sinonimia verbal (1,3; 6,2; 
19,2; 38,2; 76,3; 85,3-5) ala simbólica 
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(52,7; 73,23-24; todo el 114); desde la 
antítesis (1,6; 20,9; 55,2) a la síntesis 
(9,8; 19,8; 27,1); desde la progresión 
(1,12; 135,12; 145,18) al clímax (29, 
3.5.8; 76,5; 77,11). 


2. “EL JARDÍN DE LOS SÍMBO- 
Los”. El poeta inglés Th.S. Eliot ha 
llamado al mundo literario de los Sal 
“el jardín de los símbolos y de la 
imaginación”, en el cual es difícil po- 
ner orden a la manera occidental. La 
gnoseología bíblica, por otra parte, 
es un “conocimiento” simbólico- 
poético, es un “conocimiento-expe- 
riencia sabrosa, afectiva y operativa” 
(Maritain). Hay, pues, problemas de 
versión, de filología, de montaje, de 
análisis comparativo; existe lo im- 
previsible de las conexiones por aso- 
nancia fonética en el original; está la 
libertad del razonamiento semítico; 
está la importancia del / mito y del 
/ símbolo, reconocida cada vez más 
en nuestros días (P. Ricoeur, M. Elia- 
de, E. Cassirer, J. Cazeneuve, A. Du- 
rand, etc.); está la posibilidad de una 
fértil aplicación de las nuevas ciencias 
lingiísticas (piénsese, p.ej., en el es- 
tructuralismo). Intentemos recoger 
ahora en una síntesis simplificadora 
las principales áreas simbólicas del 
salterio; para comprender lo “simpli- 
ficadora” que es, bastaría leer el te- 
rrible salmo 58, con su impresionante 
arsenal metafórico de no fácil catalo- 
gación. 

La simbología teológica usa como 
vía privilegiada el antropomorfismo. 
Así aparece la tradicional descripción 
del “organismo” de Dios (rostro, na- 
riz, labios, brazo, mano, ple, ojo, 
dedo, oreja, vísceras...) y de su “psi- 
cología” (alegría, ira, venganza, in- 
dignación, arrepentimiento, amor, 
embriaguez, tristeza...). Ejemplar en 
este sentido podría ser el monumen- 
tal “Te Deum” real davídico del Sal 
18: el corazón de las odas está cons- 
tituido por dos evocaciones de la ac- 
ción de Yhwh, en las cuales cae sobre 
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la tierra como un caballero envuelto 
en el manto de las nubes para salvar 
al náufrago fiel y para adiestrarlo en 
la batalla y combatir con él. Por la 
osadía en el uso del antropomorfis- 
mo son célebres las imágenes de 
Yhwh, el cual tiene en la mano una 
copa de vino fermentado que los mal- 
vados beben hasta la última gota 
(75,9), y de Yhwh vencido por el vino 
(Sal 78,65). Pero el antropomorfismo 
conoce también la delicadeza; pense- 
mos en los arquetipos “psicoanalíti. 
cos” paterno y materno (Sal 27 1(. 
103,13; 131,2) o en el admirable Sa] 
139. A Dios se le aplica también Una 
simbología hilemórfica: el universo 
entero habla de Dios y está al servic;,, 
del “Dios de las venganzas”. La tem. 
pestad (Sal 29), las nubes (Sa] 18. 
68), el cabalgar sobre las aguas (Sal 
65), la constelaciones que nacen de 
sus dedos (Sal 8), el cosmos coma 
armadura divina en su lucha congy. 
el mal son algunas de estas aplico. 
ciones simbólicas. También el esa, 
ma militar produce definiciones ne 
Dios como escudo, roca, fortale e 
baluarte, ciudadela, instructor y 44 
tar, general de inspección, etc. ml; 
Si para descifrar el misterio 
Dios se usaba el hombre, para dere 
el del hombre se usa a menyg Ur 
animal. El símbolo antropológ; 9 el 
e CO y. 
acompañado entonces de un Va 
dero y auténtico bestiario (Sa] mí a- 
El ciervo quese lamenta (42 04). 
golondrina y su amor al nido (8 > la 
el rebaño (23), el águila (193 229), 
sombra de las alas (36,8-9) la la 
rancia torpe del hipopótamo y» -8No. 
la soledad del búho y del 3,22) 
(102,7) son algunas de las ¡nólicano 
con las que se designa la ex “ene 
íntima del orante. Otras encia 
cambio, nos vemos trasladag¿ > en 
escena de caza, en la cua] se %a Un: 
la presa, se la alcanza, se la sigue 
la arrastra por el polvo NS Pisa; E 
hace caer en una trampa exc ) Se DN 
el suelo (7,16) o queda atra Vada ss 
Dada e £n 
n el 


o tenso (31,5; 35,7-8; 57,7). El oran- 

vs abandonado a las fauces de un 

"1" que lo quiere despedazar (7,3; 

14), con las fauces abiertas (35,21) 
on dientes que desgarran la carne 

'.2). También para el hombre se 

m simbolismos hilemórficos; so- 

todo el simbolismo de matriz ve- 
al sapiencial, que presenta al justo 

«no árbol verde (1,3), como palma 

cedro (92,13-15), mientras que 

11os árboles típicos del paisaje me- 
«hterráneo —el olivo y la vid— son 
"blemas de la familia ideal (128,3). 
| .mbién el organismo físico del 
l«nbre se puede transformar en sím- 
Ilo alusivo de su psicología: los hue- 
«»,, que arden como brasas en el su- 
lu,miento; los ojos que se consumen 
«nel llanto, las llagas pútridas y fé- 
tidas (38,6), las vísceras que se derri- 
ten, el latido del corazón... 

La tercera área simbólica es la cos- 
mológica. La congénita incapacidad 
aemítica para la abstracción lleva a 
los autores de los salmos a construir 
simbolos monstruosos para definir la 
idea de la “nada”. Raab y Leviatán, 
lo mismo que otros monstruos, re- 
presentan la anticreación, que, sin 
embargo, Yhwh sabe controlar en su 
providencia. Pero está también la na- 
turaleza contemplada como el com- 

endio cifrado y simbólico de la per- 
lección divina. Un mundo tripartito 
verticalmente (cielo-tierra-abismos) 
y bipartito horizontalmente (tierra- 
mar), cantado en páginas inolvida- 
bles (8; 19; 65; 104...); un mundo cu- 
pos horizontes, centrados en Jerusa- 
En, se extienden más allá de Palesti- 
na, hasta el Hermón, las islas y 
Tarsis... “Los cielos narran la gloria 
de Dios, el firmamento pregona la 
obra de sus manos; un día comunica 
el pregón al otro día, y una noche 
transmite la noticia a la otra noche” 
(19,2-3). 

Una consideración aparte se mere- 
ce la presencia en el salterio de sím- 
bolos y de fraseologia hiperbólico- 
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impetratoria, que han llevado ¡1 ex- 
cluir de la liturgia cristiana algunos 
textos sálmicos (p.ej., el 109). Más 
justamente, el Crisóstomo veía uhí el 
signo vivo de la “condescendencia” 
divina, que “adopta lenguaje, con- 
cepciones y verdades humanas im- 
perfectas todavía” (PG 53, 34-35). 
Pero, más allá de la cuestión ética del 
talión y de la teología del carácter 
progresivo de la revelación, estas pá- 
ginas coloristas testimonian la encar- 
nación de la Palabra, representan sim- 
bólicamente el eterno conflicto entre 
bien y mal, con una evidente apertura 
afectiva al bien y a la justicia. Son 
también expresión del alma oriental, 
que se desborda emotivamente en lo 
pintoresco y en la exasperación. La 
viva sensibilidad semítica, la retórica 
verbal, la eficacia de la maldición y 
de la palabra en general, la ausencia 
del comparativo y del relativo, susti- 
tuidos siempre por el superlativo y 
por el absoluto (ver Lc 14,26), son 
algunas de las motivaciones psicolin- 
gúísticas que explican estas hipérbo- 
les. La misma incapacidad para la 
abstracción no le permite al semita 
hablar de mal, sino de “enemigos” 
contra los cuales lanzarse, permane- 
ciendo firme también el fondo a me- 
nudo macabro del antiguo Oriente (y 
no sólo de él): “Babilonia devastado- 
ra..., dichoso el que agarre a tus niños 
y los estrelle contra las rocas” (Sal 
137,8-9). 


IV. EL GRAN FRESCO DE 
LA ORACIÓN SÁLMICA. Es ya 
una tradición identificar, dentro de 
la gran tabla de colores de la oración 
sálmica, algunas áreas solitarias bas- 
tante circunscritas y algunas familias 
de oración. Se trata de los famosos 
géneros literarios, cuya mejor codifi- 
cación se debe al exegeta alemán 
H. Gunkel en su clásica obra Die 
Psalmen (Gotinga 1926). Sin embar- 
go, justamente debido a la libertad 
de la poesía, estas catalogaciones de- 
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musiado rigurosas, aunque sumamen- 
te útiles, resultan siempre un tanto 
rígidas y restrictivas. Aquí nos con- 
tentaremos con ofrecer una planime- 
tría esencial de los géneros literarios 
del salterio en orden a una mejor 
comprensión de su mensaje. 


I. Los HIMNOS. El himno no es 
sólo un modelo literario; es la defini- 
ción de una actitud interior funda- 
mental, la de la pura alabanza; por 
algo, como se ha dicho [7 supra, 1], 
todos los salmos han sido llamados 
tehillim, “alabanzas”, “himnos”. Es- 
cribía Gunkel: “El himno responde a 
la necesidad más profunda y más no- 
ble de toda religión, que es la de ado- 
rar en el polvo al que está sobre nos- 
otros”. El himno es profesión de fe en 
la salvación que derrama Yhwh en la 
historia y en la creación; es contem- 
plación libre y espontánea de Dios; 
se le da gracias por el mero hecho de 
existir. El gozo envuelve toda la crea- 
ción: “¡Qué grande es tu nombre en 
toda la tierra!” (8,2.10); “Toda mi 
vida cantaré al Señor; mientras exis- 
ta, cantaré himnos a mi Dios” 
(104,33-34), La estructura literaria 
del himno es más bien flexible. Des- 
pués del invitatorio a la alabanza, 
cohortativo-imperativo, el cuerpo del 
himno desarrolla las motivaciones 
(ki, “porque”) de la confesión de fe. 
La alabanza puede ser de dos tipos: 
descriptiva, y por tanto genérica, o 
narrativa, más específica y motivada, 
es decir, dedicada auna acción histó- 
Tica O cósmica precisa de Yhwh. 

_ El himno en estado puro tiene dos 
raices: la creación con su fascinación 
Y “ts misterios, y la historia en la cual 
Dios obra y se revela, Son ejemplares 
en este sentido el Sal 29, probable 
reedición de un himno cananeo ar- 
Saco, en cuyo centro dominan los 
des truenos” (gól, “trueno-voz” de 
ra Ca tempestad; el Sal 8, pro- 
o Icado, centrado en la con- 

ación Dios-hombre-cosmos; la 
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absorta contemplación del universo 
del Sal 104, salpicado de alusiones al 
himno de Atón de Ajnatón, el faraón 
“monoteísta” del siglo xIv a.C.; el 
canto de los dos soles, el natural y el 
de la ley, en el Sal 19; el solemne y 
compuesto aleluya al Creador provi- 
dente del Sal 135; o el Sal 136, el gran 
Hallel, modelado según el credo his- 
tórico de Israel; la doxología musical 
y cósmica del Sal 150, 

Pero existen especificaciones ulte- 
riores en el contenido de los salmos. 
En particular debemos señalar dos. 
Ante todo, los himnos de Sión. La 
colina del templo es la meta de la 
peregrinación a Jerusalén, y consti- 
tuye el centro de algunos himnos im- 
buidos de una convicción de fe fun- 
damental: la presencia de Dios en 
Sión es fuente de protección, la pre- 
sencia de Dios en el espacio sagrado 
es signo de la santificación de las rea- 
lidades terrestres. El lema del Sal 46 
es justamente “Y hwh para/con nos- 
otros” (vv. 1.8.12). Junto a él se pue- 
den colocar el 48, elogio de Sión, la 
inexpugnable; el 76, oda triunfal al 
defensor invencible de Jerusalén; el 
84, “el canto por excelencia del pere- 
grino” (A. Gelin); el 87, aclamación 
fulgurante a Jerusalén, madre de to- 
dos los pueblos; el inolvidable Sal 
122, que se cierra con la célebre aso- 
nancia Salóm-Jerusalaym, etc. Hay 
que señalar luego los himnos a Yhwh 
rey, discutiblemente relacionados 
por la escuela escandinava y por el 
“Myth and Ritual” al esquema litúr- 
gico de la entronización del dios 
Marduk en Babilonia con ocasión de 
la fiesta del nuevo año. En el centro 
de estos poemas está la aclamación 
Yhwh malak, “Y hwh se ha converti- 
do en (y es) rey” (93,1; 96,10; 97,1; 
99,1). Su reino es reconocido como 
eterno, universal y perfecto por la 
prosperidad, majestad y paz. No falta 
el elemento dialéctico de la lucha 
triunfal de Dios contra sus enemigos 
y contra las fuerzas hostiles del mal 
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(10,16). Aunque puede que se los usa- 
ra como textos para la procesión del 
arca en el templo, estos himnos se 
orientan —sobre todo después del 
exilio (Is 52,7.10)— a ser signos del 
triunfo escatológico de Yhwh. Si ex- 
cluimos el 47, ovación al Señor rey 
de Israel y de los pueblos, la colección 
de los himnos a Yhwh está contenida 
en los Sal 93 y 96-99, 


2. LAS SÚPLICAS. El signo domi- 
nante bajo el cual se coloca la oración 
bíblica es el del dolor y la lamenta- 
ción, si bien se registran siempre con 
una sobriedad y una compostura 1g- 
noradas en el mundo extrabíblico de 
las lamentaciones. Es más, los finales 
de estas súplicas sálmicas están siem- 
pre abiertos a la confianza en ser es- 
cuchado, también porque la visión 
de la historia bíblica es siempre sutil- 
mente mesiánica, y por consiguiente 
abierta al futuro y a la esperanza. La 
estructura de la súplica supone, en su 
forma mayor, un drama representa- 
do por tres personajes (Dios, el oran- 
te y el enemigo) y está articulado en 
tres actos, distribuidos en las tres di- 
mensiones del tiempo (la felicidad 
perdida del pasado, el trágico pre- 
sente, la esperanza en el futuro). La 
división clásica se basa luego en los 
sujetos orantes; tenemos así súplicas 
personales, una amplísima colección 
de oraciones que tiene el primado 
cuantitativo en el salterio, y súplicas 
nacionales o comunitarias ligadas a 
un drama de la nación (12; 44; 60; 74; 
79; 80; 83; 85; 106; 123; 129; 137). 

El elemento más significativo, des- 
pués de la llamada angustiosa a Dios, 
es la descripción de la situación de 
sufrimiento en que se está inmerso. 
Aquí es donde campea la figura del 
“enemigo”, casi siempre personifica- 
do con metáforas bélicas, de caza o 
teriomorfas. El enemigo puede ser 
una enfermedad grave que amenaza 
la vida y que, en la perspectiva retri- 
bucionista, es señal de la maldición 
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divina (Sal 6; 22,38; 102); otras veces 
es una tragedia nacional o la pesadi- 
lla de un proceso que puede resolver- 
se en una condena capital; otras veces 
también es un enemigo implacable, 
que con sus persecuciones (7,2; 142,7) 
o su odio (35,19; 38,20; 69,5; 86,17) 
o su violencia (86,14) parece ser una 
potencia demoníaca contra la cual el 
fiel sólo puede invocar la interven- 
ción divina. Pero el enemigo puede 
ser también interior, a saber: el peca- 
do, que separa al creyente de su Se- 
ñor, haciéndole experimentar así el 
silencio de Dios (Sal 38; 51; 130). 
Tenemos, pues, una especie de feno- 
menología del mal en todas sus ma- 
nifestaciones y en todo su misterio, 
que comprende también a menudo 
cuestiones de teodicea, aunque no en 
la forma tan rigurosa que supone 
/ Job. 

En la tensión dramática del peligro 
surge la eterna pregunta: “¿Por qué? 
¿Hasta cuándo? (6,4; 13,2-3; 35,17; 
42,10; 43,2; 90,13...). Parece incluso 
que se está en presencia de un osado 
acto de acusación contra Dios y su 
indiferencia: “¿Hasta cuándo, Señor, 
verás esto?” (Sal 35,17; cf Job y Jer 
20). Pero el último acto del drama 
está siempre abierto al futuro, que en 
algunos salmos se anticipa y es visto 
ya en acción (qatal orante). El Dios 
“mudo” y lejano ha escuchado la sú- 
plica, su intervención libertadora se 
ha manifestado, el fiel está preparan- 
do su sacrificio de agradecimiento o 
promete cumplir el voto y testimo- 
niar a todos el amor libertador de 
Dios. 


3. CONFIANZA Y AGRADECIMIEN- 
TO. La confianza bíblica está anclada 
en el concepto de / fe: nn, “creer”, 
es basarse en una roca estable, es 
construir sobre la certeza y no sobre 
la arena de la duda, es “esperar con- 
tra toda esperanza” (Rom 4,18). 
Todo el salterio está, pues, impreg- 
nado de esta atmósfera, que en algu- 
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nos salmos es tan intensa que cons- 
tituye el único tema. Justamente por- 
que la confianza es una actitud, 
tampoco el salmo que de ahí resulta 
posee una estructura constante y pre- 
cisa, sino que es una explosión libre 
y espontánea de ideas y de expresio- 
nes con contaminaciones de otros gé- 
neros. Como modelos, pensamos en 
el Sal 16, con una espléndida profe- 
sión de fe “sacerdotal”; en el célebre 
Sal 23, canto del pastor y del hués- 
ped; en el Sal 27; en el inolvidable Sal 
131, el cántico de la infancia espiri- 
tual. La base ideológica es la con- 
ciencia de la confianza en Dios, que 
hace palidecer las certezas y los apo- 
yos humanos, ignora el temor del ab- 
surdo y del hado, excluye la desilu- 
sión, porque “tú eres mi esperanza, 
Señor, mi confianza desde mi juven- 
tud; tú eres mi protector desde el 
vientre de mi madre” (71,5-6). Los 
salmos de confianza son la definición 
perfecta de la relación del creyente 
con su Dios; precisan lo que el Señor 
debe realmente significar para el que 
lo invoca como un tú en un diálogo 
interpersonal. 

El agradecimiento, que habitual- 
mente se distingue, según el sujeto, 
en “comunitario” (p.ej., 124; 129) y 
“personal” (p.ej., 30; 41; 52; 116; 138), 
es un himno en cuya base hay un 
motivo preciso de alabanza (por algo 
en hebreo “agradecer” y “alabar” se 
expresan con el mismo verbo ¡dh, y 
el mismo sustantivo, tódah). És una 
forma más humana e “interesada” de 
alabanza: se alaba a Dios por un don 
específico recibido. El agradecimien- 
to, como queda dicho, es normal- 
mente la conclusión de la súplica. La 
estructura del agradecimiento se abre 
con una invitación al reconocimiento 
de la bondad divina. En el fondo está 
la asamblea litúrgica, y por tanto, 
Implícitamente, el tempio con sus sa- 
crificios y con sus cantos (Sal 118). El 
Cuerpo del salmo se mueve a lo largo 
de tres directrices. Ante todo, des- 
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pués de las congratulaciones rituales 
del sacerdote, se pintan los cuadros 
antitéticos del trágico pasado del que 
se ha sido liberado y del feliz presente 
ofrecido por Dios; esta alabanza des- 
criptiva es más amplia cuando el agra- 
decimiento es nacional. El segundo 
elemento está representado por una 
exhortación dirigida a los oyentes, a 
fin de que se unan a la oración del 
agraciado; a veces este llamamiento 
se convierte en un sermón apasiona- 
do (32; 34; 92). El tercer dato es más 
impalpable y constituye la atmósfera 
del poema; aparece acá y allá en las 
descripciones del estado de ánimo 
festivo que invade al orante. El final 
del agradecimiento contiene la men- 
ción de la oración, del sacrificio o del 
voto que se presentan a Dios. 

Un clima de paz, de gozo, de espe- 
ranza recorre estos dos tipos de sal- 
mos, a los cuales podemos unir las 
“bienaventuranzas” o “macarismos” 
que acá y allá salpican el salterio (1,!; 
32,1-2; 41,2-4; 84,5-8.12-13; 112; 119, 
1-3; 127,5; 128; 144,12-15). 


4. SALMOS LITÚRGICOS. Aunque 
los documentos litúrgicos explícitos 
del salterio son exiguos, no se debe 
olvidar que el Sitz im Leben de mu- 
chas composiciones sálmicas es cul- 
tual y que la colección entera de los 
Sal se convirtió en el fundamento de 
la liturgia hebrea y cristiana. Ade- 
más, el particular no ora jamás pres- 
cindiendo de la comunidad; es siem- 
pre un miembro del pueblo elegido, 
que dialoga con Yhwh, el Dios de la 
alianza. En el ámbito de los salmos 
explícitamente litúrgicos citamos los 
llamados salmos de ingreso (15 y 24), 
que contienen las condiciones reque- 
ridas para acceder al culto. Se trata 
de elementos no rituales y extrínsecos 
—como en los paralelos mesopotá- 
micos—, aunque éticos y existencia- 
les, conexos con el decálogo y la mo- 
ral de la alianza. La estructura es más 
bien elemental y tiene una forma dia- 
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lógica: a la petición de acceso al tem- 
plo formulada por el fiel responde la 
enumeración de las condiciones mo- 
rales y sociales avanzadas por el sacer- 
dote. La ideología que está en la base 
es, pues, de cuño profético; en reali- 
dad, el profetismo había recordado 
con insistencia la exigencia de una 
vinculación profunda entre oración 
y vida, culto y sociedad, cancelando 
toda forma de sacralismo. Dios re- 
húsa la compensación de ejercicios 
cultuales si falta una actitud religiosa 
global y vital. 

En esta línea se pueden colocar 
algunos textos llamados también sal- 
mos de requisitoria (en hebreo rib, el 
proceso por las violaciones de la alian- 
za) o “liturgias de la fidelidad yahvis- 
ta” (Castellino). El más bello y el más 
solemne es el Sal 50, una obra maes- 
tra tanto por la trama literaria como 
por la purísima concepción religiosa 
subyacente (ver también el 81). Otras 
veces la requisitoria oficial hecha por 
el profeta o por el sacerdote se trans- 
forma en verdadero y auténtico juicio 
de Dios, como en el caso del sal- 
mo 58, texto cargado de invectivas 
contra los 'elím, o sea las magistratu- 
ras injustas y corrompidas (ver el 82). 

Los salmos de peregrinación a 
Sión no son necesariamente todos 
los “salmos de las ascensiones” (120- 
134), más bien heterogéneos, aunque 
usados quizá como “libro del pere- 
grino”. Pero muchos de ellos, y otros 
dispersos por el salterio (p.ej., 84; 
95), expresan bien esta tensión cons- 
tante que tienen la liturgia y la ora- 
ción respecto al templo y a Sión, lu- 
gares de la presencia espacial e histó- 
rica del Dios de la alianza. 


5. SALMOS SAPIENCIALES. Esta 
delimitación es vaga, lo mismo que 
es amplio el horizonte de la hokmah, 
que abarca casi todos los sectores de 
la investigación humana. En ella en- 
tran algunos textos sálmicos más mar- 
cadamente sapienciales por temas, 
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como los Sal 1; 14 (= 53); 37; 49; 73; 
112; 119; 127; 128; 133; 139; en los 
Sal 127 y 133 se logra entrever el 
estilo proverbial clásico; en los Sal 
37; 49; 73 emerge el angustioso pro- 
blema del sufrimiento del inocente y 
del triunfo del malvado; se somete a 
los impíos a dura sátira en el Sal 
14/53 y en 36,2-5.13; se celebra la 
fraternidad comunitaria en el 133, 
mientras que en el espíritu del acrós- 
tico alfabético se podría el 119 llamar 
una alabanza de la fidelidad a la ley 
desde la a hasta la z. Al área sapiencial 
se reducen a veces los “salmos alfabé- 
ticos”, como el citado 119, el 37, el 
112, mientras que son de calidad di- 
ferente, a pesar de esta estructura es- 
colástica, los Sal 9-10; 34,111; 145. 
Aunque el discurso es estructural- 
mente diverso, hablamos aquí tam- 
bién de los salmos históricos, pues 
son como lecciones o catequesis sobre 
las raíces de la fe. Ahora bien, la fór- 
mula perfecta de la fe bíblica es la ce- 
lebración de las acciones de Dios con 
su pueblo, y la oración más alta es 
reconocer, profesar y meditar las gran- 
des obras de Dios. El credo de Israel 
(creación, patriarcas, éxodo, desier- 
to, tierra de Canaán) se convierte en 
la base de algunos salmos cúltico- 
catequéticos. Cada una de estas com- 
posiciones tiene su Óptica en la pre- 
sentación de la teología de la historia. 
El movimiento del Sal 78 es amplio 
y contemplativo; la historia sagrada 
se lee a lo largo de dos vertientes 
antitéticas de los Sal 105 y 106: el 
primero es optimista, está seguro del 
predominio de la bondad divina so- 
bre los obstáculos opuestos por el 
hombre; el segundo, en cambio, es 
pesimista y ve la historia como una 
serie ininterrumpida de “noes” del 
hombre al amor de Dios. El Sal 136 
(“gran Hallel”) es una reelaboración 
cúltica del credo de Dt 26,5-9 y Jos 
24,1-13, con la adición del tema de la 
creación, mientras que el alfabético 
Sal 111 es “una nomenclatura con- 
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densada de los grandes beneficios de 
Yhwh”(L. Jacquet). El 114 es un him- 
no al Dios del éxodo, y el 135 tie- 
ne en su centro (vv. 8-14) las accio- 
nes históricas de Yhwh en favor de 
Israel. 


6. SALMOS REALES. La salmo- 
grafía monárquica era un elemento 
fundamental de la literatura curial 
oriental. Lo es también en el mundo 
hebreo, pero con una notable varjan- 
te que desmitiza la concepción inma- 
nentista y sacral. Intentemos enton- 
ces definir la ideología que está en la 
base de estas composiciones (Sal 2; 
20; 21; 72; 89; 110; el 45 es un poco 
independiente, pues es probablemen- 
te un epitalamio por la monarquía 
septentrional de Israel). 

El primer elemento se refiere a la 
alianza davídica, expresada en el 
oráculo davidico de Natán (2Sam 7): 
“El Señor te hará grande, porque el 
Señor te hará una casa. Yo aseguraré 
después de ti la descendencia salida 
de tus entrañas” (vv. 11-12). En las 
figuras, aunque pálidas, que se suce- 
derán en el trono de David, la teolo- 
gía hebrea verá el signo vivo y con- 
tinuo de la presencia de Dios en la 
historia de la salvación. 

Otro elemento ideológico relevan- 
te en estos poemas, que a menudo 
son textos litúrgicos para la entroni- 
zación del rey hebreo, está represen- 
tado por el llamado “protocolo real”, 
“el decreto del Señor” (2,7), según el 
cual se proclamaba al rey “hijo de 
Dios” (2,7; 89,27-23; 2Sam 7,14). En 
Egipto esta declaración tenía valor 
inmanentista de verdadera genera- 
ción física: de ahí nacía el culto im- 
perial. Israel, con su visión trascen- 
dente y monoteísta de Dios, desmiti- 
za radicalmente el protocolo real: 
declara sólo la filiación adoptiva del 
soberano, excluyendo así la genera- 
ción natural de la divinidad recono- 
cida al rey también en el mundo ca- 
naneo. 
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Un tercer dato lo sugiere una mo- 
dalidad a primera vista extrínseca y 
formal, a saber, el tono altamente 
encomiástico con que están com- 
puestos estos poemas. De por sí es 
ésta una cualidad normal de la poesía 
cortesana (el llamado “Hofstil”; 
pero, sobre todo cuando se hunda la 
monarquía davídica (586 a.C.), esta 
tensión adquirirá connotaciones me- 
siánicas. El mesías (“consagrado”) 
concreto davídico, débil e imperfec- 
to, a través de las alabanzas a él des- 
tinadas se convertirá entonces en el 
emblema del mesías definitivo, per- 
fecto y justo, y, en la interpretación 
neotestamentaria, en “hijo de Dios” 
en sentido auténtico [/ Mesianismo 
10. 


7. Los GÉNEROS LITERARIOS, 
¿INSTRUMENTO DE ANÁLISIS O ESQUE- 
MA COMPRENSIVO? La teoria de los 
géneros literarios en la historia de la 
exégesis se ha ido afinando progresi- 
vamente, su catalogación se ha hecho 
menos rígida y más dúctil y se han 
multiplicado los géneros, identifican- 
do subespecies y variantes. Sin em- 
bargo, hay que reconocer que al me- 
nos la mitad de los salmos no res- 
ponde plenamente a alguno de los 
géneros hasta ahora catalogados, por 
lo cual es necesario insistir en la li- 
bertad de la poesía y de la creatividad 
de cada autor particular, el cual, aun- 
que obedeciendo a leyes bastante co- 
dificadas en la poesía semitica, intro- 
duce siempre el imponderable de su 
fantasia, de su espíritu, de su perso- 
nalidad. Además, algunos textos re- 
sultan de tal manera complejos y va- 
rios que impiden incluso el proceso 
de censo aproximativo o múltiple 
adoptado por los exegetas. En este 
sentido es ejemplar el Sal 115, texto 
litúrgico de múltiples cambios de gé- 
nero. En esta mezcla se reconocen: la 
alabanza(v. 1), la elegía (v. 2), la iro- 
nía (vv. 4-7), la maldición (v. 8), la 
profesión de fe (vv. 3.9-11), la fór- 


1759 


mula ritual (vv. 12-16), la atmósfera 
sapiencial, sin que se pueda excluir la 
tendencia a la composición libresca 
compendiosa para edificación priva- 
da o comunitaria, como sostenía E. 
Lipinski. Asi pues, el lector diligente 
del salterio debe moverse dentro de 
estos textos con mucho cuidado, con 
una sabia dosis de los registros de 
lectura y con capacidad para saber 
descubrir la originalidad y la libertad 
de la poesía y de la fe. 


V. LA TEOLOGÍA DE LOS 
SALMOS. El salterio puede compa- 
rarse a una imponente catedral en la 
que han trabajado artistas de épocas 
y de formaciones diversas; esta ima- 
gen de J. Steinmann expresa con cla- 
ridad las dificultades concretas que 
se encuentran para trazar un panora- 
ma sintético del mensaje encerrado 
en los 150 salmos. Considerando la 
diversidad de las coordenadas de 
cada una de las composiciones, las 
operaciones de actualización a que 
han sido sometidas antes de cristali- 
zar en el texto actual, la fluidez de los 
géneros literarios y del uso litúrgico, 
la diversidad de las perspectivas teo- 
lógicas de las varias épocas en que 
han trabajado cada uno de los auto- 
res, se debe reconocer al máximo la 
posibilidad de identificar sólo las es- 
tructuras de pensamiento del nivel 
terminal redaccional, ignorando casi 
la prehistoria de este libro. Intente- 
mos, pues, delinear los hilos de pen- 
samiento que confieren unidad al con- 
junto actual del salterio. 


1. Los DOS POLOS DEL DIÁLOGO. 
Siendo una teología de la oración, 
los salmos son sobre todo una refle- 
xión implícita sobre el encuentro con 
Dios. Un encuentro que se lleva a 
cabo en un lugar, centro de un doble 
movimiento. A la “tienda de la re- 
unión” del templo se dirige el orante; 
pero también llega Dios, y se inicia el 
diálogo. Por eso el salterio es la ce- 
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lebración de una relación, de un 
hesed, término que aparece al menos 
un centenar de veces, que marca an- 
tifonalmente el ritmo del gran Hallel 
(Sal 136) y que cubre un área semán- 
tica muy rica y personalista (amor, 
fidelidad, confianza, intimidad). Por 
eso triunfan en el salterio el adjeti- 
vo posesivo, el pronombre personal 
y las voces de posesión. El “mio- 
nuestro” dirigido a Dios se encuentra 
75 veces; 50 veces se llama a Israel 
“su pueblo”, 10 veces “su heredad”, 
siete veces “su rebaño”. Relación in- 
terpersonal que se expresa también 
con el “recuerdo” de Dios (unas 30 
veces). El “acordarse” de Dios es la 
actitud fundamental de la alianza, a 
la que él es constantemente fiel 
(105,8); un “acordarse” que se expe- 
rimenta en sus acciones históricas 
(78,4-5; 105,1) y cósmicas. Al acor- 
darse de Dios debe responder el “re- 
cordar” del hombre, que es sinónimo 
de “creer”. En realidad, el “recuerdo- 
memorial” es la profesión de fe, que 
hace actual y contemporáneo el acto 
salvífico pasado de Dios, introducien- 
do nuevamente al fiel en la salvación. 
Entonces es frecuente la invitación 
(como en el Dt) a “recordar las ma- 
ravillas de antaño” (77,12), a “acor- 
darse de Dios” (77,4), a “acordarse 
de su nombre” (119,55). La relación 
con Dios es también mistica, como 
enseña una pintoresca simbología: la 
mesa de la comida de comunión 
(36,9), la copa de vino y el perfume 
de la hospitalidad (23,5), la saciedad 
física e interior (16,11; 22,17; 37,19), 
la comunión de vida (42,2.9) y de 
alegría (36,8-10), la habitación co- 
mún en el monte santo (5,5; 15,1; 
23,6; 52,10; 92,13-15), la tierra abra- 
sada fecundada por la lluvia (65,10- 
14; 118,26; 128,5), la sombra que 
guarda del ardor abrasador del sol 
(96,3-6), la intimidad del nido (84,4). 

Una mística que abre quizá una 
nueva perspectiva, la de la inmorta- 
lidad, aunque sobre este punto el de- 
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bate está ya abierto (16,9-11; 49,16; 
73,24). 

Pero los dos sujetos del diálogo se 
presentan, además de en su relación, 
también en sí. “Dios es conocido en 
Judá” (76,2). De Dios se describe so- 
bre todo el proyecto que él quiere 
llevar a cabo en la historia y en el 
cosmos (40,6; 92,6); su “camino” 
(67,3, 103,7), su “reino” cósmico- 
histórico (96,10), su palabra (33,4.69; 
107,20; 147,15.18; 148,8): verdadera, 
estable, digna de confianza (12,7; 
18,31; 119,40); su juicio (54,3), triun- 
fal contra el impío (Sal 7; 9-12; 17; 
26; 36; 37; 58; 75; 82; 94; 97; 144; 146) 
y gracioso para el justo: ésta es jus- 
tamente la “justicia-salvación” de 
Dios (5,9; 71,2; 143,1). Un proyecto 
que es salóm, “paz”, o sea un orden 
de relaciones nuevo y definitivo (72,7; 
85,11). El hombre es el otro polo del 
diálogo: para él el proyecto divino es 
la ley, cantada con una constelación 
de sinónimos en el monumental Sal 
119; es “el camino a seguir” (17,4-5; 
18,22; 50,17; 95,10), por el cual se 
dirigen los pasos de las opciones co- 
tidianas (26,3); es el objeto de los 
verbos de adhesión (escoger, amar, 
desear, deleitarse, esconder como te- 
soro precioso, observar); es la divina 
justicia cantada gozosamente a nivel 
“eclesial” (40,10), universal (96; 98; 
148), cósmico (19,2-4; 89,6). 


2. LATERCERA PRESENCIA. Entre 
los dos protagonistas, Dios y el hom- 
bre, se introduce un tercer elemento, 
negativo, que atenta al esplendor de 
su relación intentando minarla de 
raíz. Es el mal-enemigo, que tanta 
parte tiene en la fraseología de las 
súplicas, tomada con frecuencia tam- 
bién de ciertos estereotipos simbóli- 
cos sumérico-acádicos. Sin embargo, 
como escribe E. Beaucamp (DBS 9 
1973, col. 181), “los salmistas de Ís- 
rael tienden, más que sus colegas de 
Babilonia, a dramatizar su caso, a 
radicalizar el problema: la dificultad 
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que ellos deben afrontar asume el 
aspecto de una lucha contra las fuer- 
zas del mal”. Es decir, se pasa de una 
visión mágico-demoníaca a un plan- 
teamiento teológico. 

La descripción del mal está confia- 
da a simbolos ya clásicos, es decir, a 
la simbología bélica: guerra (27,3; 
35,1...), espada (17,13; 22,21...), arco 
y flechas (7,14; 11,2; 37,14-15...), es- 
cudo (3,4; 7,11; 18,3,31.36...), la de- 
rrota (79; 80; 89,39-46); a la simbolo- 
gía venatoria: redes y trampas (7,16; 
9,16; 10,9...), león (7,3; 10,9; 17,12); 
a la simbología cósmica: aguas que 
inundan (18,17; 32,6; 46,4), la fosa 
infernal (16,10; 28,1; 30,4.10; 40,3), 
la esterilidad agrícola (Sal 85); a la 
simbología psico-fisica: la enferme- 
dad (6,3; 30,3; 32; 38; 41; 88; 103,3- 
4; 107,17-22; 118,17-18), la soledad 
total (31,12-14; 32,12-15; 41,8-10; 
69,20-22; 88,9.19; 102,7-9). 

Pero los signos teológicamente 
más elevados de esta crisis de la rela- 
ción Dios-hombre son dos: el silencio 
de Dios y el pecado del hombre. El 
silencio de Dios se expresa en muchas 
páginas de sabor casi alo Job (22; 73; 
cf 4,5; 37,1.7-8; 38,2-4; 58; 62,2,6) y 
se pinta con vigorosas representacio- 
nes simbólicas, como el “encenderse” 
de la ira de Dios (2,5; 7,7.12; 44,24; 
79,5; 89,47), el “alejarse” de Dios 
(10,1; 22,2.12.20...), el “esconderse el 
rostro” por parte de Dios (22 veces 
en el salterio; cf 4,7; 10,11...). En 
cambio, el silencio del hombre se ex- 
presa por su pecado (50,21; 5,5-6), 
profundizado en sus dimensiones 
morales por los “salmos de ingreso” 
a la liturgia (15; 24; 26) y por los 
célebres Sal 51 y 131. Sólo a través de 
la confesión y el repudio de este ene- 
migo inherente al hombre mismo 
(32,5; 38,19; 41,5; 51,6; 106,6) florece 
la reconciliación (51,9) y se restaura 
el diálogo, sellado por el perdón de 
Dios, que es la victoria del amor, más 
fuerte que la ofensa. También el léxi- 
co del perdón es sugestivo: “no recor- 


1761 


dar” el pecado, “volver el rostro”, 
“cubrir-kipper el pecado”, cancelar- 
lo, “retornar-S4b” a Dios por parte 
del hombre y de Dios al hombre mi- 
serable, “tener piedad”, “dominar el 
furor”. “Cuanto los cielos se alzan 
sobre la tierra, así es de grande su 
hesed para cuantos le temen. Cuanto 
dista el oriente del occidente, así aleja 
de nosotros nuestras culpas” (103,11- 
12). Las dimensiones vertical y hori- 
zontal de un nuevo mundo pacifica- 
do se entrecruzan en el corazón del 
hombre convertido y perdonado. 


3. FELESPACIO MÍSTICO DEL SAL- 
TERIO. En torno al centro constitui- 
do por Dios y por el hombre se ar- 
ticula toda la realidad en una serie de 
círculos concéntricos. 

El primer círculo, el más restringi- 
do, es la ciudad santa, Jerusalén- 
Sión, que acoge en su seno la presen- 
cia de Dios en el templo (los cantos 
de Sión; ef Si 24,11) y en el rey, hijo 
de David e hijo adoptivo de Dios 
(2Sam 7), idealizado en la relectura 
mesiánico-escatológica (2; 72; 89; 
110). De este rey se celebran la entro- 
nización (2; 110), la partida para la 
campaña militar (20), las batallas 
(18), la vuelta triunfal (21), el matri- 
monio (45), el gobierno justo (72), la 
política (101), la caída (89). El señor 
se encuentra con el hombre en las dos 
dimensiones esenciales de la existen- 
cia: el espacio (el templo) y el tiempo 
(la historia davídica). 

El segundo circulo de este espacio 
místico, que va más allá del centro de 
Sión, es el pueblo de la elección y de 
la alianza con su historia. La historia 
no es un campo neutro, en el que 
chocan fuerzas ciegas, sino la línea 
ininterrumpida del amor y del juicio 
de Dios, y, por otra parte, la línea de 
la adhesión y del rechazo de Israel 
(105; 106; cf 78; 111; 114; 135; 136). 

El tercer círculo es el de la crea- 
ción, primera “maravilla” de Dios, 
añadida al credo histórico en el 
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Sal 136 (cf 65,9). El mundo y su ori- 
gen son signo de la realeza trascen- 
dente de Dios: “Tuyo es el cielo, tuya 
también la tierra; tú formaste el mun- 
do y todo lo que contiene” (89,12; cf 
8; 104). El Señor abarca la vertical 
cielo y tierra (29; 115,3) y las cuatro 
dimensiones del espacio (139). 

Todo lo que se integra en esta su- 
cesión de círculos fijados en Dios es 
válido, precioso y sólido. Todo lo 
que se sustrae es “el enemigo”, el mal, 
el pecado, la nada. Todo lo que está 
alejado de estas corrientes vivas 
es precario, engañador y falso. El sal- 
terio es una invitación coral y conti- 
nua a insertarse en esta dinámica, en 
esta vida, en esta gracia. “Magnum 
opus hominum laudare Deum” 
(Agustín). 


4, LIBRODELA ORACIÓN CRISTIA- 
NA. El salterio se convirtió en el libro 
por excelencia de la oración cristiana, 
“summa et compendium” de todo el 
mensaje bíblico, como decía Belar- 
mino. Ambrosio, describiendo las 
oleadas sonoras de hombres, muje- 
res, vírgenes y niños que poblaban su 
iglesia de Milán cantando los salmos, 
los comparaba al “majestuoso on- 
dear del oleaje del océano” (Hexae- 
meron 111, 5: PL 14,178). Pues el sal- 
terio no ha sido sólo el libro de la 
oración nacional y de la liturgia ofi- 
cial de Israel (1Crón 16; 25; 2Crón 
7,3; Esd 3,10-11; Neh 11,17), ni es 
sólo una expresión de los sentimien- 
tos de la humanidad entera cuando 
interroga a Dios en el dolor, en el 
gozo, en la vida y en la muerte. Se ha 
convertido sobre todo en el texto de 
la meditación orante cristiana, como 
lo atestigua ya la comunidad apostó- 
lica, que reserva a los salmos una 
nueva aplicación (Ef 5,19; Col 3,16; 
Sant 5,13) y una nueva hermenéutica 
cristiana (He 1,16.20; 4,33-35...). Sin 
entrar en la compleja cuestión de la 
reactualización neotestamentaria del 
AT, recordamos sólo que algunos 
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salmos ocupan una posición de pres- 
tigio en este proceso de reinterpreta- 
ción. Así los salmos reales (sobre 
todo 2 y 110) son objeto de una her- 
menéutica cristológica de gran relieve 
(para el Sal 2,1, ver Ap 11,18; para el 
Sal 2,1-2, ver He 4,25ss; para Sal 2,7 
ver Mt 3,17 par y Mt 17,5 par; He 
13,33; Heb 1,5; 5,5; para Sal 2,8-9, 
ver Ap 2,26; 12,5; Heb 1,2; Ap 19,15; 
para Sal 2,11, ver Flp 2,12; para Sal 
110,1, ver Mc 12,36; Mt 22,44; Le 
20,42; Mt 26,64 par; Mc 16,19; He 
2,34; Rom 8,34; ¡Cor 15,25; Ef 1,20- 
23; Col 3,1; Heb 1,2.13;8,1; 10,12-13; 
12,2; para Sal 110,4, ver Heb 5). El 
mismo fenómeno se repitió libremen- 
te para otros textos, como Sal 8 y el 
famoso 22. En este espiritu escribia 
Tomás de Aquino en su /n Psalmos 
Davidis Expositio, que, “a diferencia 
de los otros escritos bíblicos, el salte- 
rio abarca en su universalidad la ma- 
teria de toda la teología. La razón 
por la que este libro es el más usado 
en la Iglesia es que contiene en sí toda 
la Escritura. Su característica es la de 
repetir, en forma de alabanza, todo 
lo que los otros libros exponen según 
los modos de la narración, de la ex- 
hortación y de la discusión. Su fin es 
el de hacer rezar, elevar el alma a 
Dios a través de la contemplación de 
su majestad infinita, a través de la 
meditación de la excelencia de la eter- 
na bienaventuranza, a través de la 
comunión con la santidad de Dios 
y la imitación efectiva de su per- 
fección”, 
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Sumario: 1. Cuestiones historiográficas. IL. El 
mapa del relato: 1. Siete cuadros; 2. Tres gran- 
des actores; 3. Tres grandes cantos. 111. La teo- 
logía de la historia: 1. La alianza “mesiánica” 
con la “casa” davídica; 2. La elección del último; 
3. El juicio sobre el pecado. 


1, CUESTIONES HISTORIO- 
GRÁFICAS. Reunidos en un volu- 
men único en el TM (la división en 
dos libros sólo aparece con la edición 
de D. Bomberg en 1516-17), pero ya 
articulados en dos partes (A y B) por 
los LXX, donde se los denominaba 
“de los Reyes” (1-2Re, a los que se- 
guían 3-4Re, es decir, los respectivos 
[-2Re del TM), estos dos libros bíbli- 
cos son, obviamente, una obra com- 
pacta, que desemboca lógicamente 
en 1-2Re que les siguen. Su origen 
está ligado, como es sabido, a la tra- 
dición deuteronomista (Dt, Jos, Jue, 
1-2Sam, 1-2Re), y en el lenguaje del 
canon hebreo pertenecen a los “pro- 
fetas anteriores”. Por algo el Talmud 
consideraba 1-2Sam obra de Samuel, 
Natán y Gad. M. Not, basándose en 
la uniformidad de estilo de estos siete 
libros, de su cadencia estructural y de 
su organicidad histórica, ha formu- 
lado la hipótesis de una unidad ver- 
dadera y profunda de redacción, in- 
cluso cronológica, después de la des- 
trucción de Jerusalén. Ahora, en 
cambio, se tiende a pensar que esta 
redacción homogénea tuvo lugar en 
dos fases distintas, la primera en la 
época del rey Josías (muerto en el 
609 a.C.) v la segunda durante el des- 
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tierro. La determinación de esta du- 
plicidad sólo se puede hacer a través 
de operaciones redaccionales com- 
plejas y pormenorizadas. 

Desde este punto de vista, 1-2Sam 
se los puede leer divididos en dos 
grandes secciones. La primera es la 
de |Sam 1-15, y describe la transición 
no indolora de la institución de los 
Jueces (Samuel) a la institución mo- 
nárquica. Los materiales antiguos 
han sido coordinados en un único 
hilo narrativo, a pesar de que presen- 
taban evidentes discrepancias (p.ej., 
las dos relaciones antitéticas sobre 
los orígenes de la monarquía, sobre 
las cuales volveremos). Las recons- 
trucciones de esta actividad redac- 
cional, llevadas a cabo por los es- 
tudiosos, son: múltiples y dispares 
(M. Noth, H.J. Bócker, A. Weiser, 
H. Seebass, T. Veijola, etc.), y los 
resultados aún provisionales. 

La segunda gran área es la que 
tiene por protagonista a David, y des- 
de 1Sam llega a 1Re 2, con la subida 
de Salomón al trono. Esta “historia 
de David” se articula netamente en 
dos sectores distintos por contenido 
y por forma literaria: la subida al 
trono de David (ISam 16-2Sam 5) y 
la sucesión (2Sam 7-IRe 2). En el 
centro está intercalado 2Sam 6, con 
el tema del arca en Sión. Contraria- 
mente a L. Rost, el cual consideraba 
casi contemporánea de los aconteci- 
mientos la narración de la sucesión, 
ahora se piensa en una redacción más 
reciente, que ha desarrollado el mo- 
tivo mesiánico ya presente en el rela- 
to de la subida al trono. También 
aquí los análisis para definir las vici- 
situdes de esta redacción son múlti- 
ples y varios (E. Wiirthwein, T. Vei- 
jola, F. Langlamet, E. Cortese, etc.), 
y los resultados son aún provisiona- 
les. Dada la finalidad de nuestra pre- 
sentación, nos contentamos con se- 
ñalar la complejidad de la aproxima- 
ción historiográfica y literaria. Sin 
embargo, la homogeneidad final del 
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texto bíblico nos permite en todo 
caso trazar un discurso teológico 
muy orgánico. 


Il. EL MAPA DEL RELATO. 
A partir de A. Gunkel, si bien dentro 
de los límites de su teoría literaria 
deudora de los modelos de la critica 
romántica alemana, cada vez se está 
más convencidos de que el relato, 
sobre todo en ámbitos culturales ora- 
les, no es un simple vehículo que ex- 
presa los acontecimientos, sino una 
verdadera y auténtica hermenéutica 
histórica. El relato popular, con su 
“acción de presentación”, su “reac- 
ción”, sus protagonistas asistidos por 
héroes secundarios, no constituye 
un fenómeno sólo narrativo y litera- 
rio, sino auténticamente historiográ- 
fico. Lo mismo vale para la “leyenda” 
(entendida en el sentido técnico de 
relato etiológico), que tiene por fin 
establecer el origen histórico de una 
praxis, de un recuerdo, de una me- 
moria topográfica o cúltica (pense- 
mos en la “leyenda real”). Nosotros, 
considerada la finalidad de nuestro 
análisis, nos contentamos ahora con 
aislar tres elementos significativos de 
la deliciosa narración de 1-2Sam. 
Pues la redacción deuteronomista 
sabe coordinar en un tejido literario 
homogéneo la complejidad de las 
fuentes y de los materiales. 


l. SIETE CUADROS. El primer 
dato que debemos señalar es el es- 
tructural. Sin entrar en la cuestión de 
las varias hipótesis y de la compleja 
organización de los detalles, pode- 
mos notar, sin embargo, ya en la su- 
perficie del texto, algunas demarca- 
ciones bastante nítidas. Cada una de 
las áreas resultantes está preferente- 
mente confiada a un “héroe” prota- 
gonista rodeado de una multitud de 
personajes menores; en algún caso el 
protagonista es doble, tratándose de 
un auténtico duelo o dúo (Saúl- 
David). 
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El primer cuadro se contiene en 
ISam 1-7, y tiene como actor domi- 
nante a Samuel, que es seguido desde 
el nacimiento físico (c. 1) y espiritual 
(c. 3) hasta los comienzos del gran 
cambio institucional. El fondo está 
recorrido por sombras y pesadillas 
(los filisteos, el arca en el templo de 
Dagón). Con el capítulo 8 y hasta el 
capítulo 15 se abre el segundo cua- 
dro, se desarrolla y concluye con la 
copresencia de dos actores, Samuel y 
Saúl. Como veremos, la mezcla de 
las dos relaciones sobre el nacimiento 
de la monarquía hace que, junto a 
escenas luminosas (victorias de Saúl, 
cc. 10-11), haya páginas negativas 
(c. 15), Con el capítulo 16 de ISam 
hasta 2S5am 1 nos encontramos con 
una cerrada confrontación entre Saúl 
y David. El relato en este tercer cua- 
dro es muy rico, lleno de golpes de 
escena y de personajes diversos (Go- 
liat, Jonatán, Nabal, Abigaíl, los 
sacerdotes de Nob, Aquís, rey de 
Gat, etc), y culmina en la trágica 
escena final de Saúl, que se suicida en 
los montes de Gelboé. 

Con el cuarto cuadro entra plena- 
mente en escena la figura de David, 
el protagonista de 2Sam entero. En 
los capítulos 2-6, David asume ofi- 
cialmente el reino poniendo sitio a 
Hebrón, con la conquista de Jerusa- 
lén y con el traslado del arca a la 
nueva capital, mientras que en el ho- 
rizonte se adivina la sombría presen- 
cia de Joab, el omnipotente y sangui- 
nario sobrino de David, que tanta 
parte tendrá en la gestión política del 
reino. Los capítulos 7-12 del quinto 
cuadro son los más densos y tensos a 
nivel teológico, pues la narración gira 
en torno a la promesa divina y al 
pecado de David, a los esplendores y 
a las miserias de esta figura. Pero el 
relato se precipita luego en el drama 
con el sexto cuadro (2Sam 13-20), 
dedicado a la revolución de Absalón 
que, entre otras cosas, revela la fra- 
gilidad del reino (traiciones, espías 
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«de doble juego, maniobras de poder 
de Joab, escándalos de harén, sangre, 
la rebelión de Sebá...). El texto de 
2Sam se cierra en los capítulos 21-24, 
con un séptimo cuadro muy hetero- 
géneo, que tiene el sabor de un apén- 
dice y cuya finalidad es armonizar la 
narración de la vida de David con la 
de Salomón. En este apéndice se re- 
conocen al menos seis pericopas: una 
síntesis de datos diversos (carestía y 
guerras contra los filisteos: 21,1-14), 
una primera lista de los “valientes” 
de David (21,15-22), la cita del Sal 18 
(c. 22), otro cántico con el “testamen- 
to” de David (23,1-7), una segunda 
lista de los “valientes” (23,8-39), el 
censo, la peste, el altar, prefiguración 
del templo salomónico (c. 24). 


2. TRES GRANDES ACTORES. 
Dentro de este relato que corre opu- 
lento, aunque muy ágil, se suceden in 
crescendo tres héroes, alrededor de 
los cuales se ordena y desarrolla toda 
la trama literaria (y teológica). El pri- 
mero es, naturalmente, Samuel, pro- 
totipo de los profetas (con Abrahán 
y Moisés), último de los jueces, pa- 
drino poco entusiasta del giro insti- 
tucional de la monarquía, sacerdote 
del santuario de Silo (pero ver 1Crón 
6,22.28). Entre paréntesis, a propósi- 
to del culto notamos que en 1-2Sam 
asistimos implícitamente al proceso 
de centralización cúltico tan querido 
del Dt (12,2-12): Silo, Mispá (1Sam 
7,5-12; 10,17), Gálgala (1Sam 11,14; 
13,4-14; 15,12) y Hebrón (2Sam 2,4; 
5,3; 15,7-9), clásicos santuarios loca- 
les, son suplantados con el traslado 
del arca a Sión (2Sam 6). 

Samuel tiene su “evangelio de la 
infancia” en 1Sam 1-3, en el cual en- 
contramos los elementos tradiciona- 
les de la madre estéril, del anuncio, 
del cántico de acción de gracias por 
el nacimiento, de la vocación descrita 
según un curioso esquema “pedagó- 
gico” de etapas progresivas (c. 3; 
cf ¡Re 19,9-18 para la segunda voca- 
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ción de Elías). Dentro del espíritu de 
la judicatura está su función pública, 
sobre todo en el confuso período de 
las primeras ofensivas filisteas; den- 
tro del espíritu del sacerdocio está su 
misión de consagrador del nuevo rey 
(1Sam 10); dentro del espíritu de la 
profecía está su crítica del poder, so- 
bre todo según los cánones del kerig- 
ma profético, que exigía coherencia 
entre culto y vida, entre fe y justicia: 
“¿Se complace tanto el Señor en los 
holocaustos y sacrificios como en la 
obediencia a sus palabras? La obe- 
diencia vale más que el sacrificio, y la 
docilidad más que las grasas de los 
carneros” (ISam 15,22). Y desde ese 
momento, su palabra será sólo de 
juicio, y se transformará en silencio 
hasta la célebre noche de la nigro- 
mante de Endor, cuando el espectro 
de Samuel se alce para anunciar so- 
bre Saúl y sobre su reino la sentencia 
definitiva. 

Saúl es la otra figura central del 
relato, descrita con vivos colores y 
con una buena dosis de simpatía hu- 
mana, a pesar de la sombría tragedia 
que le envuelve. Mas no es el héroe 
solitario imaginado en la homónima 
tragedia de V. Alfieri. Su lúcida lo- 
cura; el contraste no sólo maníaco, 
sino político con David, al que, sin 
embargo, está ligado por vínculos de 
simpatía y de parentesco; su cre- 
púsculo desolado buscando consuelo 
en la magia; el fin en un abrazo sui- 
cida con su misma espada plantada 
en el suelo (1ISam 31) no son real- 
mente elementos “patéticos” o épi- 
cos, sino antes de nada teológicos, 
destinados a ilustrar la crítica a la 
monarquía y a abrir el horizonte a 
David. 

Y es justamente en conexión con el 
advenimiento de la monarquía, que 
tiene en él su primera y desafortuna- 
da realización, donde Saúl reviste 
una importancia particular. Como 
queda dicho, el nacimiento de la mo- 
narquía está representado en 1ISam 
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de acuerdo con dos registros opues- 
tos y discordantes. El primero, anti- 
monárquico, es paradójicamente con- 
servador y nostálgico, y está presente 
en ISam 8,1-22; 10,17-25; 12; 15. Se 
trata de una acerba crítica a la nueva 
institución, formulada en perspectiva 
profética y deuteronomista, pero an- 
clada en el hecho histórico de la an- 
tigua estructura tribal, que perdurará 
en formas diversas incluso en épocas 
sucesivas. La novedad monárquica 
es vista como una veleidad del pueblo 
infiel a Dios y cansado de su reino 
justo; es vista como imitación idolá- 
trica de los otros pueblos, goberna- 
dos justamente por regímenes mo- 
nárquicos. Samuel insiste en que 
Dios es el único rey de Israel, y su 
único intermediario visible es el pro- 
feta. Renunciar a esta estructura sig- 
nifica quitarle la confianza a Dios 
para atribuírsela a un hombre, y por 
tanto confiar la garantía de la justicia 
aun individuo despótico y prepoten- 
te. Iluminadora en este sentido es la 
carta de los derechos reales procla- 
mada por Samuel en 8,1 1-18; en ella 
resuena continuamente el pronom- 
bre posesivo de tercera persona, por- 
que todo lo que era de la tribu es 
ahora suyo, del rey absoluto, como 
eran justamente todos los soberanos 
de Oriente. Los derechos reales le- 
galizan en la práctica lo que prohi- 
bían el noveno y el décimo manda- 
miento (Ex 20,17): los tres capítulos 
fundamentales de la propiedad tribal: 
la familia, las tierras y los productos, 
quedan sometidos a la depredación 
legal del fisco real y, al final, Israel es 
descrito como cuando era un pueblo 
esclavo en Egipto y clamaba a Dios 
para que lo liberara, 

A esta versión se yuxtapone en el 
relato una serie de páginas en las cua- 
les se exalta el nuevo régimen como 
una innovación providencial bende- 
cida por Dios (9,1-10,16; 11,1-15; 13; 
14). Es ésta la orientación más “laica 
y progresista”, que quería reestructu- 
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rar el poder sacerdotal y religioso, y 
asegurar, a través de la linea dinásti- 
ca, una continuidad de poder, mien- 
tras que la unificación de las tribus 
bajo un gobierno central haría más 
sólido al Estado contra los asaltos 
hostiles, sobre todo filisteos: “Saúl 
hizo la guerra a todos sus enemigos 
de alrededor, y siempre salía victo- 
rioso. Hizo verdaderas proezas, y li- 
bró a Israel de las bandas de saltea- 
dores” (ISam 14,47-48). El adveni- 
miento de la monarquía marcaría, 
pues, una era de triunfos militares y 
de libertad (ver al respecto la salmo- 
grafía real: Sal 2; 72; 110) [/ Polí- 
tica Il. 

El centro del libro lo ocupa, natu- 
ralmente, el tercer “héroe”, sobre cu- 
yas radicales onomásticas (dwd) se 
construirán preciosismos alegóricos 
ya en la Biblia; pensemos en dódi, “mi 
amado”, que recorre todo el Cant y 
que Isaías coloca al principio de su 
“cántico de la viña” (Is 7,1); pense- 
mos en el número 14, de acuerdo con 
el cual se distribuye la genealogía de 
Jesús en Mt, evocación simbólica del 
valor numérico de las tres letras he- 
breas de dwd... Su figura, desde el 
punto de vista estrictamente históri- 
co, aparece en 1-2Sam fuertemente 
reestructurada: pensemos en sus mi- 
serias morales, subrayadas sinempa- 
cho (2Sam 10-12; 24); en las tragedias 
familiares (Absalón), en el poder pa- 
ralelo de Joab frente al cual el rey 
sólo puede augurar una venganza pós- 
tuma (Sal 19,23; Re 2,5-6), en la 
difícil sucesión y en las venganzas 
sangrientas que recorren todo Su rei- 
nado. Las Crónicas sentirán la exi- 
gencia de purificar esta imagen de 
todas estas miserias, ofreciéndonos 
un retrato de David mucho más ha- 
giográfico, dentro del espíritu de la 
tradición sucesiva. 

En realidad, como veremos, David 
entrará en la teología como un “tipo”, 
como un modelo idealizado de la per- 
fección y de la esperanza mesiánica. 
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'Vambién la tradición cristiana lo ro- 
deará de una interpretación cristoló- 
gica (Mt 1,1ss; Lc 1,32-33; 3,31-35; 
Mc 11,10; 12,35; Jn 13,18-19; He 
1,15-20; etc.). El arte cristiano lo 
cxaltará en todos los momentos de 
su existencia: David ungido por Sa- 
muel del Veronés, David tocando el 
arpa para Saúl de Rembrandt, el Da- 
vid perfecto de Miguel Angel y de 
Donatello, el David con la cabeza de 
Goliat de Caravaggio, las infinitas 
miniaturas sobre los salterios... Por 
uso la mayor importancia de este fun- 
dador de la dinastía del reino de Judá 
ha de buscarse en el plano teológico. 


3. TRESGRANDESCANTOS. Inter- 
calados en la narración de 1-2Sam se 
encuentran tres espléndidas compo- 
siciones, que merecen, incluso por su 
riqueza espiritual, mención aparte. 
El primero es el cántico de Ana, la 
madre de Samuel (iSam 2,1-10), 
puesto en sus labios a causa del ver- 
sículo 5b (“La mujer estéril tiene siete 
hijos, y la madre fecunda se marchi- 
ta”). En realidad, se trata de un salmo 
real de victoria del rey hebreo contra 
enemigos más poderosos, que forma 
un tríptico con los Sal 20 y 21. El 
motivo teológico es el clásico del dé- 
bil que vence por la intervención de 
Dios. El rey, inferior militarmente a 
los reyes idólatras, y la mujer estéril 
consiguen vencer a las superpoten- 
cias y a las rivales fecundas, cele- 
brando asi la fidelidad de Dios, que 
interviene en la historia humana. 
Pero la victoria divina supera tam- 
bién la historia y se extiende más allá 
del cosmos y del mismo 3e o/: “Yhwh 
hace morir y vivir, bajar al 3e'o! y 
salir de él”(v. 6). Que el salmo es real 
es del todo manifiesto en el final li- 
túrgico, donde se añade una jacula- 
toria por el rey mesías (v. 10). Recor- 
demos, entre otras cosas, que el cán- 
tico, obra antológica basada sobre 
todo en el salterio, servirá de modelo 
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literario y temático para el Magnifi- 
cat de María. 

Sublime es, en cambio, la elegía 
fúnebre de David por la muerte de 
Saúl y de Jonatán, “que se ha de 
enseñar a los hijos de Judá” (2Sam 
1,19-27; cf 3,33-34). Sobre el panora- 
ma de los montes de Gelboé, los de 
la muerte de los dos héroes, sobre el 
júbilo frenético de las “hijas de los 
filisteos” en medio de las calles de 
Gat y de Ascalón, David hace des- 
cender el velo de sus lágrimas que 
todo lo cubren de niebla y lo ofuscan. 
Su grito angustiado, marcado por el 
“¿por qué?” de las súplicas, que indica 
el ritmo del poema como una antífo- 
na: “¿Por qué han caído los héroes?” 
(vv. 19.25.27). Toda la qínah (lamen- 
tación) por el rey enemigo pero ama- 
do, Saúl, está sostenida por pares de 
sustantivos: rocío y lluvia, sangre y 
óleo, arco y espada, águila y leones. 
Pero sobre todo resuenan dos nom- 
bres, Saúl y Jonatán, espasmódica- 
mente invocados por cuatro veces. 

Finalmente, hay que citar el mo- 
numental y difícil Sal 18, reeditado en 
2Sam 22, verdadero y auténtico Te 
Deum de David (la atribución es muy 
probable), oda real de liberación y de 
victoria (una síntesis aparece también 
en Sal 144,1-11). Basada en una va- 
riedad creativa de géneros (lamenta- 
ción, teofanía, profesión de inocen- 
cia, agradecimiento, salmo real), esta 
composición lírica contiene fragmen- 
tos poéticos y religiosos inolvidables. 
Pensemos en Yhwh representado 
como el misterioso caballero envuel- 
to en el manto negro de las nubes 
que, cabalgando sobre un querubin y 
desatando una tempestad, se inclina 
sobre las aguas del océano para reco- 
ger a su fiel “haciéndolo salir de las 
aguas caudalosas porque le ama” 
(vv. 5-20). Pensemos también en el 
simbolismo de Dios roca, fortaleza, 
refugio, escudo, baluarte, fuerza, li- 
berador, potencia, con que se abre el 
salmo (vv. 2-3), o en la particular- 
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mente sugestiva del Dios instructor 
militar de su fiel: “Adiestra mis ma- 
nos para la lucha y mis brazos para 
tensar arcos de bronce...” (v. 35). 
“Este admirable canto de victoria, 
incluso en su rudeza, es susceptible 
de una trasposición cristiana. El sen- 
timiento del poder victorioso de que 
nos reviste el triunfo de Cristo sobre 
el mundo y sobre la muerte consti- 
tuye uno de los elementos esencia- 
les de toda espiritualidad cristiana” 
(E. Beaucamp). 


MI. LA TEOLOGÍA DE LA 
HISTORIA. Naturalmente, la histo- 
ria deuteronomista posee una pers- 
pectiva precisa, desde la cual lee todo 
acontecimiento y cada documento 
recibido de la tradición. Tres son las 
pautas teológicas que presiden esta 
hermenéutica de la historia: la 
promesa-alianza con David, la elec- 
ción del último, el juicio sobre el pe- 
cado. Intentemos definir ahora estos 
tres nudos hermenéuticos a través de 
algunas páginas típicas. 


l. LA ALIANZA “MESIÁNICA” CON 
LA “CASA”DAVÍDICA. El texto funda- 
mental es el célebre oráculo de Na- 
tán, registrado en 2Sam 7 y ela- 
borado poéticamente también por el 
Sal 89 (es difícil decidir su mutua 
correlación o su eventual dependen- 
cia de una fuente preexistente). Al 
deseo de David de poseer un templo 
en la capital recién constituida, Jeru- 
salén, así como de tener por ciudada- 
no de su reino también a Yhwh, Na- 
tan opone la inesperada decisión de 
Dios. El Señor, más que ser encua- 
drado en el espacio sagrado de la 

casa” del templo (bajit), prefiere es- 
tar presente en la realidad que más 
afecta al hombre, a saber, la historia, 
expresada en la “casa” dinástica (ba- 
Jit) de David: “Yhwh te hará grande, 
Porque una casa te hará Yhwh” 
(v. 11). “Afirmaré tu dinastía para 
siempre” (Sal 89,5). Tenemos aquí la 
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configuración de dos grandes quicios 
de la teología bíblica. 

El primero define estructuralmen- 
te una de las cualidades fundamenta- 
les: la revelación bíblica conoce como 
campo privilegiado la historia y la 
existencia del hombre. El segun- 
do es, en cambio, el mesiánico. El 
oráculo de Natán, que anuncia una 
presencia especial de Dios en la estir- 
pe de David, constituye el texto base 
de la esperanza mesiánica real. Den- 
tro de este hilo dinástico, a menudo 
retorcido y oscuro, se entrevé la pro- 
mesa de un “hijo de David” perfecto, 
que sea verdaderamente “Emanuel”: 
“Dios con nosotros”, presencia su- 
prema de Dios y de su palabra en la 


historia. 
A esta luz, el texto de 2Sam 7 se 


proyecta sobre muchas páginas bí- 
blicas a partir justamente del retrato 
davídico de 2Sam. El motivo aparece 
en el “testamento de David” de 2Sam 
23: “Mi casa es estable junto a Dios, 
porque hizo conmigo un pacto eterno 
bien reglamentado y garantizado en 
todo” (v. 5). Es celebrado por todo 
“el libro del Emanuel” de Is 7-11, tiene 
una reformulación en Jer 23,5-6 
(= 33,15; cf Zac 3,8; 6,12) y una repe- 
tición en 33,20-22, donde se evocan 
también las alianzas cósmicas (Gén 
9) y abrahamítica (Gén 15,5; 17; 
22,17). El motivo reaparece en el Se- 
gundo Isaías (55,3); es muy querido 
también del cronista (2Crón 13,5; 
21,7) y, según se ha dicho, en el 
Sal 89. Será esta página la que sos- 
tenga a Israel incluso en los momen- 
tos tenebrosos: el “consagrado” de 
Dios es el heredero de la promesa 
divina; promesa que no puede extin- 
guirse, porque nace de Dios y se pue- 
de realizar incluso por caminos ines- 
perados (Sal 132). Con el fin de la 
dinastía davídica en el 586 a.C. se 
abre entonces un nuevo horizonte 
para el oráculo de Natán: la genealo- 
gía del mesías davídico no será ya 
necesariamente biológica y dinástica, 
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sino espiritual y teológica [/ Alianza 
11, S; / Mesianismo III, 2]. 


2. LAELECCIÓN DEL ÚLTIMO. Las 
extrañas elecciones de Dios, que dan 
la preferencia al débil, al menor, a la 
estéril, al pobre, son una constante 
dentro de toda la Biblia, naturalmen- 
te también en el mundo neotestamen- 
tario: “Dios eligió lo que el mundo 
liene por necio para humillar a los 
sabios; lo débil, para humillar a los 
fuertes; lo vil, lo despreciable, lo que 
es nada, para anular a los que son 
algo” (1Cor 1,27-28). Este plantea- 
miento es particularmente querido de 
la teología deuteronomista, que lo 
usa casi como un hilo teológico sutil 
en toda su obra (Jue, Jos, 1-2Sam, 
1-2Re). Típica en este sentido es la 
página del duelo entre David y Goliat 
(1Sam 17,40-51), que, en su vigorosa 
escenificación, parece ser justamente 
la demostración simbólica de la tesis. 

Guerrero frente a pastor, violento 
frente a pequeño (v. 42), ideal huma- 
no e ideal divino se enfrentan en esta 
escena ejemplar. El discurso conteni- 
do en los versículos 45-47 es una pro- 
fesión de fe que hace a Dios aliado 
invencible del hombre. A las tres ar- 
mas del filisteo —espada, lanza y ve- 
nablo— se contrapone la realidad del 
Señor expresada a través de sus tres 
nombres, el nombre por excelencia 
(Yhwh) y sus dos títulos antiguos más 
famosos: “Señor de los ejércitos” y 
“Señor de las huestes de Israel” 
(v. 45). Desde aquel momento, de- 
trás de David se alza el Señor, que se 
convierte en el verdadero árbitro de 
la lucha (v. 47). 

Pero este tema puede seguirse muy 
a menudo. Pensemos en el contraste 
inicial de 1Sam: entre Ana, la estéril, 
y la orgullosa Peniná, la fecunda. Pen- 
semos en el citado cántico de Ana 
(1Sam 2), presidido justamente por 
el tema del poder del Señor, que en 
sus opciones prefiere al débil y al 
humilde. Pero sobre todo pensemos 
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en la oposición David-Saúl. El se- 
gundo es “buen mozo. No había entre 
los israelitas quien le superase; a to- 
dos les sacaba la cabeza” (1Sam 9,2). 
En cambio, el primero es pequeño y 
olvidado incluso por su padre. En 
efecto, es significativo el relato de 
1Sam 16,1-13, cuando, en presencia 
de Samuel, Jesé hace pasar a sus hijos 
mayores. Pero “el Señor dijo a Sa- 
muel: “No consideres su aspecto ni su 
alta estatura, porque yo lo he descar- 
tado. El hombre no ve lo que Dios 
ve; el hombre ve las apariencias y 
Dios ve el corazón”” (v. 7). Y tam- 
bién en el contraste bélico entre Da- 
vid “partisano” en el desierto de Judá 
y el ejército de Saúl, el acento recae 
siempre en la bondad y en la magna- 
nimidad del primero (1Sam 23-24). 
También cuando David haya alcan- 
zado el nivel supremo de la realeza, 
el narrador estará siempre atento a 
subrayar su debilidad, e incluso su 
pecado, para hacer resaltar el prima- 
do de Dios, que puede usar también 
instrumentos imperfectos para la rea- 
lización de su proyecto. 

De este modo se perfila otro tema 
teológico que ahora desarrollaremos. 
Pero dentro de él aparece una vez 
más el esquema de la elección del 
débil: la víctima Urías, herido por la 
prevaricación del poder de David, no 
es olvidada, porque la voz de Dios a 
través del profeta Natán le da satis- 
facción y le hace justicia. Pero esto 
aparece más netamente en el breve 
análisis que vamos a hacer ahora de 
ISam 11-12. 


3. EL JUICIO SOBRE EL PECADO. 
Orígenes escribió que el rostro de Da- 
vid irradiaba luz como el de Moisés, 
pero que esta luminosidad estaba 
atravesada por franjas de sombras, 
es decir, por el pecado. También Saúl 
es colocado muy pronto bajo el signo 
del pecado (1Sam 15). Pero es curio- 
so que la narración de 1-2Sam insista 
tanto en presentar la vida de David 
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como surcada por el pecado. En efec- 
to, su historia de rey está rodeada. en 
Inclusión, por dos grandes cuadros 
de pecado. 

El primero es el de los capítu- 
los 11-12, construidos hábilmente a 
nivel literario en nueve pequeñas es- 
cenas recitadas siempre por dos acto- 
res (11,1-5: David y Betsabé; 11,6-13: 
David y Urías; 11,14-17: David y 
Joab; 11,18-25: David y Joab: 11,26- 
27: David y Betsabé; 12,1-14: David 
y Natán; 12,15-16: David y Dios: 
12,17-23: David y los ministros; 
12,24-25: David y Betsabé). El peca- 
do de adulterio con Betsabé y del 
asesinato de Urías, justificado por el 
poder, está bajo el juicio de Dios, que 
se coloca siempre del lado de la jus- 
ticia violada: “Pero esto que hizo Da- 
vid desagradó al Señor” (11,27). En 
medio del silencio cómplice y adula- 
dor de los súbditos se alza acusadora 
la voz de la profecía, que adopta el 
conocido método de implicar al pe- 
cador en un caso externo, que al final 
se revela estrictamente personal: de 
espectador que condena, el pecador 
se convierte en el autocondenado. Es 
el caso de la estupenda parábola del 
pobre y de su “corderilla” (12,1-4). 
En el fuerte grito: “Tú eres ese hom- 
bre”se oculta la implacable denuncia 
de Dios de las injusticias de los po- 
derosos. 

El que juzga entonces es Dios mis- 
mo, que es también la parte civil; 
porque no es sólo Urías el herido, 
sino el mismo Señor, defensor de los 
débiles. La condena está formulada 
según el canon de la justicia del ta- 
lión: “Mataste con la espada... no se 
apartará nunca la espada de tu casa... 
Por haber tomado por esposa a la 
mujer de Urías..., tomaré ante tus 
propios ojos a tus mujeres y se las 
daré a tu prójimo” (12,9-11). David, 
vuelto a la sinceridad de la concien- 
cia, se abre a Dios en la confesión: 
“He pecado contra el Señor” (12,13; 
cf Sal 51). Pero Dios, aunque perdo- 
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na la culpa, debe ser el garante de la 
justicia, por lo cual ha de dar curso 
ala pena: David será castigado como 
padre perdiendo el hijo tenido de Bet- 
sabé. La muerte del hijo —en la vi- 
sión veterotestamentaria— se con- 
vierte casi en el símbolo de la muerte 
del rey pecador justamente en su mis- 
ma carne. Pero el nacimiento de Sa- 
lomón será la señal del “renacimien- 
to” de David y de su vuelta a la co- 
munión con Dios y con su justicia. 

El pecado aparece también al final 
del relato de 2Sam. El capítulo 24 
está también presidido por el esque- 
ma pecado-arrepentimiento-perdón. 
El censo (vv. 1-9) es visto como un 
acto de orgullo por parte de David, 
acto instigado por Dios mismo según 
la arcaica concepción por la que a 
Dios se atribuye todo, bien y mal, 
para evitar el dualismo (ver, en cam- 
bio, 1Crón 21,1). La peste (vv. 10- 
15) es el juicio de Dios por el pecado 
del rey; la súplica y la conversión de 
David tienen como exvoto el altar, 
que anticipará idealmente el templo 
salomónico (vv. 16-25). En todo 
caso, en las palabras de David apa- 
rece un fuerte sentido del pecado: 
“He cometido un gran pecado por 
haber hecho esto. Señor, perdona el 
pecado de tu siervo, porque he obra- 
do como un insensato” (v. 10). Se 
introduce también el principio de la 
responsabilidad personal frente al tra- 
dicional de la culpa comunitaria, sien- 
do el rey símbolo de la nación: “Yo 
soy quien ha pecado y ha obrado 
mal; pero estos otros, el rebaño, ¿qué 
han hecho? Que tu mano caiga sobre 
mí y sobre mi familia” (v. 17). 
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SANTIAGO (Carta de) 


Sumario: l. Origen histórico: 1. La autoridad 
canónica de Santiago; 2. Autor, tiempo y lugar 
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de composición. 11. Origen literario: |. Objetivo 
y destinatarios; 2. Ambiente religioso y cultural; 
3. Género literario y estructura. 111. Mensaje teo- 
lógico y espiritual: 1. La sabiduría de lo alto; 
2. Fe y obras; 3. La oración eficaz y salvífica. 


El interés por la carta que en la 
lista de libros sagrados figura con el 
nombre de Santiago se suscitó en la 
época moderna, en tiempos de la re- 
forma, cuando por motivos polémi- 
cos Martín Lutero rechazó este escri- 
to porque estaría en contradicción 
con la doctrina de Pablo sobre el 
papel de la ley y de las obras en la 
justificación. Según el reformador, 
esta carta no da testimonio de Cristo, 
y por tanto no puede atribuirse al 
apóstol Santiago ni debe figurar en- 
tre los libros canónicos. En resumen, 
es una “carta de paja” (Wittenberg 
1522). Esta postura de Lutero frente 
a la carta de Santiago está motivada 
eminentemente por prejuicios doc- 
trinales, como se deduce de la con- 
frontación con el juicio que formula- 
ba el mismo Lutero antes de la polé- 
mica con los teólogos. Los estudios 
más recientes sobre la carta de San- 
tiago por parte de los reformadores 
y de los católicos han contribuido a 
situar en su justa perspectiva este tex- 
to del canon cristiano. Sin embargo, 
quedan por aclarar algunas cuestio- 
nes preliminares sobre el origen his- 
tórico y literario de la carta para po- 
der situar y apreciar su aportación 
teológica y espiritual específica en la 
tradición cristiana. 


I.. ORIGEN HISTORICO. Aun- 
que el valor de un texto bíblico no 
depende de su autenticidad —atribu- 
ción a un personaje histórico del gru- 
po de los apóstoles o discípulos—, 
sin embargo es importante definir en 
la medida de lo posible el problema 
de su origen para leerlo en la perspec- 
tiva histórica y teológica más cohe- 
rente con la intención del autor. 


Il. LA AUTORIDAD CANÓNICA DE 
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SANTIAGO. Hasta alrededor del si- 
glo 1v existen algunas dudas o incer- 
tidumbres sobre la autoridad canó- 
hica de esta carta, relacionadas en 
parte con la asignación del escrito a 
Santiago “apóstol”. La carta falta en 
el Canon de Muratori, atribuido a 
Hipólito de Roma (por el 180 d.C.). 
También es desconocida en las Igle- 
slas de África (Tertuliano); hay que 
esperar a los siglos 1v-V en Occidente 
para que la carta sea conocida y aco- 
gida con seguridad como canónica 
(Ambrosiaster, en Roma; Hilario de 
Poitiers). Bajo la influencia de san 
Jerónimo, también san Agustín re- 
conoció la canonicidad de la carta. 
Sin embargo, Jerónimo todavía sabe 
que existen algunas dudas y perple- 
Jidades sobre la autenticidad de Sant 
(De vir. ill. 2). Los primeros testimo- 
h10s seguros sobre la autoridad ca- 
nónica de Sant se encuentran en el 
siglo 111 en la Iglesia de Alejandría, 
donde Orígenes, bajo la influencia de 
su maestro Clemente, menciona la 
carta como texto canónico: le siguen 
a continuación los demás escritores y 
maestros de aquella Iglesia (Atana- 
sio, Cirilo). En las Iglesias de Siria y 
Palestina aparecen algunas incerti- 
dumbres en los siglos 1V-v, probable- 
mente por la influencia de Teodoro 
Mopsuesteno, que discute la canoni- 
cidad de todas las cartas no paulinas. 
Esta situación sobre la acogida o el 
rechazo de la carta de Santiago en las 
Iglesias de Oriente es presentada sin- 
téticamente por Eusebio de Cesarea, 
el cual, después de referir la historia 
del martirio de Santiago, “hermano 
de Jesús”, recoge esta información: 

Se le atribuye la primera de las car- 
tas llamadas católicas. Pero hay que 
observar que esa epístola no es autén- 
tica. En efecto, muy pocos de los an- 
tiguos la mencionan... Pero sabemos 
que también esas cartas son leídas 
Junto con las demás en un gran nú- 
mero de Iglesias” (Hist. Eccl. 1 
23,24b-25; cf II, 25,3). 
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2. AUTOR, TIEMPO Y LUGAR DE 
COMPOSICIÓN. En el título de la carta 
el autor se presenta a sí mismo como 
“Santiago, siervo de Dios y de Jesu- 
cristo, el Señor” (Sant 1,1). Pero este 
dato no resuelve el problema de la 
identificación de este personaje, ya 
que hay al menos cinco personas más 
o menos importantes que llevan este 
nombre en el NT. Procediendo por 
exclusión, quedarían dos: Santiago 
hijo de Alfeo, perteneciente al grupo 
de los doce apóstoles (Mt 10,3), y 
Santiago hermano del Señor, citado 
varias veces en el NT (Mt 13,55 par; 
He 12,17; ¡Cor 15,7; Gál 1,19). En la 
tradición eclesiástica occidental los 
dos personajes que llevan el mismo 
nombre se identifican, por lo que San- 
tiago hermano del Señor es conside- 
rado como apóstol. Sin embargo, 
esta identificación no tiene un serio 
fundamento en los textos del NT, en 
donde se distingue entre el grupo de 
los doce apóstoles y el de los “herma- 
nos del Señor” (cf Mc 3,21-23 par; 
[Cor 15,5-7). Pero, dada la poca im- 
portancia de Santiago hijo de Alfeo 
queda como figura autorizada “el her- 
mano del Señor”, conocido en la tra- 
dición sucesiva como “el justo”, pri- 
mer obispo de Jerusalén, matado por 
los judíos en el 62 d.C. (cf Hist. Eccl. 
IT, 1,2-3; 23,4-18; Flavio Josefo, Ant. 
XX, 9,1, 88 197-203). 

Existen, sin embargo, notables di- 
ficultades para atribuir el escrito del 
canon cristiano al Santiago histórico, 
hermano del Señor. Ante todo, el 
vocabulario y el estilo griego, que 
suponen un buen conocimiento de 
esta lengua, mientras que el hermano 
del Señor, como los demás parientes 
suyos, según el testimonio de Eusebio 
de Cesarea, pertenecerían a la clase 
popular. No obstante, podría pen- 
sarse siempre en la intervención de 
un secretario-redactor. En este caso 
nuestra carta sería el escrito cristiano 
más antiguo, anterior a la muerte de 
Santiago. Pero hay otros datos inter- 


1773 


nos de la carta que no avalan esta 
hipótesis. En primer lugar, la falta de 
toda referencia al vínculo de paren- 
tesco y al papel tan conocido de San- 
tiago en la primera Iglesia a propó- 
sito de la ley y de las observancias 
Judías. Finalmente, los vínculos y afi- 
nidades literarias y temáticas que re- 
vela nuestro escrito con la tradición 
evangélica y con la parénesis cristiana 
invitan a reconsiderar su origen his- 
tórico. De aquí la hipótesis de que 
nuestro escrito haya sido puesto bajo 
la autoridad de este personaje impor- 
tante de la primera generación cris- 
tiana para recomendar una instruc- 
ción y exhortación dirigidas a grupos 
cristianos que viven en un contexto 
greco-helenista. Esta hipótesis no ex- 
cluye, sin embargo, que el autor pue- 
da apelar a la tradición y al ambiente 
histórico y religioso presidido por 
Santiago, hermano del Señor, cabeza 
de la primera comunidad de Jerusa- 
lén. En la carta él se presenta como 
un “maestro” que se dirige con cierta 
autoridad a los destinatarios, propo- 
niendo su enseñanza y su exhorta- 
ción como un dato seguro y tradicio- 
nal (cf Sant 3,1-2). 

Con esta hipótesis sobre el autor se 
relaciona también la determinación 
del ambiente de origen y del tiempo 
de composición. Entre las diversas 
localidades que se disputan el origen 
de Sant, la que goza de cierto consen- 
timiento es el área siropalestina. No 
se puede excluir un posible origen 
egipcio, dada la afinidad literaria y 
cultural de la carta con aquel am- 
biente y el testimonio antiguo de su 
recepción. La fecha de composición 
debió de ser después del 70 d.C., cuan- 
do los grupos cristianos están ya fuera 
de la influencia judía. La carta existe 
ciertamente y es conocida a finales 
del siglo 1, ya que el autor de la carta 
de Judas puede apelar al prestigio de 
su autor. 


II. ORIGEN LITERARIO. Si 
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las dificultades de aceptación de la 
carta de Santiago en la antigiledad 
guardan relación con su autenticidad 
apostólica, en la época moderna, por 
el contrario, el debate ha versado so- 
bre su género literario, el objetivo y 
los destinatarios de este escrito. La 
afinidad de la carta con las homilías 
de la sinagoga judía, por una parte, 
y los contactos con las formas expre- 
sivas del ambiente helenista (diatriba 
estoica), por otra, han planteado la 
pregunta sobre la relación de Santia- 
go con estos dos ambientes. Por tan- 
to, es de importancia fundamental 
determinar la fisonomía literaria de 
este escrito y sus relaciones con el 
ambiente para captar en toda su im- 
portancia el mensaje que transmite a 
los lectores. 


l. OBJETIVO Y DESTINATARIOS. 
El escrito puesto bajo el nombre y la 
autoridad de Santiago se presenta 
como una cálida exhortación dirigi- 
da a los destinatarios, los cuales son 
interpelados varias veces por el autor 
como “hermanos míos”, “queridos 
hermanos”, “queridos” (13 veces). 
El texto, que prefiere las formas ver- 
bales del imperativo y el estilo vivaz 
del debate y de la dramatización, ha 
sugerido diversas hipótesis sobre sus 
objetivos y sus destinatarios. Éstos 
son designados en el saludo inicial 
con un formulario de la tradición ju- 
día: “Las doce tribus dispersas por el 
mundo” (Sant 1,1). Resulta difícil 
pensar en la diáspora judía. Al con- 
trario, sobre la base de su compara- 
ción con otros escritos cristianos, los 
destinatarios se pueden identificar 
con los judeo-cristianos, asimilados 
al pueblo de Dios, el verdadero 1s- 
rael, que viven ahora dispersos fuera 
de Palestina. El acento particular que 
se pone a continuación en la relación 
entre ricos y pobres, entre opresores 
injustos y oprimidos-explotados 
(Sant 2,1-13; 5,1-6), ha sugerido la 
hipótesis de que los cristianos desti- 
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co-estoica. Probablemente es la diás- 
pora judía con la sinagoga la que 
sirve de enlace entre el texto de San- 
tiago y el ambiente greco-helenista. 

Pero lo que mejor define la fisono- 
mía cristiana de nuestro escrito es su 
estrecha relación con la tradición si- 
nóptica, en particular con la tradi- 
ción de los lóghia (sermón de la mon- 
taña, de Mateo). Tampoco para esta 
relación se puede pensar en una de- 
pendencia literaria de uno de los evan- 
gelios, sino más bien en el cono- 
cimiento de un ambiente religioso 
cultural cercano. Por el contrario, 
resulta impresionante el paralelismo 
de Santiago con la primera carta de 
/ Pedro. Se han señalado por lo me- 
nos ocho o nueve pasajes paralelos 
entre los dos escritos. Están dispues- 
tos en el mismo orden y atañen par- 
ticularmente al material parenético. 
Pero incluso en este caso, dada la 
utilización distinta del material co- 
mún, no se trata de dependencia lite- 
raria, sino de una referencia a la mis- 
ma tradición parenética. 

En el debate histórico sobre San- 
tiago, que tuvo su momento más can- 
dente en el tiempo de la reforma, la 
atención se dirigió al texto de Santia- 
go relativo a la fe-obras y al pasaje 
correspondiente de Pablo (Sant 2,14- 
26; cf Rom 3,28). Un examen más 
atento de los textos excluye la hipó- 
tesis de que se trate de una relación 
directa, correctiva y polémica de 
Santiago frente a Pablo. Los dos 
autores, al tratar este tema, dependen 
de una tradición catequética común. 

Finalmente, hay que señalar el pa- 
rentesco especial de Santiago con los 
escritos apostólicos de los siglos 1 y 
Il: la primera carta de Clemente, la 
Didajé, el Pastor de Hermas y el 
Pseudo-Bernabé. 

Partiendo de esta reseña de con- 
junto sobre las relaciones entre la car- 
ta de Santiago y los textos de la tra- 
dición bíblica y judeo-cristiana, se 
puede reconstruir el ambiente reli- 
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gioso-cultural en que maduró nues- 
tro escrito. Santiago se encuentra den- 
tro de la tradición bíblica sapiencial 
que, a través de la literatura parené- 
tica y moral de la diáspora judía, 
pasó luego a la tradición cristiana. 
Gracias ala mediación de este mismo 
ambiente, Santiago acoge la influen- 
cia del mundo greco-helenista. Pero 
la marca específica de nuestro texto 
procede de la tradición cristiana, que 
tiene su punto de renovación en el 
mensaje histórico de Jesús y se pro- 
longa en la catequesis y en la paréne- 
sis vinculada al momento bautismal. 


3. GENERO LITERARIO Y ESTRUC- 
TURA. La primera impresión que sus- 
cita la lectura del texto de Santiago 
es la de un montón casual de senten- 
cias o aforismos, reunidos entre sí 
mediante los artificios literarios de la 
aliteración, del enlace temático o lé- 
xico. De aqui las diversas hipótesis o 
intentos realizados por algunos auto- 
res de encontrar el código secreto se- 
gún el cual se habría organizado el 
material heterogéneo de este texto. 

Para algunos, Sant sería un poema 
didáctico; para otros, un comentario 
midrásico sobre el salmo 10,1-5 o un 
discurso testamentario sobre el mo- 
delo de los Testamentos de los 12 
patriarcas. Es verdad que el texto, 
aunque tiene la forma externa de una 
carta, está más cerca del sermón o de 
la homilía que de una verdadera car- 
ta. Pero tras un examen más atento 
y teniendo en cuenta los modelos de 
la homilía sinagogal, así como los 
procedimientos habituales de la retó- 
rica greco-helenista, se puede recons- 
truir el desarrollo literario y temático 
de nuestro texto. Después de la bre- 
vísima dedicatoria —remitente, des- 
tinatarios, saludo—, el texto prosi- 
gue con una sucesión de varias uni- 
dades literarias y temáticas. Se puede 
observar una mayor coherencia en la 
parte central, articulada en dos pe- 
queños “tratados” sobre el tema de la 
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acogida de los pobres y del uso-abuso 
de la lengua, con el que se une el tema 
de la verdadera o falsa sabiduría. Por 
otro lado, las partes extremas se pa- 
recen más bien a una colección de 
instrucciones y exhortaciones: la pri- 
mera relacionada con la catequesis 
bautismal (Sant 1,18.21), y la segun- 
da más bien con el reglamento para 
la vida de la comunidad (Sant 5,7- 
20). Teniendo en cuenta estas gran- 
des subdivisiones, es posible presen- 
tar esta estructura: 

1.2 Acogida y actuación de la pa- 
labra (Sant 1,2-27). Esta primera par- 
te se desarrolla en torno a dos temas 
destacados: la existencia cristiana, 
que alcanza su madurez y su plenitud 
a través de las pruebas, y el compro- 
miso de llevar a la práctica la fe cris- 
tiana. Así pues, el texto se puede sub- 
dividir en estas subsecciones: a) per- 
severancia en las pruebas (Sant 1,2- 
18); b) actuación de la palabra (Sant 
1,19-27). 

2.2 La fe activa y la verdadera 
sabiduría (Sant 2,1-4,12). Esta parte 
central de la carta, siguiendo el mo- 
delo de los tratados de la sinagoga y 
del “debate” de la filosofía popular, 
se distribuye a su vez en pequeñas 
unidades temáticas: a) acogida de los 
pobres (Sant 2,1-13); b) unidad vital 
entre fe y obras (Sant 2,14-26); c) ad- 
vertencias sobre los abusos en el ha- 
blar (Sant 3,1-12); d) instrucción so- 
bre la falsa y la verdadera sabiduría 
(Sant 3,13-18); e) exhortación a la 
opción radical entre Dios y el mundo 
(Sant 4,1-12). 

3.2 Las relaciones justas entre ri- 
cos y pobres, regla de la comunidad 
(Sant 4,13-5,20). Esta última parte, 
inspirada por un lado en el modelo 
profético y por otro en las coleccio- 
nes de normas para la comunidad, se 
desarrolla en dos momentos: a) el 
riesgo de la falsa seguridad de los 
ricos (Sant 4,13-5,6); b) instrucciones 
y normas pastorales para la comuni- 
dad (Sant 5,7-20). En resumen, el tex- 
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to de Santiago se presenta como una 
instrucción de estilo catequístico y 
parenético, ligada probablemente al 
bautismo y a la vida de la comunidad, 
según el modelo biblico-sapiencial. 


11. MENSAJE TEOLÓGICO 
Y ESPIRITUAL. La carta de San- 
tiago, más que un tratado teológico, 
propone un proyecto de vida cristia- 
na, Inspirado en la tradición catequé- 
tica y parenética del NT. El mensaje 
teológico y espiritual aparece en su 
recurso a las fórmulas tradicionales 
para motivar las exhortaciones y nor- 
mas prácticas. El autor, aun dentro 
de su sobriedad teológica y cristoló- 
gica, tiene conciencia de la eficacia 
salvífica del acontecimiento fundan- 
te, vivido de nuevo en la experiencia 
bautismal y abierto a su cumplimien- 
to final o escatológico. Estos elemen- 
tos teológicos están presentes en el 
trasfondo del discurso, orientado de- 
cididamente al compromiso práctico. 
La fe, que acoge la palabra de Dios 
y su acción salvifica, tiene que hacer- 
se activa y perseverante en la vida. 
En torno a este tema central es posi- 
ble reconstruir el mensaje caracterís- 
tico de Santiago. 


l. LASABIDURÍA DE LO ALTO. La 
parte central de la carta está domina- 
da por la preocupación de poner en 
guardia a los lectores frente al riesgo 
de caer en un cristianismo meramen- 
te teórico y verbal. Esto vale en espe- 
cial para los “maestros” responsables 
de la comunidad. Todo el capítulo 3 
está consagrado a estas advertencias. 
Después de recordar los peligros del 
abuso en el hablar, según el modelo 
biblico-sapiencial, nuestro autor pro- 
pone el criterio de discernimiento 
frente a los dos proyectos o métodos 
de vida cristiana. Este criterio se 
toma de la praxis de la vida, en la que 
se traduce la verdadera “sabiduría”. 
La parte positiva es presentada con 
un lenguaje tradicional como la “ver- 
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dadera sabiduria” opuesta a la “falsa 
sabiduría”, que obedece a criterios 
humanos egoístas y malvados. Con 
el estilo típico del predicador o del 
maestro en los debates, Santiago se 
dirige así a sus lectores: “¿Quién es 
sabio y experimentado entre vos- 
otros? Que muestre, con su buena 
conducta, su dulzura y su sabiduría. 
Pero si tenéis en vuestros corazones 
envidia amarga y espíritu de contra- 
dicción, no presumáis ni mintáis con- 
tra la verdad. Esta sabiduría no viene 
de arriba, sino que es terrena, sen- 
sual, endemoniada; pues donde hay 
envidia y espíritu de contradicción, 
allí hay desorden y toda clase de 
obras malas” (Sant 3,13-16). 

En este punto se introduce la ver- 
dadera sabiduría, que es don de Dios, 
según la tradición bíblica. La carac- 
terizan ocho cualificaciones, que re- 
cuerdan las de los atributos de la 
caridad, don del Espíritu, en la tradi- 
ción parenética paulina: “La sabidu- 
ría de arriba, por el contrario, es ante 
todo pura, pacífica, condescendiente, 
conciliadora, llena de misericordia y 
de buenos frutos, imparcial, sin hi- 
pocresía. El fruto de la justicia se 
siembra en la paz para los que obran 
la paz” (Sant 3,17-18). Ya desde el 
comienzo de su instrucción y exhor- 
tación Santiago se dirige a los desti- 
natarios invitándoles a pedir a Dios 
con confianza y perseverancia el don 
de la sabiduría: “Si alguno de vos- 
otros está falto de sabiduría, que se 
la pida a Dios —que a todos da con 
generosidad y sin echarlo en cara—, 
y le será concedida” (Sant 1,5). Esta 
sabiduría es la condición para vivir 
en fidelidad a Dios incluso en medio 
de las pruebas y llegar a la “perfec- 
ción”, que consiste en la “corona de 
gloria” (cf Sant 1,2-4,12). 

La sabiduría de arriba, don de 
Dios, fuente y condición de una exis- 
tencia cristiana plenamente lograda, 
coincide con lo que Santiago, en la 
instrucción bautismal, llama “la pa- 
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labra de la verdad”, mediante la cual 
han sido engendrados los creyentes y 
que permanece en ellos como fuerza 
salvífica. En efecto, la palabra de la 
verdad es la palabra sembrada en los 
creyentes, pero que ha de ser acogida 
en un compromiso de vida coherente: 
“Por eso, alejad de vosotros todo vi- 
cio y toda manifestación de malicia, 
y recibid con docilidad la palabra 
que ha sido plantada en vosotros y 
que puede salvaros” (Sant 1,21). Esta 
palabra, que ha sido puesta en la in- 
timidad como dinamismo de salva- 
ción, ha de concretarse en una praxis 
coherente para llegar a la bienaven- 
turanza final: “Cumplid la palabra y 
no os contentéis sólo con escucharla, 
engañándoos a vosotros mismos... 
Pero el que considera atentamente la 
ley perfecta de la libertad y perseve- 
ra en ella, no como oyente olvidadi- 
zo, sino como un activo cumplidor, 
será dichoso en practicarla” (Sant 1, 
22.25) 

Es altamente sugestiva esta defini- 
ción que da Santiago de la “palabra 
de la verdad”, palabra plantada en 
los creyentes: “Ley perfecta de la li- 
bertad”. Según la tradición bíblica, a 
la que hace eco la tradición judía 
antigua, la ley puesta en el corazón, 
en el cual está condensada la volun- 
tad de Dios, es fuente de libertad y se 
les da a los que viven en la libertad. 
Esto vale ahora para la palabra evan- 
gélica, que está en el comienzo del 
proceso de los regenerados. En ella 
se manifiesta plenamente y se con- 
centra la voluntad de Dios. Efectiva- 
mente, Santiago, al volver sobre el 
compromiso de llevar a la práctica la 
te —acogida de los pobres en la co- 
munidad —, presenta la ley perfecta 
como “ley regia”, que tiene como 
contenido explícito el amor al próji- 
mo (Sant 2,8). Y sobre la base de esta 
ley, en conformidad con la tradición 
evangélica, se llevará a cabo el juicio 
final para la salvación. Santiago con- 
cluye entonces su exhortación en es- 
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tos términos: “Hablad y obrad como 
quien debe ser juzgado por una ley de 
libertad” (Sant 2,12). 


2. FEYOBRAS. Este tema estuvo 
en el centro del debate y de las con- 
troversias en tiempos de la reforma. 
Pero en un examen desapasionado 
del texto de Santiago, confrontado 
con los paralelos de san Pablo, se 
puede observar la distinta perspecti- 
va teológica de los dos autores y va- 
lorar su aportación específica y com- 
plementaria. La preocupación de 
Santiago es la de recomendar una fe 
cristiana activa. Sólo cuando la fe va 
unida con una praxis correspondien- 
te, alcanza la eficacia salvífica final. 
Según estilo del debate, Santiago se 
dirige a los destinatarios con estas 
palabras: “Hermanos, ¿de qué le sirve 
a uno decir que tiene fe si no tiene 
obras? Si un hermano o una hermana 
están desnudos y les falta el alimento 
cotidiano, y uno de vosotros les dice: 
“Id en paz, calentaos y alimentaos”, 
sin darles lo necesario para el cuerpo, 
¿de qué sirve esto? Lo mismo es la fe: 
si no tiene obras, está muerta en sí 
misma” (Sant 2, 14- 17). La salvación 
que menciona Santiago corresponde 
a la que está al final, aun cuando se 
haya inaugurado en la generación 
bautismal mediante la palabra de 
verdad. Para que pueda desembocar 
en la salvación o vida final, la fe tiene 
que ejercerse de modo coherente en 
las obras dictadas por la ley “regia” 
o “perfecta” del amor. Efectivamen- 
te, en el debate posterior el autor 
muestra cómo una fe teórica o pura- 
mente verbal no puede poner en con- 
tacto salvifico con Dios, En apoyo de 
esta afirmación aduce el ejemplo del 
justo y creyente Abrahán, que llevó 
a cumplimiento su fe por medio de la 
obra querida por Dios: la ofrenda de 
su hijo: “Abrahán, nuestro padre, 
¿no fue justificado por las obras 
cuando ofreció a su hijo Isaac sobre 
el altar? Tú ves que la fe cooperaba 


Santiago (Carta de) 


con las obras y que la fe se hizo per- 
fecta con las obras. Se cumplió la 
Escritura que decía: *Abrahán creyó 
en Dios y le fue tenido como justicia 
y fue llamado amigo de Dios” ” (Sant 
2,21-22). Al final, el predicador y 
maestro cristiano puede concluir, re- 
cogiendo los términos esenciales del 
discurso: “Veis, pues, que el hombre 
es justificado por las obras, y no sólo 
por la fe” (Sant 2,24). Este problema 
de las relaciones entre la /fe y las 
/ obras a propósito de la justificación 
no puede menos de recordar la expo- 
sición más amplia de las cartas de 
/ Pablo alos / Romanos y alos / Gá- 
latas, Pero la perspectiva de Santiago 
es distinta, ya que él en este texto, a 
diferencia de Pablo, no habla nunca 
de las “obras de la / ley”, La justifi- 
cación de que habla Santiago coinci- 
de con el resultado final del proceso 
salvífico, mientras que para Pablo la 
“justificación”, en los contextos an- 
teriormente mencionados, se refiere 
al paso de la condición del pecado a 
la de / “justicia”, que tiene lugar gra- 
cias a la iniciativa de Dios, acogida 
en la fe. 


3. LAORACIÓN EFICAZ Y SALVÍFI- 
CA. La carta de Santiago destaca en- 
tre las demás exhortaciones las que 
se dirigen a trazar un proyecto reli- 
gloso genuino y activo. Desde el prin- 
cipio Invita a los cristianos a rezar 
con firme confianza y con perseve- 
rancia (cf Sant 1,5-8). Tampoco el 
que busca la verdadera religiosidad, 
la que es pura y agradable a Dios 
Padre, no puede engañarse con un 
verbalismo vacío y estéril, sino que 
ha de comprometerse en una praxis 
caracterizada por el amor a los po- 
bres: “La práctica religiosa pura y sin 
mancha delante de Dios, nuestro Pa- 
dre, consiste en visitar a los huérfa- 
nos y alas viudas en sus tribulaciones 
y en guardarse de los vicios del mun- 
do” (Sant 1,27). 

El autor vuelve de nuevo sobre el 
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tema de la oración hacia el final del 
escrito en la instrucción que dirige a 
la comunidad. Junto a la exhortación 
a la caridad paciente y magnánima 
—motivo que recorre toda la carta 
como un hilo conductor—, las últi- 
mas instrucciones se reservan para la 
oración. En cualquier situación, tan- 
to en el gozo como en el dolor, tanto 
en la salud como en la enfermedad, 
el cristiano puede recurrir a la ora- 
ción: “¿Está afligido alguno de vos- 
otros? Que rece. ¿Está alegre? Que 
cante. ¿Está enfermo? Que llame a 
los presbíteros de la Iglesia para que 
recen por él y lo unjan con aceite en 
nombre del Señor. La oración hecha 
con fe salvará al enfermo, y el Señor 
lo restablecerá y le serán perdonados 
los pecados que haya cometido” 
(Sant 5,13-15). En este texto es donde 
la tradición católica fundamenta el 
sacramento de la unción de los enfer- 
mos para dar un significado salvífico 
a la prueba de la enfermedad. 

En resumen, el pequeño escrito de 
Santiago tiene una inmediata actua- 
lidad para descubrir las raíces de un 
proyecto cristiano que conjugue ar- 
moniosamente la fe y el compromiso 
activo. 
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Sumario: 1. La santidad en el AT: 1, Santo, 
santo, santo es el Señor; 2. El pueblo santo del 
Señor; 3. Los “signos” de la santidad divina. 
U. La santidad en el NT: 1. El rostro del Dios 
tres veces santo; 2, La Iglesia “santa” del Señor, 
TI. La ciudad santa del futuro. 


La idea de santidad está presente 
en todas las religiones, aunque con 
acentos y perspectivas diversos. En el 
mundo semítico, y en particular en el 
cananeo, la santidad expresa ante 
todo y fundamentalmente, la noción 
de una misteriosa potencia que está 
relacionada con el mundo divino y 
que es también inherente a personas, 
instituciones y objetos particulares. 
De esta potencia brota, como segun- 
do elemento caracterizador, el con- 
cepto de separación: lo que es santo 
debe estar separado de lo profano 
para que pueda conservar su carácter 
específico, y al mismo tiempo para 
que lo profano no se vea afectado 
por la peligrosa energía de lo santo. 
La santidad aparece, pues, como un 
valor sumamente complejo, que im- 
plica las nociones de sagrado y de 
pureza y que se encuentra relaciona- 
do especialmente con el mundo del 
culto. 

Israel, aunque tomó la terminolo- 
gía cananea relativa a la santidad, 
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llevó a cabo una profunda reinter- 
pretación de esta concepción, con- 
virtiéndose los términos santo, santi- 
dad, santificar (derivados todos ellos 
de la raiz semítica qd$) en unos de los 
más característicos y significativos de 
la revelación bíblica. 


1, LA SANTIDAD EN EL AT. 
Efectivamente, en todo el AT, “san- 
to” es un término que únicamente 
puede aplicarse de modo absoluto y 
total al Señor (Yhwh), Dios del 
7 éxodo y de la / alianza, pues desig- 
na la dimensión inefable de su miste- 
rio. La extensión del término a Israel, 
al templo, a Sión y a los objetos cul- 
tuales, comprendida a la luz de este 
dato fundamental de la fe de Israel 
(sólo el Señor es el Santo), permite 
entender el misterio de Dios como 
amor que se comunica haciéndose 
continuamente “presencia” de salva- 
ción en la historia de su pueblo. 


l. ¡SANTO, SANTO, SANTO ES EL 
SEÑOR! El significado específico que 
asume el término santo en la revela- 
ción bíblica del AT aparece de modo 
característico en Os 11,9: “No actuaré 
según el ardor de mi ira, no destruiré 
más a Efraín, porque yo soy Dios, no 
un hombre; en medio de ti yo soy el 
Santo, y no me gusta destruir”. 
Como se desprende del paralelismo, 
“santo” indica aquí al Señor en cuan- 
to Dios, y no hombre; por tanto, en 
el misterio más íntimo de su esencia 
(cf Abd 3,3; en Am 4,2 el Señor jura 
por su santidad, es decir, por sí mis- 
mo). Para Oseas, la santidad de Dios 
consiste en su mismo amor: amor de 
Padre que libra a su hijo de Egipto y 
le enseña a andar (cf Os 11,1-4); amor 
de esposo, que perdona y renueva a 
su esposa, para que pueda vivir en la 
experiencia de su salvación, y por 
tanto en la comunión de su alianza 
(cf Os 2,16.21-25). En este contexto 
la santidad divina aparece como la 
fuente de la misericordia perenne que 
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renueva y transforma la vida de l1s- 
rael como pueblo del éxodo y de la 
alianza. 

En el mismo horizonte se sitúa la 
singular experiencia profética de 
/ Isaías, tal como se describe en ls 
6,1-11. El Señores “santo, santo, san- 
to” (Is 6,3), lo cual significa que la 
santidad constituye la dimensión tí- 
pica y absoluta de su ser. Esta dimen- 
sión íntima de su naturaleza se mani- 
fiesta en la tierra como “gloria”, 
como poder de amor que lleva a cabo 
la salvación. Pues el Señor santo es 
el rey (Is 6,1.5), el que abre a su pue- 
blo el camino que conduce a la co- 
munión de vida con él. Si el hombre 
pecador al encontrarse con el Dios 
santo viene a estar en una condición 
de muerte, Isaías es un signo profé- 
tico de que la santidad de Dios se 
refiere al hombre no como una ener- 
gía que destruye, sino como amor 
que salva perdonando y llamando a 
una misión de salvación. Esta dimen- 
sión salvífica de la santidad de Dios 
la subraya la expresión santo de ls- 
rael, acuñada por el mismo Isaías y 
que está presente sólo en el libro que 
lleva su nombre y en los textos que 
dependen de él (cf Is 1,4; 10,20; 12,6; 
30,11-12; 43,3.14; 49,7; 60,14; 2Re 
19,22; Jer 50,29). Si santo indica a 
Dios en cuanto Dios, y por tanto en 
su radical distinción del hombre y de 
toda realidad creada, la expresión 
santo de Israel pone de manifiesto, 
en profunda sintonía con toda la tra- 
dición del éxodo y de la alianza, el 
misterio de Yhwh, el cual justamente 
en cuanto Dios se comunica y se ma- 
nifiesta al hombre para hacerlo par- 
tícipe de su vida y, de algún modo, de 
su mismo ser. El Señor, en cuanto 
santo de Israel, es fuego que purifica 
a su pueblo de toda impureza, es po- 
tencia que realiza el juicio contra , 
toda infidelidad (cf Is 10,16); pero él ' 
es sobre todo misterio de amor y de . 
gracia, que infunde confianza y espe- * 
ranza a cuantos se abren a él (cf Is 
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30,15). Este aspecto tendrá un des- 
arrollo grandioso en el Déutero- 
Isaías, para el cual el santo de Israel 
es el único Dios, el único salvador, 
que realiza el nuevo éxodo (cf Is 43,3- 
5.16-21); es el creador de su pueblo, 
el que ama con amor fiel y ternura 
esponsal (cf Is 54,4-10), el que con su 
perdón misericordioso manifiesta el 
camino del verdadero éxodo en la 
alegría y en la paz (cf Is 55,5-12a). 

Este significado profundo que ad- 
quiere el término santo en la fe del 
AT no lo testimonian sólo los profe- 
tas. Incluso ellos apelan, profundi- 
zándola, a la tradición litúrgica, la 
cual guiaba a Israel a actualizar el 
acontecimiento salvífico del éxodo 
en una vida de auténtica comunión 
con su Dios. De esta tradición tene- 
mos un precioso testimonio en el Sal 
99, donde la triple confesión de Yhwh 
santo (vv. 3.5.9) es fundada e ilumi- 
nada por varios temas convergentes 
entre sí: la realeza salvífica del Señor, 
que se manifiesta en Sión y por enci- 
ma de todos los pueblos (vv. 1-2); la 
guía de Israel por el camino del de- 
recho y de la justicia (v. 4; cf Is 5,7); 
la revelación, que se expresa particu- 
larmente en el culto, en la obediencia 
a la palabra y en la experiencia del 
perdón divino (vv. 6-8; el v. 8bc es 
traducido así por M. Dahood: “Te 
convertiste para ellos en el Dios que 
perdona, en el que los purificaba de 
sus delitos”). 

Apelando a la tradición litúrgica y 
a la profética anterior a él, / Eze- 
quiel, después de la caída de Jerusa- 
lén en el 586, anima a los desterrados 
anunciando que Yhwh santificará a 
su pueblo, es decir, que mostrará su 
santidad sacando a su pueblo de en- 
tre las gentes y conduciéndolo otra 
vez a su tierra (Ez 36,23-24). La obra 
con la que Dios revelará la santidad 
de su presencia salvífica alcanza su 
culminación en la profunda transfor- 
mación aquí anunciada. Pues recu- 
rriendo a la promesa de la nueva 
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alianza de Jer 31,31-34, Ezequiel ha- 
bla del Señor que purifica asu pueblo 
dándole un corazón nuevo y un espí- 
ritu nuevo. Se trata del espíritu mis- 
mo de Dios, gracias al cual Israel po- 
drá vivir de modo nuevo en comu- 
nión vital con el Señor, según lo 
atestigua la llamada fórmula de la 
alianza: “Vosotros seréis mi pueblo 
yo seré vuestro Dios” (Ez 36,28). 

Así pues, la confesión del Dios san- 
to orienta la fe hacia la dimensión 
más íntima e inefable del misterio 
divino, descubriendo al mismo tiem- 
po justamente en esta dimensión ocul- 
ta del ser de Dios el sentido último de 
la revelación del Señor, y por tanto 
de su presencia salvífica, que con- 
vierte la vida de su pueblo en un ca- 
mino progresivo dentro del ámbito 
del éxodo y de la alianza. 


2. ELPUEBLOSANTO DEL SEÑOR. 
El hecho de que el término santo, 
característico para indicar el misterio 
de Dios en lo inefable de su trascen- 
dencia, sea aplicado a Israel en cuan- 
to pueblo del Señor constituye quizá 
el testimonio más sugestivo de la gran- 
deza alcanzada por la fe en el AT. 
Esto ocurre precisamente en la refle- 
xión teológico-espiritual de la escuela 
deuteronomista. “Tú eres un pueblo 
santo para el Señor tu Dios” es la 
animosa afirmación que encontra- 
mos en algunos pasajes neurálgicos 
del / Deuteronomio (Dt 7,6; 14,2.21; 
26,19; 28,9). La santidad de Israel 
únicamente se puede entender como 
participación de la santidad divina, y 
por tanto de su ser, de su vida y de su 
amor. Así se desprende en primer 
lugar del hecho de que la santidad del 
pueblo es vista como fruto de la elec- 

ción divina, que miraba a hacer a 
Israel propiedad personal (segullah) 
del Señor, y, como tal, íntimamente 
unido y vitalmente orientado a su 
persona. A su vez, la elección no es 
debida a méritos particulares antece- 
dentes de Israel; al contrario, brota 


Santidad 


únicamente del amor de Yhwh y de 
la fe perenne en sus promesas (cf Dt 
7.6-7). De ahí se sigue que Israel no 
podría afirmar nunca que es el pue- 
blo santo de Yhwh si antes el Señor 
mismo no lo hubiese hecho tal por 
pura gracia, y por tanto no le hubiese 
revelado mediante su palabra la nue- 
va identidad que le había sido comu- 
nicada (cf Dt 26,18-19). 

En segundo lugar, la santidad de 
Israel está íntimamente relacionada 
con el hecho de que él es / pueblo del 
Señor, es decir, con la fórmula de la 
alianza con la cual la teología del 
Deuteronomio quiere reproponer en 
toda su riqueza la realidad de la co- 
munión de vida que une a Israel con 
su Dios. Este dato, que se remonta a 
la misma tradición patriarcal, y por 
ello ha de tenerse por el centro de 
toda la revelación, mediante la fór- 
mula de la alianza está íntimamente 
relacionado con la imagen filial y la 
imagen esponsal (cf Os 2,1.21-25). 
Efectivamente, en Dt 14,2 la afirma- 
ción de que Israel es pueblo santo 
para el Señor va precedida de la so- 
lemne declaración de que todos los 
israelitas son hijos del Señor, su Dios 
(Dt 14,1). 

La comunión con el Señor en la 
experiencia de su amor esponsal, im- 
plícita acaso en el Deuteronomio en 
virtud de la llamada que el libro hace 
a Israel para que se una a su Dios 
(cf Dt 4,4; 10,20; 11,22; 13,5; 30,20; 
cf Jos 22,5; 23,8; 2Re 18,6), es pre- 
sentada explícitamente por un profe- 
ta anónimo posexílico como don del 
Señor, que renueva a su pueblo para 
y virginalmente santo (Is 62,4- 

En cuanto participación de la vida 
y de la familia de Dios, la santidad 
comunicada al pueblo asume necesa- 
Mamente una connotación existen- 
cial, y por tanto vinculante. Israel 
deberá expresar en todos sus caminos 
su identidad de pueblo santo del Se- 
ñor. Bajo este aspecto es significativo 


1782 


que la afirmación de la santidad del 
pueblo de Dios esté relacionada por 
el Deuteronomio con el compromiso 
que le incumbe a Israel de caminar 
por los caminos de su Dios observan- 
do su ley (Dt 26,17-19; cf Dt 7,6.9). 
La vida moral aparece en este con- 
texto como fruto que brota de la con- 
dición en la cual ha puesto a Israel el 
Dios del éxodo y de la alianza; en 
definitiva, es expresión de la santidad 
misma de Dios, según lo afirma ca- 
tegóricamente la ley de la santidad: 
“Sed santos, porque yo, el Señor, 
vuestro Dios, soy santo” (Lev 19,2) 
[7 Levítico; / Ley l, 4]. 

En esta perspectiva, después del 
anuncio de que el Dios santo pondrá 
su espíritu en lo íntimo de su pueblo 
(Ez 36,27), el pecado aparecerá como 
una rebelión que entristece al santo 
espíritu del Señor (Is 63,10). Análo- 
gamente, la experiencia del perdón 
se configurará como encuentro con 
el amor fiel y misericordioso del Se- 
ñor, el cual, en su ternura, no priva 
al pecador arrepentido de su espíritu 
de santidad (cf Sal 51,13). 


3. LOs“SiIGNOS” DELA SANTIDAD 
DIVINA. A la luz de la santidad divina, 
participada por gracia a Israel, sur- 
gen de modo especial algunos signos 
permanentes, por los cuales el pueblo 
del AT es orientado a la fe en el Dios 
santo. 

Entre éstos, en el ámbito de las 
personas, figura en primer lugar el 
sacerdote, signo de la santidad del 
Señor, que santifica a todo el pueblo 
y lo llama al banquete sacrificial de 
la plena comunión (cf Lev 21,6-8). 
Esta función simbólica del sacerdo- 
cio aparece de modo paradigmático, 
después del destierro, en el sumo 
sacerdote, que lleva en la cabeza una 
lámina de oro con la grabación Santo 
para el Señor, y así puede invocar 
eficazmente el perdón y el favor del 
Dios santo sobre todo el pueblo 
(cf Ex 28,36-38). 
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También el nazireo, que se com- 
prometía con un voto a un tenor ri- 
guroso de vida (voto que duraba toda 
la vida en la tradición antigua, pero 
que la legislación sacerdotal posexí- 
lica hizo temporal), era un don de 
Yhwh en el cual resplandecía el poder 
de la santidad divina en favor de su 
pueblo (cf Gén 49,26; Dt 33,16; Jue 
13,5-7,14; 16,17; 1Sam 1,11; Núm 
6,5-8). 

El término santo se atribuye tam- 
bién a determinados objetos pertene- 
cientes al ámbito cultual. Si aquí es 
más evidente el influjo cananeo, hay 
que subrayar, sin embargo, que la 
santidad no se predica como una po- 
tencia incontrolable que reside en al- 
gunos objetos, sino únicamente en 
cuanto que ellos, destinados al culto 
de Yhwh, se convierten en un signo 
o un memorial de la santidad divina 
que obra salvificamente para su pue- 
blo. Así, el arca es santa porque es el 
símbolo de la presencia de Dios que 
habla a Moisés, y por medio suyo a 
todo el pueblo (Éx 25,10-22; 1Sam 
5,20; cf Sal 99, que supone la simbo- 
logía del arca de la alianza). Santo es 
:l templo porque en él se expresa la 
resencia salvífica del Señor (Ex 
25,8; Sal 11,4; Hab 2,20), que da su 
rendición (Sal 118,26), su palabra 
Sal 60,8) y su ayuda (Sal 20,3), escu- 
'hando y oyendo la oración de su 
rueblo (cf 1Re 8,30-40). Santas son 
as ofrendas sacrificiales (cf Lev 6s; 
,31ss; 14,13), porque el sacrificio en 
us múltiples formas es signo del hom- 
re que, aceptando el don divino de 
1reconciliación, llega a la comunión 
on el Señor (y de este modo se sitúa 
nel dinamismo auténtico del éxodo; 

cf Ex 19,4). Santos, aunque por di- 
verso título, son los objetos del tem- 
plo, de modo especial el altar (cf Ex 
29,36ss) y los varios instrumentos 
empleados para el culto. Aunque el 
Judaísmo tardío no evitó siempre el 
peligro de una comprensión materia- 
lizada (cf Mt 23,17-19), sin embargo 
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los textos bíblicos ofrecen una legis- 
lación y dan testimonio de una praxis 
lingúística que captan en el culto y en 
lo que él comprende los signos que 
orientan la fe de Israel a la experien- 
cia del Dios santo, y al mismo tiempo 
le recuerdan al pueblo las exigencias 
vitales que brotan de la alianza con 
su Dios (cf Jos 24,19-20). Esa dimen- 
sión simbólica es confirmada ejem- 
plarmente por el Déutero-Zacarías 
para el cual en los tiempos mesiáni. 
cos también las realidades más sim- 
ples de la vida cotidiana se verán 
afectadas por la salvación divina, por 
lo cual podrán presentar la inscrip- 
ción reservada al sumo sacerdote: 
Santo para el Señor (Zac 14,20-21). 

Finalmente, la santidad es atribui- 
da al tiempo de la fiesta en cuanto 
representa el hoy en el cual el Señor 
convoca a su pueblo, y éste, en la 
celebración, renueva el memorial del 
éxodo para actualizarlo en la vida de 
fe y de fidelidad a la alianza (cf Dt 
29,3). De modo particular es llamado 
santo el sábado (cf Is 58,13), ya que 
es el día en que Israel experimen- 
ta que el Señor es el que lo santifica 
(Ez 20,12.20) y lo hace partícipe de 
su mismo “reposo” (Ex 20,8-11; 
31,8-17). 

La dimensión de compromiso exis- 
tencial que presenta la fiesta en cuan- 
to tiempo santo encuentra su máxi- 
ma expresión ideal en el jubileo, cuan- 
do la proclamación del año santo 
coincide con el anuncio de la libera- 
ción para todos los habitantes del 
país (cf Lev 25,10). El tiempo santo 
es, en definitiva, el día en el cual se 
realiza el éxodo salvífico del Señor y 
se renueva la comunión con él, Dios 
vivo, en la experiencia de su amor y 
de su misericordia (cf Is 61,10-11). 


Il. LASANTIDAD EN EL NT, 
El NT acepta de la fe veterotesta- 
mentaria la noción de santidad y le 
confiere una particular intensidad de 
significado. Esa intensidad tiene su 
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origen en la fe pascual de la Iglesia y 
en la experiencia del Dios único, que 
en Jesús se revela en su riqueza ine- 
fable de Padre, Hijo y Espíritu San- 
to. De ahí el carácter eminentemen- 
te personal de la santidad divina, 
que del misterio de la vida trinitaria 
se comunica como salvación a los 
hombres. 


1. ELROSTRO DEL DIOS TRES VE- 
CES SANTO. La santidad de Dios es 
continuamente supuesta por los es- 
critos del NT. Pero hay algunas afir- 
maciones explícitas particularmente 
significativas. En un himno litúrgico 
del / Apocalipsis [III] se encuentra el 
eco del trisagio de Isaías, uniendo el 
tema de la santidad divina con el de 
la omnipotencia salvífica (Ap 4,8). 
La santidad y la omnipotencia de 
Dios son términos que se iluminan 
reciprocamente (cf Lc 1,49), para con- 
vertirse en gozosa experiencia en el 
pueblo que acoge la revelación del 
Dios del éxodo: “El que era, el que es 
y el que viene”, Puesto que el verda- 
dero éxodo es el realizado por Jesús 
(Lc 9,31), Dios es el “Padre santo” (Jn 
17,11) que revela su gloria en la cruz 
y resurrección de su propio Hijo. En 
Jn 12, las numerosas alusiones a los 
términos salientes de Is 6 permiten 
afirmar que para el cuarto evangelis- 
ta la santidad de Dios se manifiesta 
plenamente en la exaltación del Hijo, 
es decir, en su muerte y resurrección. 
La gloria de Dios llena toda la tierra 
porque Jesús “exaltado... lo atrae 
todo a sí” (Jn 12,32). Así pues, la 
santidad de Dios está íntimamente 
unida con su inmenso amor (Jn 3,16), 
tal como se revela en el amor de Jesús 
(Jn 13,1), que da su vida propia para 
que todos tengan la vida en abun- 
dancia (Jn 10,10) [/ Juan, Evangelio 
de II]. 

Bajo este aspecto la santidad de 
Dios se presenta como el fundamento 
último de la vocación de los cristia- 
nos y la motivación de su vida reno- 
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vada (cf 1Pe 1,15-16). A esta realidad 
salvifica se refiere la primera petición 
enseñada por Jesús. “Santificado sea 
tu nombre”. Con ella, en efecto, se 
pide a Dios que manifieste su santi- 
dad, comunicando la salvación reali- 
zada por el Hijo, y por tanto hacien- 
do a los hombres partícipes de su 
amor, de su vida y de su Espíritu 
[/ Oración 1, 8]. 

La santidad de Dios en el NT per- 
tenece de modo total a Jesús. El es 
santo por ser, a titulo único, Hijo de 
Dios (cf Le 1,35), por lo cual partici- 
pa de la vida del Padre. Siendo “el 
santo de Dios”, posee el Espíritu de 
Dios y da este Espíritu que vence las 
potencias del mal (cf Lc 4,34; Mec 
1,24). En la tradición juanista, la ex- 
presión el santo de Dios pone de ma- 
nifiesto que Jesús recibe los mismos 
atributos de Dios (cf Jn 6,69; Ap 3,7 
con 6,10), tiene palabras de vida eter- 
na en cuanto que revela al Padre (Jn 
6,68; cf Jn 1,18; 14,9.20) y da la un- 
ción del Espíritu Santo (1Jn 2,20). 
Por participar en cuanto Hijo de la 
santidad del Padre, Jesús se mani- 
fiesta con su vida como el santo sier- 
vo (He 3,14; 4,27.30), como el que 
lleva a cumplimiento la misión del 
siervo de Yhwh, ofreciendo su vida 
en sacrificio de salvación y de recon- 
ciliación (cf Is 53,10; 1Pe 1,18) en 
favor de todos los hombres (cf Is 
42, 1-4; 49,1-6; Rom 3,21-24; He 4,10- 
12). La santidad personal de Jesús se 
manifiesta en la santidad de su re- 
dención: él se santifica a sí mismo 
(acoge en su existencia humana la 
santidad del Padre) para que todos 
los que creen en él sean hechos par- 
tícipes de la santidad y de la gloria de 
Dios (cf Jn 17,19.22). Esta obra sal- 
vífica de Jesús alcanza su ápice en la 
7 resurrección, al ser él “constituido 
Hijo de Dios con poder según el Es- 
píritu de santificación” (Rom 1,4). 
Con la resurrección alcanza Jesús, 
también en su naturaleza humana, la 
plenitud del Espíritu Santo y recibe 
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de Dios el poder de derramar el Es- 
píritu, fuente de toda santificación 
(cf Jn 7,37-39). En su condición glo- 
riosa de resucitado, Jesús puede ser 
definido como el que santifica; y a su 
vez, los que creen en él, por recibir su 
Espíritu, son los santificados, aque- 
llos a los que Dios ha introducido en 
su propia vida (cf Heb 2,10-11). 
Referido a Dios, el término santo 
lo usa el NT para designar sobre todo 
al / Espíritu Santo. Eles el origen del 
nacimiento redentor de Jesús (Mt 
1,18; Le 1,35) y de su misión de sal- 
vación (Mt 3,13). La efusión del Es- 
píritu sobre Jesús en el momento de 
su bautismo significa que es enviado 
por Dios para formar una humani- 
dad nueva, liberada de las fuerzas del 
mal. A este significado está particu- 
larmente atento Lucas, en cuyo evan- 
gelio el bautismo de Jesús remite a 
pentecostés, cuando el Espíritu llena 
atodos de su presencia e inaugura la 
misión de la / Iglesia (cf He 2,3-4). 
Prometido en el AT como don carac- 
terístico de la nueva alianza (cf Ez 
36,24-28, que ha de leerse a la luz de 
Jer 31,31-34), el Espíritu constituye 
la gran experiencia de salvación, en 
la cual vive con gozo y laboriosidad 
la Iglesia del NT. El adjetivo santo, 
aplicado al Espíritu, quiere subrayar 
justamente que es él quien realiza la 
santidad divina en el pueblo de la 
nueva alianza, puesto que comunica 
la vida del Padre y del Hijo. Efecti- 
vamente, mediante el Espíritu, el 
amor de Dios se derrama en el cora- 
zón de los creyentes (Rom 5,5), los 
cuales reciben así el don de la digni- 
dad filial (Rom 8,14) y son introdu- 
cidos en la “verdad”, es decir, en la 
7 revelación del Padre realizada por 
Jesús (cf Jn 16,13; 17,3). Es también 
el Espíritu el que capacita al bautiza- 
do para testimoniar la santidad de 
Dios mediante la caridad y los diver- 
sos carismas que él distribuye para la 
utilidad común (1Cor 12,4-11), de 
modo que la Iglesia pueda edificarse 
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a sí misma en el amor (Ef 4,15-16.30). 
Finalmente, el Espíritu, recibido al 
presente como arras, es garantía de 
la resurrección futura de los creyen- 
tes, cuando sean hechos plenamen- 
te conformes con Cristo resucitado 
(cf Rom 8,11) y su dignidad de hijos 
de Dios alcance su definitivo cumpli- 
miento (Rom 8,23; Flp 3,20-21; 1Jn 
3,1-2). A la luz de esta fe del NT se 
comprende el dicho de Jesús acerca 
del / pecado contra el Espíritu Santo 
(Mt 12,318). El que después de pen- 
tecostés, y por tanto en la economía 
de la nueva alianza, se cierra respon- 
sablemente al don del Espíritu, re- 
chaza la salvación única de Cristo 
que el Padre ofrece a los hombres 
(cf Heb 10,29). En definitiva, tam- 
bién estas palabas testimonian la fe 
de la Iglesia primitiva, para la cual el 
don del Espiritu estaba íntimamente 
unido con el perdón de los pecados 
(cf He 2,38-39; Jn 20,22-23), y el que 
lo acogía mediante la fe en Jesús era 
introducido en la comunidad de la 
nueva alianza, en el pueblo de los que 
han sido santificados por la “sangre 
de la alianza” (Heb 10,29). 


2. LA IGLESIA “SANTA” DEL SE- 
ÑOR. Según la fe del AT, Dios comu- 
nicaba a su pueblo su misma santi- 
dad. Este anuncio sublime llena con 
luz nueva y deslumbrante todo el NT. 
La Iglesia, en cuanto comunidad de 
la nueva alianza, es el pueblo santo y 
sacerdotal llamado a proclamar las 
maravillas de su Dios (cf 1Pe 2,9-10, 
donde se funden las tradiciones litúr- 
gico-proféticas de Ex 19,5-6; Is 43,20- 
21 y Os 2,25); por eso ella es la familia 
de los que por vocación son santos 
(Rom 1,7; 1Cor 1,2), y por tanto rea- 
lizan en toda su existencia aquella 
santidad que para el AT se expresaba 
de modo típico en la asamblea con- 
vocada en presencia de Yhwh (cf Ex 
12,16; Lev 23,2-3). Según el sugestivo 
texto de Ef 5,27, la Iglesia es la esposa 
santa e inmaculada, a la que Cristo, 
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en su amor, libra de toda mancha (y 
por tanto la hace virgen en el sentido 
de Is 62,4-5), renovándola en la ju- 
ventud de la fe y de la caridad. 

La santidad de la Iglesia se mani- 
fiesta en todos sus miembros, tam- 
bién santos e inmaculados (Ef 1,4) 
por ser partícipes de la resurrección 
de Cristo (Rom 6,4), y por este título 
hijos de Dios (Lc 20,36). Aquí es po- 
sible percibir la profundidad que ha 
alcanzado en el NT la noción de san- 
tidad. Jesús, con su resurrección, 
participa plenamente de la vida y de 
la santidad de Dios; del mismo 
modo, también los bautizados son 
santos por participar de la resurrec- 
ción de Cristo, tienen el Espíritu del 
que ha resucitado a Jesús (Rom 
8,11). Por lo tanto, la santidad de los 
bautizados es un don de Dios, “que 
nos rescató del poder de las tinieblas 
y nos transportó al reino de su Hijo 
querido” (Col 1,13). En este nivel no 
designa tanto una meta que alcanzar, 
sino más bien una condición de exis- 
tencia en la cual son puestos los cre- 
yentes por la gracia salvífica de Dios, 
como se ha manifestado en el Señor 
Jesús y en la obra del Espíritu Santo 
(cf 1Cor 6,11). Se sigue de ahí que el 
bautizado, aunque está en este mun- 
do, no es ya de este mundo (Jn 17,14); 
pertenece a la nueva creación, que ha 
tenido comienzo en la resurrección 
de Cristo. Efectivamente, el Espíritu 
Santo une al bautizado con el Señor 
resucitado, transfigurándolo en su 
imagen gloriosa (cf 2Cor 3,18), de 
modo que éste puede hacer suya la 
afirmación de san Pablo: “Cristo vive 
en mí” (Gál 2,20). 

Partícipes de la resurrección de Je- 
sús, también los cristianos están col- 
mados de la presencia del Dios santo 
y aellos puede atribuirse el significa- 
do espiritual del templo del AT, jus- 
tamente en el sentido pascual con 
que Jesús se lo atribuye a sí mismo 
(cf Jn 2,19-22). Efectivamente, los 
bautizados son “templo santo del Se- 
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ñor (Ef 2,21), “templo del Dios vivo” 
(Cor 6,16; ICor 3,16-17), “templo 
del Espíritu” que mora en ellos (1Cor 
6,19). 

Como alcanzado por la santidad 
de Dios, el discípulo de Jesús vive del 
Espíritu y expresa la novedad de su 
vida dejándose guiar por el mismo 
Espíritu y manifestando el fruto de 
su presencia santificadora (cf Gál 
5,18.22). La santidad constituye en 
esta óptica el fundamento del com- 
promiso moral del bautizado: la vida 
nueva de la resurrección se manifies- 
taen la existencia cotidiana con toda 
su energía vivificadora y transforma 
a los santificados a imagen del Crea- 
dor (cf Col 3,1-15). Por eso la moral 
del cristiano es moral de la nueva 
alianza, de la resurrección, del Espí- 
ritu. Sólo a esta luz es posible situar 
evangélicamente los imperativos que 
exigen que el hombre sea perfecto 
como es perfecto el Padre celeste (Mt 
5,48), que sea imitador de Dios como 
hijo carísimo (Ef 5,1), que ame con el 
mismo amor de Cristo (Jn 13,34-35; 
15,12-13; cf Rom 15,7; Ef 5,2.25; Col 
3,13; Flp 2,5). Lo que le es imposible 
al hombre, lo realiza Dios con el po- 
der de su Espíritu, habiéndonos “san- 
tificado de una vez para siempre por 
la ofrenda del cuerpo de Cristo” (Heb 
10,10). 

Por este motivo los términos sacri- 
ficiales del AT no sólo fueron espiri- 
tualizados y referidos a la ofrenda 
que Jesús hizo de sí mismo, sino tam- 
bién a la existencia santa de los cris- 
tlanos. Pues ellos, mediante la cari- 
dad, son capacitados por el Espíritu 
para ofrecerse a sí mismos “como 
sacrificio vivo, santo y grato a Dios” 
(Rom 12,1). San Pablo anuncia el 
evangelio entre los paganos a fin de 
que ellos, mediante su nueva vida, se 
conviertan en “ofrenda agradable a 
Dios, consagrada por el Espíri- 
tu” (Rom 15,16). Como para Jesús 
(cf Heb 10,1-10), también para el cris- 
tiano el amor que se realiza en la 
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ofrenda de sí mismo por los herma- 
nos se transforma en epifanía conti- 
nua de la santidad salvífica de Dios, 
en testimonio profético de la resu- 
rrección de Cristo ya verificada en la 
Iglesia (cf Jn 13,35; Gál 5,6 y 6,15) 
[/ Sacerdocio II]. 

La Iglesia, sin embargo, en esta 
tierra posee sólo las primicias del Es- 
píritu, y únicamente en la vida futura 
se hará realidad la plena participa- 
ción en la resurrección de Cristo. Por 
eso la existencia cristiana se caracte- 
riza por la lucha, por la prueba, por 
la ascesis. 

En esta condición de ya (santo) y 
todavía no (totalmente santificado), 
el creyente lleva a cabo, por la doci- 
lidad al Espíritu, su propia santifica- 
ción (2Cor 7,1), creciendo de fe en fe 
(Rom 1,17), tendiendo a la perfec- 
ción (2Cor 13,11); en una palabra, 
abriéndose cada vez más al amor del 
Santo que lo santifica. 


Ml. LACIUDADSANTA DEL 
FUTURO. Ya el AT, cuando llegó a 
la fe en la resurrección (cf Dan 12,2- 
3), releyó las páginas de su fe a una 
luz nueva. El hombre, formado por 
la sabiduría santa de Dios (cf Sab 
9,1-2 y 7,22), fue creado a imagen de 
la naturaleza divina (cf Gén 1,26) 
para la inmortalidad (Sab 2,23). Así 
pues, la santidad divina participada 
es el fundamento de la resurrección; 
Dios no dejará que su santo vea la 
corrupción (Sal 16,10). 

La fe pascual del NT permite cap- 
tar de manera aún más fuerte el nexo 
íntimo entre santidad y /resurrec- 
ción. En la resurrección de Cristo se 
revela la santidad de Dios; en la par- 
ticipación de los bautizados en la re- 
surrección del Señor se comunica la 
santidad divina por obra del Espíritu 
Santo. Por eso la Iglesia, que tiene 
las primicias del Espíritu de santifi- 
cación, se siente impulsada por su fe 
a contemplar la Jerusalén celeste, la 
ciudad santa del nuevo cielo y de la 
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nueva tierra (Ap 21,1-2), cuando se 
haya cumplido el don del éxodo y de 
la alianza y nosotros “estemos siem- 
pre con el Señor” (1 Tes 5,17), hechos 
“semejantes a él” (1Jn 3,2). Esta con- 
templación no es una realidad inco- 
lora y abstracta; al contrario, se vuel- 
ve cada día, en la vida de la Iglesia y 
del cristiano, espera ardiente y vigl- 
lancia orante. La Iglesia, que me- 
diante el sacramento del / bautismo 
está ya afectada por la resurrección 
salvífica del Señor (I1Cor 12,13; Rom 
6,4-5), en cada eucaristía se une al 
resucitado y se sacia de su Espíritu 
(1Cor 12,13). De este modo crece no 
sólo en el deseo de conocerle a él, el 
poder de su resurrección y la partici- 
pación en sus sufrimientos, sino tam- 
bién en la esperanza de poder alcan- 
zar la resurrección de los muertos 
(Flp 3,10-11) y la plenitud de la san- 
tidad cuando Dios sea todo en todos 
(cf 1Cor 15,28). 

Como es sabido, esta espera carac- 
terizó fuertemente los comienzos de 
la Iglesia (cf Mt 25,1-13). Tenemos 
un eco de ello en el Apocalipsis, don- 
de la invocación del Espíritu y de la 
esposa —“Ven, Señor Jesús” (Ap 
22,17.20)— ilumina las palabras: 
“que el santo siga santificándose” 
(Ap 22,11). Con este grito se pide a 
Dios que comunique a los creyentes, 
con un continuo aumento de gracia, 
su santidad, para que sean cada vez 
más, entre los hermanos y en el mun- 
do, testigos de la resurrección y de la 
nueva vida de la fraternidad y del 
amor. La espera del Señor, bajo este 
aspecto, no es evasión de los com- 
promisos de la existencia, sino que se 
manifiesta como fuente de caridad 
coherente y activa (cf Tit 3,8), que 
introduce ya ahora en la historia de 
los hombres los signos y la energía de 
la nueva creación hasta el día en que 
“no haya ni luto, ni lamentos, ni 
pena, porque el primer mundo ha 
desaparecido” (Ap 21,4). Entonces, 
en el cumplimiento definitivo de la 
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revelación y en la experiencia eterna 
de la santidad divina, la Iglesia, “gran 
multitud de toda nación, raza, pue- 
blo y lengua” (Ap 7,9), entonará el 
cántico de Moisés, siervo de Dios, y 
el cántico del Cordero: “Tú solo eres 
santo” (Ap 15,3). 
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7 Corporeidad 1-11; / Mujer Il, 1a- 
e; 2 d; / Hombre 1-11 


SÍMBOLO 


Sumario: 1. El vocablo y sus empleos: 1. De- 
terminaciones lexicales: a) Pluralidad de signifi- 
cados, hb) Una determinación de significado; 
2. Distinciones: a) Símbolo y signo, b) Símbolo, 
metáfora y metonimia, c) Símbolo y alegoría, 
d) Símbolo y tipo, e) Símbolo y otras figuras. 
1. Simbologías: 1. Las características del sím- 
bolo: a) La constitución del símbolo, bh) Las 
funciones del símbolo; 2. Interpretaciones: 
4) Clasificaciones, b) Interpretaciones filosófi- 
cas, Cc) Interpretaciones psicoanalíticas, 
d) Análisis simbólico, e) El análisis semiótico. 
11. Símbolos bíblicos: 1. Símbolos cósmicos: 
a) El cielo, b) La tierra, c) Las cuatro direccio- 
nes del cielo; 2. Simbolismo de la naturaleza 
inanimada: a) Los elementos constitutivos de la 
naturaleza, b) Los fenómenos naturales, c) Los 
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metales, d) Las piedras preciosas, e) Los colares; 
3. Simbolismo del mundo vegetal; 4. Simbolis- 
mo del mundo animal: 4) Animales primordia- 
les, b) Los monstruos, c) Querubines y serafines; 
5. Simbolismo de la vida corporal y psíquica; 
6. Simbolismo de las costumbres de la vida: 
a) La vivienda, b) Las cosas de la vida cotidiana, 
c) Las instituciones y los acontecimientos, 
d) Los hombres, e) Los números y las letras del 
alfabeto; 7. Simbolismo de la historia bíblica. 


I EL VOCABLO Y SUS EM- 
PLEOS. Las lenguas modernas to- 
man la palabra “símbolo” del griego 
por mediaciones diversas en la for- 
mación y en el desarrollo de cada 
lengua. En sus empleos hay coinci- 
dencias y diferencias entre lengua y 
lengua y entre los usos particulares 
de una misma lengua, pues en ellas se 
manifiestan significados diversos, 
que por una parte dependen de con- 
cepciones filosóficas y lingiiísticas y 
por otra condicionan el análisis de lo 
que se considera “símbolo” y su reco- 
nocimiento en la interpretación, tam- 
bién en la de la Biblia. 


l. DETERMINACIONES LEXICA- 
LES. Los significados codificados y 
registrados por los léxicos corrientes 
corresponden a la amplia gama de 
contenidos semánticos que tenía la 
expresión en el griego tanto profano 
como religioso. 


a) Pluralidad de significados. En 
los LXX el vocablo recurre sólo en 
Os 4,12, con el significado de objeto 
vano, que interpreta “es, “leño” del 
hebreo, con referencia al instrumento 
de la adivinación infiel a Yhwh; Sab 
2,9: expresiones externas de la alegría 
de los impíos; Sab 16,6: emblema, 
con referencia a la serpiente de bron- 
ce que salva de las consecuencias de 
los mordiscos de las serpientes vene- 
nosas. En el NT no se usa. Los em- 
pleos antiguos del vocablo son los 
más variados. En los contextos jurí- 
dicos y comerciales significa: pacto, 
convención, acuerdo, contrato, im- 
puesto, tasa, título de crédito, recibo. 
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En los otros empleos significa: señal, 
signo, contraseña, indicio, estandar- 
te, emblema, figura, acontecimiento 
extraordinario, impronta, realiza- 
ción particular de algo que se define 
en un conjunto, significado de una 
expresión y de un gesto, especialmen- 
te ritual, fórmula ritual lo mismo pa- 
gana que cristiana, objeto cúltico pa- 
gano, rito como exterioridad, pero 
también rito sacramental en su tota- 
lidad de sacramento, en particular 
del bautismo y de la eucaristía, los 
elementos eucarísticos, tipo como 
imagen de realidades celestes, reali- 
dad que se parece, pero que no es 
como los idolos, los sacrificios y la 
observancia de la ley, fórmula de fe, 
y por tanto el “credo”, tipo del AT, 
expresión figurada, dicho alegórico. 
En esta amplitud de significados, jun- 
to a la variedad de los objetos, de los 
acontecimientos reales o literarios, 
de las personas que pueden entrar en 
relaciones simbólicas, destaca la va- 
riedad de las relaciones mismas que 
constituyen el símbolo. Esta situa- 
ción ha continuado hasta el presente 
en la tradición religiosa, filosófica, 
literaria y artística. Por eso existen 
simbologías diversas no sólo en las 
interpretaciones, sino también en el 
conjunto de los hechos que hay que 
interpretar. La variedad existe tam- 
bién en el estudio de la simbología 
bíblica, e incluso en la colección mis- 
ma y en la catalogación de los símbo- 
los de la Biblia. Así, por ejemplo, un 
repertorio general de los símbolos 
como el de J. Chevalier-A. Gheer- 
brant, Dictionnaire des symboles. 
Mythes, réves, coutumes, gestes, for- 
mes, figures, couleurs, nombres, Latf- 
font et Jupiter, París 1969; reed., Seg- 
hers, París 19776 (trad. esp., Diccio- 
nario de los símbolos, Herder 1986), 
comprende muchas figuras típicas bí- 
blicas, como Adán, Abrahán, y tiene 
un lema “Anges”, además de los de- 
dicados a figuras particulares de seres 
celestes; en cambio, el repertorio es- 
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pecializado de M. Lurker, Worter- 
buch biblischer Bilder und Symbole 
(Kósel, Munich 19782), no les reserva 
lemas propios. 


b) Una determinación de signifi- 
cado. De la evolución semántica se 
sigue un significado nuclear, deter- 
minable no como el significado ver- 
dadero, originario, etimológico, sino 
como conjunto de rasgos semánticos 
que son fundamento de las otras de- 
notaciones, codificadas en los léxicos 
de las diversas lenguas, y de las con- 
notaciones, más o menos estables y 
codificadas o idioléticas. Originaria- 
mente, símbolo (de syn, “con”, y bá- 
llo, “arrojar”, por tanto “poner jun- 
to”) significa la necesidad y la reali- 
dad del acercamiento y del contacto 
del margen de ruptura de dos ele- 
mentos originados de una unidad. El 
símbolo se origina en una unidad que 
se rompe, y existe sólo como función 
de la restauración de la unidad. De- 
signó las dos partes rotas de una ta- 
bleta o de un anillo o de cualquier 
otro objeto, para que dos amigos en 
el momento de separarse o dos que 
hacían un contrato las conservasen 
como señal de reconocimiento recí- 
proco de los propios descendientes o 
expresión de reconocimiento de la 
obligación contraída. Así el símbolo 
es más bien “para algo” que “de algo” 
(cf F. Vonessen, Der Symbolbegriff 
im griechischen Denken, 6-8); y los 
objetos simbolo expresan la corres- 
pondencia del que los posee, la uni- 
dad de una endíadis reconocida. Un 
rasgo semántico propio del símbolo 
es el del “reconocimiento”. El símbo- 
lo desvela una realidad mediante la 
asociación de homogeneidad de sig- 
nificantes o de significados que es su 
misma constitución; aunque la reali- 
dad le sea extraña, ahora existe entre 
simbolizante y simbolizado una re- 
lación de homogeneidad que es la 
simbolización. Además el símbolo 
desvela proyectándose en lo simboli- 
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zado, y por tanto justamente cubrién- 
dolo de sí, velándolo. En este signi- 
ficado, símbolo es el resultado de un 
uso de signos, que es una actividad 
específica del pensamiento, de la pa- 
labra y en los varios procesos de la 
comunicación. 


2. DISTINCIONES. Toda realidad 
puede ser asumida en relaciones sim- 
bólicas, es decir, puede ser determi- 
nada también por una asociación de 
significantes o significados homogé- 
neos; sin embargo, la asociación sim- 
bolizadora se distingue entre las mu- 
chas relaciones que definen la unidad 
de sentido en la comunicación. La 
oposición de la simbolización a las 
otras relaciones que constituyen las 
figuras salvaguarda al símbolo del 
peligro de desvanecerse por la pérdi- 
da de su especificidad en análisis y en 
interpretaciones no adecuadas a su 
vigor [/ Hermenéutica]. 


a) Símbolo y signo. El desarrollo 
actual de la semiótica aclara las dife- 
rencias existentes entre ellos. El signo 
es unidad de significante y de signi- 
ficado, que son elementos por su na- 
turaleza no homogéneos. Su rela- 
ción, que €s la significación, es inmo- 
tivada, porque ninguna secuencia de 
rasgos gráficos o de fonemas es ho- 
mogénea con el significado que ex- 
presa; es también necesaria para cons- 
tricciones del código particular que 
instituye aquella función sígnica: sig- 
nificante y significado son necesarios 
el uno al otro, y sólo pueden existir 
por su interdependencia. En cambio, 
el símbolo está constituido por una 
relación motivada, porque entre sim- 
bolizante y simbolizado existe aso- 
ciación de significantes o de signifi- 
cados homogéneos. La asociación 
supone estos dos elementos homogé- 
neos, y por tanto supone signos; el 
símbolo es justamente uso de signo, 
aunque el signo se instituya en el mo- 
mento mismo de su uso de simboli- 
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zación. Al poder existir simbolizante 
y simbolizado sin su relación, ésta no 
es necesaria; la establece el que utiliza 
los signos a causa de la homogenei- 
dad que percibe y expresa en la sim- 
bolización. 


b) Símbolo, metáfora y metoni- 
mia. La motivación de la asociación 
simbolizadora puede colocarse en 
dos ejes de la existencia del signo: el 
eje de la copresencia de las unidades 
mínimas del significante y del signi- 
ficado, es decir, el eje sintagmático; 
el eje de las asociaciones de las uni- 
dades minimas, siempre respectiva- 
mente del significante y del significa- 
do, dentro de las cuales son posibles 
las sustituciones de unidades presen- 
tes con unidades ausentes en una ope- 
ración de cambio del signo, o sea el 
eje paradigmático. Considerando el 
significado como la composición de 
unidades sémicas, es decir, unidades 
mínimas de significado, operaciones 
retóricas en el eje paradigmático son 
operaciones de metáfora; en el eje 
sintagmático son metonimia. En la 
metáfora la operación se basa en la 
identidad de parte de las unidades 
sémicas que componen dos significa- 
dos; y en este sentido se debe enten- 
der la interpretación de la metáfora 
como sustitución por “semejanza”. 
En la metonimia la operación se basa 
en la interdependencia de unidades 
sémicas de dos componentes que un 
código cultural acerca; y asi la meto- 
nimia es interpretada como sustitu- 
ción por “contigiiidad”. Metáfora y 
metonimia son, pues, operaciones del 
signo con traslación de significado, y 
lo ponen en la condición de poder ser 
usado en aquella asociación motiva- 
da por la homogeneidad de los signi- 
ficados que es la simbolización. 

La traslación semántica, la consti- 
tución del tropo, puede ser contem- 
poránea a la institución del símbolo, 
y también justamente en función del 
mismo. 
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c) Símbolo y alegoría. La alego- 
ría es “enunciado de otra cosa” de 
aquello para lo cual se usan las ex- 
presiones según la codificación lexi- 
cal. En la metáfora y en la metonimia 
hay traslación semántica; en la ale- 
goría pura los vocablos conservan 
los significados codificados en el lé- 
xico, pero ahora son unidades de 
otro código. Como los vocablos con- 
servan su significado, el enunciado 
constituido por ellos se refiere a la 
realidad para la cual son usados se- 
gún el léxico de la lengua; pero, en 
realidad, debido a la superposición 
del otro código, no existe ya referen- 
cia a la primera realidad y el enuncia- 
do resulta ser “otro”. A menudo co- 
existen traslación semántica y alego- 
ría en la misma expresión. Ésta es la 
razón de las diferentes interpretacio- 
nes de una expresión figurada y de la 
afinidad entre símbolo y alegoría en 
virtud de los lazos entre traslación 
semántica y uso del signo en la sim- 
bolización. Pero se da siempre la di- 
ferencia. En la alegoría pura la reali- 
dad de referencia de las expresiones 
según su significado codificado no 
tiene ya su consistencia real, porque 
justamente la apariencia de realidad 
en la referencia sin traslación de sig- 
nificado es para dar la concretez de 
lo real al otro enunciado. Y el otro de 
la alegoría, situado en un plano di- 
verso del de referencia a lo real, es 
analizable en conceptos, mediante la 
analogía, como toda abstracción, no 
obstante la apariencia de lo real con- 
creto. Pero la alegoría no es el discur- 
so propio sólo del que niega la reali- 
dad o considera imposible reconocer 
en ella una consistencia autónoma; 
más bien es una consideración de lo 
figurado, y por tanto en el eje de la 
relación entre él y la figura, abstra- 
yendo de la realidad de ésta, que, sin 
embargo, aparece en toda su con- 
cretez. 

Pablo (Gál 4,22) considera alegoría 
la narración bíblica de Sara y Agar; 
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esta interpretación del apóstol se ha 
de integrar con la otra tipológica. 

En cambio, en el símbolo el simbo- 
lizante y el simbolizado son siempre 
las dos realidades complejas y extra- 
ñas entre sí del mundo existente o 
imaginado, y sólo por la traslación 
semántica de los vocablos usados 
para referirse a él se ha instituido la 
asociación simbolizadora motivada 
por la homogeneidad de los signifi- 
cados. 

La alegoría puede desembocar 
además en el alegorismo: entonces la 
figura es puro revestimiento de los 
conceptos en el rechazo de la reali- 
dad. Éste puede ser no sólo la carac- 
terística de obras literarias, sino tam- 
bién de una interpretación. Los es- 
toicos, al rechazar la “realidad”, 
aunque sea fantástica, de los relatos 
homéricos y míticos por estar en con- 
traste con sus concepciones del mun- 
do y del obrar, los interpretaron ale- 
góricamente, es decir, como figura- 
ciones de sus conceptos sobre las 
razones cósmicas e históricas. Tam- 
bién Filón interpretó así textos del 
AT. Y la tendencia al alegorismo 
apareció también en la exégesis cris- 
tiana, pero más para sacar enseñan- 
zas del análisis de la figura mediante 
la analogía, a veces de manera sor- 
prendente, que no por el rechazo de 
la realidad histórica de los aconteci- 
mientos narrados o de la validez his- 
tórica de las normas transmitidas. 


d) Símbolo y tipo. Pablo (Rom 
5,14) dice que Adán es tipo de Cristo; 
y en (Cor 10,6.11 afirma que aconte- 
cimientos de la peregrinación en el 
desierto “fueron tipos nuestros” y que 
“todo les acaecía de modo típico, y 
que fue escrito como aviso para nos- 
otros, a Quienes nos ha llegado la 
plenitud de los tiempos”. En [Pe 3,21 
se dice que “el agua bautismal anti- 
tipo nos salva ahora también a nos- 
otros”, refiriéndose al agua del dilu- 
vio, que por tanto es tipo. En Heb 
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9,24 se lee: “Pues Cristo no entró en 
un santuario hecho por mano de hom- 
bre, antitipo del verdadero, sino del 
cielo mismo”: el santuario celeste 
tuvo su tipo en el construido por el 
hombre. Tipo es estampillado, im- 
pronta de sello, modelo, forma, ima- 
gen, figura. Y las personas y aconte- 
cimientos del AT tipos de personas y 
acontecimientos del NT, en la exége- 
sis patrística son denominados tam- 
bién símbolos. La relación tipológica 
es entre realidad del AT y realidad 
del NT por una homología que se 
funda en la narración bíblica de las 
realidades y en las tradiciones deri- 
vadas de ella. Por eso la reconocida 
relación tipológica es asociación sim- 
bolizadora. La percepción de la ho- 
mogeneidad de los significados ex- 
presados en la descripción de los 
acontecimientos antiguos, hechos así 
tipo-símbolo de los nuevos, se basa 
en la fe en la continuidad de la histo- 
ria guiada por Dios hacia su cumpli- 
miento. Entonces en la sucesión de 
los acontecimientos se produce una 
anticipación preanunciadora en la 
figuración y un cumplimiento revela- 
dor del pasado y exigido por éste, 
porque mientras lo prefiguraba lo an- 
ticipaba. Estas características diferen- 
cian al tipo bíblico del símbolo en 
general. Pues entre tipo y antitipo 
hay siempre una distancia histórica, 
porque el antitipo es futuro, y la re- 
lación simbólica tipológica sólo se 
reconoce con la presencia del antiti- 
po. La relación, ya instaurada en la 
continuación de la única historia, se 
manifiesta sólo entonces en la homo- 
geneidad de los significados revela- 
dores. Esta simbología, por reverbe- 
ración del antitipo sobre el tipo, es 
comparada a menudo con la presen- 
cia de la sombra; ésta depende de la 
presencia de la luz, pero es la figura 
neta de rasgos de los objetos, y es 
justo la sombra la que revela a veces 
un objeto no percibido pero presente 
en la luz. Además, el símbolo tipo 
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expresa en la misma asociación por 
homología de significados la supera- 
ción del tipo en el antitipo, que es de 
una novedad inigualable, porque en 
la continuidad de aquella historia en 
la que se instituye la relación tipoló- 
gica se cumple el acontecimiento in- 
novador y único de Jesús. La simbo- 
logía tipológica bíblica es única, 
como lo es la historia de la que es 
parte. La relación simbólica tipoló- 
gica entre AT y NT se constituye en 
criterio hermenéutico. Se lo aplica de 
modo amplio en la carta a los He- 
breos; inspira gran parte del evange- 
lio de Juan y, aunque de manera no 
tan manifiesta, los otros escritos del 
NT. Además, Pablo especifica toda- 
vía su interpretación tipológica unién- 
dola a su interpretación alegórica. 
Pero justamente la presencia simul- 
tánea en Pablo de alegoría y de tipo 
muestra que la alegoría, la “enuncia- 
ción distinta”, lejos de ser rechazo de 
la historia es más bien método inter- 
pretativo que descubre la novedad en 
la continuidad justamente de la his- 
toria en la relación tipológica. La 
asociación simbólica tipológica entre 
acontecimientos de una única histo- 
ria es afirmada mediante una inter- 
pretación alegórica. 


e) Símbolo y otras figuras. A ve- 
ces se considera afín al símbolo la 
semejanza. Es ésta una asociación de 
dos realidades constituida mediante 
la expresión de su relación. Como en 
el símbolo, la asociación es por ho- 
mología consiguiente a una trasla- 
ción semántica. La semejanza difiere 
del símbolo porque en éste lo simbo- 
lizado está presente sólo por medio 
de lo simbolizante y en ello, mientras 
que en aquélla los dos términos co- 
rrelativos están ambos presentes de 
modo manifiesto, y en la misma ex- 
presión de su relación se evidencia la 
distinción singular. 

Lo mismo que del símbolo se dife- 
rencia de la comparación. Y ésta se 
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diferencia de la semejanza porque en 
ésta la relación entre los dos términos 
es directa: x como y, o formas equi- 
valentes, mientras que en aquélia la 
relación se establece por expresiones 
correlativas: como... así, de la mane- 
ra que... de la misma manera, cuan- 
to... tanto, cual... tal, etc. 


II. SIMBOLOGÍAS. Las diver- 
Sas Investigaciones sobre el símbolo 
consideran sobre todo su naturaleza 
y funciones, su referencia a la reali- 
dad en la construcción de una visión 
del mundo, su aparición como ima- 
gen de cuanto en el fondo de la psique 
ninguna palabra de significado de- 
terminado puede expresar, su manl- 
festación como característica de la 
literatura. 


1. Las CARACTERÍSTICAS DEL 
SÍMBOLO. En el símbolo se da toda la 
complejidad de la producción y co- 
municación de sentido. 


a) La constitución del símbolo. 
En él, a diferencia de otros tipos de 
Comunicación, están involucrados 
los múltiples planos de la experien- 
Cia, y no sólo el de la continuidad 
lineal de las ideas. El es energía y 
Movimiento de interacción entre los 
diversos planos de la experiencia que 
Constituyen la comunicación simbó- 
lica. Pues aunque la asociación sim- 
bólica ocurra por homogeneidad de 
significados, el símbolo es proceso 
comunicativo mediante la asociación 
de realidad y acontecimientos. El 
león que ruge, en Am 3,8 en referen- 
Cia a la vocación profética, no comu- 
Nica solamente la idea de lo imperio- 
so a lo cual es imposible sustraerse, 
del terror que al mismo tiempo para- 
liza y empuja a la búsqueda angus- 
tlosa de un abrigo siempre inseguro, 
y todos los demás contenidos anali- 
zables en conceptos, sino que hace 
también partícipe de la emoción del 
Pastor que, tranquilo con sus ovejas 


s 


Símbolo 


—visión y sentimiento de sereni- 
dad—, se siente agitado por el impre- 
visto rugido. El símbolo proviene de 
la totalidad del hombre y a él se di- 
rige: razón y emoción, espíritu y cuer- 
po. Su sentido no puede reducirse a 
la unidad organizada de los significa- 
dos definidos con precisión lógica 
por sus mutuas relaciones en el siste- 
ma en el que se constituyen. La ri- 
queza de la simbología bíblica es la 
expresión de quien experimenta toda 
la realidad, infrahumana, humana y 
divina, como universo solidario de 
fuerzas vitales que interactúan con 
correlaciones inagotables, articulado 
en ámbitos permeables de existencia, 
y no como naturaleza objeto seccio- 
nable y analizable. En la Biblia la 
relación personal es “conocer”, y los 
centros propulsores de la vida son el 
corazón y las entrañas, no el cerebro. 
La determinación de asociaciones 
por homología, es decir, por igualdad 
o correspondencia de relaciones in- 
ternas en realidad diversas, está limi- 
tada sólo por las exigencias de la 
comunicación. Toda realidad puede 
convertirse en símbolo, adquiriendo 
también el sentido de esta relación, 
que la cultura ambiente puede apro- 
piarse de modo más o menos estable. 
El símbolo está “motivado” por la 
homología de los significados, pero 
la percepción de ésta en la construc- 
ción del símbolo depende de factores 
culturales y personales de órdenes di- 
versos e inconmensurables. Por eso 
el símbolo es asociación imprevisible 
y autónoma. Pero al mismo tiempo 
la “motivación” no le garantiza al 
símbolo la perennidad y la universa- 
lidad; e incluso su valor específico, a 
la vez que solicita la interpretación, 
lo condiciona a las circunstancias en 
las que se lo interpreta. Imprevisibi- 
lidad y autonomía no significan irra- 
cionalidad y anarquía; al contrario, 
el símbolo, en su movilidad y en la 
multiplicidad no del todo aferrable 
de las relaciones entre los términos 


Símbolo 


de la asociación, es presencia bien 
definida en la psique y en la comuni- 
cación por cohesión y organización 
internas propias. Éstas son su misma 
formatividad, que lo hace existir 
como unidad en sí total. Él es la pre- 
sencia de un lógos que no es la razón 
dialéctica; mientras ésta unifica lo 
real en una comprensión que es sis- 
tema de conceptos distintos, el sím- 
bolo es simultaneidad de las diferen- 
tes percepciones en la experiencia 
completa de lo real en sus varios ám- 
bitos. 

El símbolo se caracteriza también 
por su índole vicaria: está presente, 
pero sólo en función de la presencia 
de lo simbolizado. Puede entonces 
ocurrir que la homología entre los 
dos términos se establezca también 
mediante algún rasgo propio de lo 
simbolizado prestado al símbolo, a 
fin de que éste sea más adecuado a su 
función. Por ejemplo, la solicitud 
amorosa y la amargura en el canto de 
la viña de Is 5,1-6 son ya las de Dios 
más que las del agricultor; pues bien, 
justamente la realidad de estos senti- 
mientos en el agricultor concreto de 
la figura es lo que da vigor a la aso- 
ciación simbólica. 

Asociación no es identidad; y ho- 
mología es igualdad de relaciones 
dentro de las realidades asociadas, 
pero no igualdad de las realidades. El 
símbolo es siempre también tensión: 
la asociación se establece en la dua- 
lidad, y la homología en la diferencia; 
pero multiplicidad, separación, dis- 
tancias temporales y espaciales son 
las condiciones de posibilidad en fun- 
ción de la unificación. El símbolo, a 
la vez que se afirma a sí mismo, afir- 
ma lo no afirmable sino mediante sí; 
se da como conocido para hacer co- 
nocer lo desconocido; se expresa en 
la comunicación para comunicar lo 
inexpresado. Y la tensión es siempre 
hacia lo alto: de lo infrahumano a lo 
humano, de lo corporal a lo espiri- 
tual, de lo humano a lo divino. Es 
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expresión unificadora del universo 
también en aquellas culturas que 
consideran el mundo como conjunto 
de planos de experiencia distintos 
más que universo de seres que inte- 
ractúan. Como el símbolo existe para 
lo simbolizado, que es otro, diverso 
y desconocido, es palabra que resue- 
na eficazmente en el silencio que la 
ha precedido y que todavía la rodea. 
Pues es cierto que revela lo simboli- 
zado; pero el valor pleno de la homo- 
logía asociativa se captaría sólo en el 
conocimiento total de lo simboliza- 
do, que, sin embargo, permanece des- 
conocido en el resto de su realidad. 
La luz del símbolo resplandece siem- 
pre en la sombra que perdura y se 
proyecta de lo simbolizado. Y ésta es 
la condición misma de la existencia 
del símbolo: para un sentido del todo 
manifiesto, un símbolo no puede ser 
verdadera comunicación nueva. 
Además, la permanencia de desco- 
nocido en que se encuentra el símbo- 
lo es también su posibilidad de ex- 
presar otras homologías, de decir 
más. La unidad de luz y desombra en 
el simbolo y la asociación por él re- 
alizada, que ponen en movimiento a 
la vez las capacidades intelectivas y 
los sentimientos suscitados por la re- 
alidad simbolizante son las razones 
de su eficacia comunicativa y de lo 
inadecuado de una interpretación 
para expresar todo su contenido. El 
símbolo está siempre dispuesto a 
nuevas y múltiples interpretaciones 
que no sean disfraces, no sólo porque 
también él puede y debe ser releído y 
reinterpretado como toda expresión, 
sino sobre todo porque se da en él la 
sobreabundancia, expresable en in- 
terpretaciones múltiples, de la parti- 
cipación de la experiencia del con- 
junto, incluso emotiva, de la realidad 
tanto simbolizante como simboli- 
zada. 


b) Las funciones del símbolo. 
Éste tiene su puesto enla vida psíqui- 
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ca, que se compone de las experien- 
cias del hombre indiviso. La unidad 
indivisa del hombre le hace sentirse 
solidario de los lazos entre diversos 
ámbitos constitutivos de un único uni- 
verso, y ella sirve de fundamento al 
simbolo, que asocia los diversos pla- 
nos de la realidad. Los lazos simbó- 
licos no son ni los abstractos de la 
analogía, especialmente entre divino 
y humano, ni los mecánicos de la 
causalidad. El símbolo es conocimien- 
to típico del hombre. En él se da ya 
sea la abstracción del dato empírico 
en los conceptos y en el estableci- 
miento de relaciones no reducibles a 
la experiencia, ya la constante opera- 
tividad de la imaginación como exi- 
gencia de lo concreto. El símbolo es 
también vehículo de revelación para 
el hombre compuesto de cuerpo y 
espíritu. En él la experiencia inme- 
diata y concreta del simbolizante re- 
mite a otra realidad que hay que ex- 
perimentar: de lo sensible, y por tan- 
to de fácil experiencia, alo espiritual, 
menos accesible. Sobre todo de lo 
humano a lo divino, Frente a esto la 
función reveladora del símbolo estri- 
ba también en su capacidad de ex- 
presar un sentido que sin embargo 
no es defínido con claridad; su luz no 
ilumina del todo ni siquiera aque- 
lla realidad de lo desconocido que 
no obstante es simbolizada, y ello 
justamente porque lo es según la ex- 
periencia global. Con esto enlaza 
también la posibilidad de interpreta- 
ciones múltiples. Por estas caracte- 
rísticas suyas, el simbolo es en sí mis- 
mo la figuración del misterio y de lo 
que se sustrae a la finitud. Puede ilu- 
minar algo del misterio, el cual justa- 
mente así se muestra en su carácter 
insondable. El lenguaje religioso está 
tejido de símbolos. En la Biblia tie- 
nen importancia destacada los de los 
profetas. No son revestimiento ex- 
terno para la comunicación del men- 
saje o con fin pedagógico; son inse- 
parables de la experiencia mística pro- 
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fética; la experiencia humana global 
del misterio divino, que se revela y 
permanece inaccesible, es inseparable 
del símbolo, que expresa de la expe- 
riencia global justamente también su 
indole indefinible. 


2. INTERPRETACIONES. La com- 
plejidad del símbolo y la gran varie- 
dad de las simbologías han sido in- 
vestigadas con métodos diversos y 
considerando aspectos diversos de la 
actividad simbolizadora. 


a) Clasificaciones. La clasifica- 
ción es ya el comienzo de un análisis, 
cuando no es una simple agrupación 
más o menos ordenada según el ám- 
bito de pertenencia de las realidades 
simbolizadoras, aunque también en 
este caso se manifiesta la hipótesis 
acerca del objeto de la investigación. 
Están las clasificaciones de los sím- 
bolos según las estructuras subyacen- 
tes a las diferentes manifestaciones 
simbólicas o según los arquetipos 
como estructuras a través de las cua- 
les enlazan los símbolos con actitudes 
del cuerpo. La compleja simbología 
de una cultura, también de la bíblica, 
o de un texto, se explica por las re- 
laciones fundamentales que rigen la 
aparición de los varios símbolos; se 
notan equivalencias y diferencias y se 
observan las capacidades del simbolo 
al estructurar una obra o una expre- 
sión de experiencia, también religio- 
sa. Con los resultados de estos estu- 
dios se pueden también abrir cami- 
nos para la interpretación de los 
símbolos de una cultura en otra. Es- 
tán las clasificaciones particulares de 
los simbolos de la vida religiosa. Por 
ellas se ve cómo la trascendencia de 
la religión de Israel se ha expresado 
en las formas de la cultura contem- 
poránea, según la economía de la en- 
carnación: hay también una corre- 
lación de símbolos, pero en una his- 
toria única, en la cual asumen y 
expresan sentidos nuevos y experl- 
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mentan también cambios de figura, 
en los cuales se forman otros origina- 
les y propios. 


b) Interpretaciones filosóficas. 
En los símbolos se estudia la acti- 
vidad simbolizadora. La obra de 
E. Cassirer Philosophie der symbo- 
lischen Formen, cuyo primer volu- 
men se publicó en Berlín en 1923, ha 
ejercido también gran influencia en 
el desarrollo posterior de la semióti- 
ca. El símbolo produce sentido tras- 
figurando el mundo, con posibilida- 
des de creaciones siempre nuevas e 
ilimitadas. Es lo que hace el lenguaje; 
ésta es su función “simbólica” en la 
articulación y la conceptualización 
de la realidad. La actividad simbólica 
es la propia del hombre: “animal 
symbolicum”. Las formas simbóli- 
cas:.eMenguaje, el mito, la religión, el 
arte, la ciencia, la historia, “forman” 
el mundo. Es una filosofía con inte- 
reses gnoseológicos, recogidos por el 
neocriticismo de la escuela de Mar- 
burgo. 

Otra investigación, en la dirección 
de la fenomenología, es la de P. Ri- 
coeur, La métaphore vive (Paris 
1975). Parte de Aristóteles y se des- 
arrolla siguiendo también la nueva 
retórica de inspiración semiótica. En 
el estudio de la metáfora se conside- 
ran los problemas de la forma, de la 
traslación de sentido y de la referen- 
cia a la realidad en las creaciones 
figurativas. 


c) Interpretaciones psicoanalíti- 
cas. El símbolo es considerado reve- 
lación de los estados profundos de la 
psique y se interpreta en relación con 
éstos. Hay, pues, una Interpretación 
no “literaria”, que es más bien com- 
ponente de una teoría científica de la 
psique. Los resultados de la misma 
pueden aclarar algunos elementos 
formadores también de la experiencia 
religiosa y de su expresión mediante 
el símbolo. 
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d) Análisis simbólico. La exége- 
sis patrística y medieval de la Biblia 
prestó gran atención al simbolo en la 
lectura “espiritual” y en la búsqueda 
de los “cuatro sentidos”, en continui- 
dad con la exégesis alegórica de san 
Pablo. La crítica histórica interpretó 
el símbolo en su sentido “histórico”, 
y cuando se vio influida por el cien- 
ticismo y el positivismo no le reservó 
al símbolo mucha parte. En los años 
inmediatamente sucesivos a 1880 apa- 
reció en Francia el movimiento poé- 
tico del simbolismo, inaugurado por 
Mallarmé: la poesía es creación de 
tierra nueva y de cielos nuevos me- 
diante los simbolos. El renacimiento 
del interés por el símbolo, muy diver- 
so ciertamente del manifestado por 
la exégesis antigua, se consolidó y se 
afirmó en la crítica simbólica, pre- 
sente en nuestra cultura, en la cual el 
símbolo es un concepto polarizador. 
La situación es consecuencia de la 
producción literaria simbólica, de las 
reflexiones filosóficas, de la conside- 
ración de la literatura en lo que tiene 
de específica ya en el análisis estilis- 
tico, luego en el New Criticism ame- 
ricano, en el formalismo ruso y en 
la lingúística estilística iniciada por 
C. Bally, de la revalorización del len- 
guaje mítico y de los nuevos análisis 
de los símbolos sobre todo por parte 
de los antropólogos. La teoría de la 
literatura reconoce en el símbolo una 
característica constitutiva de la obra 
literaria. El análisis simbólico inter- 
preta el símbolo por su función en la 
unidad orgánica que es toda obra 
literaria, y son las huellas estilísticas 
propias de la obra los indicios de la 
función articuladora y estructurante 
del simbolo. La unidad individual de 
la obra literaria resulta de muchos 
procedimientos estilísticos, que com- 
prenden ya sea, por ejemplo, las me- 
táforas o las imágenes, ya las asonan- 
cias, las cadencias rítmicas, etc.; y 
significativos en la obra literaria son 
no sólo los vocablos con sus signifi- 
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cados, sino también los otros elemen- 
tos de estos procedimientos. Se los 
puede asumir en asociaciones simbó- 
licas. Enestos casos, aunque diversos 
de aquellos en los cuales el símbolo 
está motivado por la homología de 
los significados de los vocablos, se 
verifica también, de modo eminente, 
la comunicación de un sentido de la 
globalidad de la experiencia median- 
te asociación de una experiencia pre- 
sente, simbolizadora, a la otra, sim- 
bolizada, que se quiere comunicar. 


e) Elanálisis semiótico. Después 
de los estudios semióticos de Peirce 
y de Morris, la semiótica tuvo un 
gran desarrollo por influjo de la lin- 
gúística estructural iniciada por 
Saussure. La semiótica general y la 
neorretórica han determinado la fun- 
ción sígnica, sus producciones en la 
comunicación y las relaciones parti- 
culares que constituyen las varias tras- 
laciones semánticas. La naturaleza y 
las características del simbolo han 
sido así determinantes en una inves- 
tigación de mayor adecuación inter- 
pretativa. A partir de los años 1960 
se ha ido construyendo una semiótica 
textual, que considera el texto como 
unidad de redes de relaciones exis- 
tentes a diversos niveles productora 
de sentido. El análisis semiótico tex- 
tual, al presente el más fructuoso, 
analiza las estructuras narrativas que 
rigen la acción —que se desarrolla en 
todo texto, incluso en un ensayo fi- 
losófico o en una poesia de pura con- 
templación—, y luego las estructuras 
discursivas que configuran la acción 
del texto. De estos dos análisis resul- 
tan las unidades figurativas y sus re- 
laciones, Un nivel sucesivo de análisis 
determina, según el modelo de las 
relaciones lógicas de contradicción, 
de contrariedad y de inclusión, las 
Oposiciones constitutivas de los valo- 
res semánticos fundamentales en el 
mundo unitario que es el texto, En 
estos varios momentos del análisis, el 
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símbolo es interpretado por la posi- 
ción que ocupa en la acción del texto 
y en las relaciones figurativas, y luego 
por las relaciones lógicas de sus gran- 
des unidades semánticas, las cuales, 
integradas en la estructura de las re- 
laciones lógicas fundamentales de 
todo el texto, son su valor en la pro- 
ducción textual de sentido. Estos 
análisis no agotan la interpretación 
del simbolo. Pues éste produce sen- 
tido no por la simple composición de 
las unidades semánticas de los signos 
que aparecen, sino mediante la aso- 
ciación de dos realidades, sobre la 
base de las homologías de los signi- 
ficados, a fin de que la experiencia 
que se tiene de una de ellas, el simbo- 
lizante, sea vehículo de la experiencia 
del otro, el simbolizado. Entonces 
ninguna red de relaciones lógicas de- 
terminadoras de significados puede 
agotar el valor del simbolo. Es un 
limite implícito en la definición de 
esta semiótica, la cual, a pesar de 
ello, no resulta inadecuada para ex- 
plicar la producción textual de senti- 
do. Alguna vez los valores funda- 
mentales que son el universo semán- 
tico del texto son llamados sus 
valores simbólicos fundamentales, 
constitutivos de la visión del mundo 
propia del texto. Pero son siempre 
valores semánticos definidos por re- 
laciones lógicas y se pueden llamar 
simbólicas como formas fundamen- 
tales de una particular figuración del 
mundo. El análisis semiótico de los 
textos bíblicos está despegando, aun- 
que con lentitud y vacilaciones. 


III. SÍMBOLOS BÍBLICOS. En 
el vastísimo simbolismo de la Biblia 
hay símbolos formulados en base a la 
cultura contemporánea, que por tan- 
to podían encontrarse también en 
otros pueblos vecinos de Israel, aun- 
que para Israel fueron expresión de 
una experiencia caracterizada por la 
situación de pueblo de Yhwh. Hay 
luego simbolos para los cuales sólo la 
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historia particular de Israel propor- 
ciona la realidad misma simbolizan- 
te. En todo símbolo, las homologías 
asociativas son coherentes con la so- 
lidaridad que existe para el oriental 
antiguo entre todos los seres dentro 
del universo único, sin una separa- 
ción de planos; y son también cohe- 
rentes con la concepción que, tam- 
bién por esta solidaridad, tiene de sí 
mismo, de Dios y de toda la realidad. 
En cada una de las culturas, justa- 
mente también los significados deno- 
tativos primeros son definidos en una 
red de relaciones diversa de la que 
define los significados de expresiones 
correspondientes en otras visiones 
del mundo. Sobre las denotaciones 
vienen luego las traslaciones semán- 
ticas instauradas en los símbolos. 
También los símbolos de valores 
como belleza, verdad, bondad, justi- 
cia, etc., expresan las percepciones 
que toda cultura, y a veces cada 
autor, tiene de ellos. Por ejemplo, en 
la celebración de la belleza de la ama- 
da en Cant 4,1, “tus cabellos son 
como rebaño de cabras que descien- 
den por las pendientes de Galaad”: es 
la admiración entusiasta del pastor, 
que goza de aquella visión con la 
íntima participación de lo que es tam- 
bién la razón de su vida: aquellos 
cabellos son el vello en el que se hun- 
de la mano complacida de la caricia 
y el lento ondular de la bajada que el 
pastor amoroso contempla con sere- 
na satisfacción de lo que es suyo. La 
traslación semántica no siempre se 
verifica en el uso textual simbólico. 
Además de cada realidad, se pueden 
establecer homologías por asociacio- 
nes simbólicas. Un conjunto de sím- 
bolos según los varios ámbitos del 
mundo no es una clasificación de in- 
tentos interpretativos, sobre todo si 
se considera que no es adecuada a la 
percepción de solidaridad orgánica 
que entonces caracterizaba la vida 
psíquica; sin embargo, sirve para dar 
mayor relieve a la amplitud de las 
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experiencias conscientes en el que 
sabe expresarse con tantos símbolos. 


l. SÍMBOLOS CÓSMICOS. Se fun- 
dan en la concepción tripartita del 
universo: el cielo es la figura de lo 
divino y de cuanto está asociado a 
ello; la tierra, de cuanto es creado, 
pasajero y caduco; los infiernos, fre- 
cuentemente como elemento acuáti- 
co, de cuanto es tinieblas, como la 
tumba, y por tanto de las fuerzas 
hostiles y negativas de la muerte 
[/ Mito; / Cosmos; / Muerte]. 


a) El cielo. El sol es símbolo de 
Dios, que ilumina la nueva ciudad, Is 
60,19s y Ap 1,16; “Para el que teme 
su nombre, despuntará el sol de la 
salvación”, Mal 3,20. Sol es Jesús, Le 
1,78s; y el sol y su luz son elementos 
narrativos de la transfiguración, Mt 
17,2. Los justos “resplandecerán 
como el sol en el reino de su Padre”, 
Mt 13,43. El oscurecimiento del sol 
es signo escatológico, Mt 24,29; se 
produce en la muerte de Jesús, Mt 
27,45. También las estrellas son aso- 
ciadas a lo divino. Entran en la teo- 
fanía de Abrahán como signo de lo 
inconmensurable del don divino, 
Gén 15,5; en el sueño de José, anun- 
cio de los acontecimientos por desig- 
nio divino, las estrellas son las tribus, 
y el sol y la luna el padre y la madre, 
Gén 37,9ss. En Núm 24,17 son sím- 
bolo mesiánico. En Ap 1,20 simboli- 
zan a los siete ángeles de las siete 
Iglesias. Están presentes en las narra- 
ciones escatológicas, y los hechos ex- 
traordinarios de estrellas son signo 
de la proximidad del juicio, Mt 24,29. 
El gran signo en el cielo es “una mujer 
vestida del sol, con la luna bajo los 
pies y una corona de doce estrellas en 
la cabeza”, Ap 12,1. La estrella de la 
mañana es el rey de Babilonia en Is 
14,12; es Cristo en 2Pe 1,19 y Ap 
22,16. También la luna está entre los 
signos del juicio, Jl 2,10; 4,15. Su 
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duración simboliza la perennidad de 
los tiempos mesiánicos, Sal 72,5. El 
uso de la media luna como adorno, 
Is 3,18, o en el cuello de los animales, 
Jue 8,21, muestra que era también 
símbolo de fecundidad. 


b) La tierra. A ella se asocia de 
modo particular el hombre. El mis- 
mo nombre, adam, lo recuerda: ada- 
mah, “el terreno”; y cuando se le qui- 
ta el soplo vital, vuelve a la tierra 
como todos los animales, Gén 2,7; 
3,17ss; 18,27; Si 40,1; 2Cor 4,65. La 
tierra es su lugar propio, de modo 
que su morada no es más que fango, 
Job 4,19. Por eso es necesario que su 
corazón no se apegue a lo terreno y 
caduco, sino a lo celestial, Mt 6,19; 
Col 3,2: habitar en la tierra reviste 
también un significado moral de ca- 
ducidad. Postrarse en tierra o yacer 
en el suelo significan el reconoci- 
miento de la propia pequeñez peca- 
dora, y es gesto de súplica, 2Sam 
12,165; Job 4,19. 


c) Las cuatro direcciones del cie- 
lo. Forman parte de las descripciones 
de la realidad cósmica: los cuatro 
ríos, Gén 2,10-14; el camino de los 
cuatro seres vivientes, Ez 1,10; los 
cuatro ángeles en los cuatro ángulos 
de la tierra con los cuatro vientos, Ap 
7,1, cf Dan 7,2; los mismos cuatro 
ángulos del altar, Ex 27,1ss; la orien- 
tación de los muros cuadrados del 
templo, Ez 42,15-20, Ap 21,12s. Son 
el símbolo de la totalidad. Además 
del oriente, por el simbolismo del sol 
naciente, también el norte es un sím- 
bolo particular, porque es una plaga 
del cielo misteriosa, reservada a las 
potencias superiores: aquí está el 
monte de la asamblea de los dioses, 
Is 14,13; y el mismo monte Sión es 
“confín del norte, capital del gran 
rey”, Sal 48,3. En Lev 1,11, el lado 
norte del altar significa una ofrenda 
particular. La olla de la visión de 
Jeremías, anuncio de desventura, tie- 


Símbolo 


ne “su cara del lado del septentrión”, 
Jer 1,13s; 4,6. 


2. SIMBOLISMO DELA NATURALE- 
ZA INANIMADA. El gran libro de la 
naturaleza, que el occidental moder- 
no escribe sobre todo mediante sus 
investigaciones científicas, el antiguo 
israelita lo lee como la enciclopedia 
universal de los signos y de los sím- 
bolos referidos a su vida. 


a) Los elementos constitutivos 
de la naturaleza. El monte es lugar 
privilegiado del culto, Gén 22,2.14; 
Ex 3,12. Los dioses de las naciones 
celebran su asamblea en el monte, ls 
14,13; sobre todo Yhwh se revela en 
el monte a su pueblo, convoca a Moi- 
sés y alos ancianos y desde allí habla, 
Ex 19,24; el monte Sión, por su parte, 
es el lugar de su residencia y de la 
irradiación de su magnificencia [/ Je- 
rusalén/Sión]. También Jesús hace 
la solemne proclamación del reino en 
el monte, Mt 5,1; en el monte elige a 
los doce, Mc 3,13s; en el monte revela 
su gloria celeste en la transfiguración, 
Mt 17,1-8; su misión tiene su cumpli- 
miento con la subida a Jerusalén, Le 
18,31, al monte de los Olivos, donde 
será detenido, Lc 22,39, y donde se 
revelará también en plenitud su reali- 
dad divina, He 1,12. La nueva Jeru- 
salén sobre el monte es el lugar del 
cumplimiento de la escatología y del 
goce de los bienes divinos, ls 2,2-5; 
Zac 8,3; Ap 21,10 [/ Apocalipsis]. 

La peña, la roca, la piedra son el 
símbolo de la seguridad que Dios ga- 
rantiza al que confía en él, Gén 49,24; 
Dt 32,31; 2Sam 22,2s; Is 17,10; Sal 
31,4; observar la palabra de Dios es 
construir sobre la roca que da estabi- 
lidad, Mt 7,24s. Jesús funda su Igle- 
sia sobre la roca, Mt 16,18. Mientras 
que la roca de Dios es seguridad y 
estabilidad, los ídolos son incapaces 
de permanecer firmes, Is 46,15. Pero 
Dios es también “piedra de tropiezo” 
para las dos casas infieles de Israel, Is 
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8,14. Y piedra es el endurecimiento 
del corazón, Ez 11,19; Job 41,16. Es 
importante sobre.todo la piedra an- 
gular, que da solidez a una construc- 
ción; Dios la pone en Sión para el 
que cree, Is 28,16. Tales piedras son 
los jefes de la nación, Zac 10,4. Lo es 
más que todos Jesús, piedra angular 
de salvación segura para el que cree, 
pero piedra de tropiezo y de muerte 
para el incrédulo, Mc 12,10; He 4,11; 

Pe 2,75. Él es la piedra angular de 
la Iglesia, Ef 2,20s. 

El manantial, la fuente, da el agua 
que es vida, como es vida el río de 
verdosas orillas. El signo de la ben- 
dición de Dios, Gén 26,15; más aún, 
Dios mismo es la fuente de la vida, 
Sal 36,14; fuente de agua viva, en 
oposición a las cisternas agrietadas 
de los ídolos, Jer 2,13; 17,13. En Si 
24,23-27, el río es símbolo de la sabi- 
duría. Jesús se revela como la fuente 
del agua de la vida eterna, contrapo- 
niéndose a la fuente de Jacob, que da 
el agua del judaísmo que no sacia, Jn 
4,7-14; y la fe en él hará surgir en el 
creyente el agua viva del Espíritu, Jn 
7,38s. La fuente es también símbolo 
del seno generador, Lev 20,18; Is 
51,1s. “Fuente sellada, pozo de aguas 
vivas” es la amada en Cant 4,12-15. 
El agua, así como tiene una función 
fundamental en los relatos de los orí- 
genes, la tiene también en los apoca- 
lipsis. Tiene también una función im- 
portante en la historia de la salvación 
y en el servicio del templo, en parti- 
cular en los ritos de purificación. El 
mar, realidad primordial y mundo 
inferior y de muerte, es símbolo que 
está presente también en las descrip- 
ciones de los tiempos escatológicos. 
Sus olas simbolizan las alternas vicl- 
situdes de los pueblos, ls 17,12, que 
Dios domina, Sal 65,8. Y es también 
símbolo del mundo, al cual son en- 
viados los apóstoles a pescar, Mc 
1,17, y cuya actividad última es una 
pesca, Mt 13,47 [/ Agua]. 

El simbolismo del desierto se fun- 
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da en la realidad física y en la expe- 
riencia que de él tiene Israel [/ De- 
sierto]. 

La caverna, además del simbolis- 
mo por el nexo con el subsuelo y la 
tumba, está relacionada con las teo- 
fanías, como lugar de abrigo ante la 
gloria deslumbrante e inescrutable de 
Dios, Ex 33,17-23; IRe 19,9-13. La 
arena y el polvo simbolizan los innu- 
merables frutos de la promesa, Gén 
13,16. 


b) Los fenómenos naturales. El 
rayo y el trueno son el signo de la 
majestad sobrehumana de Dios y de 
su presencia en las teofanías, Ex 
19,16; Dan 10,6; Job 20,25; Sal 19; 
Ap 4,5; 8,5; 10,4. Son también ele- 
mentos de los apocalipsis, y la súbita 
venida de Cristo es comparada al 
rayo, Lc 17,24, igual que la caída 
veloz de Satanás, Lc 10,18. Con fre- 
cuencia, en las escenas de teofanías y 
en las apocalípticas está también el 
trueno. El arco iris es señal de la 
alianza de Dios y prenda de su mise- 
ricordia, Gén 9,12-16. Poreso es sím- 
bolo de la divinidad, lo mismo que de 
su magnificencia celeste, Ez 1,28; Ap 
4,3; 10,1. De este esplendor celeste 
está rodeado también el sumo sacer- 
dote en su ministerio, Si 50,7. El vien- 
to es símbolo del espíritu y expresión 
de los modos de comunicación de 
Dios que se revela [/ Espíritu Santo]. 
La sucesión del día y de la noche, con 
los momentos y los fenómenos ane- 
xos, es la base del amplio simbolismo 
de la luz y de las tinieblas [/ Luz/Ti- 
nieblas]. La nube es una característi- 
ca de la teofanía, especialmente en la 
escatología. Lluvia y rocío son ben- 
dición, Ez 34,26; Sal 47,8; la palabra 
de Dios es lluvia y nieve fecundante, 
Is 55,1s; como rocío y lluvia se ma- 
nifiesta la salvación de Dios, [s 45,8; 
y Dios mismo es lluvia que sacia al 
que quiere conocerlo, Os 6,3. El rocío 
divino es un “rocío luminoso”, que 
hace revivir a los muertos, Is 26,19, 
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En cambio, la sequía es desgracia y 
castigo, 2Sam 1,21, como son castigo 
la tempestad y el granizo, Ex 9,23-26; 
Is 30,30; Ag 2,17; Sal 18,13; Ap 8,7; 
16,21. 


c) Los metales. Con el becerro de 
oro se expresó la idolatría de Israel, 
Ex 32,4. A Dios no se le puede repre- 
sentar ni siquiera con metales precio- 
sos, He 19,29. Sin embargo, encima 
del arca recubierta de oro estaban los 
dos querubines de oro, Ex 25,10-18, 
y el templo de Salomón era rico en 
oro, 1Re 6,20-30; y en Job 22,25 se 
dice que en la reconciliación “será el 
Omnipotente tu oro”. La opulencia 
real se manifiesta en el oro, lRe 
10,14-17; y es símbolo de realeza, Sal 
45,10.14. Por eso es también símbolo 
mesiánico, 1s 60,6, del esplendor ce- 
lestial, Ap 14,15, y de la dicha esca- 
tológica, Ap 21,18. Su índole precio- 
sa, aumentada por la purificación 
mediante el fuego, 1Cor 3,12, es sím- 
bolo de lo preciosa que es la fe, 1Pe 
1,7, como por lo demás la sabiduría 
es más preciosa que el oro más puro, 
Prov 8,10. Es término de compara- 
ción para indicar el altísimo precio 
del rescate llevado a cabo por Jesús 
con su sangre, lPe 1,18; porque, a 
pesar de ser precioso, es terreno y 
caduco, 1Pe 1,7. 

La plata se junta a menudo con el 
oro, aunque siempre se la considera 
después de éste, y las palabras del 
Señor se asemejan a plata pura, Sal 
12,7. 

El hierro es símbolo de situación 
de dureza en las varias circunstancias 
del alejamiento de Dios, Jer 17,1; Sal 
107,10, de modo que la misma tierra, 
como castigo, no se la podrá arar 
y será dura como el hierro, Dt 
28,23.48. La barra de hierro es la del 
dominio y del juicio de Dios y de su 
mesías contra los rebeldes, Sal 2,9; 
Ap 2,265. Su incapacidad para amal- 
gamarse con la arcilla expresa un po- 
der que tiene en sí los motivos de su 
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inestabilidad y de su hundimiento, 
Dan 2,41ss. El bronce es simbolo de 
dura resistencia, tanto en sentido de 
aprecio como de reprobación, Is 
48,4; Jer 15,20. Como el hierro, tam- 
bién él indica el castigo de la tierra 
improductiva, Lev 26,19. Metal usa- 
do para los utensilios del culto, espe- 
cialmente para la gran pila, exige la 
purificación y la expiación [/ Litur- 
gia/Culto]. Su brillo lo hace metal 
noble, celeste, Ez 1,7,24; Dan 10,6; 
Ap 1,15. Su sonido es la vanidad im- 
palpable y fugaz de un don de lengua 
sin la caridad, 1Cor 13,1. La pesadez 
del plomo es la del necio obtuso, Si 
22,14; simboliza las impurezas que se 
eliminan con el fuego, Is 1,25; Ez 
22,18. 


d) Las piedras preciosas. La des- 
cripción del pectoral del sumo sacer- 
dote con las doce piedras, Éx 28,17- 
21, significa al mismo tiempo la dig- 
nidad del sacerdote, la magnificencia 
de la gloria de Dios y las doce tribus 
de Israel. Las piedras preciosas son 
símbolo de divinidad, Dan 10,6; Ap 
4,1, y de su presencia, Ez 24,10; 1s 
54,115; Tob 13,14; Ap 21,11.19s. Ex- 
presan la belleza real de la esposa, 
Cant 5,14. Son también los símbolos 
de la potencia humana que el Señor 
destruye, Ez 28,13; Ap 17,4; 18,12. El 
zafiro y el diamante, por encima de 
todas, son símbolos de la divinidad, 
de la santidad y de la belleza. El dia- 
mante es también símbolo de la soli- 
dez y de la resolución del que confía 
en Dios, Ez 3,9; pero también de la 
dureza del corazón incrédulo, Jer 
17,1; Zac 7,12. 


e) Los colores. Están ante todo 
los colores de significado cósmico: 
rojo, oriente; negro, norte; blanco, 
occidente; verde pálido, sur. Los co- 
lores de los cuatro caballos, Zac 6,6, 
simbolizan las cuatro direcciones del 
mundo. En Ap 6,2-8, la sucesión de 
los colores es diversa que en Zacarías, 
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pero ahora los colores están en rela- 
ción con lo que ocurrirá: blanco es el 
poder victorioso, rojo es la guerra, 
negro el hambre, verde pálido la 
muerte. También en el culto se mani- 
fiesta la preferencia por algunos co- 
lores: el escarlata, el rojo oscuro, el 
púrpura violeta, el blanco, Ex 26,1- 
31: 39,22ss. El rojo, con el escarlata, 
es el color de la idolatría, Sab 13,14, 
del pecado, Is 1,18, de la gran mere- 
triz y de su monstruo, potencia ene- 
miga del pueblo de Dios, Ap 17,3s. 
El rojo da color también a la acción 
de Dios vengador y liberador de su 
pueblo, Is 63,1ss; Nah 2,4. Es el color 
de la expiación, Núm 19,1-10. El blan- 
co es el color de las realidades celes- 
tes, escatológicas y divinas, y del 
gozo común de los redimidos, Ap 
1,14; 7,9 [/ Gozo]. En contraste con 
el rojo y con el negro, Lam 4,7s, sim- 
boliza la inocencia y la pureza. El 
negro, además de culpa, es amenaza 
de castigo, Jer 4,28. El púrpura es 
símbolo privilegiado de dignidad y 
de realeza, Est 8,15; Le 16,19; Jn 
19,2. 


3. SIMBOLISMO DEL MUNDO VE- 
GETAL. Algunos símbolos de origen 
mítico, especialmente relativos a los 
orígenes, están tomados del mundo 
vegetal, como el árbol de la vida y el 
de la ciencia del bien y del mal. El 
mundo vegetal es solidario de la con- 
dición del hombre, ligado a la tierra, 
Is 61,1. Por una parte, simboliza su 
caducidad y su efímera consistencia, 
como hierba que al punto se seca y es 
quemada sin que quede nada de ella, 
o como flor que enseguida se marchi- 
ta; por otra, la exuberancia de la ve- 
getación representa la prestancia, la 
belleza, el vigor y la fecundidad del 
hombre por la riqueza de los frutos, 
tanto en la vida física como en la mo- 
ral. Sobre todo la prestancia y el vigor 
del cedro del Líbano, la belleza y la 
fecundidad de la palmera, el esplen- 
dor y la abundancia del olivo, que da 
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el preciado aceite y alimento prima- 
rio, son las figuras que aparecen con 
referencia a diversas circunstancias, 
e incluso contrarias entre sí, de la 
vida humana. Al mundo vegetal per- 
tenecen los simbolos de los perfumes. 
Entre las figuras del mundo vegetal y 
de la vida de los campos destacan las 
que son frecuentes para expresar la 
historia particular de las relaciones 
de Dios con su pueblo: la viña, la vid, 
la semilla, el trigo, las zarzas y los 
cardos espinosos, la cizaña, la siega, 
el agricultor, los colonos, los jorna- 
leros. Son los símbolos que emplea- 
rá Jesús en el anuncio del reino 
[/ Parábola]. 


4. SIMBOLISMO DEL MUNDO ANI- 
MAL. En el variado y vasto bestiario 
simbólico de la Biblia, se distingue el 
simbolismo de los / animales de ori- 
gen mítico en las descripciones de las 
situaciones extremas, primordiales o 
escatológicas, o referentes al mundo 
divino. 


a) Animales primordiales. Las fi- 
guras de Tiamat, de Leviatán, de 
Raab y del dragón están ligadas al 
elemento acuático originario, y a ve- 
ces identificadas con él, Gén 1,2; Is 
51,9; Job 26,12s; Sal 74,13s. Son po- 
tencias sobre las cuales domina Dios 
como señor en beneficio de los hom- 
bres. Como símbolos de tales poten- 
cias representan lo que es adversario 
del hombre y del pueblo de Dios, los 
enemigos, Is 27,1s, donde el Leviatán 
es serpiente en paralelismo con el 
dragón, Sal 89, 10s; el faraón, Ez 
32,2; Nabucodonosor, Jer 51,43. El 
dragón es identificado con Satanás 
en Ap 12; 20,10. 


b) Los monstruos. Están com- 
puestos de miembros de animales di- 
versos, reuniendo en sí la fuerza bru- 
ta de los diversos animales y simbo- 
lizando el desorden, el mal y su 
prepotencia. Por eso representan las 
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potencias mundanas enemigas del 
pueblo de Dios, Dan 7,3-8; Ap 13,1- 
18. Animales particulares y extraños 
son los cuatro seres vivientes de Ez 
[,5-12, que son también figuras mix- 
tas y se encuentran en Ap 4,6-8, pero 
con aspectos distintos. Simbolizan la 
manifestación de la magnificencia y 
potencia divinas. Los ojos de que es- 
tán llenos son símbolo divino celes- 
tial y estelar, y dicen referencia a la 
omnisciencia divina. Su caminar los 
asocia a los símbolos cósmicos de las 
cuatro direcciones celestes. Los del 
Apocalipsis han sido interpretados 
como símbolos de los evangelistas. 


c) Querubines y serafines. Tam- 
bién ellos son figuras extrañas, mez- 
cla de animales y de hombres, alados. 
Forman parte de la corte, ya sea de 
la celestial o de la terrena; su presen- 
cia indica el lugar de la divinidad o de 
la soberanía, y tienen una función de 
custodia y de guardia. Sus represen- 
taciones estatuarias se colocan de- 
lante de los palacios de los soberanos 
asirios; dos querubines son colocados 
como guardia a la entrada del paraí- 
so, Gén 3,24; dos representaciones 
suyas se encuentran encima del arca 
de la alianza, Ex 25,17-22. Isaías ve 
serafines oficiando el culto celeste, ls 
6,2s. 


5. SIMBOLISMOS DE LA VIDA COR- 
PORAL Y PSÍQUICA. Las expresiones 
referentes al cuerpo, a sus partes, a 
sus movimientos, a los alimentos, a 
los vestidos, a los ornamentos y a 
toda la vida psíquica que se desarro- 
la en el cuerpo, tienen frecuentemen- 
te un significado figurado y se usan 
como símbolos según las concepcio- 
nes hebreas del hombre [/ Corporei- 
dad; / Psicología; / Alimento; / Im- 
posición de las manos; / Belleza]. 

Especialmente en el ejercicio del 
ministerio profético, junto a las vi- 
siones y a los sueños ricos en símbo- 
los [/ Profecía], hay acciones simbó- 
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licas particulares. Ajías de Siló rom- 
pe el manto nuevo en doce pedazos 
y hace que Jeroboán coja diez para 
indicar la constitución del reino del 
norte bajo él, 1Re 11,29-32. Isaías va 
desnudo y descalzo para anunciar la 
deportación de egipcios y etíopes a 
Asiria, Is 20,3-4. Las vicisitudes ma- 
trimoniales de Oseas simbolizan las 
relaciones entre Dios y el pueblo, Os 
1,2-3,4 [/ Matrimonio]. / Jeremías 
compra un cinto y lo esconde en una 
grieta, donde se pudre, para decir 
que el Señor consumirá la gran so- 
berbia de Judá, Jer 13,1-19; no se 
casa, anticipando la desgracia, por 
castigo, del cese del gozo de la vida 
matrimonial, 16,1-10; el vaso recom- 
puesto en presencia del profeta signi- 
fica la acción de Dios, que puede 
rehacer a su pueblo infiel, 10,1-6; la 
vasija rota en el valle de Ben-Hinnón 
anuncia que por el castigo deberá 
llamarse valle de la matanza, 19,1-6; 
las dos cestas con higos buenos y 
malos se refieren al cuidado que el 
Señor tendrá de los deportados fieles 
de su pueblo, mientras que abando- 
nará a la ruina al que todavía maqui- 
na sin escuchar su palabra, 24,1-8; el 
yugo que se impone es para invitar al 
rey y a Sus secuaces a aceptar la situa- 
ción para salvar lo que aún se puede, 
27,1-15; la adquisición de un campo, 
cuando está para sobrevenir la ruina 
de parte de Babilonia, es simbolo de 
restauración de la vida nacional, 32; 
el rótulo escrito con la profecía de 
desventura contra Babilonia es arro- 
jado al Eufrates, donde se hunde, 
como se hundirá la misma Babilonia, 
51,59-64. Ezequiel es encerrado en 
casa, atado y dejado mudo, como 
recuerdo a los israelitas que no quie- 
ren escuchar las palabras del Señor, 
Ez. 3,22-27; el tratamiento de sus ca- 
bellos y de su barba cortados con una 
hoja afilada figura la suerte de Jeru- 
salén, 5,1-5; su salida de la ciudad en 
actitud de emigrante es un aviso para 
el “principe de Jerusalén”, 12,3-13; su 
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viudez y su dolor secreto, sin luto 
exterior, figura el castigo de Israel y 
su conducta subsiguiente, 24,15-24, 
También Jesús realiza el gesto profé- 
tico de la entrada mesiánica en Jeru- 
salén y de la purificación del templo 
para expresar su misión, Mt 21,1-17. 
Luego maldice a la higuera sin frutos, 
aunque no era la estación de ellos, 
para significar que Israel es la planta 
infructuosa, incapaz de satisfacer las 
esperanzas de su Señor presente, y 
por ello es condenada a secarse, Mc 
11,12s5.20s. El profeta Agabo, en Ce- 
sarea, al atarse las manos y los pies 
con el cinto de Pablo, le anuncia su 
arresto inminente, He 21,10s, 


6. SIMBOLISMO DE LAS COSTUM- 
BRES DE LA VIDA. Los lugares de las 
viviendas, las cosas de la vida coti- 
diana, las instituciones, los aconteci- 
mientos familiares, nacionales o in- 
ternacionales, los signos que todo 
pueblo tiene como propios en su or- 
denamiento, tales como nombres, 
números y signos alfabéticos, pro- 
porcionan un copiosisimo simbo- 
lismo. 


a) La vivienda. Para un israelita, 
la ciudad es Jerusalén, donde están el 
templo y el palacio del rey. La casa 
simboliza la familia, la tribu. La casa 
de Judá y la casa de Israel son los dos 
reinos del sur y del norte; la casa de 
Jacob es todo el pueblo. La casa de 
Dios es el templo; en el NT es el 
templo del cuerpo de Jesús, Jn 2,19- 
21, y el espiritual del nuevo pueblo de 
Dios, 2Cor 5,1; 1Pe 2,5. La tienda es 
símbolo del desierto y de la peregri- 
nación, Lev 23,33-43; y sobre todo 
aquella en la que Dios habita y es 
también su misma presencia, Éx 40; 
es símbolo de la protección miseri- 
cordiosa de Dios, Sal 27,5. Pero sim- 
boliza también la vida pasajera del 
hombre, Is 38,12; 2Pe 1,13s, la pere- 
grinación hacia la casa del cielo, 2Cor 
5,1-4. Los muros y la torre son los 
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símbolos de la seguridad y del refu- 
glo, así como del grandioso esplen- 
dor de la ciudad celestial, Ap 21. En 
Ef 2,14 representa la separación entre 
judíos y gentiles, rota con la muerte 
de Cristo. La columna es estabilidad 
del edificio; columna es el profeta, 
Jer 1,18, columnas son los apóstoles, 
Gál 2,9, como columna de verdad es 
la Iglesia, 1Tim 3,15. La puerta puede 
simbolizar la ciudad, Sal 87,2; y to- 
mar la puerta significa adueñarse de 
la ciudad, Gén 22,17. Es el lugar de 
la asamblea de los ancianos, Prov 
31,23, y alli se pronuncia el juicio, 1s 
29,21; Sal 127,5. Jesús es la puerta de 
salvación de las ovejas, Jn 10,7. La 
escalera indica la unión y la relación 
entre la tierra y el cielo, Gén 28,12; 
cf Jn 1,51. 


b) Las cosas de la vida cotidiana. 
El fuego es símbolo divino en las teo- 
fanías, Ex 3,2; 13,21; 19,18; 24,27; Dt 
4,24; Jer 21,12; Ez 1,4; Dan 7,9; Sal 
18,9; Heb 12,29; Ap 1,14; simbolo de 
los tiempos mesiánicos; Mt 3,11; Le 
12,49, y de la ira de Dios y del castigo 
de los tiempos escatológicos, Dt 
32,22; Is 66,15; 2Pe 3,12; Ap 20,14; 
21,8. El valor de sentencia definitiva 
está ya en la llama de la espada de los 
querubines de Gén 3,24. Con el fuego 
está relacionado el horno, que expre- 
sa también el dolor y el sufrimiento 
purificador, Mal 3,2s; Si 2,5. Y se 
añade también el carbón ardiente. 
También al juicio divino y a la esca- 
tología pertenecen los símbolos de la 
tinaja, de la hoja de afeitar y de la 
trompeta. Entre las diversas cosas de 
la vida cotidiana hay que mencionar 
el manto como símbolo de acepta- 
ción de encargo, 1Re 19-20; el anillo, 
símbolo de dignidad; la llave, símbo- 
lo de poder y de magisterio, Lc 11,52; 
el sello indica toma de posesión, pro- 
piedad, custodia divina y arras. El 
bastón es símbolo de elección, de la 
justicia de Dios, de su señorío; pero 
es también esperanza, como el que 
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tenía Moisés en sus obras y el del 
camino de libertad en la noche de 
pascua, Ex 12,11. La lámpara y el 
candelabro forman parte del simbo- 
lismo de la luz [/ Luz/Tinieblas]. La 
barca es el curso de la vida en el mar 
de la existencia. El ancla es la certeza 
de la salvación, Heb 6,19; la red es el 
momento del juicio [/Parábo- 
la/ Parábolas]. Símbolo de la fragili- 
dad del hombre es el vaso de arcilla, 
plasmado por Dios, Gén 2,7; Rom 
9,20-23; 2Cor 4,7; y también la ceniza, 
como el polvo, expresa la caducidad, 
física o moral, del hombre. Con esta 
condición humana se relaciona tam- 
bién el lazo, símbolo de esclavitud, 
de muerte, de tentación, especialmen- 
te de la idolatría. El yugo es la escla- 
vitud impuesta por el pecado. Los 
días de la vida de cada uno están 
escritos en el libro, Sal 139,16. Está 
el libro del juicio de Dios, Dan 7,10; 
Ap 20,12; el libro de la vida, en el que 
están los nombres de los que se sal- 
van, Is 4,3; Lc 10,20; Flp 4,3; Heb 
12,23; Ap 3,5; 21,27, y el libro sellado 
de los secretos de Dios, que sólo el 
Cordero puede abrir, Ap 5,1-9. Ade- 
más está el libro enrollado de la pa- 
labra de Dios, dado en alimento al 
profeta, Ez 2,8s; Ap 10,8s. Finalmen- 
te, el cielo es un gran libro desenro- 
llado que se enrolla en el juicio, Ap 
6,14. Los instrumentos del canto y de 
la danza son los símbolos de la ale- 
gría, también escatológica. 


c) Las instituciones y los aconte- 
cimientos. La vida de Israel se expre- 
sa en las instituciones fundamentales 
de la promesa, de la alianza (con la 
ley), del culto y del reino. Dentro de 
ellas se colocan los acontecimientos 
de la vida familiar, nacional e inter- 
nacional. Cada una de estas institu- 
ciones se expresa en varios símbolos. 
La promesa se desarrolla en los sím- 
bolos de la elección y de la liberación 
con el don de la tierra, y Dios es el 
gran agricultor que planta su viña. 
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La alianza, fundada en la promesa, 
se desarrolla con los símbolos de la 
relación padre-hijo, señor-súbdito, y 
con las matrimoniales. El culto se 
expresa con el simbolismo del tem- 
plo, de sus utensilios, de los ritos, 
especialmente los sacrificios; el reino, 
con los símbolos de la soberanía uni- 
versal de Dios, que muestra su poder 
en favor de su pueblo guiándolo en la 
historia, con los símbolos de la gue- 
rra y con los del mesianismo, de los 
cuales forma parte el símbolo del pas- 
tor. Con la soberanía de Dios se vin- 
cula también la figura del pobre, de 
cuyos derechos se hace juez y venga- 
dor el rey-Dios, en el cual, por lo 
tanto, confía el pobre. De esta mane- 
ra el pobre se convierte en el “pobre 
de Yhwh”, figura del que está en la 
condición en que se realiza la salva- 
ción obrada por Dios, la cual es don, 
y por tanto sólo puede ser recibida. 


d) Los nombres, La imposición 
del nombre es la afirmación de la 
característica de la persona, como 
cuando Adán llama a su mujer ¡$ah, 
por estar tomado de 3, “hombre”, 
Gén 2,23, o hawwah, “Eva”, por ser 
madre de todo, haj, “viviente”, Gén 
3,20. Eva, cuando “adquiere”, ganah, 
al primer hijo, lo llama “Caín”, Gén 
4,1. Set será el nombre del hijo “pues- 
to” por Dios en lugar de Abel, Gén 
4,25. Dios cambia el nombre de 
Abrahán y Sara para significar su 
nueva realidad de progenitores de la 
copiosa multitud del pueblo, Gén 
17,5.15. Y también los nombres de 
los otros patriarcas son interpretados 
en relación con circunstancias de su 
nacimiento, Gén 16,15; 21,5s; 25,26; 
así José, Gén 30,24, y lo mismo Ben- 
jamín, Gén 35,18. También el pueblo 
fue llamado Jedurun, Dt 32,15, como 
para recordarle que debía ser el “jus- 
to”, pero sin embargo fue infiel. Ca- 
sos particulares con los nombres sim- 
bólicos de los hijos de Isaías: Se'ar 
jasub, “un resto vuelve”, para infun- 
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dir valor a Ajaz, ls 7,3, y Maher Salal 
has baz, “pronto botín-pronto sa- 
queo”, en relación con la invasión 
asiría, Is 8,1ss. También los hijos de 
Oseas se llaman /zre el, contra la casa 
reinante en Izre'el, el reino de Jehú, 
Os 1,4; la hija Lo*rúhamah, “no 
amada”, para indicar la indignación 
del Señor contra el pueblo infiel, Os 
1,6; de hecho, al tercer hijo lo llamará 
Lo*- 'ammí, “no pueblo mío”, Os 1,8. 
Simbólico es el nombre del hijo señal 
para Acaz: Emanuel, o sea Dios con 
nosotros, Is 7,14, Y lo son los nom- 
bres del niño cuyo nacimiento es ra- 
zÓn de gran alegría: “Consejero ad- 
mirable, Dios potente, Padre eterno, 
Príncipe de la paz”, Is 9,5. También 
Jesús fue llamado así en relación con 
su misión de salvador, Mt 1,21; Le 
1,31; 2,21. Simón será llamado “Pe- 
dro”, por ser piedra fundamental de 
la Iglesia, Mt 16,18. También Saulo, 
con la conversión de Su vida y para 
su tarea misionera, preferirá llamarse 
Pablo, He 13,9. 

La imposición del nombre es tam- 
bién reconocimiento de la realidad 
de las cosas y afirmación de dominio, 
como cuando Adán da nombre a las 
cosas, Gén 2,19s, Un conquistador 
tiene derecho a dar su nombre a una 
ciudad, 2Sam 12,28. 


e) Los números y las letras del 
alfabeto. Uno es el número de la di- 
vinidad. En realidad, con el pecado 
se produce la división: bien-mal; opo- 
sición entre hombre y mujer, mien- 
tras que antes eran una sola carne; 
vida-muerte. El número dos es tam- 
bién el número del contraste y de la 
elección decisiva. Pero es igualmente 
el número del complemento, de la 
polaridad, del “par”. una dualidad 
hacia la unidad. El tres es el símbolo 
de la plenitud. Por eso es número de 
la divinidad y de cuanto se refiere a 
ella, especialmente en el culto, Gén 
15,9; 18,1-8; Ex 23,17; Núm 6,24ss; Is 
6,3; IRe 6,3: las tres partes del tem- 
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plo. Tres son los hijos de Noé, cabeza 
de la humanidad después del diluvio, 
Gén 10,1; los dias de oscuridad en 
Egipto, Éx 10,22ss; los días de per- 
manencia de Jonás en el pez, Gén 
2,1; las tres tentaciones, Mt 4,1-11; 
La resurrección de Jesús es al tercer 
día, Mt 12,40; los días de ceguera de 
Pablo, He 9,9. La bestia de Ap 13,1s 
es un monstruo de tres animales. Tres 
son las virtudes, 1Cor 13,13. Sobre 
todo, tres es el número de las perso- 
nas divinas, Mt 28,19; 1Jn 5,7s. Cua- 
tro es el número cósmico de las cua- 
tro direcciones celestes y del viento; 
es el número de lo creado en su ex- 
pansión total; pero también es el nú- 
mero particular de la tierra, porque 
mientras el cielo se ve como círcu- 
lo, la tierra es vista como cuadrado. 
Es el número del tetragrama divi- 
no. Cinco es el número de los libros 
de la ley, el Pentateuco. En Núm 
7,17,22.29 son cinco las víctimas. En 
el NT son cinco los panes multiplica- 
dos por Jesús y cinco mil los sacia- 
dos, cinco las vírgenes necias y cinco 
las prudentes, cinco los talentos. El 
seis y el siete están en estrecha rela- 
ción. El siete es el número de la sema- 
na, cómputo temporal característico 
de Israel; es el número de la plenitud 
de una realidad orgánicamente uni- 
taria. Es la plenitud querida por 
Dios: la sucesión de seis tiene su cum- 
plimiento en el siete, Seis son los días 
de la creación, del trabajo de los 
hombres, y seis años los de los campos. 
Seis son las tinajas en Caná y seis las 
obras de misericordia, Mt 25,35s. Es 
también el número de una extraordi- 
naria capacidad, pero equívoca, ne- 
gativa, como los seis dedos de los 
gigantes, 2Sam 21,20s, y el núme- 
ro 666 del hombre poderoso de Ap 
13,18 es el de una criatura, bajo el 
siete divino y sagrado. Las trompetas 
de la escatología son seis más una. 
Como número de totalidad, el siete 
se atribuye también a las potencias 
enemigas, del mal, pero para indicar 
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que son vencidas a pesar de su arro- 
gancia, cf Le 8,2; los siete demonios; 
Ap 12,3: el dragón de siete cabezas 
coronadas [/ Apocalipsis]. 

Ocho es el primero después de sie- 
te, y por tanto el número de la nove- 
dad, del principio, de la resurrección 
final. El nueve no tiene significados 
particulares. El diez, por influjo del 
sistema de cómputo decimal, es el 
número preferido de la totalidad, lo 
mismo en el bien que en el mal. El 
doce es el de las tribus; es el número 
del pueblo y de todo lo que a él se 
refiere, especialmente en el culto. En 
Ap 22,2 es el número del cumpli- 
miento, y los “marcados” de Ap 7,1- 
8 son 144.000, es decir, 12 X 12.000. 
Está en relación con el zodíaco y los 
tiempos del año. El cuarenta, la du- 
ración de una generación, es el nú- 
mero de los años del desierto: nece- 
sidad y ayuno, tentación, prueba y 
castigo, pero también formación y 
educación, como los cuarenta días 
después de la resurrección antes de la 
ascensión. Cincuenta es 7X7 más 
uno: es la plenitud que da alegría; la 
alegría de la alianza en pentecostés y 
la solemne y extraordinaria del jubi- 
leo. Setenta es la plenitud del siete y 
del diez: setenta, según una lección, 
son los discípulos, Lc 10,1; setenta 
veces siete se debe perdonar, Mt 
18,22. Mil es el límite imaginable en 
números precisos de la plenitud del 
diez, Ap 20,6. 

Entre los signos alfabéticos, alfa y 
omega indican principio y fin, Ap 
1,8; 22,13; se dice de Cristo. Tau es 
sello de pertenencia a Dios, que mar- 
ca asus salvados, Ez 9,4ss, cf Ap 7,3. 
A veces se busca el simbolismo me- 
diante el valor numérico de las letras 
que componen nombres propios. 
Así, la genealogía de Mt 1,1-17, cons- 
truida con tres series de catorce gene- 
raciones cada una y que resume la 
historia del pueblo mesiánico cum- 
plida en Jesús, se inspiraria en el va- 
lor numérico de las letras que forman 
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el nombre de David: d, w, d: 4,6,4, 
justamente catorce, que es también el 
doble del número sagrado siete, y 
tres series como las tres letras. Tam- 
bién el 666 de Ap 13,10 es interpre- 
tado según el valor numérico de las 
letras que componen el nombre de 
Nerón. 


7. SIMBOLISMO DE LA HISTORIA 
BÍBLICA. Son los simbolos tipo y to- 
das las asociaciones que se hacen con 
personajes y situaciones precedentes 
dentro tanto del AT como entre el A 
y el NT. En Rom 5,14 y 1Cor 15,45- 
49 se establece una asociación tipoló- 
gica entre Adán y Cristo, el primero, 
cabeza de la humanidad del pecado 
y de la muerte, el otro, de la humani- 
dad nueva de la gracia; el primero, 
ejemplar de la humanidad terrestre, 
el segundo de la nueva humanidad 
celestial. El arca de Noé representa la 
solicitud salvífica de Dios, Sab 10,4; 
14,7, como el cesto en el que fue sal- 
vado Moisés, Ex 2,3-9. Los aconteci- 
mientos del diluvio prefiguran los 
tiempos escatológicos, Mt 24,378; 
Heb 11,7, y la salvación mediante el 
agua en el arca en el bautismo, 1Pe 
3,20s. Melquisedec es el tipo del rey 
sacerdote nuevo, Cristo. Abrahán es 
la figura del justificado por la fe, 
Rom 4,1-25; Gál 3,6-18. La narración 
de las relaciones de Sara y Agar son 
“enunciado de otra cosa”, alegoría, 
puesto que sonlos “dos testamentos”, 
Gál 4,21-31. Moisés, eléxodo, la pas- 
cua, el cordero y su sangre, junto 
con la alianza y los ritos de su estipu- 
lación, son representaciones funda- 
mentales de la obra redentora de 
Cristo. El arca de la alianza, símbolo 
de ésta, signo de la presencia de 
Y hwh, 1Sam 3,3, escabel de sus pies, 
|Crón 28,2, es el centro del culto del 
templo, especialmente de los ritos de 
la expiación; ahora que Jesús se ha 
presentado como el nuevo templo, 
Jn 2,19-22, y el instaurador en sí mis- 
mo del culto en espiritu y verdad, Jn 
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4,23s, todo el culto antiguo, especial- 
mente en la carta a los Hebreos, es 
considerado preparación prefigura- 
tiva del sacrificio único y perpetuado 
en el cielo de Jesús. Los creyentes son 
ahora el templo espiritual y ofrecen 
el sacrificio de su vida en el Espíritu. 
Y en Heb 9,4 se recuerda también el 
contenido del arca de la alianza: las 
tablas de la ley, el maná, la vara flo- 
recida de Aarón, símbolos de vida. 
En Ap 11,19, la visión del arca sim- 
boliza el cumplimiento. El éxodo y el 
desierto son el templo y el lugar del 
amor de la juventud, Jer 2,1s, y son 
simbolo de la liberación del exilio, Is 
40,1-11; 43,14-21, pero también la 
prueba de la infidelidad y de la puri- 
ficación. Todo lo que se escribió de 
ellos es “tipo nuestro, a quienes ha 
llegado el cumplimiento de los tiem- 
pos”: la piedra, de la cual brota el 
agua en el desierto, es Cristo; la falta 
de fe y la idolatría son las continuas 
tentaciones también del cristiano, 
1Cor 10,1-11; cf 2Cor 3,7-16. Para 
Jesús, el maná figuraba el verdadero 
alimento del cielo, que es él, Jn 6,31- 
35; la serpiente de bronce elevada 
para que la miraran y así salvarse de 
la mordedura venenosa es símbolo 
de Jesús alzado en la cruz para la 
salvación, Jn 3,14s. El don de la ley 
en tablas de piedra es figura de otra 
ley escrita en los corazones, el don 
del Espíritu, Jer 31,31-34; Ez 36,24- 
27, Rom 8,1-4. David es la figura del 
rey mesías. Los tiempos prósperos y 
gloriosos de Salomón son el símbolo 
de la gloria y de la atracción de la 
nueva Jerusalén, ls 60,1-9; cf Mt 
2,1-12; 12,42; la sabiduría y opulencia 
del rey son mucho menos que los 

* dones del Padre, Mt 6,29. Jerusalén- 
Sión es la ciudad de Dios, símbolo de 
la santidad y de la justicia, represen- 
tada en la “hija de Sión” como pueblo 
ideal y fiel, centro de paz y de todos 
los bienes de la salvación; por eso 
representa la situación escatológica 
de la bienaventuranza. 
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Moisés y Elías en la narración de 
la transfiguración simbolizan la ley y 
los profetas en su función preparato- 
ria y anunciadora, Mt 17,3. En cuan- 
to a Elías, es el profeta precursor, 
que encuentra su realización en Juan 
Bautista, Mt 11,14. El “siervo de 
Yhwh” es la figura del mediador de 
la obra salvífica de Dios en la obe- 
diencia y en el sufrimiento expiatorio 
que Jesús llevará a cabo. Jonás, por 
su experiencia en el vientre del pez, 
del cual fue salvado, y por su predi- 
cación en Nínive, fue tomado como 
modelo de la misión y de la resurrec- 
ción de Jesús, Mt 12,39-41; 16,4. Job 
es la figura del aguante confiado y 
recompensado, Sant 5,11. Henoc es 
la figura del fiel que es transformado 
sin pasar por la muerte, Heb 11,5. 
También Egipto y Babilonia se con- 
vierten en símbolos de las potencias 
adversas, que hacen esclavo al pueblo 
de Dios; la segunda, en el Apocalip- 
sis, es la figura de Roma corrompida 
en su riqueza prepotente y persegui- 
dora. Finalmente, está todo el sim- 
bolismo sacramental referente a la 
muerte y resurrección de Jesús. 
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SIRÁCIDA 


Sumario: 1. Un deuterocanónico estimado. 
U. Un autor y un traductor: 1. La intrincada 
situación textual; 2. Ben Sirá: un conservador 
iluminado. MI. Una obra monumental: 1. Cua- 
tro himnos en posiciones estratégicas; 2. Tres 
grandes colecciones sapienciales. 1V. Un escriño 
de ideas y de propuestas: 1. La sabiduría; 2. La 
antropología; 3. La sociedad. 


L UN DEUTEROCANÓNICO 
ESTIMADO. El exegeta francés 
E. Osty en su Bible (Seuil, Paris 
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1973, 1433) recuerda con ironía la 
declaración de un teólogo moralista, 
que exclamaba: “¡El Eclesiástico! 
¡Qué estupendo libro! ¡Se encuentra 
en él todo lo que se quiere!” Por eso 
ya la Vulgata lo habia titulado Ecle- 
siástico, consciente de la frecuente 
utilización catequética y ética por par- 
te de la comunidad eclesial cristiana 
por la amplitud de sus enseñanzas; la 
obra es en cierto sentido la desembo- 
cadura hacia la cual converge el ju- 
daísmo con toda su teología y su tar- 
día sabiduría. Teología y sabiduría 
que están ya iluminadas por la exis- 
tencia de una Biblia canónica, aun- 
que configurada en “Ley, Profetas, 
Escritos”, como se advierte en el pró- 
logo mismo de nuestro volumen. 

Aunque excluido del canon judío 
en el concilio de Jamnia (finales del 
siglo 1d.C.), y sucesivamente no aco- 
gido en la Biblia tampoco por los 
protestantes, el Sirácida (=Si) ha 
sido siempre apreciado por la tradi-. 
ción judía (basta pensar en Qumrán) 
y cristiana. El NT, aunque no lo cita 
expresamente, alude repetidamente 
a él: ver Mt 11,25-30 y Si 51,13-14; 
Sant 1,20 y Si 1,22; Sant 5,3 y Si 
29,10; Rom 13,1 y Si 10,5; 1Cor 6,12 
y Si 37,28; Jn 3,7 y Si 16,25. C. Spicq 
ha demostrado el nexo entre Si y la 
estructura del prólogo de Juan, etc. 
Así pues, un deuterocanónico esti- 
mado, también por parte de la patrís- 
tica, a pesar de las vacilaciones ini- 
ciales sobre su canonicidad; por 
ejemplo, Clemente Alejandrino, aun- 
que lo inserta entre los libros bíbli- 
cos “controvertidos”, lo cita más de 
60 veces. 


Il. UN AUTOR Y UN TRA- 
DUCTOR. Hasta finales del siglo pa- 
sado, el volumen era conocido sólo 
en un texto en lengua griega; el pró- 
logo antepuesto por alguien que se 
proclamaba nieto del autor hablaba 
de versión de un original hebreo, ver- 
sión realizada “con muchas vigilias y 
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ciencia en el año 38 del rey Ptolomeo 
Evergetes” (132 a.C.). Pero se esti- 
maba que esto era en realidad una 
ficción literaria para atribuir mayor 
autoridad a la obra a través de una 
paternidad más antigua y solemne y 
una referencia a la lengua sagrada de 
la Biblia. Mas en el año 1896, en la 
genizah (“sacristía”) de la sinagoga 
de El Cairo, salían a la luz precio- 
sos fragmentos de un texto hebreo 
del Sirácida en una copia de los si- 
glos X-XI. 


1. La INTRINCADA SITUACIÓN 
TEXTUAL. Se reconstruían así dos ter- 
cios del texto original hebreo (1.108 
vv. de los 1.616 del texto griego). 
Pero la aventura textual de Si había 
de continuar. En 1955 Qumrán reve- 
laba dos fragmentos muy preciosos 
del siglo 1 a.C., que contenían, res- 
pectivamente, 6,20-31 (2Q 18) y parte 
del capítulo 51 (11Q Psa3) del libro. 
En 1964, en Masada, la famosa for- 
taleza herodiana del mar Muerto, 
que se hizo célebre por la desesperada 
resistencia zelota contra los ejércitos 
de ocupación romanos, se descubría 
un rollo hebreo del 100-70 a.C., que 
contenía Si 39,27-32; 40,10-19; 40,26- 
44,17. De esta manera el prefacio re- 
sultaba veraz, si bien la coincidencia 
entre los dos textos, por motivos de 
versión y de transmisión textual, es- 
taba muy lejos de ser perfecta. Entre 
otras cosas, no se debe olvidar que de 
Si, además de la versión de la Vulgata 
(que es la de la Vetus latina de un 
texto griego decadente), existe una 
importante versión siriaca que de- 
pende de un texto a veces diverso 
tanto del hebreo conocido como del 
griego. Por tanto, una situación no- 
tablemente intrincada, que exige par- 
ticular esfuerzo por parte del crítico 
textual: en cada versión es necesario 
especificar a qué texto nos atenemos. 


2. BEN SIRÁ: UN CONSERVADOR 
ILUMINADO. Dejando entre parénte- 
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sis al anónimo nieto traductor, nues- 


“tra atención se fija en la fisonomía 


humana del autor, que debe haber 
compuesto su escrito en las primeras 
décadas del siglo 1! a.C. (190-180). 
Según el texto hebreo, su nombre 
completo sería “Simeón, hijo de Je- 
sús, hijo de Eleazar, hijo de Sirá” 
(50,27; 51,30), de dónde el apelativo 
frecuentemente usado de Ben Sirá. 
En cambio, para el texto griego su 
nombre sería “Jesús, hijo de Sirá, de 
Eleazar de Jerusalén”, de donde pro- 
cede el título de Sirácida. Prescin- 
diendo de estas dudosas cuestiones 
demográficas, la fisonomía del Sirá- 
cida se desprende sobre todo de su 
obra, que refleja la sabiduría ortodo- 
xa tradicional, pero cuidando de ac- 
tualizarla según las nuevas instancias 
culturales y sociales. En particular, 
parece posible entrever una especie 
de autorretrato en el bosquejo reser- 
vado al “escriba” en el capítulo 39. 
Durante la monarquía los escribas 
eran los políticos de profesión, los 
ministros, los burócratas, los emba- 
jadores; después del destierro babiló- 
nico se habían dedicado preferente- 
mente a la formación teológica, po- 
lítica y científica, convirtiéndose en 
los “sabios” de profesión, el equiva- 
lente de nuestros intelectuales. El re- 
trato del escriba viene a ser una espe- 
cie de autobiografía del Sirácida y se 
articula en una sugestiva secuencia 
de verbos: se aplica, medita, indaga, 
se dedica a la sabiduría, la conserva, 
la penetra, se ocupa de ella, viaja, 
investiga, ora, comunica palabras sa- 
bias, dirige, brilla en la sociedad y 
sabe contemplar y alabar a Dios con 
pureza. 

Este escriba ha sido justamente de- 
finido como “un conservador ilumi- 
nado”, por su tendencia a operar, en 
la teología sapiencial tradicional, una 
adaptación ligera pero cuidadosa a 
algún modelo “laico” o a alguna nue- 
va instancia. Sin embargo, no es un 
progresista apóstata, como ciertos ju- 
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díos helenistas citados en los libros 
de los Macabeos o como los impíos 
de Sab 2,12, los cuales, “traicionando 
su educación”, se habían dejado fas- 
cinar por las ideologías alejandrinas. 
Es más; el Si exalta con entusiasmo 
la tradición sagrada de Israel, tejien- 
do en los capítulos 44-50 de su obra 
una apasionada galería de retratos 
de los grandes personajes de la histo- 
ria bíblica. Pero no está tan atento a 
la mediación del mensaje hebreo al 
mundo griego como lo estarán el 
autor anónimo de Sab [/ Sabiduría 
(Libro de la) I], el filósofo Filón, el 
historiador Flavio Josefo, y como lo 
habían estado los traductores de la 
Biblia al griego. Su diálogo con la 
cultura profana es todavía muy cau- 
to, aunque real. Es significativo en 
este sentido el párrafo del capítulo 38 
(vv. 1-8), dedicado al médico. Supe- 
rando el enfoque tradicional de retri- 
bución, según el cual la enfermedad 
es simplemente efecto del pecado 
(cf Jn 9,1ss), y por tanto eliminable 
sólo de forma sacral y litúrgica, Si 
reconoce, además del primado de 
Dios, también la importancia del mé- 
dico y de la farmacología en la con- 
servación de la salud y de la vida. 
Estamos, pues, muy lejos del uso in- 
teligente que hará el libro de la Sabi- 
duría de las categorías griegas a nivel 
antropológico para proponer con un 
nuevo ropaje el mensaje bíblico a la 
cultura de Alejandría. 


III. UNA OBRA MONUMEN- 
TAL. Como las otras obras de matriz 
sapiencial, la estructura de Si es más 
bien fluida y floja. El volumen, que 
es ingente en sus 51 capítulos, se or- 
ganiza en unidades microliterarias 
que, in crescendo, se agrupan en 
aglomerados cada vez más ramifica- 
dos: del ma3al (proverbio) sapiencial 
aislado que registra un dato o una 
reflexión o experiencia, se pasa a la 
agrupación temática o “sonora” pre- 
sidida por la asonancia verbal de los 
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términos, y se prosigue hacia minico- 
lecciones, para extenderse a veces en 
verdaderos y pequeños tratados. Por 
eso es difícil ofrecer un esquema es- 
tructural riguroso. También el cono- 
cimiento del mensaje debe producirse 
a través de una familiarización amo- 
rosa y paciente con el texto. A través 
de esta metodología de lectura más 
bien libre, el Si se convierte verdade- 
ramente en el libro “eclesiástico” de 
meditación, “palabra divina, escritu- 
ra sagrada y sabiduría humana”, 
como lo definía Orígenes. 


l. CUATRO HIMNOS EN POSICIO- 
NES ESTRATÉGICAS. Hay un punto de 
referencia estructural, que tiene un 
cierto valor en orden a la planifica- 
ción de la lectura y del mismo men- 
saje. Se trata de cuatro himnos distri- 
buidos en posiciones no casuales. El 
primero hace de pórtico de entrada a 
toda la obra (c. 1) y al primer bloque 
de capítulos (cc. 2-23). Se trata de un 
himno a la sabiduría según el modelo 
presente en Prov 8,22-31 o el de Job 
28 o de Bar 3,9-4,4 [/ Sabiduría 
VIII]. La Sabiduría es personificada 
poéticamente como un puente de co- 
municación entre Dios, hombre y cos- 
mos. Ella es “principio” (v. 12), “ple- 
nitud” (v. 14), “raíz” (v. 18), “coro- 
na” (v. 16) del ser. En la mente de 
Dios es el proyecto ideal de la perfec- 
ción de todo el ser, en la creación está 
presente como armonía y en el hom- 
bre aparece como “temor de Dios”. 
Esta locución en su acepción más 
completa y genuina significa adhe- 
sión, fidelidad, amor y fe ante Dios, 
y se repite en la estrofa central del 
himno hasta siete veces, como signo 
ideal de la perfección y de la sabidu- 
ría humana. 

Afín al capítulo 1 es también el 
himno segundo, puesto en el capítu- 
lo 24; él es el sello de la primera parte 
de la obra y abre la segunda. Refle- 
jando de nuevo el esquema de Prov 
8,22-31, la sabiduría hace una auto- 
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proclamación de su función de me- 
diadora entre Dios y la creación. Por 
tanto, aparece como cualidad de 
Dios, su proyecto salvifico y creador; 
es colocada en los cielos “sobre una 
columna de nubes”, o sea en la esfera 
de la trascendencia; pero aparece tam- 
bién como cualidad humana, encar- 
nada en la sabiduría del hombre y en 
el orden del cosmos, y residente en 
nuestro espacio, en la “ciudad ama- 
da, Jerusalén”. Para el Si no hay 
duda: la sabiduría se ha de identificar 
con la ley, la tórah (v. 22), con la 
revelación bíblica. Pues ella ofrece al 
que la contempla justamente estos 
dos aspectos “polares” de la trascen- 
dencia y de la inmanencia típicos de 
la sabiduría. La ley, como es obvio, 
es palabra de Dios, pero es también 
respuesta del hombre en el decálogo 
y en las leyes de la alianza. 

Recorrida otra área sapiencial di- 
versamente ramificada, llegamos al 
himno tercero en 41,15-43,33, un 
cántico al Señor creador, que podría 
abrir idealmente la sección final del 
libro. Esta última, en efecto, se pre- 
senta como una celebración de la crea- 
ción y de la historia. La sigla que 
resume este poema está en 42,22: 
“¡Qué fascinantes son tus obras!” Ins- 
pirándose en diversos salmos (20; 
104; 148), el poeta se asemeja a un 
peregrino estupefacto que se mueve 
en medio del esplendor del cosmos 
descubriendo maravillas sin cuento. 
Pero quien domina este cántico de 
las criaturas es el sol, símbolo único 
y total del esplendor del creador. 

El epílogo del capitulo 51 es el 
cuarto texto hímnico, y sirve de con- 
clusión al elogio de los padres de los 
capítulos 44-50 y atoda la obra. Pero 
se trata de dos composiciones: un 
salmo de agradecimiento y un peque- 
ño poema alfabético sobre la bús- 
queda de la sabiduria. El texto he- 
breo introduce entre ambas compo- 
siciones un tercer salmo, análogo al 
Sal 136 y alas Dieciocho bendiciones 
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judías, y marcado por la antifona 
“porque es eterno su amor”. 

La presencia de esta serie de him- 
nos hace al volumen aún más opti- 
mista, transforma la sabiduría en 
oración y hace del conocer un dar 
gracias (como escribía Heidegger: 
“Denken ist Danken”, comprender 
es agradecer). A través de estas líneas 
de demarcación hímnicas podemos 
ditinguir, pues, tres grandes sectores 
sapienciales (cc. 2-23; 25-41; 45-50). 


2. TRES GRANDES COLECCIONES 
SAPIENCIALES. El procedimiento 
adoptado por el autor es más com- 
plejo todavía que el de Prov. Nos en- 
contramos ante saltos de tono, repe- 
tición de temas, un amplio abanico 
de argumentos. Para las tres colec- 
ciones nos contentamos con sugerir 
alguna línea de lectura. 

En la primera sección (cc. 2-23) la 
sabiduría entra en escena con su cor- 
tejo tradicional de virtudes: la cons- 
tancia, la fortaleza, la paciencia en la 
prueba, el amor apasionado a los pa- 
dres, la limosna, el amor activo a los 
pobres (2,1-4,10). Los preceptos, se- 
gún una praxis sapiencial consolida- 
da, ya conocida del libro de los Prov, 
se imparten según el esquema “padre- 
hijo” y “maestro-discípulo” y tocan 
una gama muy variada de temas. Al 
aviso sobre el respeto humano y so- 
bre la timidez se asocia el relativo 
a la presunción sobre todo socio- 
económica; al control de la palabra, 
motivo constante en una estructura 
social de manifestación oral, se une 
el elogio entusiasta de la amistad, 
tema predilecto del autor (6,5-17; 
9,10; 12,8-18; 22,19-26; cf 27,17-21; 
37,1-6). La dimensión social de la 
vida (6,18-15,20) implica considera- 
ciones sobre la pedagogía de los hi- 
jos, el respeto de los padres, la vene- 
ración a los sacerdotes, la generosi- 
dad con los pobres, las relaciones 
políticas, los lazos con los amigos, 
con las mujeres, con los esclavos, con 
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la esposa, la prudencia, los valores 
tradicionales, la victoria sobre la so- 
berbia, la confianza en Dios y en las 
riquezas (es famoso 11,19, recogido 
por la parábola del rico insensato de 
Lc 12,16-21), la generosidad y la ava- 
ricia, la libertad y el pecado. La di- 
mensión religiosa de la vida (16,1- 
18,14) implica una solemne celebra- 
ción de Dios, señor del cosmos y de 
la historia, y una exaltación de la 
posición del hombre, visto en sus lí- 
neas esenciales: muerte, dominio del 
mundo material, imagen de Dios, 
alabanza de Dios, alianza con el Se- 
ñor. Dios ve, y con amor perdona 
pecado y debilidades. Después de 
una nueva parte dedicada a la pala- 
bra (18,15-20,26), se prepara una re- 
flexión sobre la dimensión moral de 
la vida, que se expresa a través de las 
tradicionales antítesis pecador-justo 
y sabio-necio, con una mezcla de in- 
dicaciones y advertencias de indole 
varia (ver el durísimo 22,1-2). 

La segunda colección (cc. 25-42) 
se abre con una interesante reflexión 
sobre el matrimonio. La mujer es pre- 
sentada en una antítesis: a un esbozo 
cruel y misógino, frecuente en la lite- 
ratura sapiencial (Prov 5 y 7 y, en 
nuestro libro, el terrible 42,14), se 
opone una página muy delicada, re- 
servada a la feminidad inteligente y 
virtuosa [/ abajo, IV, 3]. La ética so- 
cial (26,19-29,28) en el comercio, en 
el lenguaje, en la justicia, en la amis- 
tad, en la venganza, en los litigios, en 
las fianzas, en la limosna, en la hos- 
pitalidad, etc., se desarrolla en una 
serie de consideraciones sobre la ur- 
banidad y sobre la pedagogía (30,1- 
32,13), documento sociológico deli- 
cioso, lleno de puntas irónicas y signo 
vivo de la encarnación de la palabra 
de Dios en la realidad cotidiana. Des- 
pués de un tratadito optimista sobre 
la sabiduría que hay que buscar y 
encontrar (32,14-33,18), se abre el 
discurso sobre la relación entre vida 
social y culto (33,19-37,31), argumen- 
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to querido de la teología profética 
(Am 5,21-24; Os 6,6; Miq 6,6-8; Is 1; 
5; Jer 7, etc.). El autor recuerda la 
exigencia de una unión profunda en- 
tre oración y vida, entre culto y socie- 
dad, eliminando toda forma de sa- 
cralismo en el que la liturgia sea un 
pretexto para sustraerse a los com- 
promisos de fidelidad interior y so- 
cial. Las profesiones entran en escena 
en los capítulos 38-39: además del 
médico, como se ha dicho [7 supra, 
II, 2], está en primer plano el escriba, 
admirado y exaltado por Si, que mira 
con una cierta indiferencia al obrero 
y al trabajador manual. El interés 
por las artes y oficios es típico de la 
literatura sapiencial, atenta a ofrecer 
su contribución a cada sector de la 
formación humana. La sección se cie- 
rra con una reflexión sobre las mise- 
rias humanas (40,1-42,14), con parti- 
cular atención a la muerte: Hace aquí 
Si algunas observaciones amargas 
que parecen hermanarlo por un mo- 
mento con Qo. 

El famoso elogio de los padres ocu- 
pa la tercera sección (cc. 44-50). Des- 
pués de haber celebrado en el himno 
al Dios creador, ahora Si se deja con- 
quistar por el esplendor de la historia 
de Israel, el pueblo elegido al que 
Ben Sirá se siente orgulloso de perte- 
necer. Dios se revela en lo concreto 
de esta historia santa, en la cual hace 
desfilar una galería de retratos: apa- 
recen en ella Henoc, Noé, Abrahán, 
Isaac, Jacob, Moisés, Aarón, Fineés, 
Josué, Caleb, Samuel, los jueces, Da- 
vid, Natán, Salomón, Roboán, Jero- 
boán, Elías, Eliseo, Isaías, Ezequías, 
Josías, Jeremías, Ezequiel, Zoroba- 
bel, Josué y Nehemías, los jefes del 
retorno de Babilonia, y, finalmente, 
Simón, el sumo sacerdote contempo- 
ráneo del autor (220-195), que es des- 
crito en el marco magnífico y hierá- 
tico de la liturgia del segundo templo. 
Es curioso observar, sin embargo, 
que Si se esfuerza en presentar “sa- 
piencialmente”estos personajes, pre- 
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sentándolos como modelos de vida y 
de sabiduría para todos: jefes de 
Estado, famosos por el poder, conse- 
jeros sabios, profetas, legisladores, 
maestros, poetas y músicos, pode- 
rosos y justos, fieles, humildes e 
ilustres. 


IV. UN ESCRIÑO DE IDEAS 
Y DE PROPUESTAS. Es difícil co- 
dificar en una serie de capítulos pre- 
cisos y circunscritos el mensaje de Si, 
porque su volumen es un auténtico 
arsenal de proverbios, de reflexiones, 
de sugerencias, de meditaciones, de 
consejos, de advertencias. Es un ver- 
dadero y auténtico tesoro, del cual 
“el amo de la casa saca cosas nuevas 
y cosas antiguas” (Mt 13,52). La mis- 
ma lectura sintética de las tres colec- 
ciones [/ supra, TI, 2] nos ha revela- 
do la complejidad y lo reiterado de 
los varios modelos sapienciales de Si. 
Podemos ahora intentar discernir 
con más nitidez algunos nudos esen- 
ciales alrededor de los cuales se va 
desarrollando la variada constela- 
ción de los proverbios, de las normas 
y de los pensamientos de Si. 


1. La SABIDURÍA. “Toda la sabi- 
duría viene del Señor y con él está 
eternamente... Principio de la sabi- 
duría es el temor a Dios; ella fue 
creada con los fieles en el seno mater- 
no” (1,1.14). Estas dos declaraciones 
iniciales de Si expresan limpiamente 
la duplicidad de la sabiduría. Ella 
está en Dios y junto a Dios, trascen- 
dente y omnicomprensiva; pero por 
gracia se derrama en el hombre, ha- 
ciéndose “creada” e inmanente. 
Como se ha visto [/ supra, MI, 1], 
para Si la Sabiduría se encarna en la 
tórah (19,18; 24,22), porque es pa- 
labra de Dios, es revelación de la 
voluntad divina, pero es también 
compromiso de vida del hombre 
(R. Smend escribía: “Subjetivamen- 
te, la sabiduria es el temor de Dios; 
objetivamente es la ley de Moisés”), 
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y susoberanía se extiende más allá de 
Israel a todos los pueblos de la tierra 
(4,6). Naturalmente, el acento del 
autor recae en la cualidad humana 
de la sabiduría, que es descrita según 
las categorías tradicionales: alegría 
de vivir (14,11.14; 30,21-25); salud 
(30, 14-17); prudencia social (8,1-19); 
capacidad económica (33,20-24; 42, 
6-7); discreción (2,17; 3,17-24; 10,6- 
18); control de la palabra (4,24; 5,13; 
27,5-7y, lucha contra la cólera y la 
discordia (27,30; 40,4); lucha contra 
la pereza (22,1-2); justicia (4,9; 20, 
29), uso sabio de la riqueza (13,24; 
40,13); amor a los pobres (29,8-13); 
fe genuina (34,18-35,24). El sabio es 
en la práctica el hombre ideal y com- 
pleto, 


2. LA ANTROPOLOGÍA. En dece- 
nas de aforismos emerge una teología 
precisa del pecado (3,29; 21, 1-2; 28,2- 
5; 39,5) justamente porque Si tiene 
un alto concepto de la libertad hu- 
mana: “El hizo al hombre al princi- 
pio, y lo dejó en manos de su propio 
albedrio. Si tú quieres, puedes guar- 
dar los mandamientos; permanecer 
fiel está en tus manos. El ha puesto 
ante ti el fuego y el agua; extiende tu 
mano a lo que quieras. Ante el hom- 
bre está la vida y la muerte; a cada 
uno se le dará lo que él quiera” 
(15,14-17). La piedad propuesta por 
Si es sólida y serena, se inspira en la 
íe de Israel, conoce el compromiso 
social, el humanismo genuino y la 
ética de la justicia y del perdón (28,1- 
7). En el horizonte de la vida el sabio 
debe siempre entrever también la 
sombra de la muerte: “En todas tus 
obras acuérdate del final, y no peca- 
rás jamás” (7,36). “Todos los hom- 
bres son tierra y ceniza” (17,27); y 
este carácter inevitable de la muerte, 
acompañado de una visión escatoló- 
gica oscura e incierta, debe dar sabor 
al esfuerzo en el presente y valor y 
consistencia a las realidades terres- 
tres (14,11-16). 
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3. LASOCIEDAD. La familia es el 
primer núcleo social descrito por Si. 
En ella domina el padre, a menudo 
severo según los cánones de la peda- 
gogía oriental (30,1-13). Los mismos 
cánones se aplican a la mujer, que es 
criticada según la tradicional misogi- 
nia sapiencial (“Más vale maldad de 
un hombre que bondad de mujer”, 
42,14; ef 25,12-26; 42,9-14), pero tam- 
bién exaltada (26,1-4.16-21; 36,22- 
27). También las profesiones tienen 
notable importancia, sobre todo las 
intelectuales, como se ha visto 
[/ supra, 11, 2] por 38,24-39 11. Esti- 
lo, urbanidad, etiqueta social se pro- 
ponen como virtudes sociales y natu- 
rales indispensables y pertenecientes 
a la misma sabiduría (31,12-32,13). 
Moderación y apertura se equilibran 
también en la visión política de Si (el 
c. 10 es un pequeño ensayo sobre el 
poder). Honrar y glorificar a los de- 
positarios del poder es una norma 
práctica válida, pero la teoría política 
más bien conservadora de Si queda 
atenuada por las primeras escaramu- 
zas “democráticas”: la ekklesía co- 
mienza a emerger no sólo como 
asamblea litúrgica sinagogal (24,22; 
33,19; 50,13.20), sino también como 
comunidad política con funciones ju- 
rídicas (7,7; 23,24; 41,18) y adminis- 
trativas (15,5; 21,17; 38,33). Una bue- 
na política agrícola es fundamental 
para el desarrollo de una nación 
(7,15.22; 20,28), mientras que la ley 
de los beneficios no debe ser incon- 
dicionada (26,19-27,2; 42,4). “Dicho- 
so el hombre que en estas cosas se 
ejercite, pues quien las medite en su 
corazón se hará sabio. Si así lo hace, 
será fuerte para todo, porque el te- 
mor del Señor será su senda”. 
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SOFONÍAS 


Sumario: l. Fondo histórico. 1. Estructura y 
redacción. 1. Terror y esperanza. 


l. FONDO HISTÓRICO. El tí- 
tulo redaccional de la obrita de este 
profeta, cuyo nombre teofórico sig- 
nifica “Yhwh protege”, nos ofrece, 
junto a la secuencia genealógica de 
hasta cuatro generaciones (Cusí, Gue- 
dalías, Amarías, Ezequías), una inte- 
resante indicación cronológica: “en 
tiempo de Tosías, hijo de Amón, rey 
de Judá”. Estamos, pues, a comien- 
zos de una época breve pero gloriosa 
del reino de Judá, que alcanzará su 
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vértice con la famosa reforma reli- 
giosa del 622 a.C., apoyada por Josías 
y por Jeremías. Probablemente el pro- 
feta había concluido su ministerio 
poco antes de este giro histórico re- 
gistrado por 2Re 22 [/ Deuterono- 
mio I, 3]. 

Su predicación se resiente, en con- 
secuencia, de este clima de espera. En 
realidad, los registros poéticos y te- 
máticos sobre los que articula giran 
en torno a dos tonalidades: el juicio 
implacable de Dios de todos los trai- 
dores de la fe yahvista (dignatarios 
de la vieja corte corrompida, idóla- 
tras, seguidores de prácticas mágicas, 
mediadores de engaños y rapiñas, et- 
cétera) y la esperanza en un área de 
salvación para todos los marginados 
y los 'anawim. Es significativa, pues, 
la línea fronteriza que se establece 
entre los que se habían pervertido, 
sobre todo bajo los reinados prece- 
dentes de los infames Manasés y 
Amón, y los que, aunque persegui- 
dos, mantuvieron encendida la an- 
torcha de la esperanza y de la fe. 
“Buscad al Señor, vosotros todos, po- 
bres del país (anawín), que cumplís 
sus órdenes, buscad la justicia (sedeq) 
y la humildad (anawah)”. El contex- 
to internacional, que contempla el 
declive irreversible de Asiria, la su- 
perpotencia que controlaba Judá, y 
que no comprende aún la interven- 
ción de Egipto, fatal para Josías, per- 
mite al rey y al profeta dar un corte 
neto con el pasado y establecer de 
acuerdo con el reencontrado “libro 
de la ley” (¿Dt?) un orden nuevo de 
relaciones sociales y religiosas. 


1. ESTRUCTURA Y REDAC- 
CIÓN. Los 53 versículos de la profe- 
cía de Sofonías se pueden leer tenien- 
do presentes algunas grandes unida- 
des estilísticas y temáticas. El primer 
bloque literario hay que aislarlo en 
1,2-2,3. Se trata de una áspera colec- 
ción de oráculos de juicio, marcados 
por referencias al “día de Yhwh”, la 
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famosa categoría de teología elabo- 
rada por Amós (1,7.8.9.10,12.14.15. 
16.18; 2,3). Por algo la tradición cris- 
tiana medieval se inspiró justamente 
en esta página para crear la secuencia 
del Dies irae (“dies illa, dies calami- 
tatis et miseriae”; cf 1,15). 

Una segunda unidad, más compli- 
cada, está presente en 2,4-3,8, donde 
se recuerda el tradicional módulo de 
los oráculos contra las naciones. Des- 
filan ante el juicio de Dios los filis- 
teos, Moab, Amón, Etiopía y Asur 
con su gran capital Nínive, cuya 
inminente caída intuye el profeta. 
El último puesto de esta procesión 
le corresponde a Jerusalén, “ciudad 
rebelde, opresora y contaminada” 
(3,1), a la cual no le ha servido de 
nada la lección de la suerte de las 
naciones paganas (3,6-8); más aún, 
“se ha apresurado a corromper aún 
más todas sus acciones” (3,7). Pero, 
de improviso, se presenta el gran 
cambio: en la tercera parte (3,9-20) se 
ilumina el horizonte, y el “resto” fiel 
a Dios y las mismas naciones justas 
(3,9-10) verán iniciarse una era de 
gozo y de paz. Yhwh volverá a ser el 
habitante de Sión, y alrededor de él 
y de la ciudad santa se construirá un 
movimiento de atracción. Todos los 
dispersos de Israel confluirán allí 
para encontrar su patria y su futuro 
de esperanza. 

Pero esta estructura tripartita re- 
vela huellas redaccionales que van de 
los simples retoques o encadena- 
miento de textos, como en el caso de 
las fórmulas introductorias y de re- 
cuerdo (1,1; 1,8s.10a), hasta insercio- 
nes más amplias que actualizan la 
obra de Sofonías durante la época 
exílica y posexílica. Tal es el caso de 
la promesa de conversión de las “is- 
las” en 2,11, que es un eco del Segun- 
do Isaías (Is 41,1.5; 42,4.10.12; 51,5), 
sobre todo del conocidísimo oráculo 
sálmico de 3,14-20 (“Alégrate, hija 
de Sión...”), que parece reflejar estilo 
y espiritu del Segundo y Tercer 
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Isaías. El libro de Sofonías es, pues, 
un testimonio ulterior de la fidelidad 
viva, nada aséptica o árida, con que 
la palabra de Dios se transmitía en la 
tradición de Israel (ver Sal 78,1-7). 


TI. TERROR Y ESPERANZA. 
Aunque la originalidad de Sofonías 
es escasa a nivel temático (“El día de 
Yhwh”, como se ha dicho, es un mo- 
tivo amosiano, y el de los “pobres de 
Yhwh” es isaiano), el calor de su pa- 
sión colora el mensaje ya conocido y 
lo hace en algún punto incandescen- 
te. El primer tema, el de la ira y el 
juicio divino (ver Is 30,27-33), es el 
más intenso y ardiente. Las aberra- 
ciones religiosas, la violación de los 
derechos, las prevaricaciones mora- 
les, los ritos cananeos del campo, el 
culto infanticida de Moloch, las su- 
persticiones astrales asirias, la avidez 
rapaz de los comerciantes de Jerusa- 
lén, el ateísmo práctico de los que 
dicen: “Yhwh no hace ni bien ni mal”, 
las modas paganas de las clases altas 
son denunciados con una fuerte dosis 
de sarcasmo e indignación. Pero so- 
bre este panorama escuálido va a 
irrompir el “día de Yhwh”, que el 
profeta prepara con una escena de 
silencio cargado de tensión: “Silencio 
ante el Señor Dios, porque su día 
está cercano” (1,7). Se lo describe 
irónicamente como el día de una fies- 
ta sacrificial a cuyo banquete sagrado 
son invitados todos los perversos 
(1,7-8). Sobre aquel regocijo ficticio 
cae el juicio divino como una espada. 
De forma creciente, en una letanía 
implacable de términos paralelos, el 
“día de Yhwh” aparece con toda su 
violencia cósmica de forma que se 
sepa que “hay un Dios que hace jus- 
ticia en la tierra” (Sal 58,12): “Día de 
ira será el día aquel, día de tribula- 
ción y de angustia, día de calamidad 
y miseria, día de tinieblas y de oscu- 
ridad, día de nubes y espesos nuba- 
rrones, día de trompetas y de alar- 
mas...” (1,15-16). 


Sofonías 


De este día de la ira del Señor es- 
capan sólo los 'anawim (2,3), los “po- 
bres” del AT, los que han sido fieles 
ala confianza en Dios y a la moral de 
la alianza. A ellos se les reserva el 
horizonte de luz, que constituye el 
segundo elemento del mensaje de So- 
fonías. Entre ellos no hay políticos, 
“leones rugientes” y deseosos sólo de 
presa y de prepotencia; no hay jueces 
corrompidos, “lobos de la noche” 
siempre hambrientos; no hay “profe- 
tas impostores” y sacerdotes perver- 
sos (3,3-4). Entre ellos se encontra- 
rán, en cambio, inesperadamente los 
extranjeros justos, a los que Dios 
mismo purificará para su alabanza 
(2,11; 3,9-10). En este “pueblo humil- 
de y pobre” que confía sólo en el 
nombre de Yhwh (3,12), en este “res- 
to de Israel” (3,13), se establecerá el 
mismo Señor. Pues Dios escoge vol- 
ver al seno de esta nueva Sión: “El 
Señor, rey de Israel, está en medio de 
ti... El Señor tu Dios está en medio 
de ti, poderoso salvador” (3,15,17). 
Es interesante notar que el hebreo 
be-qereb, “en medio de...”, tiene un 
matiz muy intenso: “en tus entrañas, 
en tu seno” (Lev 3,3.8.9.14; 8,21; 
9,14). Así pues, la ciudad santa vuel- 
ve a ser la “hija de Sión”, en cuyo 
seno está la presencia espacial (el 
templo) e histórica (la casa de David) 
del Señor (cf 1s 12,6). En esta área de 
salvación, destinada a los pobres, a 
los fieles, alos oprimidos, alos cojos, 
a los dispersos, a los humillados 
(3,19), desembocará la alegría intacta 
y continua, expresada por el eco de 
los verbos de felicidad que impreg- 
nan el salmo final de los versículos 
14-20. “Y entonces —dice el Señor— 
yo mismo os guiaré” (3,20), 
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TEOLOGÍA BÍBLICA 


Sumario: l. Historia: 1. Los comienzos: Bi- 
blia y teología; 2. De la teología a la razón crí- 
tica; 3. De la doctrina a la historia (Gabler y 
Bauer); 4. De la historia a su interpretación 
(F.Ch. Baunr); 5. De la historia a la historia re- 
ligiosa; 6. De la historia religiosa al “kerigma”; 
7. Del “kerigma” al pluralismo metodológico. 
ll. Método: 1. El método histórico-crítico; 2. El 
método teológico; 3. Principio hermentutico y 
estructura. 111, Teología del AT: orientaciones 
actuales: 1. Crisis de la teología del AT; 2. Mé- 
todos en uso: a) El método descriptivo, b) El 
método dogmático-didáctico, c) El método dia- 
crónico, d) El método selectivo del centro temá- 
tico; 3. Conclusión. IV. Teología del NT: orien- 
taciones actuales: 1. La orientación histórico- 
kerigmática; 2. La orientación de “historia de la 
salvación”; 3. La orientación histórico-positiva; 
4. La orientación sistemática; 5. Antiguo y Nue- 
vo Testamento. V. ¿Hacia una teología bíblica? 


L HISTORIA. Para saber ense- 
guida de qué se trata, comenzamos 
con una definición provisional de 
teología biblica: es “la comprensión 
unitaria expresada en una síntesis 
doctrinal, crítica, orgánica y progre- 
siva de la revelación histórica de la 
Biblia (o bien del AT y del NT) en 
torno a categorías propias, a la luz de 
la fe personal y eclesial”. Para com- 
prender sus problemas debemos ante 
todo conocer su historia. 


l. LOS COMIENZOS: BIBLIA Y TEO- 
LOGÍA. El camino hacia la teología 
bíblica lo prepararon los humanistas 
(Lorenzo Valla, Erasmo), que propi- 
ciaron la vuelta alos textos originales 
de la Biblia. Sobre la onda del huma- 
nismo, Lutero pudo proponer su prin- 
cipio de la “sola Scriptura”, que dio 
el impulso decisivo. Pero él, aunque 
escribió traducciones y comentarios 
a la Biblia, no compuso nunca una 
teología bíblica. Sólo después de 
unos cien años se llegó a la palabra. 

Los antecesores de la teología bí- 
blica fueron obras que pulularon en- 
tre los años 1500 y 1700, llamadas 
“Collegia biblica”. Eran prontuarios 
de pasajes escrituristicos organizados 
según las tesis del símbolo de fe lute- 
rano o de la teología sistemática. Es- 
tas obras no practicaban aún ningu- 
na interpretación del texto sagrado, 
sino que eran solamente instrumen- 
tos al servicio de la teología dogmá- 
tica luterana, 

El nombre “teología bíblica” lo usó 
por primera vez W.J. Christmann en 
el 1629; pero de su obra nos ha que- 
dado sólo el título en los catálogos. 
La primera obra que poseemos con 
este nombre es la de Henricus a 
Dienst: Theologia biblica, editada en 
Denver en el 1643, Pero no se aparta 
de los “Collegia biblica” ya mencio- 
nados. 

La separación de la teología bibli- 
ca de la dogmática se vio favoreci- 
da por el pietismo a finales del si- 
glo Xvitr, en el ambiente de los “Col- 
legia philobiblica” o “pietatis”, donde 
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se meditaba con afecto la Biblia. El 
contacto personal con la escritura se 
contraponía a la teología escolástica, 
fría; por lo cual se sintió la necesidad 
de hacer una teología sacada de la 
“sola” Sagrada Escritura (A.F. Bii- 
sching, Epitome theologiae e solis sa- 
cris literis concinnata, Gotinga 1756). 
De todas formas, ni la práctica de los 
“loci theologici” ni el pietismo distin- 
guían la teología bíblica de la siste- 
mática. Pues los primeros pensaban 
fundar la teología en la Escritura re- 
cogiendo los textos que probaban las 
verdades de la fe; y los segundos iden- 
tificaban la teología con la teología 
bíblica, que a la postre había de sus- 
tituir a la dogmática. 


2. DELLA TEOLOGÍA A LA RAZÓN 
CRÍTICA. Con el pietismo la teología 
bíblica se presentaba como rival de la 
dogmática y quería sustituirla. Pero 
sólo con el iluminismo se presenta la 
teología bíblica como ciencia crítica 
de la teología sistemática. Las premi- 
sas son: el deísmo, para el cual el 
último juez de la verdad es la razón; 
y la crítica histórica, que se sirve de 
Un rico material puesto a disposición 
por la filología y por la investigación 
histórica aplicada a la Biblia; en ella 
había que encontrar la religión racio- 
nal o según la razón. Lo que en los 
textos parecía contrario a la razón se 
atribuía a la mentalidad primitiva y 
al mito, que revestía las ideas (C.G. 
Heine para el AT y J.G. Eichhorn 
para el N'D). No ya la teología, sino 
la razón se convertía en el criterio 
para comprender la Escritura. La 
teología bíblica iluminista se funda- 
da, Pues, en la autoridad de la razón 
más que en la Biblia. Se partía de la 
convicción de que las verdades de la 
razón estaban contenidas en la Bi- 
a fin era apologético: hacer que 

Ptaran el libro sagrado los hom- 
bres de cultura, racionalistas, de su 
tiempo. El producto más refinado de 
este estadio iluminista es la obra en 
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cuatro volúmenes de G.T. Zachariá 
(1729-1777) titulada Biblische Theo- 
logie (Gotinga-Kiel 1771-1775). Za- 
chariá refuta el método precedente 
de los “dicta probantia”. No basta 
citar los textos bíblicos. Es preciso 
interpretarlos de modo que se vea lo 
que es válido o no en la teología sis- 
temática. Había comprendido, pues, 
la necesidad de la interpretación y 
asignaba al proceso interpretativo de 
la Biblia una función crítica respecto 
a la teología: “Por tanto, olvídese 
por algún tiempo el sistema doctrinal 
de nuestra Iglesia y, a través de un 
atento estudio de toda la Escritura, 
búsquese determinar nosotros mis- 
mos las doctrinas teológicas en ella 
contenidas; se tendrá así una nueva 
teología..., la auténtica teología bí- 
blica”, que se ha de considerar como 
criterio último de verdad, con el cual 
confrontar las tesis teológicas. Za- 
chariá seguía identificando el conte- 
nido de la Biblia con las enseñanzas 
de la fe; su interés, aunque crítico, se 
centraba todavía en la teología siste- 
mática. 


3. DELA DOCTRINA A LA HISTO- 
RIA (GABLER Y BAUER). El paso me- 
todológico decisivo para el estableci- 
miento de una verdadera y auténtica 
teología bíblica, distinta de la siste- 
mática, lo dio J.Ph. Gabler (1753- 
1826) con su discurso inaugural en la 
universidad de Altdorf, titulado De 
justo discrimine theologiae biblicae 
et dogmaticae regundisque recte 
utriusque finibus (1787). Su célebre 
tesis suena así: “La teología bíblica 
tiene carácter histórico, ya que trans- 
mite lo que los hagiógrafos pensaron 
sobre las cosas divinas; la teología 
dogmática, en cambio, tiene carácter 
didáctico, pues enseña lo que todo 
teólogo según su capacidad o la cul- 
tura del tiempo, según las circuns- 
tancias, el tiempo, el lugar, las sectas, 
la escuela y otras cosas por el estilo 
filosofa sobre las cosas divinas”. La 
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teología bíblica, por argumentar his- 
tóricamente, permanece en sí siempre 
igual, aunque es presentada en forma 
diversa según los varios sistemas; en 
cambio, la teología dogmática está 
sujeta a las varias mutaciones de las 
otras disciplinas a las que está ligada. 
Por eso era preciso separar lo que era 
humano (teología dogmática) de lo 
que era divino (teología bíblica), para 
ponerse al abrigo del ataque de los 
racionalistas. Adentrándose en el 
tema específico de la teología bíblica, 
ponía de relieve la diversidad de tiem- 
pos y de autores bíblicos, sosteniendo 
la parte del autor humano, aunque 
poseía el carisma de la inspiración. 
Los autores del A y del NT son co- 
locados ante todo en su secuencia 
temporal, distinguiendo las concep- 
ciones religiosas sucesivas de los pa- 
triarcas, de Moisés, etc.; sólo en un 
segundo momento se pasaba a una 
confrontación para destacar las en- 
señanzas comunes a los varios auto- 
res, válidas para todos y para todos 
los tiempos. 

G.L. Bauer (1755-1806) es el pri- 
mero en aplicar el método histórico- 
crítico en la composición de una teo- 
logía bíblica, aunque no sigue en su 
estructura la metodología propuesta 
por Gabler. Quiere demostrar la evo- 
lución de la teoría de la religión del 
A al NT, donde alcanza su culmina- 
ción con la religión racional. Los di- 
versos autores bíblicos son presenta- 
dos sucesivamente según temas co- 
munes (cristología, teología, antro- 
pología) y sólo yuxtapuestos los unos 
a los otros. Por eso a la reconstruc- 
ción histórico-literaria no correspon- 
de la interpretación teológica, como 
quería Gabler. Se termina así tenien- 
do diversas teologías, yuxtapuestas 
las unas a las otras, sin relación entre 
sí. En la interpretación de los textos 
Bauer no es muy personal; a menudo 
se contenta con referir de modo or- 
denado las opiniones de varios auto- 
res, quizá por miedo a ser acusado de 
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racionalista. El predominio del mé- 
todo histórico sobre el teológico, 
además de preferir la reconstrucción 
a la interpretación, conduce ensegui- 
da a la división entre teología del AT 
y teología del NT (Biblische Theolo- 
gie des AT, Leipzig 1796; Biblische 
Theologie des NT, 4 vols., Leipzig 
1800-1802). Esta división, que rompe 
la unidad teológica del canon, per- 
manece prácticamente hasta hoy. 

El influjo de Gabler y de Bauer fue 
grande. Después de ellos hubo quien 
siguió el método puramente histórico 
y quien sólo el teológico. Pero las 
mejores realizaciones se debieron a 
los que practicaron el método histó- 
rico unido al teológico. El autor más 
válido fue F.G.C. von Cólln, que es- 
cribió una teología bíblica en dos vo- 
lúmenes, uno para el AT y otro para 
el NT, publicada póstumamente 
(Leipzig 1836). 


4. DELA HISTORIA A SU INTER- 
PRETACIÓN (F.Ch. BAUR). El rico es- 
tadio de la teología bíblica iluminista, 
aunque propuso y usó el método his- 
tórico, iba aún preferentemente diri- 
gido a la reconstrucción de modo 
descriptivo, pues no había consegui- 
do formular un principio interpreta- 
tivo unitario. Se había dado cuenta 
de la importancia del ambiente cul- 
tural de la Biblia (filología, mentali- 
dad, mito...), pero no de la del am- 
biente vital, es decir, de la comunidad 
en la cual y por la cual fueron trans- 
mitidos y luego escritos los libros de 
la Biblia. Fue F.Ch. Baur (1792- 
1860), fundador de la escuela de Tu- 
binga, el que introdujo en la teología 
del NT un principio unitario: herme- 
néutico y estructural. Para compren- 
der la teología del NT de Baur hay 
que tener presente la preparación 
histórico-crítica que él adquirió. Es- 
tudió la literatura del NT y la historia 
del cristianismo primitivo. En cuanto 
a la literatura, comienza con las car- 
tas de Pablo, reducidas a cuatro (Gál, 
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Rom, 1-2Cor); Baur separa además 
el cuarto evangelio de los otros tres. 
En cuanto a la historia del cristianis- 
mo primitivo, ve su evolución en for- 
ma dialéctica según la lógica hegelia- 
na: la tendencia petrina del judeo- 
cristianismo, la paulina del cristia- 
nismo helenístico, la protocatólica de 
síntesis, representada por la literatu- 
ra juanista. En su Theologie des NT, 
publicación póstuma (Leipzig 1864), 
en vez de presentar a los autores el 
uno después del otro sin notar las 
relaciones entre ellos (como había he- 
cho Bauer), los presenta en bloques 
unitarios y en relación dinámica en- 
tre sí de contraposición o de integra- 
ción. La religión de Jesús, puramente 
moral, deducida de los evangelios si- 
nópticos (especialmente de Mateo), 
no pertenece, según Baur, a la teolo- 
gía del NT, sino a sus premisas. La 
verdadera y auténtica teología co- 
mienza sólo con la fe de los apóstoles. 
Semejante planteamiento continuará 
en la teología liberal e influirá tam- 
bién en la teología del NT de Bult- 
mann. Además de esta reconstruc- 
ción unitaria, también la interpreta- 
ción lo es; también ella se inspira en 
la filosofía de Hegel, en su concep- 
ción positiva de la historia como des- 
arrollo del espiritu humano hacia la 
conciencia, la libertad y la interiori- 
zación. En el iluminismo, el ambiente 
histórico-cultural de la Biblia se con- 
cebía como un revestimiento secun- 
dario de las verdades de razón. En 
cambio, para Baur la reflexión sobre 
la historia es el medio para alcanzar 
la verdad, que sólo se puede captar 
en la historia, en la totalidad del des- 
arrollo histórico del espiritu humano. 
También este principio hermenéutico 
encuentra una analogía en la teología 
del NT de Bultmann, el cual utiliza 
como principio hermenéutico la 
autocomprensión de sí en la fe. 


5. DELAHISTORIA A LA HISTORIA 
RELIGIOSA. La segunda mitad del si- 
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glo xtx está dominada por el roman- 
ticismo y por el liberalismo, por las 
grandes investigaciones históricas 
positivas y por el consiguiente naci- 
miento del método histórico-religio- 
so (Religionsgeschichte Schule). Omi- 
timos la corriente romántico-liberal, 
cuyo mejor producto es la Theologie 
des NT, de H.J. Holtzmann, en dos 
volúmenes (Friburgo-Leipzig 1896- 
97), y nos detenemos en la escuela 
histórico-religiosa por el influjo que 
ha ejercido y que sigue ejerciendo en 
la teología bíblica de nuestro siglo. 
Iniciadores de esta escuela fueron el 
teólogo sistemático E. Troeltsch y el 
círculo de Gotinga. Tres son sus prin- 
cipios metodológicos de fondo: el 
de la crítica (duda crítica) y los de 
la analogía y la correlación de los 
acontecimientos históricos entre sí. 
W. Wrede (1857-1906) lo aplica a la 
teología del NT con su famoso escrito 
programático Uber die Aufgabe und 
Methode des sogenannten NT (Go- 
tinga 1897). Critica el método histó- 
rico como se solía practicar en teolo- 
gía bíblica por estar adulterado por 
el teológico. En consecuencia, sostie- 
ne el método histórico puro, inde- 
pendiente de los supuestos teológicos 
de la inspiración y del canon. La Bi- 
blia no contiene una historia de ideas, 
sino una historia del espíritu y de las 
experiencias religiosas, una historia 
de la religión. Por eso no tiene ya 
sentido hablar de “teología” ni de 
“teología bíblica”. De hecho, las 
obras de teología bíblica, fruto de 
este método historicista, no llevan ya 
el título de “teología”, sino el de “re- 
ligión”: “La religión de Israel” para 
el AT y “La religión de Jesús y del 
cristianismo primitivo” para el NT. 
Para el AT, los nombres más co- 
nocidos son los de A. Eichhorn, 
H. Gunkel y H. Gressmann. Para el 
NT, J. Weis, H. Weinel y sobre todo 
W. Bousset con su obra de teología 
bíblica Kyrios Christós (Gotinga 
1913; 19655), en la cual, siguiendo el 
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principio metodológico de Wrede, 
supera el canon del NT llegando 
hasta lreneo, imitado en esto por 
R. Bultmann. El error del positivis- 
mo histórico es pensar ingenuamente 
que es posible una posición crítica 
neutral ante la historia. Semejante 
ingenuidad ha sido demostrada por 
la hermenéutica, que quita la razón a 
Wrede y confirma la necesidad de 
unir al método histórico el teológico 
para una verdadera y auténtica teo- 
logía bíblica. 

Las obras de este período, marca- 
do por el método histórico-religioso, 
destacan por la erudición y la recons- 
trucción histórica; en cambio pecan 
por la interpretación teológica. Con- 
tra la escuela histórico-religiosa y 
su método positivista, calificado 
de “ateo”, combatió aisladamente 
A. Schlatter, revalorizado hoy como 
exegeta y como teólogo. 


6. DELA HISTORIA RELIGIOSA AL 
“KERIGMA”. Un giro positivo para la 
teología bíblica es el marcado por la 
teología dialéctica, iniciada después 
de la primera guerra mundial por 
K. Barth, al cual se adhirió los pri- 
meros años también R. Bultmann. 
Es recuperado el método teológico, a 
veces de modo radical, respecto al 
histórico-crítico. La teología dialéc- 
tica se sitúa así en neto contraste con 
la liberal precedente, que exaltaba la 
religión, humillando la fe y la teolo- 
gía. Esta nueva teología, que implica 
un nuevo método, que comprende en 
primer lugar la fe, coloca en el centro 
la palabra de Dios y el kerigma como 
mensaje dirigido por Dios al hombre, 
y no ya en primer lugar como verdad 
que creer o como historia religiosa 
que estudiar con el método histórico- 
crítico. La intención pastoral que 
anima a este nuevo método es la de 
hacer actual la palabra de Dios con- 
tenida en la Escritura. Las dos reali- 
zaciones de teología bíblica que do- 
minan el campo a mediados de nues- 


Teología bíblica 


tro siglo son la de G. von Rad para 
el AT y la de R. Bultmann para el 
NT, ambas influidas por la teolo- 
gía kerigmática, si bien de modo di- 
verso. Como Von Rad es presenta- 
do luego, en /1II, 2c, nos limitamos 
aquí a exponer la teología del NT de 
R. Bultmann (Theologie des NT, Tu- 
binga 1948-53; 1977”). 

Ésta resume la mejor tradición crí- 
tica a partir de la escuela de Tubinga. 
Al método histórico-crítico más ri- 
guroso, que le permite una recons- 
trucción histórica de la teología del 
NT (de acuerdo en esto con la impor- 
tancia del método histórico-crítico, 
en contra de K. Barth), une una fuer- 
te sensibilidad hermenéutica: la auto- 
comprensión de sí en la fe frente al 
kerigma, utilizando la filosofía de la 
existencia del primer Heidegger. La 
fuerza de Bultmann estriba justa- 
mente en la interpretación, en el sig- 
nificado teológico-existencial que 
consigue sacar a luz. De ese modo 
interpreta bien muchos textos bíbli- 
cos, especialmente los de Pablo y de 
Juan, pero deja otros en la sombra, 
Es, pues, una teología parcial y uni- 
lateral; Jesús como profeta escatoló- 
gico pertenece sólo a las premisas de 
la teología, como en Baur. La verda- 
dera teología del NT comienza con el 
kerigma: el judío y el helenístico. En 
realidad, Bultmann la identifica lue- 
go con la de Pablo y de Juan. Ya con 
las cartas deuteropaulinas comienza 
el declive hacia el protocatolicismo, 
que se consuma al llegar a Ireneo. 
Bultmann, pues, presenta la teología 
del NT superando el canon, en lo 
cual sigue a Bousset. A pesar de los 
límites y de las críticas que se pueden 
formular tanto a nivel de reconstruc- 
ción histórico-literaria como a nivel 
de interpretación, la teología del NT 
de Bultmann sigue siendo hoy una 
obra clásica, con la cual hay que con- 
tar [/ luego, IV, 1]. 


7. DEL “KERIGMA” AL PLURALIS- 
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MO METODOLÓGICO. Se necesitaron 
quince años para que, después de 
Bultmann, apareciese una nueva teo- 
logía del NT. A partir de mediados 
de los años sesenta comienza de 
nuevo a pulular una multitud de teo- 
logías bíblicas del A y del NT. Pero, 
prescindiendo de alguna excepción, 
a la cantidad no siempre responde la 
calidad. Por ello se habla de una 
crisis de la teología bíblica, en el sen- 
tido de que se asiste a un caos meto- 
dológico y se auspicia desde diversas 
partes la vuelta a una verdadera teo- 
logía bíblica integral. Volveremos 
más adelante sobre este asunto 
[/ luego, V], una vez que hayamos 
presentado las orientaciones actuales 
de teología bíblica del AT y del NT. 


Y. METODO. Por la historia 
brevemente pergeñada se ve con cla- 
ridad que el principal problema de 
una teología biblica ya desde los co- 
mienzos lo presenta el método. De 
hecho, la teología bíblica se distin- 
guió de la teología sistemática por su 
método en el tratamiento de los tex- 
tos de la Biblia: el método histórico- 
literario y el histórico-crítico. Pero el 
método histórico, alrededor de un 
siglo después de Gabler, reclamó, con 
Wrede en el 1897, derechos absolutos 
sobre la teología hasta el punto de 
situarse como alternativa del teológi- 
co. Con ello se perdía la misma teo- 
logía. Por eso es necesario practicar 
un equilibrio metodológico entre el 
método histórico-crítico y el teológi- 
co al construir una teología bíblica. 
¿Cuál es entonces el estatuto de una 
teología bíblica? Hay unas premisas 
que respetar; está la práctica del do- 
ble método: histórico-critico y teoló- 
gico, y la elección de un principio 
hermenéutico y de una estructura. 


1. EL MÉTODO HISTÓRICO-CRÍTL 
Co. La exigencia de practicar el mé- 
todo histórico-crítico al componer 
una teología bíblica está hoy fuera de 
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discusión, justamente porque la teo- 
logía es la autocomprensión crítica 
de la fe bíblica. Por otra parte, la 
Biblia es obra de Dios, pero a través 
de la obra literaria e histórica de los 
hagiógrafos. Por eso la ley de la en- 
carnación requiere el uso del método 
histórico-critico. Hoy no vivimos ya 
en un ambiente precrítico. Si acaso, 
la situación actual es poscrítica, en el 
sentido de que se relativiza el método 
histórico-crítico y se critica su pre- 
tensión absoluta. De modo radical lo 
rechazan sólo los fundamentalistas. 
Por eso la cuestión versa no tanto 
sobre el método cuanto sobre el 
modo de practicarlo, que a veces ato- 
miza de tal forma el texto que no 
permite ya su comprensión, o bien 
acumula hipótesis críticas sin sufi- 
ciente fundamento, creando confu- 
sión. Pero “abusus non tollit usum”. 
El método histórico-crítico compren- 
de un conjunto de críticas, de las cua- 
les las más fundamentales son la tex- 
tual, la literaria y la histórica. Pero 
hoy la metodología se amplía, y junto 
al método diacrónico de acercamien- 
to a los textos se va afianzando el 
sincrónico del análisis estructural, 
que se presta mejor a comprender el 
texto actual de la Biblia. El método 
histórico-crítico es genético, y por tan- 
to ayuda a la reconstrucción históri- 
co-literaria de la revelación bíblica. 
Pero la interpretación, y con ella el 
sentido del texto, sólo se puede cap- 
tar mediante una consideración uni- 
taria del texto, como conjunto es- 
tructurado en orden a un fin: un men- 
saje que transmitir. 


2. EL MÉTODO TEOLÓGICO. Si se 
quiere hacer teología bíblica, habrá 
que apreciar los dos términos: “teo- 
logía” y “bíblica”. El primero indica 
la comprensión crítica de la fe como 
se contiene en la Biblia; el segundo, 
el ámbito de la revelación contenida 
en los libros sagrados. La categoría 
de la “historia”no ha de separarse de 
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la “teología”, como ocurrió en la me- 
todología histórico-religiosa; pero 
tampoco la teología se ha de separar 
de la historia, como ha sucedido en 
la teología kerigmática más radical. 

De estas premisas generales pasa- 
mos aexponer los contenidos del mé- 
todo teológico. La fe teológica pre- 
supone: la revelación de Dios en la 
historia, que ha tenido su culmina- 
ción y cumplimiento en Cristo, Ver- 
bo encarnado; la inspiración de la 
Sagrada Escritura, que abarca el ca- 
non; la relación de la literatura bíbli- 
ca con la historia de la salvación allí 
narrada e interpretada; en la inter- 
pretación, el círculo hermenéutico 
con la tradición viva de la Iglesia y 
con el magisterio. Estos supuestos 
del método teológico no resuelven 
ciertamente el problema de una teo- 
logía bíblica, sino que más bien lo 
plantean. Deseo recordar aquí a este 
respecto sólo tres puntos problemá- 
ticos. 

Ante todo el problema de la uni- 
dad histórica y teológica, pues el ca- 
non es un dato de fe, no una delimi- 
tación de libros, resultado de una crí- 
tica histórica. La unidad de la 
teología bíblica desde que se comen- 
zÓ a aplicar el método histórico- 
crítico se ha convertido en un proble- 
ma, pues se ha considerado el AT y 
el NT como dos entidades históricas 
separadas, ligadas entre sí por la lite- 
ratura del judaismo tardío y la apó- 
crifa. Por eso, desde que se comenzó 
a aplicar el método histórico, se divi- 
dió la teología biblica del AT de la 
del NT, división que continuó, como 
se ve también por este artículo. Si se 
pasa luego de la unidad histórica a la 
teológica, el problema se agudiza aún 
más, especialmente para el AT, y en 
parte también para el NT; y mucho 
más, por supuesto, para la unidad de 
los dos Testamentos. En realidad, las 
mejores teologías bíblicas presentan 
la comprensión crítica de la fe bíblica 
en términos de evolución o proceso 
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histórico y teológico. Para superar 
esa dificultad se ha buscado un cen- 
tro unitario del AT (p.ej., la alianza 
en la teología del AT de Eichrodt) y 
del NT (la persona de Jesús, la justi- 
ficación mediante la fe...); se trata del 
problema conocido en el ambiente 
protestante como búsqueda del “cen- 
tro del canon”, un centro crítico que 
debería dar unidad al canon. A mi 
entender, el centro crítico de una teo- 
logía crítica del AT no puede ser más 
que el NT, el cual apela explícita o 
implícitamente al AT. El círculo her- 
menéutico debe moverse, pues, del 
NT al AT. En el NT el centro es 
indudablemente la persona de Cristo 
ensu condición divina y humana y en 
su existencia terrena y celestial. 

El segundo problema es la relación 
entre historia y verdad trascendente 
a la historia, pero en ella presente. 
Mientras que la historia es objeto de 
la razón crítica, la verdad trascen- 
dente a la historia no puede ser más 
que objeto de la fe, aunque no es una 
realidad abstracta, sino de experien- 
cia y de vida: la existencia y la vida 
nueva en Cristo. 

Finalmente, para la interpretación 
teológica de la Biblia es fundamental 
el círculo hermenéutico entre Biblia 
y tradición viva. La tradición que 
transmite y narra la historia sagrada, 
la palabra de los profetas, las senten- 
cias y las oraciones de los sabios, la 
palabra de Jesús y a Jesús-Palabra, 
al mismo tiempo la interpreta y la 
reinterpreta continuamente dentro 
de un proceso histórico-hermenéuti- 
co que, desde que la Biblia es “ca- 
non”, tiene en ella su punto de refe- 
rencia seguro. Luego la tradición in- 
terpretadora continúa también hoy. 
Además del círculo hermenéutico en- 
tre la Biblia, la tradición y el hoy, hay 
otro que es muy apreciado por algu- 
nos autores recientes (B.S. Childs): el 
círculo hermenéutico entre el canon 
como Escritura y cada uno de los 
libros en él contenidos. El contexto 
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más general cn el que habría que in- 
terpretar cada uno de los libros de 
la Escritura sería justamente el del 
canon. 


3. PRINCIPIO HERMENÉUTICO Y 
ESTRUCTURA. ¿Cómo intervienen el 
método histórico-crítico y el teológi- 
co en la construcción de una teología 
bíblica? Lo podemos inducir de las 
mejores teologías bíblicas ya realiza- 
das en los casi doscientos años de 
historia de esta disciplina. El proble- 
ma de fondo es el de la relación entre 
reconstrucción e interpretación. La 
reconstrucción, si atañe a la historia, 
se vale preferentemente del método 
histórico-crítico, mientras que la in- 
terpretación debe valerse de los dos 
métodos juntamente. La reconstruc- 
ción impone también la estructura en 
una teología bíblica planteada histó- 
ricamente. Pero hay que apresurarse 
a advertir que la estructura, que sigue 
la reconstrucción histórica, es tam- 
bién un elemento formal no califi- 
cador. En la calificación de la es- 
tructura y de sus partes interviene la 
interpretación. Por ejemplo, la obra 
y la enseñanza de Jesús en las teolo- 
gías de Bauer (1800), de Jeremias, de 
Goppelt y de otros muchos son pre- 
sentadas como fundamento de la teo- 
logía bíblica del NT, mientras que en 
las de Baur (1864), de Bultmann, de 
Conzelmann y de otros son conside- 
radas, en cambio, sólo como una pre- 
misa de la verdadera y auténtica teo- 
logía, que comienza con el kerigma y 
con la reflexión de fe sobre Jesús. 
Las dos valoraciones diversas influ- 
yen evidentemente también en el jui- 
cio teológico del Jesús terreno, de su 
predicación y de su obra. Para Bult- 
mann, por ejemplo, Jesús es un pro- 
feta escatológico, que predica el reino 
de Dios y permanece en el ámbito del 
judaísmo. Desde el punto de vista 
teológico, que es el “específico” de 
una teología bíblica, de los dos ele- 
mentos que entran en su construc- 
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ción el más importante es sin duda la 
interpretación, y por tanto el princi- 
pio hermenéutico unitario que anima 
su estructura. Desde ésta se puede 
juzgar si se trata de una comprensión 
crítica de la fe bíblica o de una inter- 
pretación que se detiene en la historia 
sin llegar a la fe. Por eso A. Schlatter 
auna interpretación histórica que no 
llega a la fe la califica de “atea”. Pero 
también cuando el principio herme- 
néutico es claramente teológico, se 
puede examinar críticamente si es lo 
bastante comprensivo de fe e histo- 
ria, de Biblia y tradición interpreta- 
tiva, de canon y comprensión inte- 
gral. La relación entre unidad teoló- 
gica de fe y pluralidad histórica y 
teológica dentro del canon será siem- 
pre una relación en tensión, como la 
que se da entre teología bíblica y teo- 
lógica sistemática. Pero, en todo 
caso, la búsqueda de la unidad oculta 
que, teológicamente hablando, depen- 
de de Dios, autor de esta historia y 
autor literario de la historia narrada, 
es condición imprescindible de la 
comprensión teológica. Cuanto más 
se consigue, no tanto afirmar cuanto 
mostrar y demostrar críticamente la 
continuidad, los hilos ocultos que 
unen acontecimientos tan diversos y 
lejanos, libros y concepciones tan di- 
versos y lejanos entre sí en el tiempo 
y en el género, tanto más se contribu- 
ye a la interpretación y comprensión 
propiamente teológica de la Biblia, y 
por tanto a una verdadera y auténtica 
teología bíblica. El “cómo” depende, 
obviamente, de la genialidad de los 
exegetas y de los teólogos, que tienen 
por cometido interpretar la Biblia 
para la Iglesia de hoy. 


G. Segalla 


TI. TEOLOGÍA DEL AT: 
ORIENTACIONES ACTUALES. 
l. CRISIS DE LA TEOLOGÍA DEL 
AT. La teología bíblica ha cumplido 
ya doscientos años, pues nació en el 


1827 


1787 con la obra de J.Ph. Gabler 
[/ supra, 1, 3]. Mas, paradójicamen- 
te, hoy no existe consenso entre los 
exegetas sobre ninguno de los pro- 
blemas fundamentales que plantea. 
Ningún período de su historia ha vis- 
to una crisis tan generalizada y pro- 
funda. No obstante, desde el 1969 
hasta hoy han visto la luz al menos 
una quincena de obras de “Teología 
del AT”. Un interesante artículo de 
G. Hasel en la prestigiosa revista 
Zeitschrift fúr Alttestamentliche Wis- 
senschaft (93 [1981] 165-183) docu- 
menta tanto la proliferación frenética 
de “teologías bíblicas” como la crisis 
de este ramo del saber teológico. Ob- 
viamente, la crisis no se puede supe- 
rar multiplicando frenéticamente los 
intentos, repitiendo surcos ya traza- 
dos con variaciones superficiales, 
sino revisando el problema metodo- 
lógico [/ supra, 11]. Pues la raíz del 
problema es la cuestión del método o 
de la fundamentación hermenéutica; 
pero la / hermenéutica es problema 
filosófico-teológico. Puesto que se 
trata de “teología bíblica”, donde el 
adjetivo no es más que una determi- 
nación material del sustantivo, diría 
que se le pide al biblista que sea sim- 
plemente “teólogo”. Pues lo que es 
fundamental para la teología bíblica 
es que sea verdaderamente teología. 
Los principios de la teología bíblica 
no deben contradecir a principios de 
la teología sin más. 

La “crisis” de la teología bíblica, 
reconocida por todos y visible en di- 
versos niveles, requiere, pues, un re- 
pensamiento del problema del méto- 
do antes incluso que de sus conte- 
nidos. A este problema vamos a 
dedicar nuestra atención. Partiremos 
de un análisis de los métodos practi- 
cados y hechos valer en las obras 
publicadas, para dar una valoración 
crítica de ellos. No intentaremos aquí 
una propuesta positiva nueva, sino 
que nos bastará con informar sobre 
el problema hoy fundamental para 
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cualquier intento de escribir una teo- 
logía bíblica: la cuestión del método. 


2. MÉTODOSENUSO. Cada “Teo- 
logía del AT”, entre las publicadas, 
propone un método más o menos 
elaborado, más o menos explicitado. 
En las páginas que siguen intentare- 
mos una agrupación o esquematiza- 
ción en cuatro métodos principales. 
Se trata, obviamente, de una clasifi- 
cación que obedece a razones didác- 
ticas y que puede que no haga perfec- 
tamente justicia a las obras a las cua- 
les se hace referencia; pero ello nos 
permite no demorarnos demasiado. 
Para cada uno de los “tipos” conside- 
rados citaremos una obra “muestra”. 
Estos cuatro modelos sirven sobre 
todo para discernir las líneas de ten- 
dencia, sin pretender ser una defini- 
ción rigurosa adecuada. 


a) El método descriptivo. Es un 
método que define a la teología bíbli- 
ca como disciplina histórica, mien- 
tras que concibe la dogmática como 
disciplina sistemática. Según este mé- 
todo, la teología bíblica tiene como 
cometido recoger con cuidado los 
conceptos y los términos, las opinio- 
nes y las ideas de los autores sagra- 
dos. 

l) La “Teología del AT” de E. Ja- 
cob (Teología del Antiguo Testamen- 
to, Marova 1969). El autor da esta 
definición de la teología del AT: “La 
teología del Antiguo Testamento pue- 
de ser definida como la exposición 
sistemática de las nociones religiosas 
específicas que se hallan en el con- 
junto del Antiguo Testamento y que 
constituyen su unidad profunda”. No- 
temos: el campo de investigación es 
el AT; la teología es una exposición 
sistemática de nociones; las nociones 
que son objeto de la teología bíblica 
son las que constituyen la unidad 
profunda del AT. Se trata, como dice 
el autor, de una “ciencia descriptiva”. 
No es una historia de Israel; la pie- 
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dad, las instituciones religiosas y la 
ética no forman parte del ámbito es- 
pecífico de la teología del AT; no es 
una historia de la religión de Israel. 
La teología del AT “no tratará más 
que de Dios y de su relación con el 
hombre y el mundo”. La unidad pro- 
funda del AT se ve alrededor del tema 
de la presencia y de la acción de Dios. 
Sin embargo, Jacob va mucho más 
allá para encontrar la unidad del AT 
cuando afirma: “Una teología del 
Antiguo Testamento que no esté fun- 
damentada en ciertos versículos ais- 
lados, sino en el conjunto del AT, no 
puede ser sino una cristología, por- 
que es en Cristo donde se ha reunido 
y llevado a la perfección lo que en la 
antigua alianza se ha manifestado. 
(...) Una afirmación así no significa 
en absoluto que no debamos consi- 
derar el AT más que a la luz de su 
cumplimiento. (...) Fuera del princi- 
pio de unidad de los dos Testamentos 
y a fortiori de la unidad interna del 
AT mismo, no es posible hablar de 
una teología del AT”. Pero no se 
pone en práctica ningún intento de 
lectura unitaria de la Biblia en clave 
cristológica. 

Jacob afirma que se podría tam- 
bién hablar, en vez de teología, de 
“fenomenología del AT”, Admite él 
usar el término “teología”, pero lo 
entiende en “sentido amplio”. La “teo- 
logía en sentido estricto” es la teolo- 
gía dogmática, a la cual el teólogo 
bíblico procura los “materiales bá- 
sicos”. 

2) Valoración crítica. En la con- 
cepción de la teología bíblica como 
ciencia descriptiva parece estar sub- 
yacente la distinción entre “lo que el 
texto significaba”, objeto de la teolo- 
gía bíblica, y “lo que el texto signifi- 
ca”, objeto de la teología sistemática. 
La intencionalidad encarnada litera- 
riamente en el texto bíblico no puede 
variar con los tiempos: lo que el texto 
“significaba” para la comunidad cre- 
yente que lo acogió y lo ha transmi- 
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tido no puede ser diverso de lo que el 
texto “significa” para los creyentes 
de hoy. 

Además, nos parece que está en 
Juego el sentido de teología, que no 
es simplemente una ciencia histórica 
descriptiva, sino inteligencia de las 
razones lógicas de la fe bíblica, “jus- 
tificación” del sentido del texto bíbli- 
co frente a la instancia crítica. La 
teología no es simple reexposición 
ordenada y diligente de las “teolo- 
gías” contenidas en la Biblia, sino 
búsqueda de comprensión crítica de 
las razones lógicas de las diferentes 
teologías e inteligencia de su recípro- 
co nexo o coherencia dentro del dis- 
curso bíblico. 

No logramos evitar la impresión 
de que la noción de teología bíblica 
como disciplina puramente descrip- 
tiva e histórica tiende a considerar la 
revelación como doctrina. Jacob, en 
efecto, define la teología del AT 
como “exposición sistemática de no- 
ciones religiosas”; para él, el AT con- 
tiene una doctrina consiguiente a una 
revelación divina. La teología del AT 
no haría más que exponer, con orden 
y sistemáticamente, la doctrina di- 
fundida y esparcida en el AT. 

Está en juego el sentido de “teolo- 
gía”, que Jacob está incluso dispuesto 
a olvidar en favor de “fenomeno- 
logía”. Para nosotros, la teología bí- 
blica es la comprensión crítica del 
testimonio-mediación canónico-nor- 
mativa de la revelación en la Biblia. 
Ello supone que una teología del AT 
no puede prescindir de su centro, que 
es Jesucristo. La “verdad” del AT no 
es distinta, por incompleta y en cami- 
no que esté, de la verdad de Jesucris- 
to, cumplimiento del AT. 


b) El método dogmático-didác- 
tico. Hemos adoptado esta formula- 
ción para designar un método que 
toma de la dogmática el esquema de 
tratamiento y sigue el planteamiento 
de los manuales, o sea una línea di- 
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dáctica. Muchas teologías bíblicas, 
tanto del AT como del NT, son ex- 
posiciones sistemáticas de las ideas 
de la Biblia sobre Dios, hombre, pe- 
cado y salvación. El orden y el esque- 
ma expositivo se toman no de la Bi- 
blia misma, sino de los manuales de 
teología dogmática. 

1) La “Teología del AT” de 
M. García Cordero. Este método lo 
sigue M. García Cordero (Teología 
de la Biblia, Antiguo Testamento, 
Madrid 1970). Para él la teología bí- 
blica es teología positiva, que ordena 
y sistematiza datos bíblicos en un con- 
junto doctrinal, teniendo en cuenta 
tanto el proceso evolutivo ideológico 
ascendente de la historia de la salva- 
ción como la unidad doctrinal de la 
Biblia. 

El esquema de la obra de Cordero 
se articula en cuatro partes: 1) las 
creencias: trata de Dios, de los ánge- 
les y de la antropología; 2) las espe- 
ranzas: trata de la espera mesiánica, 
del reino de Dios y de la escatología; 
3) las obligaciones religiosas y mora- 
les: trata de la moral del AT; 4) caída 
y rehabilitación del hombre: trata del 
pecado, de la conversión, del perdón 
de los pecados: el esquema evoca las 
tres virtudes teologales (fe, esperan- 
za, caridad), con la adición sobre el 
pecado y la penitencia. La sistemati- 
zación se toma siguiendo la teología 
católica, no de la Biblia misma. 

2) Valoración crítica. Ya por la 
brevísima alusión hecha se puede 
comprender que este método es insa- 
tisfactorio, puesto que toma de la 
teología sistemática lo que en cambio 
debería pedir a la Biblia misma. La 
unidad teológica del AT se da por 
supuesta más bien que probarla y 
demostrarla; sin embargo, nos parece 
que la intención de indagar sobre la 
coherencia lógica del pensamiento 
del AT está en la línea de una correcta 
noción de teología bíblica. Pero, sus- 
tancialmente, Cordero, con cuantos 
siguen este método, no abandona el 
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terreno de la teología entendida 
como disciplina histórica y descripti- 
va, aunque toma prestados de la dog- 
mática los esquemas de pensamiento 
y el planteamiento formal del trata- 
miento. Esto no significa que la teo- 
logía bíblica deba operar exclusiva- 
mente con categorías bíblicas, a me- 
nos de caer en un biblismo radical 
y repetitivo. Ni siquiera las “catego- 
rías” bíblicas pueden rehuir la criba 
crítica del teólogo bíblico, el cual jus- 
tamente mediante esta crítica intenta 
encontrar la revelación, con la cual 
ellas no se identifican perfectamente. 
Las categorías y el lenguaje bíblicos 
son parte del testimonio canónico de 
la revelación; por eso no se los podrá 
dejar nunca a un lado, sino que tam- 
bién sobre ellos ha de ejercerse la 
crítica teológica. La teología bíblica 
tiene por objeto la revelación divina 
mediata y testimoniada normativa- 
mente —pero de modo históricamen- 
te situado— por la Biblia; y, a su vez, 
la teología biblica está siempre histó- 
ricamente situada, y por ello está 
siempre abierta a revisiones. 


c) El método diacrónico. Es el 
método que abandona los paráme- 
tros de los conceptos escolásticos, no 
para limitarse a una simple exposi- 
ción de la historia de la religión de 
Israel ni para seguir el proyecto irrea- 
lizable de una exacta cronología del 
desarrollo de las ideas del AT. Es el 
método que nace del ejercicio exe- 
gético del llamado análisis crítico- 
histórico de la Biblia, que ha asumido 
plenamente en exégesis la categoría 
epocal de la historia, 

1) La “Teología del AT” de 
G. von Rad. Se trata de una obra que 
ha marcado una cesura epocal, de 
modo que los años de la teología del 
AT se cuentan según “antes” y “des- 
pués” de Von Rad; es actualmente la 
obra más eminente y significativa de 
nuestra disciplina; para algunos es 
incluso la realización de un sueño 
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acariciado largo tiempo. En tales elo- 
£los hay su parte de retórica enco- 
Miástica; pero ciertamente la obra de 
G. von Rad Teología del AT (2 vols., 
Sígueme, Salamanca 19825) es un 
Punto de referencia ineludible. 

El objeto esencial de una teología 
del ATes la palabra viva de Yhwh tal 
como, en el mensaje de sus grandes 
Obras, fue dirigida a Israel. Las gran- 
des obras de Dios descubren y trans- 
muten un mensaje en el cual resuena 
la palabra de Yhwh. Es obvio enton- 
ces que la teología bíblica tiene su 
punto de partida y su centro en la 
acción en la cual se ha revelado 
Yhwh. Las acciones históricas de 
Yhwh o podían captarse y expre- 
Sarse sino mediante la fe y las profe- 
siones de fe, primero en fórmulas bre- 
ves y luego en sumarios de la historia 
salvífica de carácter confesional que 
narraban en contextos más vastos la 
acción de Dios en la historia. Así 
Israel elaboró un conjunto de testi- 
monios de su fe, en los cuales narraba 
las acciones históricas de Yhwh. 

Por tanto, para Von Rad la teolo- 
gía bíblica no puede limitarse a expo- 
ner el pensamiento prescindiendo de 
la historia. Pero el orden de la expo- 
sición no será el cronológico de la 
crítica histórica, sino la sucesión de 
los acontecimientos tal como los ha 
visto la fe de Israel, o sea la sucesión 
de los hechos y las conexiones inter- 
nas que el mismo Israel ha dispuesto. 
Por eso el teólogo bíblico intentará 
identificarse íntegramente con la men- 
talidad teológica israelita, evitando 
reconstruir líneas ideales de conexión 
y contextos sistemáticos allí donde el 
mismo Israel no los ha visto o no los 
ha subrayado. 

El cometido de una teología bibli- 
ca parece definirse por su función 
puramente histórico-descriptiva, y 
por ello —como dice Von Rad— la 
forma más legítima para tratar del 
AT bajo el aspecto teológico es siem- 
pre la de repetir sus narraciones (die 
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Nacherzáhlung) o repetir adecuada- 
mente sus testimonios. 

El teólogo bíblico debe tener siem- 
pre presente, instruido por la exégesis 
crítico-histórica, cuánto difieren en- 
tre sílos testimonios aducidos por las 
diversas unidades literarias, de modo 
que no existe una síntesis ni en la 
mente de los autores sagrados ni en 
los textos del AT. Por consiguiente, 
la teología bíblica deberá renunciar a 
una exposición sistemática u orgáni- 
ca, porque un mundo conceptual re- 
ligioso situado a posteriorien un con- 
texto orgánico no sería más que una 
abstracción, ya que jamás existió en 
Israel de esa manera completa y sis- 
temática. Además, a diferencia del 
NT, el AT no tiene un centro, dado 
que la manifestación de Jesucristo es 
el verdadero fin de la historia de Is- 
rael con Dios. Pero ese fin es “extrín- 
seco” al AT y no se puede tomar 
como criterio para la reconstrucción 
y la exposición de la teología del AT. 
Puesto que el único principio unita- 
rio y el único elemento de continui- 
dad es el pueblo de Israel en su tes- 
timonio histórico de fe, la teología 
bíblica no podrá sino asumir la forma 
de una Nacherzáhlung de los testi- 
monios de Israel. Semejante noción 
de teología bíblica supone que es evi- 
dente que desde el principio al fin 
Israel parte del supuesto de la pre- 
eminencia del “hecho” respecto al 
“lógos”, es decir, mira preferente- 
mente a coordinar e interpretar teo- 
lógicamente el material transmitido, 
dando siempre la prioridad a la cohe- 
rencia histórica más que a la lógico- 
teológica. 

La obra de Von Rad es una teo- 
logía de las tradiciones históricas 
(vol. 1) y proféticas (vol. II) de Israel. 
La expresión “teología de las tradi- 
ciones” es usada a menudo por el 
mismo Von Rad para definir su em- 
presa teológica. Pues para él el objeto 
que la teología tiene como mira no es 
el mundo religioso de Israel, ni sus 
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condiciones espirituales, ni el con- 
junto de su fe, sino solamente lo que 
el mismo Israel directamente dijo de 
Yhwh. Los salmos, los libros sapien- 
ciales, los cuerpos legislativos no se 
han de considerar como tradiciones; 
constituyen la respuesta que dio 1s- 
rael a la revelación de Yhwh, son la 
expresión de la situación en la que 
Israel se vio colocado por la revela- 
ción. 

2) Valoración crítica. La obra de 
Von Rad es grandiosa y se ha im- 
puesto como un resultado en muchos 
aspectos estimable. Sin embargo, él 
mismo admite que “parece que la 
enojosa cuestión del enfoque de una 
teología del AT sigue aún abierta y 
que hay que hacer y aclarar aún mu- 
chas cosas antes de poder escribir 
debidamente esa teología”. Además 
confiesa que su teología del AT no es 
“completa en todos los sentidos”. Es- 
tas declaraciones animan, a pesar de 
la mole y la genialidad de la obra 
realizada, a hacer un análisis crítico 
de la misma. Obviamente, nos limi- 
tamos, igual que para las otras pro- 
puestas, a alguna breve anotación. 

Ante todo, Von Rad vacila vaga- 
mente, con perplejidad, oscuridad y 
reflexiones, entre kerigma e historia, 
sin llegar a una reconciliación satis- 
factoria de los dos aspectos. De he- 
cho, quizá sea verdad que Von Rad 
ha dado la preferencia al kerigma 
respecto a la historia. La razón de 
fondo, a mi entender, está en la no 
resuelta ambigiiedad del concepto de 
7 revelación. La “verdad” de la reve- 
lación no equivale a las “verdades 
reveladas” ni se identifica con la “ver- 
dad” (=realidad) de los hechos his- 
tóricos, sino que es la transparencia 
y la presencia de la salvación divina 
en el mismo corazón de los aconteci- 
mientos históricos. Por consiguiente, 
la teología bíblica, que se fija como 
objeto la verdad de la revelación, no 
se propone como alternativa a la his- 
toria ni es sólo ciencia histórica. 
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En cuanto Nacherzáhlung, la teo- 
logía bíblica de Von Rad no es más 
que la historia de la fe vivida y pro- 
clamada por Israel, reexposición de 
las teologías contenidas en la Biblia, 
y no teología o reflexión sobre la 
Biblia. Von Rad llega incluso a com- 
parar al teólogo bíblico con el egip- 
tólogo o el romanista, que estudian 
la historia de Egipto o de Roma. Mas 
esto, en último análisis, es coherente 
con la noción de teología bíblica 
como ciencia puramente histórico- 
descriptiva, que renarra las teologías 
contenidas en la Biblia. Y a esa no- 
ción de teología bíblica parece co- 
rresponder coherentemente el con- 
cepto de revelación como “doctrina 
revelada” que hay que volver a pro- 
poner y aexponer. De ese modo Von 
Rad parece renunciar propiamente a 
hacer teología, puesto que evita pre- 
guntarse por la verdad, es decir, por 
el sentido y el valor, por las razones 
lógicas e históricas de la fe israelita. 
En este sentido nos parece aceptable 
la severa crítica de C.A. Keller, el 
cual dice: “En el fondo, el libro de 
Von Rad noes una teología, sino una 
“Einleitung””. 

Paradójicamente, Von Rad asume 
como “centro” de su teología ¡la falta 
de un centro en el AT! En realidad, 
el principio de su exposición es la 
tradición kerigmática en su sucesión 
histórica. Por eso la teología de Von 
Rad tiende a presentarse como una 
fenomenología del pensamiento reli- 
gloso de Israel. : 

Finalmente, Von Rad auspicia, 
aunque es difícil de imaginar, una 
teología de la Biblia (AT y NT jun- 
tos), observando que “es consolador 
que hoy se la pida con mayor insis- 
tencia cada vez”. Para que sea conso- 
ladora, es preciso que la insistencia 
sea razonable y esté justificada. Pero 
¿cómo puede estar justificada si todas 
las premisas puestas conducen a ne- 
gar su legitimidad, dado que —como 
afirma Von Rad— “es preciso ate- 
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nerse al criterio de explicar cada tex- 
to lo más claramente posible según 
su ratio interna al AT”? ¿O bien la 
ratio interna al AT puede coordinar- 
se con la ratio cristocéntrica, con lo 
cual es concebible y realizable el pro- 
yecto de una teología de toda la Bi- 
blia? Es el problema de la unidad de 
los dos Testamentos, que Von Rad 
advierte, pero que afronta sólo como 
apéndice de su obra [/ luego, V]. 


d) El método selectivo del centro 
temático. Definimos así el método 
que, al no aceptar el principio histó- 
rico-genético ni un planteamiento sis- 
temático tomado de la dogmática, 
busca en el mismo AT un “tema” que 
sea central y permita una exposición 
unitaria y dinámica del pensamiento 
del AT. En su raíz, también ese mé- 
todo es esencialmente descriptivo, 
porque no hace más que presentar la 
“teología” contenida en el AT. 

1) La “Teología del AT” de 
W. Eichrodt (Theologie des Alten 
Testament, Gotinga, 1, 1967%; H-ITI, 
1974; trad. esp., 2 vols., Cristiandad, 
1975). Para Eichrodt, la teología bí- 
blica tiene como cometido compren- 
der el mundo de fe veterotestamenta- 
rio en su unidad estructural e inter- 
pretar su significado más profundo 
teniendo presente por un lado la re- 
ligión de los países circunstantes y 
por otro su relación sustancial con el 
NT. No basta, según el autor, el mé- 
todo seguido normalmente por la 
ciencia veterotestamentaria, a saber: 
un procedimiento de génesis históri- 
ca. Por eso hemos de intentar hacer 
una sección de las categorías vetero- 
testamentarias que permita tener una 
panorámica exhaustiva y distinguir 
las realidades esenciales de las mar- 
ginales, poniendo de manifiesto las 
columnas sustentadoras y toda la es- 
tructura. Por tanto, el análisis histó- 
rico no se considera inútil ni se des- 
cuida; incluso nos basamos en sus 
resultados. Pero en lugar del análisis 
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genético entra la síntesis sistemática 
y ordenada de la fe de Israel, no según 
esquemas dogmáticos, sino siguiendo 
la dialéctica que se filtra del mismo 
AT. Así pues, hay que articular Jun- 
tamente el principio histórico y el 
sistemático en torno al tema que per- 
mita captar la unidad de todo el AT, 
a saber: la idea de alianza. No el tér- 
mino berít, que en muchos textos no 
está presente, sino la idea o contenido 
de la alianza es el centro unificador. 
Para Eichrodt, el concepto de alianza 
en sentido amplio compendia la con- 
ciencia básica de Israel acerca de su 
particular relación con Dios. “Alian- 
za” es, pues, más que un concepto 
preciso; es un “movimiento vital”. 

Aunque se limita al AT, Eichrodt 
escribe: “Lo que a nosotros nos inte- 
resa es una exposición de las ideas y 
de la fe veterotestamentaria que ten- 
ga siempre presente que la religión 
del AT, con toda su indiscutible sin- 
gularidad, sólo puede ser entendida 
en su esencia a partir del cumplimien- 
to que encuentra en Cristo”. Por tan- 
to, el contenido central del NT re- 
conduce al testimonio de Dios en el 
antiguo pacto. 

2) Valoración crítica. La teología 
del AT de Eichrodt se apoya en tres 
pilares: a) comprender significa re- 
ducir a unidad; b)el AT se puede 
reducir a unidad encontrando un 
centro unificador; c) la alianza es una 
categoría que unifica el AT. 

Si, como lo admite el mismo Eich- 
rodt, Jesucristo es el único sujeto om- 
nicomprensivo de toda la revelación 
divina, la teología bíblica regional 
del AT no puede constituirse si no es 
teniendo como centro a Jesucristo. 
Pero el cristocentrismo de la teología 
bíblica no parece en absoluto ope- 
rante en el planteamiento de Eich- 
rodt. En efecto, sostiene él que es 
preciso usar categorías bíblicas inter- 
nas a la dialéctica del AT, y por este 
motivo escoge la categoría de alian- 
za, no tanto como “cifra” expresiva 
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de la autorrevelación de Dios en Cris- 
to, sino solamente en el sentido vete- 
rotestamentario. Por consiguiente, 
tampoco Eichrodt escapa a la con- 
cepción de la teología como discipli- 
na histórica y descriptiva. “Alianza” 
es una “supercategoria” veterotesta- 
mentaria, supuesta por Eichrodt 
como idea única y unívoca, cuando 
en realidad en el AT hay formas y 
sentidos diferentes y varios de “alian- 
za”. Por otra parte, la revelación no 
es una masa enorme de verdades o 
doctrinas que el teólogo simplemente 
ha de “reducir a unidad” ordenán- 
dolas y disponiéndolas alrededor de 
una idea central. En pos de Eichrodt, 
una multitud de biblistas ha pro- 
puesto otros “temas” como centro 
unificador del AT: el dominio de 
Dios (L. Kóhler), el reino de Dios 
(G. Klein), la elección (H. Wildber- 
ger), Yhwh (W. Zimmerli), el libro 
del Deuteronomio (S. Herrmann), el 
primer mandamiento (H. Schmidt), 
la realeza de Yhwh (J.L. McKenzie), 
etcétera. Es obvio que no existe 
consenso entre los estudiosos. 


3. CONCLUSIÓN. En los proyec- 
tos de “Teología bíblica” a los que se 
ha hecho alusión en un rápido “mues- 
trario”, ha resultado dominante, y 
a integrante, la categoría epocal 

“historia”, que se ha afirmado 
Sho horizonte imprescindible, y 
por tanto como la concepción histó- 
rica de la revelación. Consiguiente- 
mente se ha impuesto, sobre todo 
dependiendo del método histórico- 
crítico de la exégesis y debido espe- 
cialmente a G. von Rad, la exigencia 
de una teología bíblica que tenga en 
cuenta la diferencia de época entre el 
AT y el NT; se ha legitimado así la 
elaboración de una teología separada 
del AT. Y otra consecuencia: se ha 
asignado a la teología bíblica una 
tarea histórico-descriptiva o de na- 
rración de las tradiciones históricas, 
proféticas y sapienciales de Israel. 
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También los varios intentos de dis- 
cernir un centro del AT suponen la 
concepción del AT como una “histo- 
ria” separada del NT, o por lo menos 
un trozo de historia autónomo, que 
solamente luego en el giro histórico 
llevado a cabo por Jesucristo ha sido 
asumido juntamente con la “historia” 
del NT, dando así lugar a la historia 
de la salvación. En este sentido ha 
ejercido una función hegemónica la 
categoría de “historia” separada de 
la “teología”. 

Se ha afirmado también, por parte 
de varios autores, el cristocentrismo 
de la revelación. Pero la realización 
de tal concepción cristocéntrica, al 
menos en las teologías del AT, se ha 
entendido de modo extrínseco: Jesu- 
cristo es el “término” al que tiende el 
AT, el cual tendría en sí mismo su 
inteligibilidad intrínseca. El principio 
de inteligibilidad teológica está to- 
mado del AT. 

Volvamos a las observaciones he- 
chas al principio: la crisis de la teo- 
logía bíblica es una crisis que se refie- 
re ante todo al método. Mientras no 
se aclare esta cuestión básica, es es- 
téril multiplicar las tentativas de pu- 
blicar obras “nuevas” de teología bí- 
blica. La teología bíblica no puede 
seguir siendo exposición o compila- 
ción de las “teologías” contenidas en 
la Biblia, si bien este trabajo que 
compendia los resultados de la labor 
exegética es un momento necesario e 
importante. Es preciso que sea de 
veras “teología”, es decir, saber auto- 
crítico de la fe. Puesto que la fe es 
hacer propia la fe bíblica en la reve- 
lación, la teología bíblica es un mo- 
mento de la teología sin más en cuan- 
to comprensión crítica del saber de la 
fe bíblica. Lo que especifica a la teo- 
logía bíblica es la referencia exclusiva 
a los textos bíblicos, comprendidos 
a partir de la verdad de Jesucristo 
como punto omnicomprensivo de la 
revelación, y por tanto de toda la 
Escritura. Esto no significa una nive- 
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lación de AT y NT, porque el cristia- 
no acoge el AT por Jesús, el cual revela 
y funda la identidad propia del AT 
Justamente en cuanto “antiguo”, y al 
mismo tiempo manifiesta e instituye 
el lazo orgánico del AT con el NT. 
Sinembargo, nos parece legítimo ha- 
cer una “teología del AT” entendida 
como delimitación o regionalización 
funcional, análogamente a “circuns- 
CrIpciones regionales” del saber teo- 
lógico, tales como la eclesiología, la 
cristología, la antropología, etc. De 
esa manera podría tener espacio y 
sentido destacar la peculiar perspec- 
tiva de cada uno de los libros o co- 
Frientes de pensamiento dentro de la 
misma Biblia. 


A. Bonora 


IV. TEOLOGÍA DEL NT 
ORIENTACIONES ACTUALES. 
ara una guía breve dentro de las 
teologías más recientes del NT, to- 
Mamos como criterio de calificación 
a Principio hermenéutico elegido por 
OS autores al construir su teología. 
ues bien, desde este punto de vista 
Podemos distinguir cinco metodolo- 
glas diversas, para cada una de las 
cuales tomamos en consideración la 
Obra O las obras más importantes: 
D la histórico-kerigmática; 2) la de 
poetoria de la salvación”; 3) la 
IStórico-positiva; 4) la sistemática; 
) y, finalmente, algún intento de una 
Ne bíblica que comprende AT 


A La ORIENTACIÓN HISTÓRICO- 
ERIGMÁTICA. Esta primera orienta- 
ón arranca de la Teología del NT 
Sí Bultmann VU supra, 1, 6], la 
A a dominado hasta el punto de 
acer desistir durante quince años de 
todo intento ulterior. En efecto hay 
que llegar de los años cincuenta a 
ES de con H. Conzelmann, para en- 
trar una nueva “Teología del 
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NT”. Conzelmann, discípulo de Bult- 
mann, intenta poner al día y en parte 
corregir la obra de su gran maestro. 
Revaloriza los elementos históricos 
del mensaje del NT, abandonando 
como único principio interpretativo 
el de la comprensión de la fe en sen- 
tido existencial, que arrancaría toda- 
vía —según él— de un “esquema pie- 
tista”. Los componentes históricos 
los saca a la luz la “historia de la 
tradición”, que recupera las primiti- 
vas confesiones de fe cristológica y el 
credo. Así pues, Conzelmann vuelve 
al objeto, es decir, al texto, y consi- 
guientemente de la antropología a la 
cristología. Pero semejante vuelta a 
la historia se queda sólo a mitad de 
camino, porque no alcanza al mensa- 
je del Jesús terreno, si bien Conzel- 
mann revaloriza la teología de los 
evangelios sinópticos utilizando los 
resultados de la crítica redaccional, 
de la que fue uno de sus iniciadores. 
A diferencia de Bultmann, hace que 
la teología comience con el kerigma 
de la comunidad primitiva y coloca 
“el desarrollo de la Iglesia primitiva” 
no después de Juan, como en Bult- 
mann, sino después de Pablo y en 
conexión con él, sobre todo para evi- 
tar una negativa prejuzgada sobre 
esta literatura epistolar. 

No obstante, Conzelmann sigue de- 
pendiendo de su maestro: por su pre- 
comprensión luterana; por el consi- 
guiente escepticismo respecto al Je- 
sús histórico, que permanece aún 
entre las premisas de la teología, y 
por la unilateralidad de la interpreta- 
ción kerigmática, que entraña la des- 
valorización de Hechos y Apocalip- 
sis. Pero hay que afirmar positiva- 
mente que la elección kerigmática le 
permite resolver a su modo el proble- 
ma fundamental de toda teología bí- 
blica: unir en armonía reconstrucción 
e interpretación, salvaguardando así 
la unidad teológica dentro de la va- 
riedad histórica. En efecto, él encuen- 
tra la unidad hermenéutica y estruc- 
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tural justamente en el kerigma. A pe- 
sar desus limitaciones hermenéuticas 
y teológicas, su intento de unificar la 
teología del NT alrededor del kerig- 
ma es digno de la máxima conside- 
ración. 


2. LA ORIENTACIÓN DE “HISTO- 
RIA DELA SALVACIÓN”. Esta segunda 
orientación hermenéutica contempla 
la unidad de la teología del NT no en 
el kerigma, sino sobre el fondo de 
“historia de la salvación”. Tiene una 
larga historia a sus espaldas, que se 
remonta a la escuela de Erlangen, y 
en particular a J.Ch.K. von Hoffman 
(1810-1877). Los dos autores recien- 
tes más conocidos que han elegido 
esta orientación son O. Cullmann y 
L. Goppelt. La teología del NT como 
“historia de la salvación” tiene en co- 
mún tres principios: 1) la Biblia, A y 
NT, se considera en su aspecto uni- 
tario; 2) se la interpreta como histo- 
ria de la salvación, por lo cual se 
coloca en primer plano la obra de 
Dios en la historia, mientras que pasa 
asegundo plano el aspecto doctrinal; 
3) se coloca en el centro la persona 
de Jesús, cumplimiento de la prome- 
sa, en el cual se concentra pasado 
(AT) y futuro (escatología). 

Aunque O. Cullmann es el más 
conocido representante de esta orien- 
tación, no ha escrito una verdadera y 
auténtica teología del NT, sino una 
teología de la historia de la salvación 
(Historia de la salvación, Barcelona 
1968) con resultados interesantes a 
nivel hermenéutico, pero decepcio- 
nantes en la perspectiva de una pre- 
sentación global de la fe neotes- 
tamentaria. En efecto, las tres pri- 
meras partes de la obra intentan 
aclarar la terminología y establecer 
una confrontación crítica con otras 
interpretaciones, principalmente con 
R. Bultmann y su escuela (pp. 13- 
186). Sólo la cuarta parte profundiza 
el tema central con una exégesis teo- 
lógica de los cuatro momentos prin- 
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cipales de la revelación neotestamen- 
taria (Jesús, la Iglesia primitiva, Pa- 
blo y Juan), mientras que la quinta 
propone una disposición sugestiva 
para una teología fundamental 
(pp. 285-327). Mas, a mientender, la 
verdadera y auténtica teología de 
Cullmann es la cristología de sus dos 
obras más importantes: Cristo y el 
tiempo y Cristología del NT (Estela, 
1968, y Sigueme, 1980%, respectiva- 
mente). 

L. Goppelt ha dejado una teolo- 
gía del NT “incompleta”, acabada y 
editada por su discípulo Roloff 
(Teología del NT, 2 vols., Brescia, 
1982-83), quizá la mejor escrita hasta 
ahora, al menos en lo que se refiere 
a la primera parte. Trazando al prin- 
cipio la historia de la disciplina, él 
mismo se coloca en la orientación de 
“historia de la salvación”, y se propo- 
ne unir una seria crítica histórica con 
un profundo esfuerzo de compren- 
sión del NT que permita llegar a un 
diálogo crítico entre la hermenéutica 
histórica (J. Jeremias) y la existencial 
(R. Bultmann). De este modo quiere 
ligar profundamente a la vez recons- 
trucción e interpretación en un sano 
equilibrio. En el fundamento de la 
teología del NT está no sólo la pre- 
dicación de Jesús (Jeremias), sino 
toda la obra de Jesús en su significa- 
do teológico. Pero el punto de parti- 
da de la teología del NT sigue siendo 
el kerigma de la muerte y resurrec- 
ción (1Cor 15,1-5). Ese kerigma se 
desarrolla luego en dos direcciones: 
la una hacia atrás, hacia el Jesús 
terreno (He 10,37-41), fundamento 
histórico-teológico del kerigma, y la 
otra, en cambio, en dirección a la 
vida de la Iglesia con la profundiza- 
ción de la cristología y la soteriología 
del kerigma. El kerigma pascual, que 
consiste en la continuación de la obra 
de Jesús con la resurrección, no en- 
cuentra modelo alguno en el ambien- 
te religioso circunstante, judío y gre- 
corromano. Es absolutamente Único. 
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El anuncio y la obra de salvación de 
Jesús son continuamente puestos en 
relación por Goppelt entre sí y sobre 
todo con la persona de Jesús, por lo 
cual la salvación tiene lugar siempre 
por una relación estrechamente per- 
sonal con Jesús. Precisamente basán- 
dose en esta tesis fundamental postu- 
la Goppelt la continuación de la re- 
lación personal con Jesús también en 
el tiempo de la Iglesia, hecha posible 
por la muerte y resurrección y por la 
presencia “espiritual” consiguiente 
del Señor resucitado en la comuni- 
dad y en los sacramentos. En cohe- 
rencia con el principio histórico- 
hermenéutico, la estructura de la teo- 
logía del NT parte de su fundación 
(la obra de Jesús en su significado 
teológico: desde la venida del reino a 
pentecostés); luego pasa a su punto 
central: el kerigma como principio 
de la reflexión de fe sobre la obra de 
Jesús, para considerar luego cómo la 
tradición de Jesús es recibida y des- 
arrollada por Pablo (Ef y las cartas 
pastorales no serían de Pablo) y por 
los escritos pospaulinos. Pablo no es 
leído en clave antropológica existen- 
cial (Bultmann) ni sobre el fondo de 
una “historia de la salvación” enten- 
dida en su relación con el AT (Rom 
4), como hacen Kiimmel y Ridder- 
bos, sino como desarrollo de la tra- 
dición de Cristo en su acontecimiento 
salvífico, acogido e interpretado. 

_ La gran teología del NT del ame- 
ricano G.E. Ladd (Grand Rapids, 
1974), aunque intenta seguir la orien- 
tación culmanniana de “historia de 
la salvación”, vuelve en realidad a la 
teología descriptiva de tipo doctrinal, 
rechazando el método histórico-crí- 
tico, unido a un escaso esfuerzo de 
interpretación. 


3. LA ORIENTACIÓN HISTÓRICO- 
POSITIVA. Agrupamos bajo este título 
genérico aquellas teologías del NT 
que siguen una exposición histórica, 
fundándola en el método histórico- 
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crítico, y no en el kerigrma ni en una 
concepción unitaria de “historia de 
la salvación”. Por encima del método 
todavía no cualificante, las opciones 
hermenéuticas son diversas en los va- 
rios autores que se pueden colocar en 
esta orientación. Nos detenemos en 
los que consideramos los dos ex- 
ponentes principales: Kiimmel y Je- 
remias. 

W.G. Kiimmel escribe una teolo- 
gía del NT según los principales tes- 
timonios del NT: Jesús, Pablo y Juan 
(Teología del NT, Brescia 1976). 
Aparece en primer plano una polé- 
mica intencional con Bultmann y la 
escuela kerigmática, en que evita cui- 
dadosamente la terminología de la 
hermenéutica existencial, comenzan- 
do por la palabra kerigma. Se atiene 
con rigor al método histórico-crítico 
para volver al mensaje del Jesús his- 
tórico y a la tradición de la Iglesia 
primitiva. En semejante orientación, 
en la que se da la preferencia a la 
reconstrucción crítica, el problema 
crucial es el de la unidad teológica de 
los escritos del NT, discutida ya por 
Lutero: “El cometido de una teología 
del NT sólo puede ser... el de hacer 
hablar antes de nada a cada uno de 
los autores según su lenguaje, y sólo 
en un segundo momento preguntarse 
por la unidad que de ahí puede se- 
guirse, o también comprobar las di- 
ferencias no conciliables”. Esta uni- 
dad o centro del NT la descubre 
Kimmel en un tema teológico prin- 
cipal, que aparece en los tres testimo- 
nios principales del NT: “Ellos están 
de acuerdo en anunciar que Dios hizo 
comenzar en Jesucristo la salvación 
prometida parael fin del mundo; que 
Dios en este acontecimiento de Cris- 
to ha venido a nuestro encuentro y 
que quiere encontrarnos como Padre 
que intenta librarnos de la esclavitud 
del mundo y hacernos capaces de un 
amor efectivo. Que ese centro del NT 
es cierto no lo puede establecer el 
historiador...”, sino el creyente. Así 
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pues, la salvación presente y futura 
es el verdadero centro del NT, tesis 
querida de Kiimmel. De todos mo- 
dos, se queda uno perplejo al ver a 
Jesús puesto entre los testimonios 
principales, junto con Pablo y Juan. 
Además, el afán del historiador por 
la reconstrucción disminuye el interés 
por la verdadera y auténtica inter- 
pretación teológica. 

J. Jeremias sólo tuvo ocasión de 
escribir la primera parte de su teo- 
logía del NT, pero para él la más 
importante y decisiva: La predica- 
ción de Jesús (Sígueme, Salamanca 
19804). Lo que para Bultmann es sólo 
un presupuesto histórico de la teolo- 
gía del NT, es en cambio para Jere- 
mias su centro: la predicación y el 
mensaje del Jesús histórico. El prin- 
cipio teológico-hermenéutico que le 
guía se expresa en una obra poco 
voluminosa: 11 problema del Gesu sto- 
rico (Brescia 1964). Evangelio de Je- 
sús y kerigma en la Iglesia se consi- 
deran, respectivamente, como llama- 
da de Dios y respuesta a él: “Esta 
respuesta procede siempre en doble 
dirección: es adoración laudativa de 
Dios y es testimonio ante el mundo. 
La respuesta está inspirada por el 
Espíritu de Dios, pero no es parte de 
la llamada. El elemento decisivo es la 
llamada, no la respuesta. El testimo- 
nio multiforme de fe de la comunidad 
primitiva, de Pablo, de Juan..., se 
debe medir por la predicación de Je- 
sús. En nuestra protesta contra la 
planificación de evangelio y kerigma 
entra el concepto de revelación. Se- 
gún el testimonio del NT, el Lógos 
encarnado, y sólo él, es la revelación 
de Dios. La predicación de la Iglesia 
de los orígenes, por el contrario, es el 
testimonio, inspirado por el Espíritu, 
de la revelación. El testimonio de la 
Iglesia no es él mismo revelación” 
(p. 39). Jeremias parece identificar 
aqui revelación y teología, cerrando 
además la revelación con el Jesús te- 
rreno. Pero puede que sólo intente 
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poner de manifiesto la importancia 
fundamental de una teología del NT, 
pues la segunda parte (nunca realiza- 
da) se concibe como respuesta a la 
predicación de Jesús y válida en 
cuanto respuesta (p. 355 de la Teolo- 
gía del NT, 4.2 ed.). El principio teo- 
lógico en el cual se funda es el de la 
encarnación, pero entendido de 
modo más riguroso incluso que en el 
evangelio de Juan, en el cual Jesús 
preanuncia la continuación y el cum- 
plimiento de “su” revelación median- 
te el Paráclito. Es importante tener 
presente el principio teológico-her- 
menéutico de Jeremias, que permite 
comprender su gigantesco esfuerzo 
por aprontar un instrumento crítico 
riguroso con el que poder llegar a la 
predicación del Jesús histórico, “por- 
que nada ni nadie más que el Hijo del 
hombre, que su palabra... pueden 
conferir plenitud de autoridad a 
nuestra predicación” (Las parábolas 
de Jesús, Verbo Divino, Estella 1976, 
142). Con las debidas reservas sobre 
su radicalidad teológica, hay que te- 
ner presente de todas formas la pro- 
testa de Jeremias contra la teología 
kerigmática del NT. 


4. LA ORIENTACIÓN SISTEMÁTI- 
CA. El que estructura la teología del 
NT por grandes temas, en general se 
inspira en los tratados de teología 
sistemática. Existe, pues, el peligro 
de que se pierda ya sea la reconstruc- 
ción histórica, ya la verdadera y 
auténtica interpretación. Por eso es 
la más problemática. 

La obra reciente más significati- 
va en esta línea es la teología del NT 
del exegeta católico K.H. Schelkle, 
en cuatro partes y cinco volúmenes 
(cuatro en la ed. española, Herder, 
Barcelona 1975-1978). Las grandes 
temáticas son las siguientes: l. Crea- 
ción: mundo, tiempo, hombre. II. Dios 
estaba en Cristo, que incluye la teo- 
logía_ trinitaria en la cristología. 
HL. Ethos cristiano, organizado en 


Teología bíblica 


25 temas, que cubren el área de 
la moral fundamental y especial. 
IV. Consumación de la creación y de 
la salvación, O sea escatología pre- 
sente y futura; la comunidad de los 
discípulos y la Iglesia: eclesiología y 
sacramentos. Cada una de las cinco 
partes podría considerársela como 
independiente, pues han sido publi- 
cadas en tiempos diversos y con di- 
versas modalidades. Una reflexión 
metodológica y teórica se registra 
sólo en el volumen II (pp. 13-38: 
versión ligeramente diversa de un ar- 
tículo precedente. Una tesis teológica 
sirve de guía a esta obra: “La Escri- 
tura es palabra de Dios”. “Habrá que 
definir una teología del NT como una 
“palabra acerca de Dios” sobre la base 
de la palabra con que Dios se revela 
en la nueva alianza, que incluye asi- 
mismo la antigua alianza, y que está 
consignada en el libro del NT como 
testimonio de esa revelación” (II, 
p. 14). Del hecho de ser el NT “pala- 
bra de Dios” o “testimonio de la pa- 
labra” deriva su unidad fundamental, 
dentro de la variedad de la evolución 
histórica y de los autores. Esa unidad 
no es sólo de pensamiento, sino de 
“historia de la salvación” dentro del 
NT en su relación con el AT. Esta 
búsqueda de una unidad dinámica 
aparece sobre todo en el volumen 1. 
Pero luego cada volumen tiene su 
Principio hermenéutico de unidad: en 
el I son la creación y el Dios creador, 
que superan las tensiones negativas, 
Presentes en el mundo, con la aper- 
tura a la redención, y por tanto a la 
Ma cor tema del volumen sucesi- 
cel EN : el centro lo ocupa Cristo, 
ción hi dE unidad la reve- 
ES stórica del Dios trino. En el 
AL, Principio hermenéutico del 
OS cristiano es la obediencia de la 
eE a es discernirlo en los 
conjunto e SEN La unidad del 
Menéutica nn O Eo e 
daa unque útil como térmi- 

o de confrontación con la 
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teología dogmática, no corresponde, 
sin embargo, a un proyecto ideal de 
teología biblica, que en la estructura 
y en el principio hermenéutico debe 
inspirarse en el NT y en su ambiente 
vital, y no en la teología posterior. 
Las teologías de este género acaban 
siendo una “teología según la Biblia” 
más que una “teología de la Biblia”; 
esta distinción de Wrede la ha reco- 
gido y tematizado Ebeling. 


5. ANTIGUO Y NUEVO TESTA- 
MENTO. Para concluir, deseo aludir 
brevemente a los intentos de una teo- 
logía de la Biblia que comprenden A 
y NT. 

H. Clavier, profesor calvinista de 
la universidad de Estrasburgo, al tér- 
mino de su larga carrera, en el 1976, 
realizó un proyecto acariciado desde 
los años de su juventud: escribir una 
teología bíblica del AT y del NT si- 
guiendo las grandes corrientes de pen- 
samiento presentes en la Biblia: la 
arcaica o mítica, la mística, la profé- 
tica y la cultual. La tesis hermenéu- 
tica, o sea, la intención, es poner de 
manifiesto la unidad y la variedad 
del pensamiento bíblico (Les variétés 
de la pensée biblique et le probleme 
de son unité, Leiden 1976). La unidad 
es contemplada en la persona de Je- 
sús, cumplimiento del AT y centro 
del NT. La variedad, presente en las 
corrientes de pensamiento que atra- 
viesan los dos Testamentos, se exa- 
gera por una dedicación puntillosa a 
una ciencia histórica positivista que 
es ya un sueño del pasado a la luz de 
la actual conciencia hermenéutica. 
La teología bíblica de Clavier es sig- 
nificativa sólo como testimonio de 
una etapa ya pasada: la dominada 
por la búsqueda afanosa de la obje- 
tividad histórica mediante una crítica 
elevada a dogma. Pero la precom- 
prensión calvinista de Clavier es har- 
to evidente en su áspera polémica 
anticatólica, que está fuera de moda. 
Sinembargo, plantea problemas rea- 
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les sobre la unidad y la variedad del 
pensamiento bíblico, aunque respon- 
de de un modo erróneo. 

Más modesto, aunque más suges- 
tivo, es el intento de teología biblica 
de S. Terrien (The Elusive Presence, 
Towards a New Biblical Theology, 
Nueva York - San Francisco - Lon- 
dres 1978). Terrien contempla la con- 
tinuidad, y por tanto la unidad entre 
AT y NT, en el “Deus absconditus 
atque praesens” experimentado en la 
fe. La descubre en las apariciones de 
Dios a los patriarcas, en la teofanía 
del Sinaí, en la presencia de Dios en 
el templo, en las visiones proféticas, 
en las expresiones de la presencia de 
Dios contenidas en los salmos y en 
los libros sapienciales, en la expecta- 
tiva de una epifanía de Yhwh hasta 
en la presencia de Dios en la Palabra, 
lo mismo en el AT que en el NT, que 
alcanza su culminación en el relato 
de la transfiguración, en la experien- 
cia de Pablo en el camino de Damas- 
co y en las expresiones neotestamen- 
tarias sobre la glorificación del nom- 
bre de Dios (el nuevo templo, el 
templo del Espíritu, el templo de su 
cuerpo). 

Como se puede ver, hay una varie- 
dad de metodologías al componer 
una teología del NT. Mas en estos 
últimos años ha surgido una exigen- 
cia común: la de una teología bíblica 
que sea verdaderamente teología de 
toda la Biblia y que haga ver su uni- 
dad dinámica. 


V. ¿HACIA UNA TEOLOGÍA 
BÍBLICA? En los años setenta co- 
mienza una nueva orientación en la 
teología bíblica. Se empieza a pensar 
(el primero fue Von Rad en la última 
parte de su Teología del AT) [/ su- 
pra, MI, 1c] que la división entre teo- 
logía del AT y del NT, que se remon- 
ta, con Gabler y Bauer, a los comien- 
zos mismos de la disciplina [/ supra, 
1, 3], ha sido un camino equivocado, 
por lo que es preciso emprender un 
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camino nuevo. A Von Rad se asocian 
Schlier, Kraus, Goppelt y otros mu- 
chos. Una auténtica teología de la 
Biblia debería expresar el proceso de 
tradición que lleva desde el AT a los 
umbrales del NT; o bien debería ser 
una teología del NT abierta al AT 
que intente unir tradiciones e inter- 
pretaciones de las tradiciones del AT 
y del NT. Ante esta exigencia se han 
formulado tres respuestas diversas. 
Dado que los estudiosos del AT están 
aún lejos de estar de acuerdo sobre 
un centro, y por tanto sobre la unidad 
del AT, ese proyecto no se podrá 
pensar más que a partir del NT. Las 
premisas teológicas las hemos recor- 
dado ya al hablar del método 
[/ supra, 11]: el canon bíblico único, 
aunque distinto, y la revelación his- 
tórica, que tiene su cumplimiento en 
Cristo. 

La escuela bultmanniana (Grásser, 
Strecker, Becker, Schmithals, Klein), 
en cambio, aunque no excluye el pro- 
yecto en principio, sostiene que no es 
factible. En realidad, tiende a situar 
dialécticamente AT y NT: el AT 
como ley es superado en el NT; como 
historia del hombre que intenta sal- 
varse a sí mismo, es negado mediante 
la justificación por la fe en Cristo; las 
mismas promesas del AT no se ha- 
brían cumplido. El NT respecto al 
AT es superación más bien que cum- 
plimiento. El lazo histórico del NT 
con el AT pasa más bien a través de 
la literatura judía intertestamentaria 
(hay que recordar aquí que los pro- 
testantes, siguiendo la tradición hu- 
manista, tienen para el AT el canon 
breve, con lo cual excluyen del canon 
la literatura veterotestamentaria más 
cercana al NT). 

A la escuela bultmanniana se opo- 
ne la escuela de Tubinga (H. Gese y 
P. Stuhlmacher), la cual sostiene, en 
cambio, la posibilidad del proyecto, 
considerando no tanto las estructuras 
ontológicas semejantes cuanto el 
proceso de la revelación que termina 
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en la muerte y resurrección de Cristo. 
En esta concepción, el AT sería una 
prehistoria del NT. Se han realizado 
intentos partiendo de cada uno de los 
temas ideológicos, como la ley, la 
justicia, la redención, pero sin gran 
éxito. 

H. Hiibner, en un artículo apare- 
cido en Kerygma und Dogma (1981, 
1-19), ha propuesto un camino más 
largo, pero según él más seguro: par- 
tir de la reflexión teológica de las 
teologías del NT sobre el AT. Y ha 
aducido dos ejemplos concretos: las 
citas del AT en Mateo, donde el AT 
es concebido como promesa que se 
cumple en el NT, y el tratamiento del 
AT en la carta a los Romanos de 
Pablo, donde éste no sólo acepta el 
AT como Escritura, sino en parte 
también como “ley” (mientras que 
en la carta a los Gálatas lo rechaza- 
ba de manera absoluta como “ley”). 
O, Merk, en su artículo de la Theo- 
logische Realenzyklopádie, de 1980, 
ha sugerido también el método de los 
pequeños pasajes con el estudio de 
concepciones comunes y de temas 
que enlazaban a ambos Testamentos 
(fidelidad de Dios, unicidad de Dios, 
etcétera). 

Así pues, el único modo de llegar 
a una teología bíblica global parece 
ser hacer una teología del AT par- 
tiendo del Nuevo. Tendríamos así 
“una teología neotestamentaria del 
AT”, según la feliz expresión de 
H. Húbner, justificada teológicamen- 
te por el hecho de ser Cristo el cum- 
plimiento de la revelación histórica 
de Dios al hombre. En todo caso 
—como lo sostiene A. Bonora en este 
mismo artículo— existe la posibi- 
lidad y la legitimidad de una teolo- 
gía del AT independiente [/ supra, 
11, 3]. 

Hace unos años nació una revista 
que debate el problema de una teolo- 
gía bíblica: Horizons in Biblical Theo- 
logy (Pittsburgh, 1979ss). Ya es signi- 
ficativo que todos los exegetas, cual- 
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quiera que sea su tendencia, si son 
creyentes, sientan la exigencia teoló- 
gica de superar la división entre A y 
NT, creada por el uso del método 
histórico-crítico, y que se orienten a 
dar la razón al canon bíblico y a la 
tradición viva de la Iglesia, que ha 
leído siempre el AT a la luz del Nue- 
vo, y viceversa. Quizá sea éste el co- 
metido que tiene ante sí la teología 
bíblica actual. Sería ya un avance 
que en las futuras teologías del NT 
hubiese al menos un capítulo que tra- 
tase la teología neotestamentaria del 
AT [/ Exégesis bíblica; / Escritura]. 


G. Segalla 
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Sumario: L. Ocasión y fecha de la carta. Il. El 
desarrollo literario. Y. La teología de la carta. 
1. La tensión escatólogica; 2. Del paganismo a 
la práctica del evangelio; 3. La santificación per- 
sonal; 4. La vida de la comunidad. 


IL. OCASIÓN Y FECHA DELA 
CARTA. La primera carta a los Te- 
salonicenses es absolutamente el es- 
crito más antiguo del NT que po- 
demos datar con un grado notable 
de aproximación. Estamos en el se- 
gundo viaje misionero, durante la 
permanencia de Pablo en Corinto. 
Después de pasar de Asia Menor a 
Grecia, Pablo permaneció algunas 
semanas en Tesalónica (cf He 17, 
1-10). Según su esquema habitual, 
anunció el evangelio primero a los 
judios; pero sólo algunos lo acepta- 
ron. Se dirigió luego a los “proséli- 
tos” griegos, y aquí la resonancia fue 
mayor: los prosélitos, y entre ellos 
algunas mujeres muy conocidas en la 
ciudad, se adhirieron al evangelio en 
número bastante grande. Finalmen- 
te, Pablo se dirigió a los paganos, y 
el éxito fue pleno: hubo una adhesión 
masiva. Así se formó la comunidad 
de Tesalónica. Pablo trabajó allí con 
todo tesón, proveyendo personalmen- 
te a su sustento (cf 1Tes 2,9). La co- 
munidad, dada la notoriedad de la 
ciudad y su posición en un nudo vial 
importante para el comercio, comen- 
zó a irradiar su fe en los alrededores, 
“en Macedonia, en Acaya y en todos 
los lugares” (1Tes 1,8). El gozo de 
Pablo se vio pronto turbado por las 
asechanzas de los judíos, que organl- 
zaron en contra suya una sedición. 
Pablo tuvo que huir. Bajando del 
norte hacia el sur, pasó por Atenas y 
se detuvo de manera estable en Co- 
rinto. Entre tanto, desde Atenas ha- 
bía enviado a Timoteo a Tesalónica 
para informarse sobre el estado de la 
comunidad. Cuando Timoteo se le 
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unió en Corinto, como reacción a las 
noticias positivas que éste le llevó y 
con el intento de aclarar ulteriormen- 
te problemas que los tesalonicenses 
se planteaban —el amor fraterno, la 
suerte de los muertos en el momento 
de la parusía y el término mismo de 
la parusía— escribió la carta que po- 
seemos. Estamos a principios de los 
años cincuenta. 


II. EL DESARROLLO LITE- 
RARIO. La carta presenta algunos 
indicios de heterogeneidad que han 
dado que pensar: leyendo 1Tes 1,2- 
10 y 2,13 se tiene la impresión de dos 
inicios epistolares distintos. Asimis- 
mo, leyendo 1Tes 3,11-4,1 y 5,23-28 
se tiene la sensación de encontrarse 
ante dos conclusiones. ¿Hubo, en- 
tonces, dos —o hasta cuatro— cartas 
dirigidas alos tesalonicenses, que lue- 
go habrian sido reunidas redaccio- 
nalmente en una única carta, la pri- 
mera a los Tesalonicenses que posee- 
mos? Estas preguntas —suscitadas 
por K.G. Eckert, H.M. Schenk y 
K.M. Fischer, U. Schmithals— no 
han encontrado una resonancia apre- 
ciable entre los exegetas. Se prefiere 
ver en la primera carta a los Tesalo- 
nicenses actual una carta unitaria, 
con varias partes distintas, pero con 
aquella libertad de esquema que era 
una característica literaria de Pablo. 
Tampoco la autenticidad ha plantea- 
do problema. 

El texto actual de la carta presenta 
el siguiente desarrollo literario. Des- 
pués de indicar los destinatarios (Tes 
1,1) y de la primera acción de gracias 
(1,2-10), tenemos la primera parte 
(2,1-3,13), en la cual prevalece el as- 
pecto autobiográfico; en la segunda 
parte, Pablo recuerda a los tesaloni- 
censes su enseñanza y responde a tres 
problemas específicos que ellos le 
han puesto o que al menos están pre- 
sentes en su comunidad (4,1-5,11). 
La tercera parte está constituida por 
una cálida y prolongada exhorta- 
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ción, en la cual Pablo pasa revista a 
todo el cuadro de la vida eclesial 
(5,12-25). Sigue el saludo final (5, 
26-28). 

Esta articulación de la carta mere- 
ce que la examinemos más de cerca 
con vistas a una explicación de la 
temática que contiene. 

La dirección (1,1) es escueta: nos 
presenta al remitente y a los destina- 
tarios. Pero no es una fórmula este- 
reotipada: los destinatarios son cali- 
ficados como “Iglesia de los tesaloni- 
censes en Dios Padre y en Jesucristo, 
el Señor” (1,1); la Iglesia es vista y 
sentida, desde las primeras palabras 
de la carta como relaccionada con la 
trascendencia. Tiene su consistencia 
en Su relación con Dios como Padre 
y con Jesucristo, el cual, como “Se- 
ñor”, en el sentido particular del tér- 
mino querido de Pablo, desarrolla 
para la Iglesia una función de guía y 
de animación. En cambio, el agrade- 
cimiento (1,2-10) está muy elabo- 
rado. El recuerdo continúa en la 
oración (cf 1Tes 1,2); expresa ya la 
relación de solicitud y de amor, par- 
ticularmente intenso y compartido, 
que liga a Pablo con la joven comu- 
nidad de Tesalónica. Mirando a la 
comunidad con simpatía, Pablo sabe ' 
comprenderla a fondo. Se da cuenta 
del carácter concreto que ha sabido 
asumir la fe, de la dificultad que han 
encontrado en el camino siempre di- 
fícil del amor recíproco, de la robusta 
capacidad de espera y aguante res- 
pecto al futuro (cf 1Tes 1,3). Luego, 
al comprobar que los tesalonicenses 
se han convertido en un centro de 
irradiación misionera, su alegría no 
conoce límites (cf 1,6- 10). 

La cordial reciprocidad entre Pa- 
blo y los tesalonicenses da el tono a 
toda la primera parte de la carta 
(1,11-3,13). En este contexto, Pablo 
se abandona gustoso a los recuerdos: 
evoca su llegada a Tesalónica, com- 
probando con satisfacción que no fue 
en vano (cf 1Tes 2,1); recuerda las 
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dificultades que encontró antes de 
llegar a Tesalónica, especialmente en 
la ciudad de Filipos (cf 2,2), y pro- 
fundiza el motivo: presentó el evan- 
gelio con la rectitud radical que él 
requiere (cf 2,3-4). Lo mismo hizo en 
Tesalónica. El anuncio radical y gra- 
tuito no sólo no transformó a Pa- 
blo en un transmisor frío del mensa- 
je. sino que estimuló ulteriormente 
su amor. El evangelio no se puede 
anunciar sin amar: “En nuestra ter- 
nura hacia vosotros, hubiéramos 
querido entregaros, al mismo tiem- 
po que el evangelio de Dios, nuestra 
propia vida. ¡Tanto os queríamos!” 
(ITes 2,8). Pablo usa imágenes feli- 
ces: se siente como una madre (cf 
lTes 1,7) y como un padre (cf 1Tes 
2,11-12). 

La solicitud de Pablo halló corres- 
pondencia: los tesalonicenses aco- 
gieron su palabra justamente como 
palabra de Dios, haciendo frente a 
todas las dificultades que ello impli- 
caba, especialmente las derivadas de 
la presión hostil de los judíos (2, 
13-16). 

Es natural que Pablo desee encon- 
trarse de nuevo personalmente con la 
comunidad; tenía intención de ha- 
cerlo y lo ha intentado varias veces, 
pero se ha visto impedido, quizá por 
motivos de salud (“Satanás nos lo 
impidió”, 2,18b). 

Ahora no oculta su gozo, con la 
esperanza y el deseo de que “Dios, 
nuestro Padre, y nuestro Señor Jesu- 
cristo me encaminen felizmente hacia 
vosotros” (3,11). 

En la segunda parte, el tono litera- 
rio se mantiene en el nivel de espon- 
taneidad de la primera, pero el con- 
tenido se hace más preciso: Pablo, 
ante una comunidad a la que ha 
iniciado y que sigue bien, tiene 
en la mente lo que hay que realizar 
en el camino que queda por hacer 
(cf 4,1-8). 

En la perspectiva de un crecimien- 
to ulterior, afronta ante todo el pro- 
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blema del amor fraterno. Recordan- 
do la enseñanza interior que Dios, 
por medio del Espiritu, está dando a 
los tesalonicenses y que se traduce de 
hecho en un comportamiento en con- 
sonancia, exhorta a una total dis- 
ponibilidad a la pedagogía de Dios 
(4,9-12). 

Está luego el problema de los 
muertos y de su posición: como pri- 
mer efecto de la venida del Señor, los 
muertos resucitarán, y luego se pro- 
ducirá el encuentro de todos con el 
Señor (cf 4,13-18). 

Otro punto importante, relaciona- 
do directamente con la resurrección, 
es el momento de la parusia: Pablo 
reitera su incertidumbre, exhortando 
a vivir en un estado de vigilancia 
(cf 5,1-11). 

Pablo se ha dirigido a la comuni- 
dad en conjunto (cf 4,8 y 5,11). En la 
tercera parte de la carta (5,12-24) la 
relación con la comunidad pasa a 
primer plano. Hay un desarrollo lite- 
rario en tres fases, que se suceden en 
aumento. En un primer momento 
(5,12-13), Pablo “pide” a la comuni- 
dad que preste la debida atención a 
los dirigentes. En una segunda fase 
(5,14-22) “exhorta” a la comunidad 
en su conjunto, recordando en un 
cuadro amplio y sugestivo (hay hasta 
catorce imperativos) los puntos más 
importantes de la vida cristiana. Se 
llega así a la fase final, en la cual 
Pablo hace intervenir a “Dios mis- 
mo” (5,23), al cual confía la comuni- 
dad para que pueda realizar con una 
santidad total su vocación (5,23-24). 

El saludo final nos sitúa en lo vivo 
de la asamblea litúrgica, donde se 
hacía la lectura oficial de la carta 
(5,25-28). 


UL LA TEOLOGÍA DE LA 
CARTA. El desarrollo literario que 
hemos seguido nos permite entrever 
los elementos teológicos tipicos que 
se contienen en la carta. Los expresa 
Pablo, como de costumbre, en un 


Tesalonicenses (1 carta a los) 


estado fluido e insertados en lo vivo 
de la experiencia cristiana, la suya 
propia y la de la comunidad de Tesa- 
lónica. Podemos ahora poner de ma- 
nifiesto brevemente los principales. 


1. LA TENSIÓN ESCATOLÓGICA. 
La perspectiva escatológica es tan 
viva en la comunidad de Tesalónica, 
que se convierte en un problema. Se 
sabe, se dice y se siente que la situa- 
ción actual pasará y que tendrá lugar 
la vuelta de Cristo. Todo es relacio- 
nado con esta vuelta: Cristo es el que, 
de acuerdo con el balance de la vida 
que se haga, al fin de los tiempos, a su 
vuelta, estará en condiciones de libe- 
rar a los cristianos de cualquier apren- 
sión. El “desastre inminente” (1 Tes 
1,10), el impulso con el que Dios des- 
truirá el mal, no les concierne. 

La presión escatológica se deja 
sentir sobre todo en el aspecto posi- 
tivo. Los tesalonicenses piensan con 
gozo en su encuentro con Cristo re- 
sucitado y en la convivencia con él. 
Pablo expresa todo esto en un len- 
guaje apocalíptico, que usa con un 
cierto embarazo. Cuando Cristo 
vuelva, al bajar del cielo, “los muer- 
tos unidos a Cristo resucitarán los 
primeros. Después nosotros, los vi- 
vos, los que estemos hasta la venida 
del Señor, seremos arrebatados jun- 
tamente con ellos entre las nubes por 
los aires al encuentro del Señor. Y ya 
estaremos siempre con el Señor” 
(1Tes 4,16-17). La impresión que se 
tiene de un paso sin solución de con- 
tinuidad para la categoría de los vi- 
vos del nivel de vida actual a vida con 
E ros precisado y corregido 

4 : 2UNQue no hubiese que mo- 
e tendría lugar una radical trans- 
E er parte 
15,51. gica (cf ICor 
de pación por el retorno de 
NE pensar espontáneamente 
; su fecha. Tanto los tesalonicenses 

omo Pablo, en tiempo de la 1Tes, 
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deseaban, y acaso esperaban, esta fe- 
cha como inminente. Pero esta ex- 
pectativa no se convirtió en fanatis- 
mo ni fue jamás obsesiva. Pablo ha- 
bía dicho repetidamente que el plazo 
de la vuelta es radicalmente impo- 
sible de determinar, hasta el punto 
de poder decir a los tesalonicenses: 
“Vosotros sabéis perfectamente que 
el día del Señor vendrá como el la- 
drón en la noche” (1Tes 5,2). Lo im- 
portante es vivir en una situación de 
espera vigilante, pero tranquila; 
porque “Dios no nos ha destinado al 
castigo, sino a la adquisición de 
la salvación por nuestro Señor 
Jesucristo, que murió por nosotros” 
(Tes 5,9). 


2. DEL PAGANISMO A LA PRÁC- 
TICA DEL EVANGELIO. Pablo, recor- 
dando con viva alegría la positiva 
reacción de los tesalonicenses, en su 
mayoría paganos, al anuncio del 
evangelio, nos deja entrever las difi- 
cultades. 

La presentación de Cristo muerto 
y resucitado, objeto justamente del 
anuncio del evangelio, no se podía 
improvisar sin correr el riesgo de caer 
en una presentación sin base, que hu- 
biera sido fantasiosa y superficial. An- 
tes de hablar de Cristo, Pablo habla- 
ba de Dios (cf también He 17,22-31). 
El primer paso que dieron los tesalo- 
nicenses fue apartarse del paganismo 
para adherirse a Dios: “Dejasteis la 
idolatría y os convertisteis para servir” 
al Dios vivo y verdadero” (ITes 1,9). 

El anuncio del evangelio tenía lu- 
gar después de la aceptación de Dios, 
pues el evangelio es, explícitamente, 
“el evangelio de Dios” (1 Tes 2,8). 

Así se lo puede comprender por lo 
que realmente es: “No palabra de 
hombre..., sino la palabra de Dios, 
que permanece vitalmente activa en 
vosotros los creyentes” (1Tes 2,13). 

La presentación y la aceptación del 
evangelio tenían lugar en un contexto 
de hechos extraordinarios, cuya fun- 
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ción era, por una parte, subrayar la 
trascendencia del anuncio, y, por 
otra, abrir en los oyentes un espacio 
de acogida lo más amplio posible: 
“Nuestro mensaje evangélico no os 
fue transmitido solamente con pala- 
bras, sino también con obras porten- 
tosas (en dynámei) bajo la acción del 
Espíritu Santo y con mucha abun- 
dancia” (ITes 1,5). 

El evangelio que los tesalonicenses 
acogen es el mismo que ha acogido y 
practicado Pablo y las Iglesias de Ju- 
dea. Es un hecho importante a los 
ojos de Pablo: al acoger el anuncio 
del evangelio, se forma un contexto 
unitario y homogéneo de “imitación” 
recíproca (cf 1Tes 1,6; 2,14). 


3. LA SANTIFICACIÓN PERSONAL. 
Un aspecto sobre el cual Pablo llama 
la atención con insistencia es la exi- 
gencia de la santidad: “Esta es la vo- 
luntad de Dios, vuestra santifica- 
ción” (1 Tes 4,3). 

Pablo la hace objeto de sus exhor- 
taciones, suponiendo ya en la joven 
comunidad de Tesalónica un conoci- 
miento y una práctica acreditados. 
La raíz de la santificación la consti- 
tuye el don del Espíritu: “Dios no nos 
ha llamado a la impureza, sino a vivir 
en la santidad. Por tanto, el que des- 
precie todo esto no desprecia a un 
hombre, sino a Dios, el cual os da su 
Espíritu Santo”. El Espíritu de Dios 
que trae la santificación se apodera 
del hombre, el cual se convierte, por 
así decirlo, en un contenedor vivo 
suyo. Pablo —según una interpreta- 
ción posible de una expresión muy 
discutida— dice que cada uno debe 
mantener su persona “como “conte- 
nedor”[skéuos] del Espíritu en la san- 
tificación y en la dignidad” corres- 
pondientes (1 Tes 4,4). 

La presencia del Espíritu exige un 
comportamiento moral en consonan- 
cia. Se tratará ante todo de evitar lo 
que está en contraste con la línea del 
Espíritu: la práctica de una vida pro- 
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pia de los “paganos que no han cono- 
cido a Dios” (1 Tes 4,5). 

Positivamente, la presencia del Es- 
piritu en el hombre provoca un im- 
pulso dinámico en dirección a Dios: 
se trata de “agradar a Dios... de for- 
ma que abundéis cada vez más” (I Tes 
4,1). Y Dios, una vez alcanzado, en- 
seña, siempre por medio del influjo 
del Espíritu, a amar a los demás. 
Cuando los tesalonicenses pregunten 
a Pablo al respecto, les responderá 
cándidamente que “acerca del amor 
fraterno no necesitáis que se os escri- 
ba, porque personalmente habéis 
aprendido de Dios [theodidaktoi] 
cómo debéis amaros los unos a los 
otros” (1Tes 4,9-10). 

El Espíritu dado a las personas 
constituye todo un contexto activo 
de santificación. Pablo desarrollará 
más en detalle este tema en la carta 
a los Romanos; pero ya en este pri- 
mer escrito suyo nos presenta una 
institución de conjunto particular- 
mente interesante: “Que el Dios de la 
paz os santifique plenamente, y que 
todo vuestro ser, espiritu, alma y cuer- 
po con todo lo que os pertenece 
[holókleron] sea conservado irrepro- 
chablemente [amémptos] para la ve- 
nida de nuestro Señor Jesucristo. El 
que os ha llamado es fiel y cumplirá 
su palabra” (1 Tes 5,23-24). 

La santificación penetra a la per- 
sona en todos sus aspectos y manifes- 
taciones: ante todo el espíritu, que en 
la terminología antropológica habi- 
tual indica en Pablo no el alma como 
distinta del cuerpo, sino la capacidad 
de todo el hombre de abrirse a Dios. 
Tenemos entonces el espiritu del hom- 
bre, al cual se da y se comunica el 
Espiritu de Dios, y que se convierte 
así como en su continuador; ello pro- 
duce un contexto constituido por va- 
rios elementos (disponibilidad, capa- 
cidad de lectura de la realidad, amor 
a Dios y a los demás, etc.), todos los 
cuales le pertenecen (holókléron) y 
forman juntos un organismo espiri- 
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tual que funciona. Con esto la vida 
concreta de toda la persona se podrá 
vivir “sin reproche”, con aquella ple- 
nitud de tipo litúrgico que hace 
ofrenda continua de ello a Dios, lle- 
vando así a la última perfección, la 
santificación producida en la persona 
por Dios. 


4. La vIDA DE LA COMUNIDAD. 
Es uno de los aspectos teológicos más 
sugestivos de la carta. La comunidad 
de Tesalónica se nos presenta ante 
todo como una comunidad estructu- 
rada, aunque no estamos en condi- 
ciones de precisar detalles. Hay en la 
comunidad algunos que “presiden” 
(proistaménous) su funcionamiento, 
con el encargo de educar y corregir 
(nouthetoúntas), y que se dedican a 
esta tarea todo el tiempo y con es- 
fuerzo (kopióntas). La comunidad de- 
berá percatarse de su presencia, apre- 
Clar su trabajo, aceptarlo en un con- 
texto constructivo de paz y de amor, 
que constituye el ambiente irrenun- 
clable de todo entendimiento eclesial 
(cf 1Tes 5,12-13). El trabajo de los 
responsables no dispensa a la comu- 
nidad de un compromiso activo en 
todos los niveles: “Hermanos, os pe- 
dimos que corrijáis alos indisciplina- 
dos, que animéis a los cobardes, que 
sostengáis a los débiles y que seáis 
pacientes con todos” (1 Tes 5,14). 

Una comunidad así lanzada con- 
seguirá vivir plenamente aquella li- 
turgia continuada de la vida con to- 
das sus implicaciones, que Pablo des- 
arrollará y explicará en detalle en la 
carta a los Omanos, pero que ya 
pda se realizara como un hecho 
E e Bisante: “Estad siempre ale- 

: gracias en toda coyuntura, 
o esto es lo que Dios quiere de 
Ti en Cristo Jesús” (1Tes 
Los e Contexto Positivo permitirá a 

Onicenses superar los riesgos 
de vulgaridad que su mentalidad de 
Comerciantes podría implicar. A di- 
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ferencia de la efervescencia que en- 
contraremos en Corinto, la comuni- 
dad de Tesalónica parece desconfia- 
da y minimista respecto a las 
manifestaciones carismáticas y a los 
imprevistos de la acción del Espíritu: 
“No apaguéis el Espíritu; no despre- 
ciéis las profecías” (1Tes 5,19-20). 
Abiertos y disponibles animosamen- 
te al Espiritu, los tesalonicenses po- 
drán comprender y practicar su ley. 
Pablo nos da aquí a este respecto una 
de las formulaciones más felices: 
“Examinadlo todo, y quedaos con lo 
bueno; evitad toda clase de mal” 
(I Tes 5,21-22). El horizonte del cris- 
tiano no tiene límites; debe interesar- 
se por todo sin prejuicios. Pero el 
cristiano no deberá permanecer en 
un estado de indiferentismo o de in- 
determinación moral: probándolo 
todo a la luz del Espíritu, que nunca 
habrá que extinguir, surgirán con 
toda nitidez las opciones morales que 
el mismo Espíritu habrá de sugerir a 
los particulares y a la comunidad. 

Pablo habla con el corazón abierto 
a una comunidad joven y entusiasta, 
capaz de comprenderle y de enten- 
derle. Se mostrará más detallado, 
más cauto diríamos incluso, cuando, 
al escribir a los corintios, tenga que 
ponerlos en guardia contra una in- 
terpretación improvisada y facilona 
de la ley del Espíritu (para la fórmula 
“ley del Espiritu”, cf Rom 8,2). 
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Sumario: 1, Autenticidad, ocasión y fecha. 
WU. Estructura y contenido. IL. Teología: 1. La 
relación entre historia y parusía; 2. La parusía 
como manifestación; 3. La pedagogía de Dios se 
realiza en la historia; 4. El hermano que no es- 
cucha. 


I. AUTENTICIDAD, OCASIÓN 
Y FECHA. Se han suscitado serias 
dudas sobre la autenticidad paulina. 
Hay varias expresiones de 1Tes que 
parecen correcciones de peso: las 
consideraciones sobre los signos que 
deben preceder a la parusía (cf 2Tes 
2,1-12) y que tienden a considerarla 
lejana, parecen contradecir la inde- 
terminación del plazo de la parusía 
que encontramos en 1Tes (cf 5,1ss). 
El estilo seco, las preocupaciones de 
diverso género que hacen el discurso 
tenso, difieren demasiado del tono 
cordial y distendido de 1Tes. 

Sumando estos indicios, se ha lle- 
gado a dos conclusiones: dificilmente 
ha sido escrita 2Tes por el mismo 
autor y en la misma situación de 
Tes; se trata, por tanto -——aquí la 
variedad de opiniones es notable— o 
de una carta dirigida primero a Fili- 
pos y luego llevada a Tesalónica 
(E. Schweizer), o de una redacción 
posterior paralela a la de 1Tes, que 
por tanto no sería tampoco origina- 
ria (W. Schmithals); o bien —y es la 
opinión que hoy prevalece— 2Tes es 
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una reelaboración de 1Tes, con la 
adición de elementos apocalípticos, 
realizada cuando la espera de la pa- 
rusía no se dejaba ya sentir y se plan- 
teaba el problema del después. La 
fecha de composición se desplazaría 
en este último caso hacia finales del 
siglo 1. Los argumentos indicados y 
que hacen discutible la autenticidad 
son varios, pero no determinantes; 
queda un espacio abierto para otras 
hipótesis, entre ellas que la carta, 
aceptada en el canon desde el princi- 
pio sin reservas, fuera escrita por Pa- 
blo, pero en una situación eclesial 
completamente diversa de la de ITes, 
y por tanto en una fecha notable- 
mente posterior. Dado que el autor 
se identifica insistentemente con 
Pablo (cf 3,7), al referirnos a él lo 
llamaremos Pablo para facilitar las 
cosas. 


Il. ESTRUCTURA Y CONTE- 
NIDO. Después de la dirección (1,1- 
2), que nos presenta como remitentes 
de la carta a los mismos de 1Tes, es 
decir, Pablo, Silvano y Timoteo, vie- 
ne una acción de gracias (1,3-12) par- 
ticularmente larga y articulada. La 
situación positiva de la iglesia a pesar 
de las dificultades (cf 1,3-4) se pone 
en relación con el juicio de Dios, que 
se producirá con la “manifestación” 
final de Cristo, la cual por una parte 
destruirá el mal de “los que no cono- 
cen a Dios y no obedecen al evangelio 
de Jesús, nuestro Señor” (2Tes 1,8), 
y por otra premiará a los que, como 
los tesalonicenses, hayan persevera- 
do en la fe. 

Después de la acción de gracias, la 
carta se desarrolla en dos partes cla- 
ramente distintas y aislables. En la 
primera (2,1-17), Pablo afronta el pro- 
blema del plazo de la parusía; pero lo 
hace refiriéndose a una situación de 
turbación que se ha producido en la 
comunidad y que, en virtud de diver- 
sos indicios: cartas atribuidas al mis- 
mo Pablo, dudosas manifestaciones 
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carismáticas, empujan a una espera 
espasmódica. Se trata de una situa- 
ción de engaño: en vez de fantasear 
sobre la parusía, la comunidad debe 
pensar en la historia que se está des- 
arrollando con un choque, típica- 
mente apocalíptico, entre bien y mal; 
la parusía representará la conclusión 
positiva (cf 2,1-12). Esta perspectiva 
alentadora debe tranquilizar a la co- 
munidad, que, ya en su situación ac- 
tual, constituye “una primicia de sal- 
vación por la acción santificadora del 
Espíritu y la fe en la verdad” (2Tes 
2,13b). Por eso deberá perseverar con 
valor y fuerza, ayudada por Dios, el 
cual, concluye Pablo, puede consolar 
“vuestros corazones y confirmarlos 
en toda clase de obras buenas y bue- 
nas palabras” (2,17). 

La segunda parte (3,1-16) es más 
agitada. Pablo comienza con una pe- 
tición de oraciones para su predica- 
ción y para que Dios le defienda “de 
los hombres malos y perversos, por- 
que no todos son de fiar” (3,2). Pasa 
luego a hablar de la comunidad; des- 
pués de reiterar su confianza en la 
obediencia de la comunidad y de ha- 
ber expresado el deseo de que “el 
Señor dirija vuestros corazones hacia 
el amor de Dios y la paciencia de 
Cristo” (Tes 3,5), su discurso cam- 
bia de tono y se exalta. En la comu- 
nidad hay una situación sumamente 
confusa y perturbada, que se expresa, 
entre otras cosas, como molesta ocio- 
sidad. Pablo intenta resolverla prác- 
ficamente: su comportamiento, siem- 
pre comprometido en el presente de 
de a y laborioso, muestra 

Omo se debe esperar la parusí 
2Tes 3,6-13). d E 

¿Cómo comportarse con los que 
con sus palabras y su actitud son la 
causa y el origen de esta turbación? 
Una vez superado el momento críti- 
Co, se tratará de salvar a toda costa 
también a las personas que lo han 
Provocado (cf 3,15). 

La conclusión de la carta (3, 17-18) 


184f 

A 

insiste en la autenticidad, que se po 

drá reconocer incluso por la caligra 

fía de Pablo: “El saludo es de m 

puño y letra: Pablo. Ésta es la seña] 

que distingue todas mis cartas. Esta 
es mi letra” (3,17). 


TI. TEOLOGÍA. La teología de 
la carta presenta ante todo un tema 
de fondo, constituido por la relación 
entre historia y parusia. En torno a 
este núcleo giran otros elementos de 
menor dimensión, pero significati- 
vos: una nueva concepción de la pa- 
rusía, la acción pedagógica de Dios 
como se realiza a través de la historia, 
una apertura nueva al hermano que 


peca. 


1. LA RELACIÓN ENTRE HISTORIA 
Y PARUSÍA. La situación de perturba- 
ción de la comunidad, provocada por 
una espera a corto plazo de la paru- 
sía, depende de una escasa atención 
prestada al desarrollo de la historia. 
Propiamente hablando, cuanto se ha 
dicho en esta segunda carta a los Te- 
salonicenses no contradice la inde- 
terminación de la parusía afirmada 
claramente en la primera. Ni tampo- 
co puede decirse que Pablo, para 
conducir a la Iglesia de Tesalónica a 
una situación de normalidad, recurra 
al expediente demasiado fácil de 
aplazar lo más lejos posible en el 
tiempo la fecha. El plazo sigue inde- 
terminado, como en toda la tradición 
cristiana primitiva contemporánea o 
también posterior (cf Ap 3,13; 2Pe 
3,10); pero se intenta una interpreta- 
ción de la historia en clave / apoca- 
líptica: la “apostasía”, “el hombre de 
perdición” que se coloca en oposición 
a Dios (cf 2Tes 2,3-4), las fuerzas de 
signo negativo bajo el influjo de lo 
demoníaco (cf 2Tes 2,9-12) actúan en 
el campo de la historia y se oponen 
a Cristo y a los suyos. 

La presencia continuada de estas 
fuerzas negativas no debe sorpren- 
der. Aunque se colocan en oposición 
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a Dios, Dios no las destruye al ins- 
tante. Pues tiene un proyecto tam- 
bién en lo que respecta al mal, y es 
justamente ese proyecto —según una 
interpretación probable de un párra- 
fo sumamente discutido— el que sir- 
ve de freno, impidiendo el aniquila- 
miento instantáneo del mal que todos 
desearíamos: “El plan de Dios res- 
pecto a la iniquidad actúa ya; sólo 
que (Dios mismo) lo retiene hasta 
que el mal sea quitado de en medio” 
(Tes 2,7). Y esto ocurrirá precisa- 
mente con la parusía, cuando ésta 
llegue. 

De ahí se sigue una consecuencia 
de la máxima importancia. Las fuer- 
zas hostiles a Dios son una caracte- 
rística longitudinal del desarrollo de 
la historia, hasta el momento de la 
parusía, y no se las puede relegar a un 
acontecimiento cualquiera transver- 
sal. Los cristianos que no se dan cuen- 
ta de esto eluden un cometido preci- 
so: sumergirse plenamente en su pre- 
sente, colaborando con Cristo al 
desarrollo hacia adelante de la histo- 
ria (cf 2Pe 3,12). La parusía se reali- 
zará dentro de este desarrollo. 

Los cristianos que se den cuenta 
de esto consolidarán su esperanza 
(cf 2,16) y se sentirán comprometi- 
dos en una esperanza robusta y rea- 
lista (cf 2,15). Lejos de evadirse ocio- 
samente y molestando a los demás de 
la situación concreta de la historia 
en que viven, sabrán aceptar la 
ley del compromiso en el trabajo 
(cf 2Tes 3,10). 


2. LA PARUSÍA COMO MANIFES- 
TACIÓN. Esta atención al desarrollo 
de la historia lleva a una presentación 
más dura del acontecimiento de la 
parusía. Mientras que en 1Tes la pa- 
rusía se había presentado en términos 
crudamente apocalípticos, como una 
bajada de Cristo del cielo, con sonido 
de trompeta y la intervención de un 
arcángel (cf 1Tes 4,16), aquí se habla 
insistentemente de “manifestación” 
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(cf 1,7), de una “aparición de su ve- 
nida” (2Tes 2,8), contrapuesta a la 
que en el decurso de la historia es la 
presencia llamativa del mal bajo la 
presión demoníaca (cf 2Tes 2 9). 

Esta manifestación será un juicio 
ejecutivo contra el mal (cf 2Tes 1,8- 
9), y comprenderá, junto con la ma- 
nifestación de Cristo, también una 
manifestación de los suyos (cf 2Tes 
1,10). 


3. LA PEDAGOGÍA DE DIOS SE 
REALIZA EN LA HISTORIA. Inmerso en 
el desarrollo de la historia, el cristia- 
no tiene necesidad de una estructura 
sólida. Dios mismo se preocupa de 
dársela: “El Señor es de fiar; él os 
fortalecerá y os defenderá del malig- 
no” (2Tes 3,3; cf también 2,17). En 
contacto directo con los problemas y 
las provocaciones que comprenden 
los hechos de la historia, el cristiano 
no deberá cansarse nunca de hacer el 
bien (cf 2Tes 3,13), y entonces Dios 
lo colocará y lo tendrá en contacto 
asimilativo aún más profundo consi- 
go mismo y con Cristo (cf 2Tes 3,5). 


4. EL HERMANO QUE NO ESCU- 
CHa, El contacto aceptado y vivido 
con los acontecimientos de la historia 
supone en el cristiano un nuevo tipo 
de sensibilidad también respecto a 
los demás. Habrá que convivir con el 
mal sin dejarse vencer por él y esfor- 
zándose en superarlo con el bien. 
Este principio general encuentra apli- 
cación también en el ámbito de la 
comunidad cristiana. La enseñanza 
de Pablo exige que se lo tome en 
serio; hay que acogerla con una acti- 
tud de obediencia. Si alguno rehúsa 
hacerlo, echa sobre sí la seria respon- 
sabilidad de apartarse de la comuni- 
dad. La comunidad no podrá menos 
de tomar nota de ello, pero habrá de 
hacerlo siempre en una perspectiva 
constructiva: “Si alguno no hace caso 
de lo que decimos en esta carta, seña- 
ladle y cortad todo trato con él, para 
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que así se sienta avergonzado. No 
Obstante, no le miréis como a enemi- 
80, sino corregidlo como a hermano” 
Tes, 3,14-15). 
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b) Concepción sacerdotal posexilica del sábade 
c) El sentido nuevo del sábado en el cristianisme 
2. Cristo, señor del nuevo tiempo: a) La plenitu 
del tiempo en Cristo, 6) Nueva comprensión di 
la historia humana y cósmica a partir del acon 
tecimiento Cristo. V. Algunas conclusiones 
1. Exigencias de la fidelidad a la revelaciór 
bíblica del tiempo; 2. Posibilidad de una doble 
tentación; 3. El mensaje bíblico acerca de 


tiempo. 


I OBSERVACIONES PRELI- 
MINARES. El área semántica bíbli- 
ca destinada a expresar la concepción 
de tiempo es muy varia y compleja. 
Para el mundo hebreo y cristiano se 
trata, en realidad, de una experiencia 
espiritual y de una teología unidas 
con la misma antropología y con 
aquel diálogo de revelación que a me- 
nudo ha tematizado la dimensión hu- 


mana. 


1. EL VOCABULARIO. La investi- 
gación filológica se presenta rica en 
pistas de profundización; tanto más 
que los libros bíblicos pertenecen a 
diferentes períodos de la historia y de 
los influjos culturales de Israel. Pién- 
sese en los contactos entre el mundo 
israelita y el cananeo; o bien en las 
relaciones posibles y efectivas de de- 
pendencia de los escritos hebreos de 
la literatura y del pensamiento meso- 
potámicos, egipcios, helenísticos y de 
otras áreas culturales. 

No obstante, hay que apresurarse 
a afirmar que la concepción hebrea 
del tiempo, incluso con las inevitables 
dependencias y enriquecimientos res- 
pecto a las culturas circunstantes, tie- 
ne su historia autónoma y original de 
sentido y de mensaje teológico. 

Documentan útilmente este proce- 
so semántico de la categoría bíblica 
de tiempo los artículos dedicados a 
esta voz y a las de su área en los 
diccionarios tanto del AT como del 
NT (/ Bibl.). A través de ellos es po- 
sible estar informado también de las 
posibles conexiones con las culturas 
extrabíblicas y de las ulteriores va- 
riantes de interpretación de nuestro 
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tema, presentes en las traducciones 
oficiales del AT en arameo (Targum) 
y en griego (Setenta), durante el tiem- 
po constitutivo de la revelación. 


2. LA PERSPECTIVA DEL PRESEN- 
1! ARTÍCULO. La elección de campo 
que se propone a través de esta con- 
tribución no está en el ámbito estric- 
tamente filológico, aunque este últi- 
mo constituye un punto de partida y 
de referencia indispensable. Se piensa 
más bien en captar el pensamiento y 
el mensaje de los escritos bíblicos 
acerca del tiempo tal como Israel y la 
primitiva comunidad cristiana lo vi- 
vieron y expresaron. Además parece 
muy útil para la penetración de la 
teología bíblica acerca del tiempo 
distinguir y escuchar separadamente 
a algunos autores en el contexto cul- 
tural y teologal que les fue propio. Se 
evitan así sistematizaciones arbitra- 
rias de un mensaje tan rico, que ha 
tenido, en tiempos y hombres dife- 
rentes, experiencias e interpretaciones 
completamente propias y originales. 

No es cometido (directo) de la pre- 
sente contribución ir más allá de la 
penetración y de la orientación hacia 
el tema bíblico y cristiano del tiempo. 
Pero no le es ajeno hacer entrever 
que los textos escriturarios en los que 
tiene su origen y fundamento la teo- 
logía bíblica propuesta siguen siendo 
en el pueblo de Dios fuente y llamada 
a una experiencia y una expresión 
que permanecen originales y siempre 
nuevas, a condición de que sustituya 
la escucha a la investigación; o mejor 
cuando, a través de las adquisiciones 
de la investigación y de la formula- 
ción teológica, se encuentran mejores 
disponibilidades a escuchar ulterior- 
mente al Dios que habla aún de su 
tiempo en conexión con el del hom- 
bre. 


IL. ÁREAS DE REFERENCIA 
DE LA TERMINOLOGÍA BIÍBLI- 
CA ACERCA DE LA CATEGO- 
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RÍA TIEMPO. La lista de los voca- 
blos hebreos (para el AT) y griegos 
(para los Setenta y para el NT) que 
expresan aspectos varios de la cate- 
goría bíblica del tiempo es muy larga; 
y es notable la variedad de significa- 
dos que presentan semejantes voca- 
blos en los diferentes escritos en que 
se emplean. Se trata, en efecto, de un 
ámbito semántico muy cercano a la 
vida de fe del pueblo de Dios, y por 
ello sujeto a los acentos siempre nue- 
vos que aporta la experiencia religio- 
sa. De ahi la dificultad —como se ha 
observado— de fijar a un vocablo un 
sentido único o prevaleciente. De ahí 
también la notable variedad de pro- 
puestas de los diccionarios bíblicos y 
la consiguiente incertidumbre o di- 
versidad en las traducciones de la Bi- 
blia cuando se trata de interpretar 
textos relativos al tema tiempo e his- 
toria de Dios y de los hombres. Exis- 
ten, sin embargo, áreas en las cuales 
las diferentes familias o grupos de 
vocablos expresan una preferencia de 
significado, dando así origen a capí- 
tulos distintos de la experiencia 
hebro-cristiana y de la revelación di- 
vina en torno a la dimensión tiempo. 


Il. EL ESPACIO TEMPORAL DEL 
HOMBRE Y DEL COSMOS, MEDIDO Y DE- 
FINIDO POR LOS RITMOS DE LA NATU- 
RALEZA CREADA. Se trata de aquellas 
unidades diferentes del tiempo astro- 
nómico, que desde siempre se han 
usado en todos los pueblos, aunque 
con diferentes criterios de cálculo. 
En el interés cultural y religioso he- 
breo y cristiano, tal como está regis- 
trado en la Biblia, no todos estos 
espacios de tiempo astronómico tie- 
nen la misma importancia. Lo que 
aquí interesa evidenciar es que todos 
están unidos a la experiencia de fe. 


a) Las dimensiones de tiempo 
más consistentes. Además de unidad 
de la existencia del hombre y del uni- 
verso, representan también “tiempos 
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de Dios” y de la relación del hombre 
con él. Nos referimos expresamente 
a: I) El año: es el espacio en el cual 
Israel (pero también el cristianismo) 
vive y evoca en un crescendo conti- 
nuo los encuentros con Dios que sal- 
va y se manifiesta. Año tras año el 
pueblo de Dios celebra en una nove- 
dad continua y progresiva —no con 
el caracter “cíclico” de la naturaleza 
y de la mitología— las sorpresas de 
la historia de la salvación hacia un 
tiempo final que resumirá su camino 
a través de la historia. De ahí la im- 
Portancia del calendario religioso 
anual y jubilar, con sus paradas ante 
el Señor, lo cual aparece desde las 
más remotas teologías hebreas del 
tiempo (cf Ex 34,235; Dt 15,1-11;16,1- 
17; Lev 23,4-44). 2) El mes y la sema- 
ña: unidades temporales menos im- 
Portantes, en proporción a las otras, 
en la cultura y en la teología hebreas. 
Ver, sin embargo, la fiesta de la luna 
nueva (cf Núm 28,11-15); las semanas 
de festividad para pascua (cf Lev 
23,6-8), tiendas (cf Lev 23,34-36), etc. 
Más adelante volveremos sobre el 
tema del sábado (/ IV, 1). 


. D) El día. Es ésta una medida de 
tiempo que aparece mucho en el AT 
(se encuentran más de 2.300 usos del 
vocablo). La referencia es al espacio 
astronómico de veinticuatro horas 
que comprende el período de luz 
(desde el alba al ocaso) y el de las ti- 
nieblas (de la noche a la mañana). El 
comienzo de la jornada para el mun- 
do hebreo (al menos después del des- 
tierro babilónico) es por la noche; 
véase de hecho el comienzo mismo 
de las festividades y del sábado: uso 
que fue luego admitido también en 
la liturgia cristiana. Partiendo ideal- 
mente de la interpretación sacerdotal 
de cada uno de los días de la sema- 
na de la creación (cf Gén 1), la Bi- 
blia dispone que también Israel dé 
comienzo la tarde precedente a sus 
tiempos para Dios (cf Éx 12,18; Lev 


13: 


23,32). Una alusión al fin del repos 
sabático después de la puesta del s: 
puede verse en el principio de las cl 
raciones de Jesús en Cafarnaún, en ] 
evocación de su “jornada” en aquell 
ciudad (cf Mc 1,32-35). Pero en s 
abundantísimo uso del término día 
la Biblia dedica un notable númer: 
de textos ala transcripción simbólic: 
y teológica de esta dimensión del tiem 
po, refiriéndose sobre todo a las in 
tervenciones decisivas de Dios dentre 
de los días de los hombres. Así se har 
de examinar las fórmulas (cuya his- 
toria de significados sería muy den- 
sa): “al fin de los días” (cf Is 2,2; Jer 
23,2); “vendrán días” (cf Am 4,2; 
8,11; 9,13; Jer 31,27.31.38); “El día 
de Yhwh” (cf Am 5,18ss; Is 2,12-17; 
13,6-13; Sof 1,14-18). 


c) La hora. Es la distribución 
más pequeña del tiempo astronómico 
hebreo: unidad de tiempo inferior a 
la del día y más determinada que él, 
al menos en el uso común. Ver, por 
ejemplo, la fórmula “mañana (dentro 
de un día) a esta misma hora” (cf Ex 
9,18; Jos 11,6; 1Re 19,2), que gene- 
ralmente expresa la omnipotencia di- 
vina cuando se compromete con los 
hombres de manera puntual y ex- 
traordinaria. Hora puede significar 
en ciertos casos casi también el espa- 
cio preciso de sesenta minutos; así en 
algunos textos evangélicos, como Mt 
20,1-16 (parábola de los obreros de 
la viña empleados a todas las horas), 
Mc 14,37 (“Simón, ¿no has podido 
velar una hora?”), Jn 11,9 (“¿No son 
doce las horas del día?”), etc. Un uso 
metafórico bien conocido del térmi- 
no “hora” se encuentra en los evan- 
gelios (especialmente en Juan) a pro- 
pósito de la pasión de Jesús: ¡su hora! 
La dispuesta por el Padre, aquella en 
la que triunfan provisionalmente las 
tinieblas, aquella que Jesús ha espe- 
rado de acuerdo con la voluntad de 
su Padre (cf Lc 22,53; Jn 7,30; 8,20; 


12,275; 13,1; 17,1). 
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2. ELTIEMPO DE LAS VICISITUDES 
IUMANAS. El término griego —que 
no tiene en la lengua hebrea un voca- 
blo único correspondiente— que hay 
yue recordar aquí es el de jrónos. Está 
ya presente en los LXX (un centenar 
de veces) y luego en el NT (otras 54 
veces). La variedad de las aplicacio- 
nes es notable, pero algunas constan- 
tes antropológicas y teológicas ayu- 
dan a fijar un área de significados al 
término y un capítulo de la concep- 
ción del tiempo en el mundo bíblico. 
Podemos sintetizar la temática pre- 
valeciente expresada por jrónos en 
los puntos siguientes: a) Hay un 
tiempo del hombre y de su existencia 
histórica. Las fórmulas (fundadas 
por el uso en los LXX de nuestro 
término griego) son del tipo de: 

“tiempos [días en hebreo] de Noé” (Is 
54,9), “tiempos de Abrahán” (Gén 
26,1.15). b) En el NT encontramos: 
“Todo el tiempo que el Señor estuvo 
con nosotros” (He 1,21); “la mujer... 
todo el tiempo que vive su marido” 
(1Cor 7,39); “durante todo el tiempo 
en que el heredero es menor” (Gál 
4,1); “tiempo de vuestro paso por la 
tierra” (1 Pe 1,17); “tiempo para arre- 
pentirse” (Ap 2,21). c) ¡Pero en el 
tiempo de los hombres está inscrito 
el de Cristo! Su aparición ha llevado 
a la “plenitud del tiempo” (de los 
hombres: Gál 4,4). Su presencia ha 
sido para los discípulos la del esposo 
mesiánico (cf Mc 2,18ss). El aconte- 
cimiento y el tiempo (histórico) de 
Cristo han distinguido en los tiempos 
de los hombres el pasado en la igno- 
rancia y el pecado del que queda, 
después de él, para la salvación de la 
historia humana (cf He 17,30; lPe 
1,20; 4,1-3). Y él volverá en el “tiem- 
po de la restauración de todas las 
cosas” (He 3,21). 


3. EL TIEMPO COMO MOMENTO 
DENSO Y OCASIÓN PROPICIA DE SER 
ALCANZADOS POR DIOS QUE SALVA. 
Junto a usos genéricos en cuanto al 
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significado, dos vocablos —uno he- 
breo (et) y el otro griego (kairós)— 
ofrecen como predominante un área 
de referencias expresivas: dentro del 
tiempo lineal de los hombres se en- 
cuadra (por iniciativa divina) un tiem- 
po de Dios y de su acción salvífica. El 
tema exigiría un prolongado y dili- 
gente examen textual de los empleos 
según los diferentes escritos y las teo- 
logías del AT y del NT. En todo caso, 
los dos términos indicados no apare- 
cen nunca, en ningún autor bíblico, 
con un sentido tan fijo que no tenga 
como paralelos otros usos y aplica- 
ciones. Sólo se puede hablar de una 
tendencia marcada y significativa 
(que es preciso verificar cada vez en 
cada uno de los textos y contextos). 


a) Enel AT. El término “et apa- 
rece 296 veces; le corresponde como 
adverbio su derivado '“atta (ahora), 
unas 260 veces. El significado preva- 
leciente es el de tiempo puntual, de- 
terminado, justo. Junto a los usos 
proféticos, que acercan nuestro tér- 
mino al de “día del Señor” (cf Jer 
3,17; 4,11; 8,1; Dan 12,1), hay que 
recordar aquí la dimensión sapiencial 
y teológica unida a menudo al voca- 
blo “ef cuando se hace que exprese el 
“tiempo justo”, el del encuentro con 
Dios. Ver los textos célebres de ls 
28,23-29; Jer 8,7; Ez 16,8, y, entre 
todos, la gran reflexión de Qo 3. 


b) Enel NT. El término kairós se 
encuentra unas 85 veces en los escri- 
tos neotestamentarios. Pero no son 
poco importantes las expresiones ad- 
verbiales correspondientes: drti (aho- 
ra), 36 veces; euthys, euthéós (ense- 
guida), 87 veces, y sobre todo nfn 
(ahora), unas 150 veces. 

Junto a usos del término kairós 
que indican genéricamente un tiempo 
más o menos largo, y considerado 
por parte de los hombres sobre todo 
(cf Mc 10,30; Le 21,24; Rom 8,18; Ef 
2,12), están bien presentes textos que 
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aluden (a través de nuestro término) 
al área teológica del tiempo de Dios 
dentro del tiempo humano; 1) Con el 
advenimiento de Cristo tiene lugar 
un tiempo particular de acción salví- 
fica divina. A ella hay que convertir- 
se, reconociendo ese kairós de llama- 
miento y ajustando la vida a las inter- 
venciones y a los ritmos del tiempo 
de Dios: Lc 19,44 (Israel no recono- 
ció el momento providencial de la 
“visita de Dios”); Mc 1,14s (el tiempo 
de Dios está en su pleno cumplimien- 
to); Lc 12,54ss (es preciso “juzgar... 
lo que es justo”, intentando compren- 
der este tiempo providencial); Rom 
13,8ss; 2Cor 6,15; Gál 6,10; Ef 5,16; 
Col 4,5. 2) Respecto a los tiempos 
pasados de búsqueda y espera, este 
tiempo de salvación es presente, aho- 
ra (n$n): Rom 3,21; 16,25ss; Ef 3,85; 
Col 1,26; 1Pe 1,10ss. 3) El tiempo 
providencial presente se abre a la pers- 
pectiva del futuro; pero no sin una 
tensión y una ruptura con las expe- 
riencias humanas que lo caracterizan: 
Lc 6, 20-26; 12,49-53; Jn 16,21-24; 
1Cor 13,12; 2Tes 2,6ss; 1Pe 1,3-9. 


4. LA DIMENSIÓN TEMPORAL DE 
LA VIDA HUMANA INVOLUCRADA POR 
EL TIEMPO DE DIOS. Otra familia de 
vocablos hebreos (ólam) y griegos 
(aión), con sus derivados y sinóni- 
mos, lleva a considerar una nueva 
área cultural y teológica de la Biblia 
acerca de la categoría de tiempo. Un 
examen detallado de los dos vocablos 
fundamentales, a través de los usos 
que se hacen de ellos en períodos y 
autores bíblicos sucesivos (y en la 
traducción, tan importante para la 
búsqueda del sentido del AT, de los 
LXX), pondría en claro una amplia 
gama de significados literarios, y 
consiguientemente temáticos, asigna- 
dos a nuestros dos términos. Justa- 
mente partiendo de tales investiga- 
ciones es posible fijar un predominio 
de sentido, atribuido por los que uti- 
lizan en el AT y en el NT “ólam y 
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aión: estos términos no dicen tant 
“eternidad” (en el sentido abstracto 


“separado del tiempo de los hombres 


cuando más bien una dimensión tem 
poral, unida con la existencia huma 
na, pero que la trasciende, yendo má 
allá que ella hacia el pasado o haci: 
el futuro; y esto por una implicación 
más o menos directa con el tiempc 
de Dios. Precisemos algunos ele- 
mentos. 


a) En el AT. El vocablo “ólam 
aparece en total unas 460 veces en los 
escritos del AT, mientras que el co- 
rrespondiente aión en los LXX está 
presente 450 veces (y 160 su adjetivo 
derivado aiónios). La referencia lite- 
raria y cultural que parece ser más 
antigua es la de espacio de la vida 
humana o de las “generaciones” hu- 
manas (cf lISam 1,22; 27,12; Sal 
18,51). Precisando ulteriormente: 
l) 'Olam se usa a menudo con las 
preposiciones que indican un tiempo 
hacia el pasado, o bien hacia el futu- 


ro, como si se dijese: desde tiempo. 


lejano (= desde lo eterno, más allá de 


las generaciones humanas), hacia un 


tiempo lejano (= a lo eterno, después 


de las actuales generaciones huma-: 
nas). Muy cargadas de sentido son : 


las doxologías a Dios, expresadas en 
el momento indicado arriba: desde 


siempre (más allá de estos tiempos) y - 


para siempre (después de estos tiem- 
pos). Ver 1Crón 16,36; Dan 2,20; Sal 
41,14; 90,2; 102,25-29; 106,48. 2) En 
fórmulas que expresan el intento re- 
ligioso humano de decir el tiempo de 
Dios a partir de la experiencia huma- 
na, encontramos en el AT el intensivo 
le 'ólam wa'ed (literalmente, más allá 
de los tiempos y de los momentos de 
los hombres): Ex 15,18; Mig 4,5; Sal 
9,6; 10,16; 45,18; 145,1.2.21. 3) No 
hay que olvidar luego aquí la densí- 
sima fórmula de fe —fundada en el 
anuncio de Ex 34,5-8 y en una larga 
experiencia teologal — expresada por 
le Ólam hasdó (literalmente, más allá 
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de los tiempos humanos está su mi- 
sericordia): 1Crón 16,34.41; 2Crón 
7,1-6; Sal 100,5; 106,1; 107,1; 118,1- 
4.29; y entre todos ¡el Sal 136! En 
este horizonte teológicamente denso 
resalta la confrontación entre tiempo 
breve del hombre y tiempo de Dios. 
Respecto a la celeridad percibida por 
todos —y a veces de modo dramático 
(cl! Sal 88)— de la existencia humana 
(cf Sal 90), resaltan los “tiempos lar- 
gos” de Dios. Pero el creyente los ve 
como signo y ocasión de encuentro 
con la paciencia misericordiosa del 
Dios que espera para salvar al hom- 
bre (cf Sal 86; 103; Si 18,7-18). 


b) Enel NT. Del AT le llega a la 
Iglesia apostólica una teología del 
tiempo (de acento “hebreo” más que 
lilosófico-griego o de influjo persa): 
más allá de las generaciones humanas 
hay una prolongación del tiempo, 
pero no de significado genérico y abs- 
tracto; se trata de la continuidad in- 
definida de la relación concreta y re- 
cíproca entre el Dios vivo y el hombre 
que es fiel a él. 

Junto a esta concepción funda- 
mental, el término aión (más de 100 
veces en el NT y otras 70 para su 
derivado aiónios) parece sacar de la 
apocalíptica del judaísmo tardío otra 
dimensión espacio-temporal (eón- 
cosmos): Mc 4,19; 1Cor 2,6; Heb 1,2; 
11,3: el eón-siglo-mundo actual o fu- 
turo, 

Con mucha frecuencia también 
aparece aión, lo mismo que en el AT, 
en uso preposicional: desde tiempos 
lejanos (cf Lc 1,70; He 3,21; 15,8), 
hacia tiempos lejanos (esta última ex- 
presión se halla presente unas 30 ve- 
ces en el NT: cf Mt 21,19; Mc 3,29; 
Le 1,55; Jn 13,8; Heb 1,8). Pero más 
interesante es el uso nominal que se 
hace de aión en el NT. Precisando 
algunos capítulos: 1) Algunos escrl- 
tos del NT (sobre todo Pablo y los 
sinópticos; nunca Juan) distinguen 
entre el “eón” presente y el futuro, a 
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manera de dos períodos históricos o 
dos mundos sucesivos probablemen- 
te bajo el influjo de la apocalíptica 
del judaísmo (cf Mc 4,19; Mt 12,32; 
13,36-43; 1Cor 1,20; 2,6; 3,19). En 
ese sentido el primer evangelista ha- 
bla del “fin del eón mundo” (Mt 24,3; 
28,20). Ningún dualismo teológico co- 
rresponde a la distinción de los dos 
“eones” (tiempos-mundos): Satanás 
asedia el tiempo presente, pero Dios 
lo ha redimido en Cristo; y la nueva 
creación ya ha comenzado (cf Gál 
1,4; 4,4). 2) Por tanto, la “vida eter- 
na” es la del “eón” futuro (cf Rom 
2,7; 6,22-23; Gál 6,8; Mt 25,36; Mc 
10,17.30). Pero Juan precisa: esta 
vida eterna (definitiva después del 
“eón” presente) es ya actual, y la 
muerte no la detendrá más: Jn 3,15s; 
5,24; 17,3 (cf 11,255). 


IT. LA EXPERIENCIA Y LA 
EXPRESIÓN DE FE DEL PUE- 
BLO DE DIOS ACERCA DEL 
TIEMPO. El pueblo judío-cristiano, 
que ve en la Biblia la historia de sus 
experiencias de fundación (además 
del testimonio oficial de la palabra 
de su Dios), tiene a sus espaldas un 
largo proceso de profundizaciones y 
de expresiones de la dimensión tem- 
poral. 


1. ALGUNAS OBSERVACIONES PRE- 
LIMINARES. Más que un tratado sis- 
temático, filosófico o teológico, el li- 
bro sagrado del pueblo de Dios es 
una fuente de indicaciones y propues- 
tas múltiples que tienden a hacer cap- 
tar y vivir la categoría de tiempo. 
Depende mucho, para el que desee 
recibir el mensaje, del nivel de inves- 
tigación y de escucha del texto en el 
que nos detenemos y con el que nos 
contentamos: ya a nivel filológico- 
semántico se encuentran numerosas 
orientaciones acerca del sentido cul- 
tural y religioso del tiempo. 

Luego, en tal investigación, podría 
resultar no poco interesante el exa- 
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men gramatical y sintáctico del uso 
de los tiempos verbales para expresar 
el pasado, el presente y el futuro. 
Partiendo de la posibilidad de las dos 
lenguas usadas —el hebreo y el grie- 
go—, los autores sagrados recurren a 
veces a delicadas precisiones litera- 
rias y teológicas para expresar mejor 
el sentido misterioso de la relación 
entre tiempo de los hombres y tiempo 
de Dios. Sumamente interesante se- 
ría, por ejemplo, el examen de ciertos 
escritos del NT (en particular los de 
Juan). 

Un nivel ulterior de la investiga- 
ción y de la escucha del mensaje bi- 
blico acerca del tiempo se podría con- 
seguir a través del examen de las va- 
rias teologías sobre este tema, según 
los autores o las escuelas de los escri- 
tos bíblicos. 

Con un fin meramente orientador, 
para este ámbito de la investigación 
se pueden ver dos capítulos del Pen- 
tateuco (la tórah de los hebreos) acer- 
ca de nuestro argumento: a) El inicio 
del tiempo de los hombres es presen- 
tado por los autores de las primeras 
páginas de la Biblia unido al tiempo 
de Dios: “En el día en que Yhwh hizo 
la tierra y el cielo...” (Gén 2,4b=J); 
“Al principio creó Dios el cielo y la 
tierra...” (Gén 1,1 =P). Así, del día 
de Dios (J) o de su semana (P) tiene 
origen y forma el tiempo de los hom- 
bres. Y ambos teólogos indicarán a 
menudo escrupulosamente las coin- 
cidencias de tiempos entre el obrar 
divino y el humano (cf Gén 8,20ss=J; 
17,1-22=P; etc.). b) Pasado y pre- 
sente en el “hoy” del Dt: en el pode- 
roso balance hecho por la escuela 
deuteronomista, una nota central se 
refiere también a la concepción del 
tiempo: las prescripciones y las orien- 
taciones dadas a los padres en el Sinaí 
se proponen aún hoy a Israel (cf Dt 
5,1-5; 7,11). La actualización no es 
ficticia, al menos por dos motivos: 
porque Dios habla a su pueblo en un 
eterno presente; porque el nosotros 
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del pueblo de Dios lo liga en conti- 
nuidad de generaciones a su pasado 
(y a su futuro). Este último dato cul- 
tural y teológico es muy singular y 
significativo: las vicisitudes de Israel 
en la historia —lo mismo para bien 
que para mal— siguen un ritmo cre- 
ciente de continuidad, que se con- 
vierte a la vez en su riqueza y en su 
responsabilidad. El “hacer memoria” 
es experimentar la pertenencia a la 
historia (que además es “historia de 
la salvación” de Dios), hecho espiri- 
tual más importante que no la perte- 
nencia al espacio territorial. Ver los 
varios “nosotros éramos...” de las con- 
fesiones de fe deuteronomísticas (Dt 
6,21-24; 26,5b-10a; y las fórmulas del 
memorial en el rito de la pascua 
hebrea). 


2. HISTORIA DE LA SALVACIÓN E 
HISTORIA DEL MUNDO. La experien- 
cia religiosa vivida por el pueblo de 
Dios y testimoniada en los escritos 
del AT y del NT se expresa en una 
concepción del todo propia —respec- 
to a la de las culturas contemporá- 
neas de Israel— relativamente a la 


historia. 


a) Dos experiencias fundamen- 
tales y dos expresiones correspon- 
dientes de fe. Hay una profunda co- 
nexión para Israel entre la interpre- 
tación de su historia y la mirada de 
fe en Yhwh: 1) El acontecimiento de 
la salida de Egipto es en Israel el 
recuerdo de una cita con Dios en el 
tiempo: “Yhwh nos libró con mano 
poderosa y brazo extendido...” (Dt 
6,22s; 26,8; cf Ex 15,1). La sucesiva 
alianza sinaítica no fue más que la 
segunda parte de una única experien- 
cia histórica (cf Ex 19,3-6). Las for- 
mulaciones teológicas del aconteci- 
miento se multiplicarán en el tiempo 
sucesivo; pero ello no se debió sola- 
mente a lucubraciones literarias so- 
bre el acontecimiento pascual, sino a 
su conexión con nuevas experiencias 
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de liberación y alianza. Estas últimas 
requerían ser expresadas y empuja- 
ban a una doble claridad de fe que 
había que formular: el rostro divino 
es el de Yhwh que libra y salva (por- 
que es esposo, padre y “redentor de- 
bido al lazo de parentesco”, o sea 
go el); la historia de Israel es una ca- 
dena de liberaciones (salvaciones) y 
alianzas con Yhwh. Ver sobre todo 
esto también la teología de la histo- 
ria en la tradición deuteronomista. 
2) Otra experiencia histórico-religio- 
sa caracteriza la fe y su expresión en 
el pueblo de Dios: la fundada en 
Y hwh que guía a su pueblo, entra en 
guerra y combate contra el que opri- 
me a Israel (las “guerras de Yhwh”, 
cf Dt 20); da a este último la tierra de 
Canaán porque él solo es Señor de 
toda la tierra (cf Ex 19,5; Dt 10,148), 
y, finalmente, pide a su pueblo, al 
que ha elegido como suyo y exclusi- 
vo, que le sirva y reconozca como 
único Señor y rey (cf Dt 7,1-10; 
10,12-22). Es difícil fijar el aconteci- 
miento originario del que partió tal 
experiencia y profesión de fe. La tra- 
dición deuteronomista atribuye esta 
teología al tiempo de la conquista, o 
sea de los “jueces” (cf Jue 5; 6-8; 
1Sam 8). 

La historia es, pues, para el anti- 
guo pueblo de Dios teatro de las li- 
beraciones y alianzas por parte de 
Yhwh y ámbito en el cual se mani- 
fiesta como.señor y rey del universo. 

La expresión teológica de esta do- 
ble experiencia histórica de la fe tiene 
en Israel al menos dos sedes distintas 
y complementarias: el culto (santua- 
rios, fiestas, fórmulas de credo) y los 
profetas. Justamente en los escritos 
de estos últimos se expresa el sentido 
delos acontecimientos históricos y se 
intentan siempre nuevas y adecuadas 
“teologías” de ellos, en la línea de la 
liberación-alianza (cf Os, Jer) o en 
la línea del señorio-realeza divina 
(cf Am, Is, Mig). Son también los 
profetas los que dan al sentido de 
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historia de salvación dimensiones uni- 
versales con sus “oráculos sobre los 
pueblos” (así Am 1-2; Is 13-23; Jer 
46-51; Ez 25-33; Jonás; etc.). 


b) Elsentido nuevo de la historia 
según el NT. Los himnos y las prime- 
ras profesiones de fe cristianas decla- 
ran a Jesús centro y sentido último 
de la historia humana (cf 1Tim 3,16; 
Rom 1,3s; Jn 1,1-18). El tiempo de 
Dios alcanza su sentido pleno y sal- 
vífico con la venida de Jesús de Na- 
zaret; su presencia en la historia re- 
sume pasado y futuro y se convierte 
en revelación del rostro misterioso 
de Dios (cf Heb 13,8; Ap 1,175). De 
esa novedad y de ese carácter central 
de Cristo señor de la historia dice el 
NT: 1) Éste era ya el plan divino que 
los profetas vislumbraban en sus 
oráculos y que Dios iba preparando: 
así lo manifiesta el mismo resucitado 
a los discípulos (cf Lc 24,25s55.44-47) 
y luego las teologías apostólicas (cf 
1Pe 1,10ss; Rom 1,2; 11,25; Ef 3,8- 
12). 2) La de Cristo es la hora deci- 
siva para pertenecer a la historia de 
la salvación: Lucas subraya ese anun- 
cio con sus “hoy” del encuentro con 
Cristo (cf Le 2,11; 19,41-44); pero el 
tema aparece puntual y solemne en 
casi todos los escritores inspirados 
del NT (cf 2Cor 6,2; Rom 3,21; Heb 
3,7; Jn 4,23) [/ Liberación / Libertad; 
/ Redención]. 


c) El fin del tiempo. El dominio 
de Dios (y el de Cristo) en la historia 
va hacia un tiempo final, en el cual el 
orden de la “primacía” divina será 
pleno y definitivo. Es el gran capítulo 
de la “escatología” bíblica. La serie 
de las liberaciones (salvaciones) par- 
ciales avanza hacia la que será la que 
resuma las precedentes. Así también 
las formas temporales y limitadas de 
la realeza divina sobre los hombres y 
sobre el cosmos tienden hacia una 
presencia divina total, “cuando Dios 
lo sea todo en todos” (1Cor 15,28); 
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1) Ya desde el AT la profecía sobre 
la historia había sido impulsada ha- 
cia dimensiones apocalípticas acerca 
del “día del Señor” (cf Am 5,18; Is 
2,6-22) y hacia una solución final de 
la historia presente (cf Ez 38-39). 
2) Con la venida y el mensaje de Je- 
sús se hace más precisa la distinción 
entre el tiempo presente, que es ya de 
salvación iniciada y de “reino de 
Dios” en acto (cf Mc 1,145), y el fin 
del mismo (cf Mt 13,7; 1Cor 15,24). 
3) Ese “día del Señor” final de la his- 
toria humana no será otro que el “día 
de Jesucristo” (Flp 1,6.10), cuando él 
vuelva glorioso, después de haber pa- 
decido mucho y haber sido rechaza- 
do por los hombres (cf Le 17,20-33). 
or eso hay que vivir esperándolo, 
bien dispuestos y vigilantes (cf Mt 
24,32-25,30; 1Tim 6,13-16). 


.3. LA EXISTENCIA DEL HOMBRE. 
Si los profetas consideran preferen- 
temente la historia de Israel y de la 
humanidad, la atención principal de 
los escritos sapienciales se centra en 
el hombre delante de Dios. 


a) La fuente de la / vida. En la fe 
del pueblo de Dios, tal como se regis- 
tra en la Biblia, el origen de la vida 
es Dios: €l solo es el viviente y el que 
vivifica el universo y al hombre. Son 
pe UeTOSaS las expresiones en las cua- 
Es se declara que Yhwh es un Dios 
vo en polémica con el culto a los 
Í olos, Ver sobre todo los escritos 
posexílicos: Is 40,12-31; Dan 6 y 14. 

ero también en textos precedentes 
Aparece esta forma de profesión de fe 
5 IRe 18,24.39; Jer 4,15; 22,24; Ez 

e 14,16.18.20). Por tanto, es 
ol el que da la vida al hombre; 
de aún, el que ha tejido y construido 
o On sus varios miembros, 
EE léndoles aliento vital: Job 

,3.8-12; Sal 139,12-16; 119,73. Y 
Para el israelita, como lo anuncia re- 
Potidamente el Deuteronomio, la 

Uente de la vida está en la tórah: el 
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que ponga en práctica los preceptos 
del Señor vivirá mucho tiempo y será 
feliz y bendecido por Dios: Dt 4,40; 
6,1ss; 11,85; 30,15-20. 


b) La muerte. Una larga serie de 
textos y temás bíblicos se refiere al 
fin de la existencia humana en la tie- 
rra. Se trata ante todo del carácter 
dramático de una existencia que ter- 
mina, mientras que la vida es vista 
efectivamente como un bien y un va- 
lor. Está luego el anticipo doloroso 
de la muerte, que es la enfermedad, 
con el progresivo debilitamiento de 
la vida y de las relaciones con los 
otros seres vivientes. Y esta última 
experiencia es tanto más amarga 
cuando a la disminución de las pre- 
sencias junto al enfermo o al anciano 
acompañan juicios sobre lo irrecupe- 
rable de la vida o, peor aún, de co- 
nexión entre enfermedad y pecado 
cometido. Otro elemento —nada se- 
cundario para el hombre de la Bi- 
blia— es la consideración de que la 
muerte forma parte de una historia 
con Dios, del cual se ha recibido tam- 
bién la vida. ¿Qué sentido tienen, 
pues, la enfermedad y la muerte? 

Las páginas biblicas más significa- 
tivas y que más impulsan a buscar 
sentido al misterio de la vida que se 
extingue hay que buscarlas en los es- 
critos sapienciales y en los salmos. 
7 Job tiene como tema el porqué del 
dolor y de la enfermedad (y, por tan- 
to, de la existencia humana); y el diá- 
logo del protagonista (no hebreo) 
con los amigos, que refieren las solu- 
ciones teológicas que circulan en 1s- 
rael, subraya que sólo Dios, autor de 
la vida, puede explicar también su 
sentido y destino. Pero pueden verse 
también otras páginas sapienciales 
(cf Qo 9,1-10; Si 10,10; 14,17; 41,1-4) 
y de los Salmos (cf Sal 22; 39; 88; 90). 


c) Más allá de la muerte. Tam- 
bién la búsqueda de sentido y de men- 
saje que se desprende de la Biblia es 
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muy larga. En general, puede decirse 
que la mirada a ultratumba se fue 
iluminando para Israel a medida que 
su descubrimiento de Dios se hacía 
más penetrante. Las expresiones más 
antiguas de tal exploración sobre el 
más allá parecen depender parcial- 
mente de otras culturas del tiempo: 
después de la muerte está prevista 
una existencia menor, de tristeza y 
monotonía, que hará que se llore la 
primera parte de la vida (cf Is 14,9- 
21; Ez 31,14-18; 32,17-32; Job 3,13- 
19, Sal 88,11ss). 

Pero hay que renunciar a fijar de 
una manera precisa descubrimientos 
progresivos del más allá bíblico. En 
textos también muy antiguos (o al 
menos contemporáneos de los arriba 
recordados) se habla de una existen- 
cia futura con Dios, no mejor defini- 
da, reservada al hombre que le es fiel, 
pues Dios lo “asume” (lagah) consi- 
go. Al menos cuatro veces se registra 
O anuncia esta conclusión de la vida 
terrena: Gén 5,24 (de Henoc); 2Re 
2,3.5 (de Elías); Sal 49,16; 73,24 (del 
que es fiel en la prueba). Hacia el 
final del AT se multiplican las refe- 
rencias a una vida con Dios después 
de la terrena. El lenguaje usado para 
expresarla no es muy preciso aún, 
pero junto al sí del credo en esta se- 
gunda parte de la existencia, Israel 
recurre también a un lenguaje teoló- 
gico (al que no parece extraño el in- 
flujo del helenismo). Ver Is 26,19; Os 
2,2; Sab 3; 2Mac 7; Dan 12,2; etc. 

Será Jesús el que lleve a su pleno 
sentido el misterio del más allá hu- 
mano con sus enseñanzas (cf Mec 
12,18-27) y con su muerte y resurrec- 
ción (cf 1Cor 15; 2Cor 4,13-5,10; Flp 
1,23; 3,7-11) [/ Vida III; / Retribu- 
ción; / Resurrección; / Apocalíptica 
IV, 31. 


4. EL CRISTIANO EN EL TIEMPO. 
A la luz de la más plena palabra de 


Dios acerca del tiempo, que el cris- 
tiano reconoce en el acontecimiento 


Tiempo 


de Jesús y en la escucha de su men- 
saje, la existencia actual está en este 
mundo (e0n), pero no pertenece a él. 
Es más, después de conocer y expe- 
rimentar la sabiduría del evangelio 
—que es, en definitiva, la de la cruz 
de Cristo— hay que evitar la ilusión 
de hacerse una sabiduría de este mun- 
do (1Cor 3,18ss). De ahí una cierta 
distancia del eón presente, sugerida 
reiteradamente por los escritos apos- 
tólicos: hay que resistir a la tentación 
de atenerse al modelo de vida y a la 
mentalidad del tiempo actual (Rom 
12,2). Y el motivo de esa enseñanza 
con reserva dentro de este último vie- 
ne del hecho de que nuestro salvador 
Jesucristo ha revelado el tiempo fu- 
turo y ha indicado el camino para 
alcanzarlo, e incluso para vivir ya 
desde ahora sus exigencias (Tit 2, 
11-14). 

Tres precisiones ulteriores de la pre- 
dicación apostólica hay que subrayar 
para comprender el proyecto de la 
existencia cristiana: 4) El haber lle- 
gado al conocimiento del futuro y 
haber experimentado los valores y el 
equilibrio más profundo no debe ha- 
cer que el discípulo de Jesús esté 
ausente de la historia humana, a la 
cual también pertenece. Hay “obras 
buenas” que hacer mientras se vive 
en este tiempo (cf Tit 2,14). Hay que 
“aprovechar” el kairós presente, es 
decir, las “visitas” de Dios y sus sor- 
presas de salvación, que hacen de la 
historia de los hombres una prepara- 
ción del tiempo final (cf Col 4,5; Ef 
5,16). En este “tiempo breve” (mejor, 
“abreviado” o “contraído”: cf ICor 
7,29) de la existencia creatural, el cre- 
yente es invitado a la disciplina del 
desprendimiento y de lo provisional 
(cf 1Cor 7,29-31). Pero se trata tam- 
bién de un tiempo providencial y “fa. 
vorable”, en el que Dios otorga la 
salvación (cf 2Cor 6,1-2). b) Además, 
si la vida presente le hace sentir al 
cristiano toda su precariedad —que 
repercute también en las fragilidades 
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físicas y morales (“la vida según la 
carne”, o sea según criterios humanos 
y caducos)—, ya la acción del Espí- 
ritu Santo sobre el hombre “justifica- 
do” crea momentos y vibraciones de 
un orden más armónico y definitivo, 
que anticipa ya desde ahora la con- 
dición futura y engendra la esperanza 
y, Juntamente con ella, una cierta re- 
conciliación con la existencia presen- 
te. Todo esto falta, en cambio, en los 
que aún no creen, los cuales por lo 
mismo piden sentido y confianza a 
los que poseen las “primicias del Es- 
píritu” (cf Rom 8,18-30). c) Es, pues, 
éste un tiempo de esperanza, de equi- 
librio entre “vida según la carne” y 
“vida según el espíritu” (para cuyo 
discernimiento ofrece el apóstol cri- 
terios precisos de valoración: cf Gál 
5,16-26; Rom 8,5-17); pero es tam- 
bién un tiempo de vigilancia y de 
fidelidad tenaz (hypomone), de espe- 
ra y de sobriedad y sabiduría, de asi- 
duidad en la oración (cf Rom 5, 3ss; 
12,12; 1Pe 1,13-16; 4,7). Del último 
kairós divino —el final de la historia 
de los hombres, que inaugurará el 
tiempo-eón definitivo— el cristiano 
sabe sólo que el Padre guarda el 
proyecto (cf Lc 19,44; He 1,7; ¡Tim 
6,15). Por tanto, ni vivir este tiempo 
con desinterés y sin compromiso res- 
pecto a su conclusión (2Pe 3,1-13), ni 
dejarse llevar por una fiebre apoca- 
líptica que aparte de los deberes del 
tiempo presente (2Tes 2,1-12). 


5. FELTIEMPOES DE Dios. La pro- 
fesión de fe del pueblo de la Biblia es 
precisa y constante: el tiempo es de 
Dios; don suyo son la existencia hu- 
mana presente y la futura. Todo el 
complejo vocabulario del AT y del 
NT, que —según se ha aludido— 
transcribe las diferentes dimensiones 
y experiencias del tiempo (presente y 
futuro; astronómico y antropológico; 
en el sentido de duración y en el de 
acontecimiento puntual, etc.), tiene 
en la Biblia su fuente en Dios: de él 
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viene el mensaje; en él se percibe su 
valor; él es el que lo sustrae a la mo- 
notonía cíclica y lo rehace continua- 
mente de nuevo con sus interferen- 
cias sorprendentes. En esta profesión 
de fe arraiga el sentido profundo de 
la esperanza cristiana. Pero también 
está aquí la fuente de la auténtica 
profecía respecto a la falsa y también 
respecto a sus deformaciones (magia 
y adivinación: cf Dt 19,9-20; Lev 
19,31): el profeta de Yhwh participa 
del consejo de Dios, donde se pro- 
yecta la historia de los hombres 
(cf Jer 23,18). 

Veamos algunas páginas significa- 
tivas de la profesión de fe del pueblo 
de Dios acerca del dominio divino 
sobre el tiempo: a) Día y noche, es- 
taciones del año y cualquier otra for- 
ma del tiempo astronómico le vienen 
como don divino al hombre, un don 
gratuito y absoluto: Gén 1,3-5.14-19 
(al principio); 8,21s (después del di- 
luvio); Sal 104,19-23. b) El don de la 
vida y de los medios de subsistencia 
en el tiempo son “bendiciones” con- 
siguientes a la observancia de la 
alianza y de sus cláusulas: Dt 11,13s; 
28,1-14; Lev 26,3-13; Sal 1,lss. 
c) Muy denso de temas sobre el do- 
minio divino de la vida y del tiempo 
es el Sal 90: “Por todas las edades, tú 
has sido, Señor..., mil años ante ti 
son como el ayer que ya pasó...” 
d) Como las otras criaturas, también 
el tiempo está en las manos de Dios: 
“Su mirada se extiende desde los orí- 
genes hasta el fin de los tiempos, y no 
hay sorpresa alguna para él”: Si 39,20 
(cf Sab 7,16-20). Más aún, el mismo 
Yhwh dispone los acontecimientos y 
su verificación en el tiempo debido: 
1s 22,11; 42,21-24. 


IV. ALGUNAS GRANDES CA- 
TEGORÍAS TEOLÓGICAS Bl- 
BLICAS. No se anda lejos de la ver- 
dad afirmando que cada libro de la 
Biblia —o al menos cada grupo de 
escritos, cuando se trata de una única 
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escuela que lo ha producido— pro- 
pone una interpretación o matiz par- 
ticular acerca de la concepción del 
tiempo. Una investigación teológica 
sobre este tema nos llevaría lejos si la 
extendiésemos a sectores de los escri- 
tos bíblicos, como los Salmos, los 
escritos sapienciales, el epistolario 
paulino, etc. 

Entre las unidades temáticas ma- 
yores relativas a la categoría tiempo 
hay que recordar ciertamente: la es- 
catología en la literatura / apocalíp- 
tica; la / vida y la / muerte del hom- 
bre [/ Mal/ Dolor]; el sábado a la luz 
de la experiencia hebrea, y luego en 
la cristiana; la concepción del tiempo 
a partir del acontecimiento de Cristo. 
Sobre estos dos últimos temas pro- 
ponemos algunas líneas de profundi- 
zación. 


1. ELSÁBADO. El precepto del sá- 
bado se cuenta entre los más docu- 
mentados y constantes en el AT. Se 
lo encuentra en todas las redacciones 
de la tórah, desde las más remotas en 
el tiempo (cf Ex 23,12; 34,21) a las 
dos redacciones actuales del / decá- 
logo —que, sin embargo, presuponen 
una fórmula apodíctica negativa más 
antigua (cf Ex 20,8-11; Dt 5,12-15)—, 
hasta las ediciones sucesivas de la 
escuela sacerdotal (cf Lev 19,3; 23,3; 
26,2; Ex 31,12-17; 35,1ss). 

Se han formulado varias hipótesis 
acerca del origen cultural y religioso 
del sábado hebreo, sin poder concluir 
dependencias directas de experien- 
cias y costumbres no hebreas bien 
precisas (¿de la antigua Mesopota- 
mia?, ¿de los cananeos?). En cambio, 
parece evidente el sentido fundamen- 
tal de este día. semanal hebreo, dife- 
rente de los otros: “El sábado (es) pa- 
ra Yhwh, tu Dios”(Ex 20,10; Dt 5,14). 
Mas ¿por qué “acordarse” del sábado 
para Dios? ¿Y cómo vivir y concebir 
este día para el Señor? En la experien- 
cia del sábado del mundo biblico se 
pueden ver tres grandes momentos. 
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a) El sábado para el Israel pre- 
exílico. Por el examen de los textos 
bíblicos y del contexto histórico en el 
que fueron expresados, el séptimo 
día de la semana hebrea debía tener 
como característica la abstención del 
trabajo. ¿Cuál es su significado pro- 
fundo? He aquí algunas orientacio- 
nes para percibir su dimensión teoló- 
gica. 
1) El dominio de Dios sobre el 
tiempo. El Señor le pide al hombre el 
“diezmo” del tiempo que le ha dado 
como don, de acuerdo con los otros 
“diezmos” sobre cosas y personas 
(cf el primogénito, la tribu de Leví), 
que manifiestan la “primacía” del que 
al exigirlo afirma su propiedad origi- 
naria. Antes incluso que un tiempo 
para el culto y la oración a Dios, el 
sábado es un “tiempo de Dios”, que 
el hombre le restituye; es una profe- 
sión de fe concreta y vivencial, Eco y 
prolongación de esa visión teológica 
del sábado son también las normas 
acerca del año sabático y del jubileo; 
porque también “la tierra es de Dios”, 
por eso puede él ponerla a disposi- 
ción de quien quiera (de los pobres, 
sobre todo, y de los desheredados), 
haciendo así que el israelita que la 
posee tenga la experiencia práctica 
de “residente y huésped” en ella 
(cf Lev 25; Dt 15,1-11). También en 
la línea de una profesión de fe en 
Yhwh, que obra en el tiempo y que 
“descansa” el séptimo día, está la mo- 
tivación parenética sobre el reposo 
sabático que se lee en Éx 28,8-11 (que 
recuerda el texto del Génesis sobre la 
semana de la creación: Gén 2,2s; 
cf Ex 31,17): el israelita es invitado 
así a imitar a Dios cuando actúa en 
el tiempo. 

2) Motivaciones sociales del re- 
poso sabático. Desde las formulacio- 
nes más antiguas del precepto sobre 
el sábado, aparece constantemente 
en el AT la otra parénesis sobre el 
descanso sabático: un día de descan- 
so para todos, incluso para el esclavo 
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y el forastero. Así en Éx 23,12 y Dt 
5,12-15. El recuerdo de la liberación 
de la esclavitud de Egipto ha de pro- 
fesarlo Israel concretamente (y no 
sólo en los ritos de pascua): devol- 
viendo la libertad a los esclavos con 
ocasión del jubileo y del año sabático 
(cf Dt 15,12-15; Lev 25,47-55); ha- 
ciendo partícipes de las fiestas fami- 
liares y religiosas también a los foras- 
teros y esclavos (cf Dt 12,12.18); li- 
brando, en fin, del peso del trabajo a 
los esclavos en día de sábado, Así el 
sábado es para todos una liberación 
del trabajo, un pequeño “éxodo se- 
manal” (cf N. Negretti, II settimo gior- 
no, 146), recuerdo del primer éxodo 
de la servidumbre egipcia y anuncio 
del sábado final. 

3) Hay que subrayar, finalmente, 
que en el sábado hebreo preexílico, 
junto a la abstención del trabajo, se 
prevén sacrificios en el templo (cf Is 
1,13; Os 2,13). Sin embargo, no son 
profanación del descanso sabático ni 
el gesto de David en Nob(1Sam 21,2- 
7) ni la revuelta contra Atalía por 
parte del sacerdote Yehoyadá para 
coronar rey al joven Joás (cf 2Re 
11,5-16). 


b) Concepción sacerdotal pos- 
exílica del sábado. A diferencia de la 
parénesis y de la teología preexilica 
sobre el sábado, la posterior al des- 
tierro —de timbre sacerdotal — está 
dominada por una legislación rigu- 
rosa. El séptimo día está “consagra- 
do”a Dios, y su profanación es causa 
de desgracias (cf Ez 20,13.20.21); no 
se debe dejar sin castigo al que tra- 
baje en sábado (cf Ex 31,15; Núm 
15,32-36). Por tanto, la “santifica- 
ción” del día del Señor prevé: 1) La 
supresión rigurosa de todo trabajo, 
aunque sea para proveerse de alimen- 
to (cf Ex 16,22-30), encender fuego 
(cf Ex 35,3), llevar pesos (cf Jer 
17,19-27), comerciar y viajar (cf Is 
58,13s; Neh 10,32; 13,15-22), etc. 
2) La afirmación del primado de 
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Dios transforma el descanso sabático 
en una rigurosa legislación cultual 
(cf Ez 46,1-10; Núm 28,95). 3) No fal- 
tan en la tradición P indicaciones pa- 
renéticas más profundas: el sábado 
es signo de la alianza entre Yhwh e 
Israel; se ha creado para vivir una 
pertenencia más auténtica y exclusiva 
al Señor. Pero se esperaría un des- 
arrollo mayor en la línea de la expe- 
riencia de la fe de semejantes princi- 
pios. Jesús acusará a sus contempo- 
ráneos de infidelidad y de falta de 
sintonía con lo que había sido al prin- 
cipio el día del Señor y a la vez el día 
del hombre y de sus experiencias de 
fiesta y de liberación [/ Trabajo]. 


c) El sentido nuevo del sábado 
en el cristianismo. Cuando Jesús co- 
mienza la predicación del reino de 
Dios, la observancia del sábado esta- 
ba recargada de normas que alejaban 
de la palabra divina originaria acerca 
del séptimo día. Los evangelios regis- 
tran varias intervenciones innovado- 
ras de Jesús con el intento de hacer 
que el pueblo de Israel adquiera una 
visión teologal y humana de este sig- 
no de la religiosidad bíblica. 

Dos episodios son comunes a los 
tres sinópticos: el de las espigas 
arrancadas en sábado (cf Mc 2,23- 
28), para cuyo gesto Jesús aduce la 
legitimación del antiguo acto de Da- 
vid en Nob (cf lISam 21,2-7), pero 
esa acción estaba también permitida 
por la legislación deuterocanónica 
(cf Dt 23,26); el otro episodio es la 
curación realizada por Jesús mismo 
en día de sábado (cf Mc 3,1-5), res- 
pecto a la cual Jesús afirma que for- 
ma parte de las intervenciones de li 
beración y salvación que Dios (y él, 
Jesús) puede siempre llevar a cabo. 
Por lo demás, el mismo israelita rea 
liza acciones del sábado, y menos ur: 
gentes que ésta. 

Los dos episodios, que Lucas tiene 
de más sobre Mateo y Marcos (cf Le 
13,10-17; 14,1-6), subrayan ulterior- 
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mente el tema precedente: Jesús rei- 
vindica para sí (y para Dios) el dere- 
cho de “librar” de las servidumbres 
lísicas y espirituales al hombre, y ello 
justamente en el “día del Señor”. Por 
v demás, Lucas está atento a notar 
de el anuncio del reino de Dios (y 
del mensaje de liberación y salvación 
que contiene) es hecho por Jesús ex- 
presamente en sábado: en Nazaret 
(cf Lc 4,15-30) y en otras partes 
(cf Le 6,6; 13,10). 

Más claramente aún subraya Juan 
el significado de liberación y salva- 
ción que ha adquirido el sábado con 
Jesús (cf Jn 5,1-9; 9,1-41). Justamen- 
te a través de este evangelista adquie- 
re una claridad de mensaje nuevo y 
misterioso el dicho de Jesús acerca 
de “el Hijo del hombre, Señor del 
sábado” (Mc 2,28): en sábado “obra 
el Padre y también yo obro”. Ver 
además Jn 7,19-24 (aparte de la den- 
sísima página de Jn 5,19-47). 


2. CRISTO, SEÑOR DEL TIEMPO. 
En continuidad con el tema prece- 
dente, la fe apostólica ha desarrolla- 
do notablemente la teología acerca 
del tiempo de la / Iglesia y del domi- 
nio de / Jesucristo sobre él. Se remite 
alas voces respectivas de este Diccio- 
nario, capítulos muy importantes: la 
concepción lucana del tiempo y del 
carácter central de Cristo en él 
[/ Lucas 111]; la “hora” de Jesús en la 
perspectiva teológica del cuarto 
evangelio [/ Juan, Evangelio de]; la 
revelación del orden final de la histo- 
ria, confiada al Cordero y Señor de la 
Iglesia, según el mensaje del / Apo- 
calipsis [111]. En todo caso, el tema es 
amplio y central en los escritos del 
NT. Recordemos solamente algunos 
clementos esenciales. 


a) La plenitud del tiempo en 
Cristo. Las afirmaciones del NT for- 
muladas con pléeróma y pleróó son 
muy numerosas. Expresan cumpli- 
miento respecto a espera y promesa, 
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plenitud respecto a parcialidad y pro- 
visoriedad, carácter definitivo res- 
pecto a incompletez y aplazamiento. 
Ver, entre otros textos, los de Mc 
1,15; Gál 4,4; Ef 1,10; Col 1,19. 

En la profesión de fe del NT la 
referencia a Cristo es decisiva para 
comprender el nuevo equilibrio de la 
historia y el desplazamiento de acen- 
to de la esperanza cristiana respecto 
alajudía. Precisando: 1) La concep- 
ción lineal de la historia ha sido ya 
afirmada por la fe hebrea, nacida con 
el éxodo y la alianza sinaítica. Ya el 
AT distinguía el tiempo-eón presente 
del tiempo-eón final; y la espera y 
esperanza estaba orientada hacia 
aquel giro decisivo (escatológico) en- 
tre los dos tiempos. Como nota 
O. Cullmann en Cristo y el tiempo 
(pp. 107-112), Jesús desplaza el equi- 
librio de la historia: el kairós defini- 
tivo ha llegado ya a su plenitud 
(cf Mc 1,15) con el anuncio del reino 
de Dios y con la muerte y resurrec- 
ción de Cristo (cf Ef 3,5; Rom 
16,255). Por eso ya durante el “tiem- 
po presente” (que va hacia su consu- 
mación) se ha iniciado el tiempo fu- 
turo. 2) Consiguientemente, entre el 
acontecimiento de Cristo y el fin de 
este “eón” el cristiano es invitado a 
vivir con el ánimo del que ya perte- 
nece al tiempo definitivo, aunque 
siga ligado a la historia humana y 
cósmica que camina hacia su consu- 
mación. En los escritos del NT se 
designa de dos maneras esta doble 
pertenencia: tiempo de la Iglesia y de 
sumisión en el mundo (ver los man- 
datos misioneros del resucitado a sus 
discípulos: Mt 28,18ss) y reino de 
Cristo (cf 1Cor 15,23-28; Col 1,13) 
ordenado a someterlo todo a la ini- 
ciativa real de Dios Padre al final de 
este tiempo de Iglesia. 


b) Nueva comprensión de la his- 
toria humana y cósmica a partir del 
acontecimiento Cristo. La fe y la re- 
flexión teológica de la Iglesia apostó- 
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lica descubren en el hecho de la en- 
carnación y de la pasión y resurrec- 
ción del Hijo de Dios la clave para 
interpretar toda la historia. “Una vez 
por todas” (hápax), Cristo ha salva- 
do al mundo, realizando su libera- 
ción y salvación y contemplando el 
pleno cumplimiento de tal aconteci- 
miento al final del eón presente con 
su segunda venida gloriosa (cf Rom 
6,10; Heb 9,12.28; 10,10; 1Pe 3,18). 
De ese modo la mirada de fe de la 
historia lleva a una doble afirmación: 
1) el tiempo que precede al hecho 
redentor se ha de comprender a partir 
de su acontecimiento culminante: 
todo ha sido creado por medio de 
Cristo y con vistas a él (cf Jn 1,1-5; 
1Cor 8,6; Col 1,15ss; Heb 1,2.10-14); 
2) el tiempo sucesivo a la muerte 
y resurrección de Cristo sigue bus- 
cando en su pascua contenidos hacia 
los cuales encaminarse y esperar 
(cf Rom 8,11; 1Cor 15; y ver la fun- 
damentación cristocéntrica del men- 
saje del Apocalipsis). Por tanto, es 
decisivo para la fe cristiana vivir esta 
doble dimensión de su historicidad, a 
fin de reconciliarse con el tiempo pre- 
sente (sin fugas “gnósticas”); y, sin 
embargo, evitando identificarse con 
él, porque, envuelta ya por el tiempo 
final, debe saber también distanciarse 
de los “príncipes y de las potencias” 
de este eón, destinado a desaparecer 
(cf ICor 2,8; Ef 6,10-17) [/ Cosmos]. 


V. ALGUNAS CONCLUSIO- 
NES. El examen del tema bíblico del 
tiempo en sus múltiples expresiones 
de vocabulario y de teología pone de 
manifiesto hasta qué punto pertenece 
a la experiencia más profunda de la 
tradición de fe judía y cristiana. Pero 
los mismos textos bíblicos advierten 
sobre las dificultades de permanecer 
fieles a un nivel ortodoxo del mensaje 
divino sobre el tiempo: las fugas ha- 
cia una concepción cíclica y no lineal 
del tiempo de Dios y de los hombres, 
la tendencia a condicionar las “inser- 
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ciones” del tiempo de Dios dentro 
del de los hombres son siempre una 
asechanza a la auténtica experiencia 
del pueblo de Dios sobre el modo de 
usar del tiempo y pertenecer a la his- 
toria. 


1. EXIGENCIAS DE LA FIDELIDAD 
A LA REVELACIÓN BÍBLICA DEL TIEM- 
PO. Recordando la obra de los gran- 
des guías espirituales del antiguo Is- 
rael y la de Jesús y los apóstoles, 
parece que es siempre de gran actua- 
lidad una doble exigencia: a) Anun- 
ciar el kairós de Dios y de su inicia- 
tiva real (cf Mc 1,14-15) dentro del 
tiempo de los hombres. Es preciso 
renovar continuamente la atención y 
la aceptación de estas intervenciones 
sorprendentes de Dios, que, después 
del acontecimiento de Cristo, tienden 
a implicar y a recuperar la historia 
presente dentro de y hacia la historia 
final. b) Dejar sitio a la profecía, es 
decir, a la indicación de las conexio- 
nes efectivas y concretas entre la cró- 
nica de los hombres y las novedades 
y sorpresas del tiempo de Dios y de 
su “providencia”. Obviamente, la 
auténtica profecía requiere en el que 
hace de voz suya haber participado 
previamente en el “consejo de Dios” 
y no conectar las dos líneas históricas 
arbitrariamente (cf Jer 23,16-23). 


2. PosIBILIDAD DE UNA DOBLE 
TENTACIÓN. Las experiencias en el 
tiempo de la Iglesia de los comienzos 
revelan como posibles dos antiguas 
tentaciones respecto a la fe biblica 
sobre la dimensión del tiempo: 
a) Los escritos juanistas y la carta a 
los Hebreos ponen en guardia contra 
una primera asechanza. Como lo 
subraya bien O. Cullmann en la obra 
citada (cf pp. 78- -79), se trata de la 
tendencia “gnóstica” a modificar la 
profesión de fe cristiana acerca de la 

salvación como hecho histórico. En 
efecto, en el gnosticismo (al menos el 
que se Organizó y expresó más tarde) 
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icnemos una aceptación de la con- 
cepción griega del tiempo: cíclico, no 
lineal, tendente a alejarse de la “his- 
toria de la salvación”. Consiguiente- 
mente, en la teología gnóstica se en- 
cuentran: el rechazo del AT (que pre- 
senta la salvación a través de una 
serie de acontecimientos históricos); 
la exclusión (de cuño docetista) en el 
acontecimiento Cristo de cualquier 
valor salvífico en cuanto aconteci- 
miento en el tiempo; la sustitución de 
la sucesión temporal entre eón pre- 
sente y eón futuro por la más griega 
entre “aquí abajo” y “allá arriba”. 
Fácilmente se puede percibir en los 
escritos bíblicos indicados antes la 
denuncia y la reprobación de seme- 
jantes desviaciones de la recta profe- 
sión de fe cristiana (cf Heb 3,7-4,13; 
10,19-12,13; 13,8-15; 1Jn 4,1-6; 2Jn 
7-11). b) Enel epistolario paulino en- 
contramos denunciada, en cambio, 
la otra tentación respecto a la expe- 
riencia cristiana del tiempo: la distin- 
ción entre tiempos sagrados y tiem- 
pos profanos. Maestros de sincretis- 
mo religioso (una “filosofía” toda 
suya, como la denuncia Pablo: cf Col 
2,6ss) piden a los recién convertidos 
al cristianismo que guarden una rígi- 
da observancia de los días festivos 
(además de abstenerse de ciertos ali- 
mentos) en nombre de una obedien- 
cia a los “elementos constitutivos” 
(stoicheía) del mundo (cf Col 2,16; 
Gál 4,10). De la cima de libertad en 
Cristo experimentada en la conver- 
sión se vuelve a nuevas y antiguas 
esclavitudes. En particular, a una ob- 
servancia meticulosa de “fiestas, no- 
vilunios y sábados”, cuya pérdida de 
significado originario había denun- 
ciado ya Jesús por parte del mundo 
Judío de su tiempo: el hombre para el 
sábado una vez más, y no el sábado 
para el hombre (cf Mc 2,27). 


3. EL MENSAJE BÍBLICO ACERCA 
DEL TIEMPO. A partir de estas dos 
asechanzas contra la auténtica expe- 


Tiempo 


riencia hebreo-cristiana del tiempo 
se pueden entrever las notas típicas 
del anuncio bíblico que las provocan: 
a) El encuentro entre Dios y el hom- 
bre ocurre en el tiempo del hombre: 
dentro de él habla, obra y manifiesta 
su “providencia”, o sea el modo como 
ha ordenado y dispuesto la relación 
entre su tiempo y el humano. 
b) Historia humana e historia de la 
salvación no se oponen ni la una mar- 
cha separada de la otra, pero tampo- 
co hay que considerarlas identifica- 
das o superpuestas entre sí; corres- 
ponde a la fe y a la profecía captar su 
reciprocidad dentro de la distinción 
y sus llamadas hacia un encuentro 
final. c) Respecto al anuncio ya ofre- 
cido por el AT, Cristo ha revelado 
con mayor claridad y con nuevos 
acentos la tendencia última del tiem- 
po de los hombres; la recuperabilidad 
de la historia presente dentro de la 
divina de salvación (escatología); la 
vocación de todo hombre a ver trans- 
formada su existencia en el tiempo 
dentro de la “vida eterna” gracias a 
la resurrección de Cristo (antropolo- 
gía cristiana) [/ Hombre; / Corpo- 
reidad]. 


BIBL.: Por lo que concierne al vocabulario 
[/ supra, 1, 1], remitimos al lector a los conoci- 
dos instrumentos de trabajo: DTAT, voces 
“ahar = después (E. JENNI), póm= día (E. Jen- 
NI), “Ólam= eternidad (E. JENNI), “er = tiempo 
(E. JENN); GLNT, voces aión= tiempo ¡argo 
(H. SassE),, heméra=día (G. von Ran, G. 
DeLLING), Kairós = momento determinado y de- 
cisivo (G. DELLING), nyn= ahora (G, STAHLIN), 
sémeron= hoy (E. Fucns), chrónos= tiempo y 
hóra = hora; para los términos del NT, puede 
verse también DTNT (Sígueme, Salamanca): 
aión (3. Guurr, IV, 262-267), heméra (UI, 295), 
kairós (H. Hanna, IV, 267-272), nyn (ib), séme- 
ron (ib), chrónos (IV, 272-276); Asensio F., Tra- 
yectoria teológica de la vida en el Antiguo Tes- 
tamento y su proyección en el Nuevo, CSIC, 
Madrid 1968; CuLLMANN O., Cristo y el tiempo, 
Estela, Barcelona 1968; DarLar A., Tiempo, en 
Conceptos fundamentales de Teología 11, Cris- 
tiandad, Madrid 19792, 779-785; Louse E., Sab- 
baton,enGLNT X1(1977) 1021-1106; NEGRETTI, 
11 Settimo giorno, PIB, Roma 1975; NEHER A., 
Lessenza del profetismo, Marietti, Turín 1984; 
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ScuetkLe K.H., Teología del Nuevo Testamento 
1, Creación- Tiempo, Herder, Barcelona 1975, 
95-115; ScHuler, La fine del tempo, Paideia, 
Brescia 1974; SCHNACKENBURG R., La existencia 
cristiana según el NT, Verbo Divino, Estella 
1973, SEGRE A., 11 Sabato nella storia e nella 
tradizione ebraica, en AA.VV., Ltuomo nella 
Bibbia (a cargo de A.B.I.), Paideia, Brescia 
1975, 79-145; WoLrr H.W., Antropología del 
Antiguo Testamento, Sígueme, Salamanca 
1975. 


A. Marangon 
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Sumario: 1, La tierra de la Biblia: 1. La di- 
mensión geográfica de la historia de la salvación; 
2. Los confines de la tierra; 3. La conformación 
física; 4. En el centro del mundo; 5. Una encru- 
cijada de pueblos. ll. Denominaciones bíblicas: 
1. Denominaciones históricas; 2. Denominacio- 
nes teológicas: a) La tierra prometida, b) La tie- 
rra santa, c) La heredad de Dios, d) La heredad 
profanada. MI. Historia y teología de la tierra: 
1. Observaciones metodológicas; 2. La promesa 
inicial: a) Abrahán, 6) Los herederos de Abra- 
hán, c) La promesa y la fe; 3. Dios prepara la 
posesión de la tierra: Moisés; 4. La teología deu- 
teronomista; 5. La posesión efectiva de la tierra 
como don de Dios; 6. La dialéctica teológica de 
la tierra conquistada; 7. En la tierra en peligro; 
8. La prueba suprema del destierro y el mensaje 
de los profetas: a) Jeremías, b) Ezequiel, c) Un 
mensaje de consolación, d) La vuelta a la patria. 
IV. El evangelio y la tierra: 1. Los judíos de 
Qumrán; 2. ¿Jesús patriota revolucionario?; 
3. La heredad definitiva de Dios; 4. Pablo y los 
privilegios de Israel; 5. La tierra-cielo. V. La 
teología de la tierra hoy. 


I LATIERRA DELA BIBLIA. 
1. LA DIMENSIÓN GEOGRÁFICA DE 
LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN. La 
revelación divina tiene una dimen- 
sión histórica, puesto que ha tenido 
principio y cumplimiento en el mun- 
do de 1 ..s hombres en épocas diversas 
y sucesivas, y una dimensión geográ- 
fica, porque ha tenido como centro 
una tierra particular, patria del pue- 
blo al que se manifestó Dios con pa- 
labras y hechos que se entrelazan en 
una trama densa y coherente. 
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2. Los CONFINES DE LA TIERRA. 
Esta tierra particular es la punta oc- 
cidental de lo que convencionalmen- 
te se ha llamado la media luna fértil, 
que comprende, al sur, los países del 
cercano Oriente entre el Mediterrá- 
neo y el desierto arábigo. En el extre- 
mo oriental está Mesopotamia; en el 
centro, el territorio siro-palestinense, 
y en la otra extremidad, Egipto. La 
tierra propiamente bíblica, teatro de 
la historia de la salvación, se extiende 
entre el Líbano al norte, el desierto 
siriaco al este, el Mediterráneo al oes- 
te, y al sur la región desértica que va 
luego a formar la península del Sinaí. 
En el AT los confines reales se indi- 
can la mayoría de las veces con la 
fórmula “desde Dan a Berseba”, es 
decir, desde el pie del Hermón —la 
cima más alta de Antilíbano, que do- 
mina la Begaa— al norte, hasta el 
desierto del Negueb al sur; del este al 
oeste está comprendida entre la fosa 
del río Jordán y el Mediterráneo. La 
distancia desde Dan a Berseba es de 
240 km en línea recta; la anchura me- 
dia del territorio es de 65 km. La 
superficie total suma 15.640 km?, 
poco más que la provincia de Ba- 
dajoz. 


3. LA CONFORMACIÓN FÍSICA. El 
territorio se divide en cuatro regiones 
geográficas: la fosa formada por el 
río Jordán; la cadena montañosa que 
corre de norte a sur; la zona denomi- 
nada Sefela, formada en occidente 
por las colinas que descienden hacia 
el litoral mediterráneo; y el Negueb, 
que es la región meridional de las 
ciudades de Hebrón y Berseba hasta 
el desierto. 


4. EN EL CENTRO DEL MUNDO. 
Para Ez 38,12, Palestina es “el ombli- 
go de la tierra”; Jerusalén está en el 
centro de las naciones (Ez 5,5). El 
término hebreo tabbur (ombligo), 
usado por el profeta en sentido figura- 
do, indica en otras partes una peque- 
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ña altura cerca de Siquén (Jue 9,37). 
En la antigúedad eran consideradas 
otras ciudades como centro geográ- 
fico de la tierra. En ese sentido el 
título de “ombligo de la tierra” co- 
rrespondía en Grecia a Delfos, donde 
se alzaba un célebre santuario de Apo- 
lo. Es dificil decir si Ez pretendió 
indicar literalmente la posición geo- 
gráfica de Palestina o si pensó en una 
ubicación simbólica para exaltar su 
grandeza religiosa. La idea del centro 
geográfico de la tierra de Israel y de 
Jerusalén la harán suya los apócrifos 
(Henoc XXXV, 1; Jubileos VU, 12), 
la literatura rabínica y los autores 
medievales (Dante, Inf. XXXIV, 14). 


5. UNA ENCRUCIJADA DE PUE- 
BLOS. La posición geográfica y la mo- 
destísima extensión de la tierra bibli- 
ca son tales que su supervivencia cons- 
tituía un desafío que ha significado 
un misterio. Situada como puente 
obligado entre Egipto, Asia Menor y 
Mesopotamia, no sólo experimentó 
el influjo de la cultura y de la religión 
de pueblos de civilización antiquísi- 
ma, sino que fue víctima predestina- 
da de las ambiciones y de los impul- 
sos expansionistas de poderosos im- 
perios, como Babilonia, Egipto, los 
reinos arameos de Siria, Asiria, Per- 
sia, el imperio de Alejandro Magno 
y el imperio romano. En el curso de 
milenios y de choques gigantescos, 
ninguna potencia logró borrar defi- 
nitivamente de la historia la tierra 
elegida por Dios. 


II. DENOMINACIONES BÍ- 
BLICAS. 1. DENOMINACIONES 
HISTÓRICAS. En el AT no se encuen- 
tra una denominación histórica fija; 
en los libros más antiguos es “la tierra 
de Canaán”, del nombre de las po- 
blaciones, indicadas genéricamente 
como cananeos, que la ocupaban an- 
tes de la conquista israelita. En la 
Biblia hebrea se encuentra 11 veces 
“tierra de Israel” como indicación ge- 
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nérica, que cuando la monarquía he- 
brea originariamente unitaria se di- 
vidió en dos reinos —Israel al norte 
y Judá al sur— se reservó al territorio 
del reino septentrional; pero después 
de su caída (722 a.C.) recuperó el 
significado antiguo. 


2. DENOMINACIONES TEOLÓGI- 
Cas. En virtud de su significado y de 
su diversa importancia en la historia 
de la salvación, la tierra asume deno- 
minaciones de carácter teológico. 


a) Latierra prometida. Como “la 
tierra de la promesa” se indica en 
griego en el NT (Heb 11,9); en el AT, 
como en hebreo falta un término co- 
rrespondiente al verbo prometer, la 
idea se expresa de manera equivalen- 
te con la fórmula “la tierra que el 
Señor os dará según ha dicho”, o 
bien “la tierra que ha jurado (Dios) 
dar a tus padres”. 


b) La tierra santa. Para las tres 
grandes religiones monoteístas, Pa- 
lestina es por excelencia “la tierra 
santa”. El título se encuentra ya en el 
AT (Zac 2,16; 2Mac 1,7; Sab 12,3). 
Para los hebreos, dondequiera que 
Dios se manifestaba, el suelo se con- 
vertía en sagrado (Gén 28,16-17; Ex 
3,5-6; Jos 5,15); Palestina entera es 
un “santuario” (Éx 15,17), porque es 
la tierra de Dios (Is 14,2; Os 9,3). Un 
hebreo expulsado de ella se veía im- 
pedido de honrar a su Dios (1Sam 
26,19); un extranjero, el sirio Naa- 
mán, para adorar a Yhwh en Damas- 
co se lleva tierra palestinense (2Re 
5,17). 


c) La heredad de Dios. “Heredad 
de Yhwh”es uno de los nombres más 
antiguos dados por Israel a su patria. 
El término hebreo nahalah, heredad, 
indica más de lo que dice el término 
jurídico de la herencia como transfe- 
rencia de bienes, porque insiste más 
bien en la estabilidad y la permanen- 
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o la posesión obtenida. En el 
ES antiguo toda divinidad era 
Eno £erada dueña de la tierra en que 
EOS a ada, porlo cual se la llamaba 
Sia a ad. La tierra de Israel es pro- 
ee es de Dios (Jos 22,19); y como 
Pare 1£MPpo En que los israelitas en- 
os en ella OCuparon primero la 
la Rana, se llama también 
(Ex 15.1. de la heredad de Dios 

Os israelitas debían considerarse 
de njeros y huéspedes en la tierra 
Ant 10s (Lev 25,23); sólo tenían su 
. acto. por lo cual la posesión de 
rs Freno perteneciente a ella no po- 
eL a enajenado. Expresión cultural 
ON € este principio es la institu- 
a del añio sabático, durante el cual 
cambién la tierra de Dios debía ob- 
ba el reposo; Por eso se prohibirá 
AF oa y la recolección (Ex 23,10- 
d: ev 25,3-7). En el año del jubileo, 
además del reposo de la tierra, los 
£breos que habían vendido sus pro- 
piedades debían, en determinadas 
condiciones, recuperar su posesión 
(Lev 25,13-17). Otras leyes recorda- 
ban a los hebreos que su tierra per- 
tenecía a Dios. A él estaban reserva- 
dos los diezmos de los productos del 
suelo y de las plantas (Lev 27,30); en 
el rito de la ofrenda, el israelita reco- 
hocía solemnemente que Dios hacía 
fructificar su tierra (Dt 26,1-10). 
Cada tres años una parte de la cose- 
cha debía ponerse a disposición de 
los levitas, de los extranjeros, de las 
viudas y de los huérfanos, a los que 
Dios alimentaba con los frutos de su 
tierra (Dt 14,28-29). La misma idea 
subyace en la ley según la cual en la 
siega o en la recolección había que 
dejar una parte a disposición de los 
re doi (Lev 19,9-10) [/ Levítico 


> 


d) La heredad profanada. La “tie- 
rra deliciosa..., heredad espléndida 
entre gloriosas naciones” (Jer 3,19) 
es profanada por los desórdenes se- 
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xuales, a causa de los cuales habian 
sido arrojadas de ella las poblaciones 
paganas (Lev 18,24-28); por los ca- 
dáveres sin sepultar de los ajusticia- 
dos (Dt 21,22-23) y por el culto que 
los hebreos infieles tributaban a los 
idolos paganos, que son también ca- 
dáveres (Jer 2,7; 16,18). A causa de 
estas profanaciones abandonará 
Dios su tierra (Jer 12,7-8; Ez 9,3; 
10,18-19; 11,22-23) y la entregará en 
manos de los enemigos de Israel (Sal 
79,1); volverá a ella cuando su pueblo 
sea digno de él (Ez 43,1-4.7-9). 


M1. HISTORIA Y TEOLOGÍA 
DE LA TIERRA. 1. OBSERVA- 
CIONES METODOLÓGICAS. El concilio 
Vaticano IL(DV 14) pone como prin- 
cipio de la historia de la salvación a 
7 Abrahán, depositario de las pro- 
mesas salvíficas de Dios, que com- 
prenden el don de una tierra que será 
la patria de sus descendientes. La an- 
tigitedad y la historicidad de esta pro- 
mesa, que se encuentra en todos los 
estratos narrativos de las fuentes del 
/ Pentateuco (J, E, D, P), se puede 
demostrar también con los instrumen- 
tos de la crítica moderna, remontán- 
dose, por ejemplo, a la civilización de 
los clanes nómadas o seminómadas, 
a la cual están ligados los patriarcas 
de Israel. Sin embargo, la teología de 
la tierra bíblica expresada en los li- 
bros sagrados se deriva de la promesa 
hecha a Abrahán, desarrollándose 
luego su realización en el curso de 
muchos siglos, conforme Israel ma- 
dura en la historia de su experiencia 
religiosa. La reconstrucción crítica 
de esta maduración presenta varias 
dificultades por la compleja variedad 
de hipótesis y de interpretaciones 
propuestas por estudiosos de diversa 
tendencia. Es cierto que en la historia 
de la redacción literaria de la Biblia 
las antiguas tradiciones fueron con el 
correr de los tiempos enriquecidas 
con nuevas motivaciones teológicas; 
pero también es cierto que, en virtud 
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de la inspiración divina de la Sagrada 
Escritura [/ Escritura 11] y para una 
lectura teológica y pastoral de ella, 
las diversas y sucesivas elaboraciones 
forman parte igualmente de la pala- 
bra de Dios que funda e ilumina la fe; 
además, su actual texto bíblico se 
basa en el significado global de la 
historia de la salvación, a la cual se 
refiere el NT, y por tanto la Iglesia en 
su acción catequética. Las diversas 
etapas del largo camino adquieren su 
significado más profundo y definitivo 
a la luz de todo el complejo y la ar- 
monía de la / revelación. A este sig- 
nificado enriquecido y global vamos 
a prestarle ahora una atención muy 
especial. 


2. LA PROMESA INICIAL. 
a) Abrahán. En la Biblia, la histo- 
ría de la salvación comienza con la 
vocación de Abrahán, al cual ordena 
Dios que deje su patria, Mesopota- 
mia, para dirigirse a una tierra que se 
le mostrará (Gén 12,1-2). A la orden 
divina va unida una bendición, que 
en la Biblia no expresa una benevo- 
lencia vaga y de buen augurio, sino 
que es al mismo tiempo palabra crea- 
dora de hechos y don gratuito de 
Dios; por eso, siendo una palabra 
nueva, inicia un hecho nuevo, del 
cual arranca una nueva historia. 

Cuando Abrahán entra en la que 
era entonces la tierra de Canaán y se 
detiene en Siquén, en el centro del 
país, Dios le declara: “A tu descen- 
dencia daré esta tierra” (Gén 12,7). 
En Betel, 17 km al norte de Jeru- 
salén, es reiterada solemnemente la 
promesa (13,14-16), y en Hebrón, 
40 km al sur de Jerusalén, Dios le 
dice a Abrahán: “Yo soy el Señor que 
te hizo salir de Ur de los caldeos (en 
la baja Mesopotamia) para darte este 
país en posesión” (15,7); y, siguiendo 
un antiguo rito de / alianza, con- 
firma la promesa con solemne jura- 
mento (15,9-21); en hebreo el jura- 
mento se indica con el término berít, 
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que se traduce habitualmente por 
“alianza”, 


b) Los herederos de Abrahán. La 
promesa divina es renovada en Betel 
a los inmediatos descendientes del 
patriarca: a Isaac, su hijo (Gén 28,13- 
15), y a / Jacob, hijo de Isaac, que 
será llamado Israel (35,10), nombre 
que asumirá el pueblo elegido, cons- 
tituido por las doce tribus originadas 
por los hijos de Jacob (35,23-26). A 
éste le dice Dios: “La tierra que di a 
Abrahán y a Isaac, te la doy ati y a 
tu descendencia” (35,12). 


c) La promesa y la fe. La carta a 
los hebreos hace resaltar las disposi- 
ciones con las cuales Abrahán acogió 
la promesa: “Por la fe Abrahán, obe- 
deciendo a la llamada divina, partió 
para un país que recibiría en pose- 
sión, y partió sin saber adónde iba. 
Por la fe vino a habitar en la tierra 
prometida como en un país extranje- 
ro, viviendo en tiendas de campaña, 
con Isaac y Jacob, herederos con él 
de la misma promesa” (Heb 11,8-9), 
En realidad, durante todo el tiempo 
que el patriarca estuvo en la tierra, 
moró allí como un forastero, y como 
tal se presenta él a un ciudadano de 
Hebrón para adquirir a gran precio 
la caverna de Macpela, donde sepulta 
a su mujer Sara (Gén 23,14) y donde 
será sepultado también él (25,95). El 
puente de paso de las tradiciones pa- 
triarcales a los acontecimientos del 
éxodo es el acto de fe implícito en la 
orden dada por el último patriarca 
José, hijo de Jacob, el cual hará jurar 
a sus hijos que trasladarán a la tierra 
de Canaán su cadáver, provisional- 
mente embalsamado en Egipto, di- 
ciendo: “Dios vendrá ciertamente a 
visitarnos y os llevará de esta tierra a 
la tierra que prometió a Abrahán, a 
Isaac y a Jacob” (Gén 50,24). 


3. DIOS PREPARA LA POSESIÓN 
DE LA TIERRA: MOISÉS. Después de 
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unos seiscientos cincuenta años de la 
vocación de Abrahán, Dios toma la 
iniciativa para la realización de la 
promesa. También esta iniciativa es 
una vocación personal. El Señor se 
manifiesta a / Moisés para ordenarle 
que libere a los descendientes de los 
patriarcas de la esclavitud a la cual 
los había sometido el faraón que ha- 
bía sucedido al que había exaltado a 
José, protegiendo a sus hijos y her- 
manos. Moisés deberá conducirlos 
luego a la “tierra buena y espaciosa, 
a una tierra que mana leche y miel” 
(Ex 3,8), expresión de remoto origen 
cananeo para indicar un territorio 
feraz. No se hace alusión a la prome- 
sa hecha a los patriarcas; pero Dios 
se ha presentado a Moisés como el 
Dios de Abrahán, de Isaac y de Jacob 
(Ex 3,6). La promesa, junto con la 
alianza, la recuerda Dios después (Ex 
6,41). 

En el actual relato de la Biblia la 
tierra está constantemente en la pers- 
pectiva del éxodo (Éx 15,13-17); 
pero, al estar la promesa divina con- 
dicionada por la fidelidad a la alianza 
(Dt 4,15; 8,7-18), aquella generación 
que había sido de varias maneras in- 
fiel y rebelde, habrá de perecer en el 
desierto (Dt 4,24-28; 28,58-69). Sola- 
mente sobrevivirán Caleb y Josué, 
por haberse opuesto al derrotismo 
que se había adueñado de los hebreos 
cuando estaban para alcanzar la 
meta; el mismo Moisés, que, abru- 
mado por la perversa rebelión del 
pueblo, había cometido un misterio- 
so pecado (Dt 1,19-40), deberá con- 
tentarse con contemplar la tierra pro- 
metida desde la cima del monte 
Nebo, en Trasjordania, frente a Jeri- 
có (Dt 34, 1-4). 


4. LA TEOLOGÍA DEUTERONOMIS- 
TA. El / Dt, que se presenta como un 
conjunto de discursos de Moisés, re- 
fleja experiencias religiosas tardías 
sobre las vicisitudes en el desierto del 
éxodo y habla unas 30 veces de la 
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tierra prometida, construyendo una 
teología explícita de la tierra. Dt 
26,5-9 ha sido definido como la más 
antigua profesión de fe de Israel, el 
cual en la ofrenda de las primicias 
recogidas en la tierra prometida de- 
bía decir: “Yo declaro hoy, en pre- 
sencia del Señor, mi Dios, haber en- 
trado ya en la tierra que el Señor 
había jurado a nuestros padres que 
nos daría” (v. 3). La tierra no es fin 
en sí misma, pues fue prometida a los 
patriarcas y a sus descendientes a fin 
de que éstos, establecidos en ella, pu- 
dieran realizar el designio de Dios 
sobre el pueblo que se habia elegido 
para sus propios fines; por eso la po- 
sesión de la tierra está condicionada 
a la fidelidad a la alianza (Dt 4,1-2; 
8,9-18), a fin de que Israel sea efecti- 
vamente heredad de Dios (4,20). Tal 
fidelidad es necesaria para la prospe- 
ridad misma del país (6,10ss, 11,10- 
17) y del pueblo (6,2-3); de lo contra- 
rio, será excluido de la tierra y dis- 
persado entre las naciones (24,24-28; 
28,58-69). No se podrá traicionar im- 
punemente el amor con que Dios ha 
elegido librar de Egipto y hacer suyo 
“al más pequeño de los pueblos” (7,6- 
9), pues a esta elección estaba orde- 
nado el juramento hecho a los padres 
(9,4-6). Dios tiene derecho aimponer 
a Israel su ley, porque lo ha librado 
de Egipto (Ex 20,1; Dt 5,6), condi- 
ción necesaria para introducirlo en la 
tierra prometida. Un motivo particu- 
lar y decisivo de indignidad del pue- 
blo será la idolatría, con la cual se 
contaminará por imitar a la pobla- 
ción pagana indígena (Dt 7,1-16). 


5. LA POSESIÓN EFECTIVA DE LA 
TIERRA COMO DON DE Dios. Será el 
sucesor de Moisés, / Josué, el que 
introduzca al pueblo elegido en la 
tierra de Dios. El relato de la con- 
quista, que recoge tradiciones parti- 
culares y varias —diversamente me- 
ditadas en épocas posteriores— en 
una versión simplificada y unificada, 
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está impregnado de la idea de que no 
es el poder de las armas el que permi- 
te adueñarse del país. Josué tendrá 
éxito en su empresa sólo por su do- 
cilidad a la voluntad de Dios (Jos 
1,6-9). El paso del Jordán para entrar 
en la tierra prometida por la región 
al otro lado del río, a la altura de 
Jericó, presenta varios paralelismos 
con el éxodo y el paso del mar Rojo 
en tiempo de Moisés. El rio es atra- 
vesado por el pueblo siguiendo una 
procesión sacerdotal que lleva el arca 
de la alianza; todo ello se desarrolla 
de acuerdo con las órdenes de Dios, 
para que esté claro que él está en 
medio de su pueblo para realizar ma- 
ravillas. A fin de recordarlas perpe- 
tuamente, se erigirán doce piedras en 
representación de las doce tribus de 
Israel en el lecho del Jordán (Jos 4,9) 
y en Gálgala, primera etapa de la 
tierra prometida (4,20). La ciudadela 
de Jericó es “puesta en manos” de 
Josué por Dios (6,1); de hecho, sus 
muros se desmoronan en virtud de 
una solemne liturgia guerrera duran- 
te seis días, en la cual el protagonista 
es el arca de la alianza (c. 3). Heb 
11,30 dirá que fue la fe la que hizo 
que se derrumbaran los muros de Je- 
ricó. El primer intento de conquistar 
Ay, al este de Betel, fracasa porque 
Israel “violó la alianza”, quebrantan- 
do la prohibición que se había esta- 
blecido sobre el botín conquistado 
en Jericó (Jos 7,11); solamente cuan- 
do el responsable, un hombre de la 
tribu de Judá, es lapidado por todo 
Israel (7,25), caerá la ciudadela. En el 
santuario patriarcal de Siquén se re- 
nueva solemnemente la alianza con 
Dios (8,32-35). En la segunda parte 
del libro de Josué (cc. 13-19), que 
está poco influida por la teología 
deuteronomista, se registran las fron- 
teras del territorio y la lista de las 
ciudades asignadas a cada una de las 
doce tribus, aunque la ocupación to- 
tal ocurrirá en tiempos de David, 
doscientos años más tarde. En cierto 
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sentido, esta especie de catastro de la 
tierra es un acto de fe en la promesa 
divina y establece el principio de que 
la tierra de Dios al mismo tiempo es 
concedida y hay que conquistarla, no 
sólo con las armas. El testamento de 
Josué (23,2-10) resume la epopeya de 
la conquista en el signo de la teología 
de la tierra expresada en Dt; ningu- 
na promesa de Dios ha caído en el 
vacio (23,14); él mismo ha combatido 
por Israel, como había prometido 
(23,10); asi se verificarán también las 
amenazas divinas contra la infideli- 
dad del pueblo: “... y muy pronto os 
hará desaparecer de esta buena tierra 
que él os ha dado” (23,16). 


6. LA DIALÉCTICA TEOLÓGICA DE 
LA TIERRA CONQUISTADA. El período 
de los jueces, que duró unos ciento 
setenta años, contempló la existencia 
de Israel amenazada por la población 
cananea que había permanecido en 
sus ciudadelas esparcidas por el terri- 
torio asignado a cada una de las tri- 
bus. El libro sagrado titulado de los 
/ Jueces es acentuadamente teológi- 
co; en él domina la convicción de que 
Dios, a pesar de las extremas dificul- 
tades en que vienen a encontrarse las 
tribus, no falta a sus compromisos. 
Desde el principio (Jue 2,11-23) se da 
la interpretación de la historia de este 
período, definido como el medievo 
hebreo. El pueblo, por haber aban- 
donado al Señor sirviendo a los dio- 
ses de la población indígena, es a su 
vez abandonado en manos de los ene- 
migos que rodean a las tribus: Dios 
quiere probar si es digno de los pa- 
dres (2,22); cuando Israel, arrepenti- 
do, invoca el socorro de Dios, éste 
suscita jefes carismáticos —los jueces 
justamente— para librarlo. Sobre 
este esquema teológico se desarrolla 
toda la historia de este período. Em- 
blemática es la historia del juez San- 
són, el cual, cuando es fiel al Señor 
al que se ha consagrado con voto, 
derrota él solo alos más irreductibles 
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16, 173939 israel, los filisteos (13,7; 
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ei ¿e TIERRA EN PELIGRO. La 
riel eno Faumática para la fe de 
Pérdida de o divinas fue la 
amativa y dramática El a: 
a período mo- 
al Unitario inaugurado por 
David tuvo como sucesores a 
933% Ñ , a su hijo Salomón (1030- 
ER A aÓ con la muerte de 
les O las tribus del norte de 
ao pa dl en reino 
Parándose de] o de Israel—, se- 
Per - de las tribus del sur, que 
Md Manecieron fieles a la dinastía da- 
Ica en el reino llamado de Judá. 

a Consecuencia más catastrófica de 
a separación fue el cisma religioso, 
a lo cual en el reino del norte se 
Stablecieron dos santuarios —en 
ada y en Betel (1Re 12,29)— con- 
Laos a los recuerdos patriarca- 
lod en contraste con el único templo 
egítimo de Yhwh, construido en 
Jerusalén por Salomón. También 
l y 2Re reflejan la teología deutero- 
homista, De estos escritos se puede 
remontar a la teología de los profe- 
tas. Los profetas dominan el período 
monárquico y las épocas sucesivas 
como enviados por Dios a su pueblo 
a fin de que sea comprendido con 
mayor claridad y hondura el plan de 
salvación (DV 14). En los textos pro- 
féticos relativos al tiempo de la mo- 
harquía tienen escaso relieve las vici- 
situdes de los antiguos patriarcas. 
Am 2,10 acusa a Israel de ingratitud 
al Señor, que ha librado a su pueblo 
y le ha conducido por el desierto para 
que heredase la tierra de los cana- 
neos. Se recuerda la liberación de 
Egipto para subrayar la responsabi- 
lidad del pueblo en relación con la 
elección divina (Os 11,1; 12,14; 13,4; 
Mig 6,4). La atención se desplaza 
por entero a Jerusalén, donde reina 
la dinastía davídica, a la cual hizo 
Dios nuevas promesas mesiánicas, 
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relativas también a la estabilidad y 
seguridad del pueblo en su tierra 
(2Sam 7,105), y al templo (Miq 3,12), 
en el que se centraliza el culto. Los 
profetas reprochan de manera casi 
obsesiva al rey y al pueblo las prác- 
ticas idolátricas y las injusticias so- 
ciales, que demuestran la infidelidad 
a la alianza y justifican los castigos 


de Dios. 


8. LA PRUEBA SUPREMA DEL DES- 
TIERRO Y EL MENSAJE DE LOS PROFE- 
TAS. El problema teológico de la tie- 
rra aparece cuando, con el final del 
reino de Judá, la destrucción de Je- 
rusalén y del templo (587 a.C.) y la 
deportación a Babilonia de la pobla- 
ción más cualificada, se plantea drás- 
ticamente el angustioso interrogante: 
¿Ha desmentido Dios la promesa ju- 
rada a los patriarcas de dar a sus 
descendientes una patria? Pues gra- 
cias a esta promesa los israelitas da- 
ban muestras de su seguridad incluso 
ante la inminencia de la catástrofe, 
convencidos sobre todo de la indes- 
tructibilidad del templo, morada de 
Dios en su tierra (Jer 7; 26,2-6). 


a) Jeremías. Cuando Jerusalén 
siente ya la mordedura del asedio, 
Dios ordenará a / Jeremías que rea- 
lice un gesto aparentemente insensa- 
to: el profeta debe adquirir un cam- 
po, para significar que “aun se com- 
prarán casas y viñas en este país” (Jer 
32,15). Sin embargo, los israelitas se- 
rán expulsados de él por no haber 
escuchado la voz del Señor que pro- 
digiosamente los había librado de 
Egipto para conducirlos a la tierra 

ue había jurado darles a los padres 
(32,20-23). Mas para el futuro se ha- 
cen nuevas promesas: el país, que tem- 
poralmente está devastado y en pose- 
sión de los enemigos, será restituido 
al pueblo purificado; dice el Señor: 
“Los plantaré sólidamente en esta tie- 
rra, con todo mi corazón y con toda 
mi alma” (32,40-41). Israel recibirá 
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de Dios, que se unirá a él con una 
alianza eterna, un corazón nuevo, a 
fin de que pueda servirle con estable 
fidelidad para su bien y el de sus 
descendientes (32,39). El israelita nue- 
vo será conducido por el pastor divi- 
no “a su pradera, y pacerá en el Car- 
melo y el Basán, y en los montes de 
Efraín y Galaad” (50,19). 


b) 7 Ezequiel. Cuando se refiere 
a la situación del tiempo del destie- 
rro, este profeta usa de manera ca- 
racterística el término hebreo '“ada- 
mah para indicar la tierra de Israel 
como “suelo” de la tierra santa, es 
decir, no como realidad política, sino 
como realidad religiosa, por estar la 
tierra privada de su pueblo y de la 
presencia de Dios; en cambio, cuan- 
do habla de la restauración la llama 
de nuevo eres, tierra, en la plenitud 
de su significado teológico. Los he- 
breos dejados en Jerusalén por los 
conquistadores babilónicos apelaban 
a la promesa divina para proclamar 
un privilegio: “Uno solo era Abra- 
hán, y obtuvo el país en herencia, 
mientras que nosotros somos mu- 
chos; a nosotros se nos ha dado el 
país en posesión” (Ez 33,24); por eso 
se consideraban capaces de recon- 
quistar ellos solos todo el país. El 
profeta decepciona su arrogancia: el 
país permanecerá desolado por sus 
abominaciones (33,29); el futuro es 
de los desterrados, porque su vuelta 
será obra exclusiva de Dios, Dios los 
purificará íntimamente poniendo en 
ellos su espíritu, a fin de que puedan 
encontrarle en el país destinado a sus 
padres (36,28) y pacer “por los mon- 
tes de Israel, por los valles y en to- 
dos los lugares habitados del país” 
(34,13). En realidad, el profeta se 
proyecta en un futuro no precisado, 
escatológico, porque ve la restaura- 
ción de Israel en función de una dis- 
tribución evidentemente simbólica de 
la tierra. Pues será dividida en trece 
porciones estrictamente paralelas, de 
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las cuales doce se destinarán a las 
tribus del pueblo, mientras que una 
parte será reservada como “tributo 
sagrado” a Yhwh (47,13-23; 48,1-29). 
El profeta se fija en un mundo nuevo, 
no en el de la geografía y la historia, 
y el pueblo se concibe como una co- 
munidad litúrgica que saca del tem- 
plo una fuerza capaz de purificar el 
universo (47,1-12). 


c) Un mensaje de consolación. 
Ya en la primera parte de Isaías la 
vuelta del destierro está prevista 
como un restablecimiento de Israel 
en su tierra, pero en compañía de los 
pueblos que se unirán a él (Is 14,1-2). 
El mensaje triunfal de consolación 
del Segundo Isaías (40-55) anuncia 
un nuevo éxodo, en el cual Dios se 
pondrá a la cabeza de su pueblo 
(40,3-4). La tercera parte (cc. 56-66) 
es un interminable himno de gozo 
por el retorno a la patria (el tema del 
éxodo está en 63,12-16), en el cual 
tomarán parte también los que han 
permanecido en Jerusalén. El retor- 
no a la tierra de los padres marcará 
un tiempo de prosperidad y de paz. 
La restauración nacional anuncia 
otra transformación que afectará a 
todas las gentes, porque la vuelta es 
en realidad el triunfo espiritual del 
Señor, que en su proyecto incluye 
también a los pueblos paganos. El 
misterioso siervo de Yhwh —el me- 
sías— tendrá la misión de “restable- 
cer las tribus de Jacob y traer de 
nuevo a los supervivientes de Israel”, 
siendo la luz de las naciones, a fin de 
que la salvación que viene de Dios 
llegue a los extremos de la tierra 
(49,6). Los pueblos paganos serán 
agregados al pueblo elegido (44,3-5). 
La atención del profeta se desplaza 
de la causa de Israel a la del reino de 
Dios, “el rey” (41,21; 43,15), formu- 
lando lapidariamente la realidad de 
la salvación: “Tu Dios reina” (52,7). 
Cada vez está más claro que la misión 
de Israel como pueblo de Dios se sale 
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del significado político para orien- 
tarse a valores supremos; los descen- 
dientes de Abrahán han permanecido 
siendo pueblo de Dios también en el 
destierro, porque Dios no desmiente 
su alianza; pero de un “resto santo” 
(65,8), para el cual mantiene Dios la 
promesa hecha a Abrahán (51,19), 
nace el nuevo Israel “testigo de Dios” 
(43,10) en medio de las naciones 
[/ Isaías 11]. 


d) La vuelta a la patria. En el $38 
a.C., el rey persa Ciro, después de 
haber conquistado Babilonia, dio un 
decreto que significó el fin del destie- 
rro. Para la primera caravana judía 
que volvió a ver la tierra, la instala- 
ción resultó muy difícil. El profeta 
/ Zacarías, que quizá volvió con los 
primeros repatriados, anunció un 
tiempo de prosperidad para la tierra 
(Zac 1,17), en el que el Señor haría de 
nuevo de Israel “su propiedad en la 
tierra santa” (2,16). Pero la obra de 
una profunda restauración del pue- 
blo de Dios será llevada a cabo por 
el mesías, rey justo y victorioso, no 
por medio de las armas sino con su 
mansedumbre (9,9). El es el buen pas- 
tor (11,4-17; 13,7-9), al que llorarán 
“traspasado” (12,9-14), El mensaje 
profético alcanza así su definitiva cla- 
ridad. 


IV. EL EVANGELIO Y LA 
TIERRA. 1. Los JUDÍOS DE 
QUMRÁN. En el alba del evangelio, 
los judíos de la comunidad ascética 
de Qumrán, que, basándose en el 
anuncio profético del nuevo éxodo 
(Is 43,3), se habían retirado al desier- 
to para estudiar la ley de Moisés a fin 
de ser dignos del encuentro con el 
mesías (1QS VII, 13-16), se prepa- 
ran también a reconquistar a mano 
armada la patria, entonces bajo el 
dominio de los romanos. Esto ocu- 
rrirá con una guerra santa que los 
hijos de la luz, guiados por el sumo 
sacerdote y por su príncipe, librarán 
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contra los hijos de las tinieblas. Un 
Regla expresa (1QM) prescribe mi 
nuciosas normas para hacer la guerr 
e indica sus varias fases. En un himn: 
es ardientemente invocado Dios par 
que humille a los enemigos con l: 
espada y glorifique así a su tierra 
colmando de bendiciones a su here 
dad (1QM XII, 11-12) [/ Judaísmce 
11, 8d-e]. 


2. ¿JESÚS PATRIOTA REVOLUCIO. 
NARIO? En tiempos de / Jesús existía 
desde hacía muchos años un movi- 
miento de fanáticos, llamados zelo- 
tas, que, dominados por un naciona- 
lismo exasperado, serán luego los pro- 
tagonistas de la revuelta judía que 
culminó en la guerra del 66-70 d.C., 
y que terminó con la conquista de 
Jerusalén y la destrucción del templo 
por parte de los romanos. 

Recientemente, en el clima de los 
varios movimientos políticos de libe- 
ración, se ha puesto de moda la tesis 
según la cual Jesús habría comparti- 
do las aspiraciones revolucionarias 
de la parte más exaltada de sus con- 
temporáneos; pero basta recordar el 
mensaje evangélico de amor a todos 
los hombres (comprendidos los ene- 
migos), que implica necesariamente 
y sin posibilidad de equívocos la re- 
nuncia a cualquier género de violen- 
cia contra personas y pueblos, para 
saber valorarla. Cuando la multitud, 
arrastrada por el entusiasmo, intenta 
ofrecerle la corona de rey, Jesús huye 
solo a la montaña (Jn 6,15). Rehúsa 
confundir el plan divino de salvación 
con el problema político de su patria. 
Su proyecto se refiere al pueblo de 
Dios, al que se le insta a convertirse 


(Mt 4,17), es decir, a atenerse, al pen- 


samiento y a la voluntad de Dios 
cuando llega a su cumplimiento el 
milenario designio salvifico con la 
fundación del reino de Dios. Jesús, 
que será el artífice de ese cumpli- 
miento en calidad de Hijo de Dios, es 
ajeno a toda voluntad de poder, es 
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modelo de mansedumbre (Mt 11,19; 
21,5, con cita de Zac 9,9). Silos após- 
toles expresan de algún modo la es- 
peranza de una restauración nacional 
de Israel, muy pronto se darán cuenta 
de que “los tiempos y los momentos” 
del designio de Dios los orientarán 
hacia ideales y conquistas del todo 
diversos. Deberán ser “testigos” de 
Cristo, y no sólo en la tierra de Israel, 
sino hasta los confines de la tierra 
(He 1,6-8). Durante toda su vida, Je- 
sús no se moverá de Palestina, sino 
que se dedicará a las “ovejas perdidas 
de la casa de Israel” para las cuales 
ha venido (Mt 15,24); morirá “no 
sólo por la nación, sino también para 
reunir a los hijos de Dios dispersos” 
(Jn 11,52). La reunión de los tiempos 
por venir, predicha por los profetas, 
no es la recomposición de Israel en la 
tierra de los padres; los hijos de Dios 
son los que creen en Cristo (Jn 1,12), 
que serán agrupados en la unidad del 
Padre y del Hijo mediante la muerte 
redentora en la cruz. El reino de Dios 


no se puede confundir con ningún. 


reino terreno, ni siquiera con el reino 
de Israel reconstruido en sus confi- 
nes, porque no es de este mundo: 
prueba de ello es que “los guardias” 
de Cristo no luchan para librarlo de 
la condena y de la muerte (Jn 18,36). 
Jesús proclama dichosos a los man- 
sos, porque herederán la tierra (Mt 
5,5, con cita de Sal 37,11); pero el 
lenguaje de las / bienaventuranzas 
no permite identificar esta tierra con 
Palestina; y los mansos de que habla- 
ba el salmista eran los “pobres de 
Dios”, libres de toda aspiración te- 
rrena: justamente los pobres a los 
cuales pertenece el reino de los cielos 
(Mt 5,3). La heredad de los mansos 
es el símbolo del disfrute de una fe- 
licidad estable y segura, no anclada 
en realidades geográficas. 


3. LA HEREDAD DEFINITIVA DE 
Dios. La idea de heredad recuerda el 
tema de la tierra santa como heredad 
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de Dios. Ya en el AT se inicia el 
proceso de espiritualización de la he- 
redad divina: en último análisis, esa 
heredad es Dios mismo, plenitud de 
posesión y de felicidad para los justos 
(Sal 16,5; 73,26). Al mesías se le pro- 
meten en herencia todas las naciones 
de la tierra (Sal 2,8). Cristo es el he- 
redero de Dios en calidad de Hijo 
(Mt 21,38); como tal, es constituido 
por el Padre heredero de todo (Heb 
1,2). Para entrar en posesión de su 
heredad, Cristo ha afrontado la pa- 
sión y la muerte (Heb 2,1-10). El Pa- 
dre lo ha puesto todo en manos del 
Hijo (Mt 11,27), dándole todo poder 
en el cielo y en la tierra (Mt 28,18), 
y él, alos suyos que perseveren en las 
pruebas con él, les prepara un reino, 
como el Padre se lo ha preparado a 
él (Le 22,285); en la regeneración de 
la humanidad y del universo al fin de 
los tiempos, cuando el Hijo del hom- 
bre se siente en su trono, los doce 
apóstoles ocuparán otros tantos tro- 
nos para juzgar a las doce tribus de 
Israel (Mt 19,28). Entonces él, des- 
pués de haber vencido al último ene- 
migo, que es la muerte, “entregará el 
reino a Dios Padre... para que Dios 
sea todo en todas las cosas” (1Cor 
15,24-28). Jesús trasciende todas las 
realidades espaciales de la historia de 
Israel. Refiriéndose a la visión de Ja- 
cob en Betel, lugar privilegiado de la 
tierra prometida, que se convirtió en 
casa de Dios y en puerta del cielo 
(Gén 28,17), Jesús afirma que los án- 
geles de la visión del patriarca subi- 
rán y bajarán sobre él (Jn 1,51). El 
lugar santo de la presencia de Dios 
en su tierra, el templo, es la humani- 
dad de Cristo, lugar de la gloria di- 
vina y punto de encuentro entre Dios 
y el hombre para un culto en espíritu 
y verdad independientemente de Je- 
rusalén, corazón de la tierra santa 
(Jn 4,20-24). 


4. PABLO Y LOS PRIVILEGIOS DE 
ISRAEL. Pablo, que como judío de 
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E Observancia farisea hubiera 
SS a sensible a la doctrina de la 
hor edamental para el judaísmo, 
E A O de los privilegios de Israel, 
Epa re la adopción como hijos, la 
pu a alianza..., la ley, el culto, las 
o sas”, los patriarcas, de los cua- 
a procede Cristo (Rom 9,4-5); pero 
EE cian alguna de la tierra, 
Son A completamente el aspecto 

e rial de las promesas hechas a 
dee a y asu descendencia. Evi- 
A o en el pensamiento del 
Ny: a tierra, como la ley de Moi- 
sisi Una función particular y 
dela pa Israel en la primera fase 
Dei Storia de la salvación, pero ha 
NU o todo significado en el tiempo 
EA gsta llegó a la fase de su cum- 
dde e Para Pablo, la descenden- 
Jesús (Ga pda se concentra sólo en 
Care de ,16), que ha venido en la 
Elan a estirpe de Abrahán, pero 
hol al todos los hombres son una 
deso Pe y si son de Cristo, son 
Pe 'Encia de Abrahán según la 
o (Gál 3,28-29). Queda un 
ción: er da plan divino de salva- 
a ndrá un tiempo en que Israel, 
alv rechazado a Jesús mesías, se 
CAusa rias es amado por Dios a 
Pera e rs Padres (Rom 11,25-28); 
da 4 la salvación que correspon- 
de la o concebido por Dios antes 
nda On del mundo y realizado 
a A enitud de los tiempos en Cris- 

¡Plan que consiste en centrar en él 


tod 
Era ls terrestres y celestes 


$ 

He lo TIERRA-CIBLO. El toque fi- 
abla de la tierra lo da Heb 

Por le Onde se dice que Abrahán, 
bone “migrando hacia la tierra de 
Porque nes nO tomó posesión de ella 
ae Speraba con absoluta con- 
hiere ntrar en la sola ciudad que 
sólidos pd nombre: “la ciudad de 
lores Undamentos, cuyo arquitec- 
Edo En tructor es Dios”, y que por 
Cbla tener todas las garantías de 
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estabilidad, de seguridad y de perer 
nidad. Esta aspiración de Abrahár 
de la cual calla el AT, es el máxim 
de la alegorización de la tierra pro 
metida. 

Con un espléndido comentario ho 
milético al Sal 95, Heb 3,7-4,11 pro 
pone a los cristianos el ejemplo de 
Israel, que no entró en el “reposo” de 
la tierra prometida (Sal 95,11; Dit 
12,9) a causa de su incredulidad y de 
sus rebeldías. La promesa de entrar 
en el descanso de Dios es siempre 
válida (Heb 4,1); Josué condujo al 
pueblo elegido a la tierra de Canaán, 
pero no era éste el reposo definitivo 
y perfecto. A la comunidad cristiana 
—el verdadero pueblo de Dios— el 
Señor le reserva un “reposo sabático” 
que es el de Dios (Gén 1,2-3) en el 
cielo, destinado alos fieles que tienen 
la vocación celeste (Heb 3,1) y son 
partícipes de Cristo (Heb 3,14). Se 
llega así al límite de una mística bi- 
blica de la tierra, que entraba ya en 
las antiguas profecías mesiánicas 
como “reposo” (Jer 31,2; Sof 3,13). 


V. LATEOLOGÍA DE LA TIE- 
RRA HOY. La teología bíblica de la 
tierra se ha impuesto recientemente a 
la atención de estudiosos judíos y 
cristianos con ocasión de la funda- 
ción del Estado judío en 1948, que en 
1967 había ocupado todo el territorio 
cisjordánico de Palestina, La teología 
de la tierra ha venido a encontrarse 
en el centro de un debate político- 
religioso relativo al derecho de Israel 
a la tierra basado en la promesa di- 
vina; se ha preguntado si el Estado 
judío podía reivindicar una propie- 
dad legal de Palestina fundándose en 
un derecho de origen divino, y por 
tanto imprescriptible. El debate ha 
servido para profundizar el impor- 
tante tema bíblico de la tierra, que 
alguno considera un hilo conductor 
del conjunto de la teología del AT. 
La creación en nuestros días del Es- 
tado de Israel es un hecho político, 
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como cultural, social y político ha 
sido el movimiento sionista fundado 
a finales del siglo pasado con el fin 
particular de dar a los judíos disper- 
sados por el mundo una sede nacio- 
nal única en Palestina. Escribe un 
sionista: “Yo me opongo, como mu- 
chos otros sionistas, a la confusión 
entre conceptos religiosos y concep- 
tos políticos. Niego categóricamente 
que el sionismo sea un movimiento 
mesiánico (religioso) y que sea lícito 
utilizar una terminología religiosa 
para ponerla al servicio de objetivos 
políticos” (G. Scholem en A. Gon- 
zález Lamadrid, La fuerza de la tie- 
rra, 274). 

La promesa divina de la tierra no 
constituye un documento jurídico 
para reivindicaciones territoriales. 
Por otra parte, la elaboración bíbli- 
co-teológica de la doctrina de la pro- 
mesa y de su realización, condicionada 
en todo caso a la fidelidad de Israel 
asu alianza con Dios, abre evidentes 
horizontes mesiánicos. 
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Sumario: I. Cartas pastorales: El debate sobre 
las cartas pastorales, ll. Origen histórico: 1. Ca- 
nonicidad de las pastorales; 2. Autor, lugar y 
tiempo de composición: a) El cuadro histórico 
de las pastorales, b) Características literarias y 
teológicas. I!. Origen literario: 1. Situación vi- 
tal; 2. Género literario de las pastorales; 3. Ele- 
mentos temáticos comunes. 1V. Estructura y 
mensaje teológico-espiritual: 1. Primera carta a 
Timoteo: a) Estructura literaria y temática, 
b) Mensaje teológico-espiritual; 2. Segunda car- 
ta a Timoteo: a) Estructura literaria y temática, 
b) Mensaje teológico-espiritual. 


LL CARTAS PASTORALES. 
La primera carta a Timoteo abre la 
serie de las tres cartas que en el canon 
cristiano forman parte del grupo de 
los escritos paulinos. A partir del si- 
glo XVI, estos escritos son conoci- 
dos como “cartas pastorales”, Cons- 
tituyen un complejo unitario, carac- 
terizado por los siguientes elementos 
distintivos. Ante todo son escritos 
dirigidos a discípulos o colaborado- 
res particulares de / Pablo: Timoteo 
y Tito; pero, a diferencia de la carta 
o billete enviado a Filemón, se trata 
de personajes del círculo paulino res- 
ponsables de comunidades cristianas 
locales. De ahí deriva el segundo ele- 
mento que califica a este grupo de 
escritos: la perspectiva eclesial o co- 
munitarla, que justifica la designa- 
ción de “cartas pastorales”. En la tra- 
dición cristiana que se remonta a 
Agustín, las tres cartas son llamadas 
“pontificiae”, Esta caracterización de- 
pende de que en los tres textos se 
recogen instrucciones y normas para 
la vida de la comunidad cristiana, 
para las varias situaciones y catego- 
rías de personas, Á esto se añaden las 
motivaciones de carácter doctrinal en 
forma de catequesis, himnos, profe- 
siones de fe y doxologías. Finalmen- 
te, un tercer elemento justifica la co- 
locación de estos tres escritos en una 
colección homogénea: el estar empa- 
rentados entre sí por la terminología, 
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el estilo y el género literario. También 
los intereses teológicos y el clima es- 
Ptritual convergen en los tres escritos, 
aunque con diversos acentos. Por eso 
estimamos Oportuno anteponer una 
Presentación común de los tres textos 
en lo que concierne a su origen his- 
tórico y literario. En cambio, en la 
determinación de su estructura y del 
mensaje teológico respectivo se pue- 
de tener en cuenta la fisonomía pecu- 
liar de las tres cartas, distintas por la 
diversa amplitud y por los temas par- 
ticulares que subraya. 

La primera carta a Timoteo, la más 
amplia de las tres, comprende seis 
capítulos y está al principio en el or- 
den canónico. La segunda carta diri- 
gida a Timoteo es un breve escrito de 
cuatro capítulos, en forma de “testa- 
mento” espiritual de Pablo en víspe- 
ras de su muerte. Finalmente, la carta 
enviada a / Tito vuelve sobre algunos 
temas característicos, pero con co- 
mentarios y motivaciones propias. 


EL DEBATE SOBRE LAS CARTAS PAS- 
TORALES, El interés por los tres bre- 
ves escritos que cierran el canon de 
las cartas paulinas está ligado cierta- 
mente a la eficacia de su mensaje pas- 
toral. Encaja firmemente en la tradi- 
ción paulina y de la primera Iglesia. 
Pero la atención de los lectores mo- 
dernos puede verse en parte desviada 
o monopolizada por el debate de ca- 
rácter controvertista desarrollado en 
el pasado todavía reciente en torno a 
las tres cartas mencionadas. Éste se 
concentra en dos puntos calientes; 
concretamente: la autenticidad o no 
autenticidad paulina de las pastora- 
les, y el valor teológico y espiritual de 
estos escritos. Este segundo proble- 
ma depende en parte de la cuestión 
histórico-crítica del origen paulino 
de las tres cartas, si bien el valor es- 
piritual y teológico de un texto no 
está ligado a su autenticidad literaria 
e histórica. Por eso es útil aclarar 
estas posiciones desde el principio 
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para evitar simplificaciones que ob< 
decen más a prejuicios que a una ir 
vestigación histórica sincera y corres 
ta. Ello permitirá valorar en su teno 
teológico y espiritual los tres escrito 
del canon cristiano. 


II. ORIGEN HISTORICO. L: 
atribución de los tres escritos a Pabl« 
tiene raíces muy sólidas en la tradi: 
ción cristiana. Sólo en una época re: 
ciente, con el estudio histórico-críti- 
co, se desarrolla la duda hasta llegar 
a la propuesta de nuevas hipótesis 
acerca del origen histórico y literario 
de las cartas pastorales, Es éste un 
problema de carácter histórico, que 
puede contribuir a la definición de la 
imagen tradicional de Pablo, pero 
que no impugna en nada el valor de 
los tres escritos ni prejuzga la inter- 
pretación del texto para captar el 
auténtico mensaje teológico y espi- 


ritual. 


1. (CANONICIDAD DE LAS PASTO- 
RALES. Los tres escritos son acogidos 
sin dudas ni impugnaciones a partir 
de finales del siglo 1 y principios del 
11. La autoridad de las tres cartas se 
puede deducir de que en ellas se ins- 
piran algunos escritos del siglo 11 (car- 
tas de Ignacio de Antioquía). Una 
afinidad particular con las pastorales 
se encuentra en la carta escrita por 
Clemente Romano (finales del si- 
glo 1). El documento más antiguo 
que atribuye las tres cartas a Pablo y 
las acepta como canónicas e inspira- 
das es la lista de los escritos cristianos 
sagrados redactada en Roma en la 
segunda mitad del siglo HU, y conocida 
como canon de Muratori. Esta tradi- 
ción de la Iglesia romana es confir- 
mada por el obispo de Lyón, Ireneo 
(4dv. Haer. praef. cita 1Tim 1,4). 
Semejante atribución y autoridad 
paulina de las pastorales se repite en 
la Iglesia alejandrina (Clemente y Orí- 
genes), siendo testigo de ello también 
el historiador Eusebio de Cesarea 
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(Hist. Eccl. WM, 3.5). La única voz 
que desentona en este concierto de 
testimonios es la de Marción. En su 
Apostolicon, lista de los escritos sa- 
grados, ignora las tres cartas pasto- 
rales. A este respecto quizá haya que 
admitir la sugerencia de Tertuliano, 
el cual estima que la omisión de Mar- 
ción obedece a una censura suya, 
porque en las cartas mencionadas los 
herejes o disidentes son desenmasca- 
rados y condenados sin medias tintas 
(Adv. Marc. V, 21). 

En conclusión, se puede decir que 
las tres cartas son consideradas como 
textos autorizados del canon cristia- 
no y atribuidas concordemente al 
apóstol Pablo. Esta conclusión no 
queda debilitada por el hecho de 
comprobar algunas carencias textua- 
les en el papiro paulino más antiguo 
(siglo 111) P*6, conocido como Ches- 
ter Beatty. Pero esa ausencia se puede 
considerar casual, debida a la falta 
de espacio. Por algo la escritura del 
texto se espesa hacia el final. Tam- 
bién en el códice Vaticano, B (si- 
glo Iv), la falta de las tres pastorales 
se puede atribuir a la pérdida de los 
últimos folios. En cambio, los testi- 
monios de los otros códices más 
autorizados y de los papiros más an- 
tiguos que citan los textos paulinos 
son unánimes en reproducir el texto 
de las cartas pastorales. 


2. AUTOR, LUGAR Y TIEMPO DE 
COMPOSICIÓN. Como se ha indicado, 
la autenticidad paulina de las tres 
cartas, que aparece en forma indiscu- 
tible por el encabezamiento y por los 
saludos finales, es puesta en discusión 
a principios del siglo XIX, cuando el 
estudio histórico-crítico del canon 
cristiano toma en consideración 
nuestros textos. Los argumentos 
aducidos para negar la autenticidad 
paulina de las pastorales son de tres 
órdenes: de orden histórico, de orden 
lingúístico-literario y de orden teoló- 
gico. 
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a) El cuadro histórico de las pas- 
torales. Tomando por base las cartas 
enviadas respectivamente a Timoteo 
y a Tito, donde se han conservado 
algunas indicaciones autobiográficas 
de Pablo, se puede reconstruir un 
cuadro de la actividad misionera y 
pastoral del apóstol. Se mueve él por 
la zona del Asia proconsular, tenien- 
do como centro Éfeso (1 Tim 1,3). De 
aquí se desplaza a varias localidades 
(visita Mileto y Colosas); toca tam- 
bién la isla de Creta, donde deja a 
Tito para proveer a la organización 
de aquella Iglesia. En Efeso se queda 
Timoteo con el mismo encargo, y, 
tocando Tróade, llega Pablo a Mace- 
donia, desde donde proyecta dirigirse 
a Nicópolis, en Epiro, para pasar allí 
el invierno (Tit 3,12). A este cuadro 
de la actividad pastoral y misionera 
de Pablo se debe añadir el que ofrece 
la segunda carta a Timoteo, la más 
rica en informaciones biográficas pau- 
linas (2Tim 4,9-18). Pablo está en 
vísperas de su condena a muerte 
(Tim 4,6-8); se encuentra en la cárcel 
o encadenado en Roma (2Tim 1,8.16- 
17). Se lamenta de verse abandonado 
por algunos cristianos, antes colabo- 
radores suyos, que han traicionado 
su confianza (2Tim 4,11). Pide al 
amigo y colaborador Timoteo que 
vaya a verle junto con Marcos y que 
le lleve el manteo que se dejó en Tróa- 
de, en casa de Carpo, junto con los 
libros y pergaminos (Biblia). Este con- 
junto del cuadro histórico y de la 
situación de Pablo prisionero está 
construido mediante noticias frag- 
mentarias esparcidas por las cartas 
pastorales. Los nombres de los per- 
sonajes alli mencionados, excluyen- 
do los disidentes o tránsfugas, son 
todos, o casi todos, conocidos por el 
epistolario paulino y por los Hechos 
de los Apóstoles. 

El cuadro histórico de las pastora- 
les supone una actividad misionera y 
pastoral de Pablo en Oriente, sucesi- 
va a su primer arresto o encarcela- 
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miento romano, conocido por He 
28,30-31. Además, tomando como 
base la segunda carta a Timoteo, se 
debe suponer un segundo encarcela- 
miento o detención romana de Pa- 
blo. Ahora bien, esta actividad de 
Pablo en Oriente no se puede incluir 
cronológicamente en el período que 
precede al último viaje a Roma bajo 
custodia militar. Además se debe ob- 
servar que la segunda carta a Timo- 
teo no sabe nada de una detención 
anterior del apóstol. Pues se habla de 
Una primera audiencia del proceso, 
en la cual Pablo no fue asistido por 
nadie (2Tim 4,16-17). Finalmente, los 
datos que se pueden obtener de los 
documentos externos -—Hechos de 
los Apóstoles, otras cartas paulinas y 
escritos cristianos antiguos— no con- 
cuerdan con lo que dicen las pastora- 
les. En el texto de los Hechos, donde 
se cita el discurso de adiós de Pablo 
a los presbíteros de Éfeso convoca- 
dos en Mileto, declara él explícita- 
mente: “Yo sé que todos vosotros, 
entre los que he pasado predicando 
el reino, no me volveréis a ver” (He 
20,25.38). Lucas, que escribe hacia 
mediados de los años ochenta, no 
sabe nada de un segundo viaje y ac- 
tividad misionera y pastoral de Pablo 
en Oriente. Esta imagen tradicional 
es confirmada por lo que escribe el 
mismo Pablo en la carta enviada a la 
Iglesia de Roma hacia el 57/58 desde 

orinto, donde, hacia el final del es- 
erito, expone sus futuros programas 
Misioneros, comprometiendo en ellos 
a la comunidad cristiana de la capi- 
tal. Apelando a su principio misione- 
FO ——no construir sobre fundamento 
ajeno, Rom 15,20—, Pablo estima 
que ha agotado el campo de acción 
en las regiones orientales, por lo cual, 
como desde hace tiempo tengo mu- 
chas ganas de ir a veros, en mi viaje 
a España espero pasar por ahí; 
n O también espero que, tras dis- 
A durante algún tiempo de vues- 
ta Compañía, me ayudéis a con- 
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tinuar el viaje...” (Rom 15,23-24 

15,28). En otros términos, Pablo con 

sidera concluida su actividad misio 

nera y pastoral en Oriente, y su mi 
rada se dirige a Occidente, a España 

Esta imagen iconográfica tradiciona 
de Pablo es confirmada por los escri- 
tos cristianos más antiguos, como la 
carta de Clemente Romano (1 Cor V, 
7) y por el canon de Muratori (cf Eu- 
sebio de Cesarea, Hist. Eccl. 11, 22,1- 
8). Basándose en los textos mencio- 
nados, se podría pensar en una cam- 
paña misionera paulina en España 
en los años sucesivos a la primera 
detención romana, es decir, en los 
años 63-67. Pero en este espacio de 
tiempo y en el ambiente de esta acti- 
vidad es difícil incluir el marco histó- 
rico supuesto por las informaciones 
biográficas de las cartas pastorales. 


b) Características literarias y teo- 
lógicas. Más impresionantes que las 
dificultades de carácter histórico son 
las derivadas del examen del léxico, 
del estilo y de la concepción teológica 
de los tres escritos comparados con 
los de las cartas atribuidas concorde- 
mente a Pablo. Se han contado unos 
305 vocablos que aparecen de forma 
nueva y original en las tres cartas 
pastorales, ausentes en los escritos 
paulinos considerados auténticos. 
No obstante, en un examen más aten- 
to, sólo unos 40 vocablos llaman la 
atención y merecen consideración en 
la valoración de las tres cartas para - 
su atribución o no atribución a Pa- 
blo. En efecto, en las cartas pastora- 
les faltan algunos términos especifi- 
cos que cualifican la teología de Pa- 
blo, como los pares lexicográficos 
“libertad-ley”, “carne-espíritu” y el 
vocabulario paulino relacionado con 
la “justificación” y el “ufanarse” o 
“gloriarse”. En lugar de ello, en las 
tres cartas pastorales aparece una ter- 
minología desacostumbrada respecto 
a la paulina conocida por los otros 
escritos, y que revela una cierta afi- 
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nidad con el mundo greco-helenístico 
de Filón alejandrino: “piedad”, “sa- 
biduría”, “dignidad”, “sobriedad”. 
Son notables y originales las expre- 
siones “sana doctrina”, “buena con- 
ciencia”, y el título dado a Dios y a 
Jesús: “salvador”. Pero lo que sor- 
prende al lector, además de estos da- 
tos de carácter lexicográfico, es el 
estilo y algunas características litera- 
rias de los tres escritos. En ellos falta 
el estilo típico paulino, nervioso y 
dinámico, intensamente personalista. 
También la estructura literaria de los 
tres escritos se asemeja más a un ma- 
nual de instrucciones y de normas 
para la vida de la comunidad y de los 
cristianos particulares que a una car- 
ta de sólida base teológica. No faltan 
ciertamente párrafos de carácter teo- 
lógico; pero éstos se presentan en for- 
ma de citas de himnos, fórmulas de 
fe y doxologías con un sabor tradi- 
cional y arcaico, 

A esta situación de carácter estilis- 
tico-literario va unida la dificultad 
derivada del planteamiento teológico 
de las tres cartas comparadas con las 
atribuidas concordemente a Pablo. 
El mundo teológico y espiritual de 
los tres escritos se puede puntualizar 
observando algunos desplazamientos 
de acentos respecto a los textos pau- 
linos auténticos: de Cristo, el centro 
se desplaza a la Iglesia, presentada 
como “columna y fundamento de 
verdad” (cf 1Tim 3,15); de la fe sub- 
jetiva, como adhesión a Cristo, se 
pasa a subrayar la fe objetiva, como 
“credo” o conjunto de verdades; to- 
davía se indica el papel de la caridad, 
pero el acento se coloca en las “obras 
buenas”; finalmente, en lo que se re- 
fiere a la organización de la Iglesia, 
la nueva perspectiva respecto a las 
otras cartas de Pablo se puede resu- 
mir diciendo que se pasa del carisma 
a la institución, poniendo el acento 
en las normas y disposiciones eclesia- 
les. Se tiene la impresión, al contacto 
con las cartas pastorales, de que el 
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Pablo creador de los primeros escri- 
tos se convierte en un escritor sin 
inspiración, el cual para motivar las 
normas de carácter práctico no sabe 
más que remitir a fórmulas de cate- 
quesis o fragmentos hímnicos y do- 
xologías. 

Por este conjunto de problemas 
evidenciados a nivel histórico, estilís- 
tico, literario y teológico se .puede 
comprender la diversa orientación de 
los autores acerca del origen histórico 
de las cartas pastorales. Los que pro- 
ponen el origen paulino de las tres 
cartas suponen la intervención de un 
secretario o redactor. Su obra expli- 
caría las novedades de carácter lín- 
gúístico y literario, así como el diver- 
so enfoque teológico. En cambio, 
esas particularidades teológicas y li- 
terarias no se pueden explicar sim- 
plemente con la evolución de Pablo, 
ni recurriendo a las nuevas y diversas 
situaciones históricas, culturales y 
eclesiales en que surgieron nuestros 
tres escritos. Para los que sostienen 
el origen paulino por la mediación de 
un secretario-redactor, los años de 
composición oscilan entre el 63 y el 
67; desde Macedonia (Filipos) habría 
sido compuesta la primera carta a 
Timoteo y la de Tito, mientras que la 
segunda carta a Timoteo habría sido 
escrita desde la prisión romana, y 
sería la última en orden de tiempo. 

Los autores que proponen un orl- 
gen pospaulino recurren a un discí- 
pulo anónimo, el cual habría adopta- 
do el pseudónimo o pseudoepigrafía 
para encubrir con la autoridad de 
Pablo el conjunto de normas e ins- 
trucciones dirigidas a los cristianos y 
a las comunidades que estaban bajo 
el influjo de la gran tradición paulina. 
Se trataría de las comunidades que 
giran en torno a Éfeso, y el tiempo de 
composición de las tres cartas habría 
que suponerlo hacia los años ochen- 
ta. 


II. ORIGEN LITERARIO. In- 
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dependientemente de las varias hipó- 
tesis para explicar el origen históri- 
co de los tres escritos pastorales, es 
de fundamental importancia definir, 
con la mayor precisión posible, el 
ambiente vital en que nacieron. Se 
trata de establecer o reconstruir el 
ambiente de la comunidad a la que 
van dirigidas las cartas, así como el 
frente de adversarios que son denun- 
ciados o condenados. 


1. SITUACIÓN VITAL. Las tres car- 
tas van dirigidas a dos colaboradores 
históricos de Pablo, a Timoteo, ori- 
ginario de Listra (cf He 16,1), y a 
Tito (cf 2Cor 2,13), respectivamente. 
La tarea fundamental confiada a los 
dos colaboradores y responsables de 
las Iglesias locales de Efeso y Creta es 
proveer a la organización de la Igle- 
sia, nombrando presbíteros y guian- 
do las varias categorías de personas 
según la sana doctrina y el “depósito” 
o tradición cristiana. El segundo co- 
metido es precisamente el de la de- 
fensa de la “sana doctrina” frente a 
los disidentes o “herejes”. Por lo que 
se refiere a la organización de la Igle- 
sia local, las cartas pastorales docu- 
mentan una estructura que está a me- 
dio camino entre el episcopado mo- 
nárquico atestiguado en las cartas de 
Ignacio de Antioquía y la organiza- 
ción de las Iglesias históricas pauli- 
nas. En estas últimas están presentes, 
además de los misioneros o “apósto- 
les”, los profetas y los maestros, y 
tienen un cierto espacio las iniciativas 
y funciones provenientes de los dones 
espirituales o carismas. En lo que res- 
pecta al vocabulario y a la estructura 
eclesial subyacente, las cartas pasto- 
rales remiten a dos ámbitos. Desig- 
nan a los responsables de la Iglesia 
con el apelativo de “presbíteros”, en 
plural, que supone un comité o cole- 
gio, y con el de “epíscopos”. El pri- 
mero podría remontarse a la tradi- 
ción judeo-palestinense, mientras 
que el segundo está más cercano de 
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la tradición paulina y del ambiente 
greco-helenístico. A estos dos térmi- 
nos hay que añadir el título diákonos, 
que sirve para designar bien la acti- 
vidad evangelizadora de Pablo y de 
sus colaboradores, bien algunas figu- 
ras de la estructura organizativa de la 
Iglesia (cf 1! Tim 3,8.12). Se puede ob- 
servar la afinidad de este vocabulario 
eclesial con el de los Hechos de los 
Apóstoles a propósito de las Iglesias 
de Asia (cf He 20,17.28). 

Por lo que se refiere al grupo de los 
llamados “herejes”, ante los cuales 
los responsables de las Iglesias deben 
vigilar y defender la ortodoxia y la 
coherencia ética, se pueden resumir 
sus características en estos términos: 
representan un movimiento sincre- 
tista de matriz judaica, pero con ín- 
flujos helenísticos; se trata de una 
orientación teórico-práctica, en la 
que se dejan sentir algunas tenden- 
cias de matiz gnóstico. En el plano 
teórico, los disidentes o falsos maes- 
tros se entregan a disquisiciones so- 
bre “genealogías”, definidas por 
nuestro autor como “mitos y fábulas” 
(1Tim 1,4; Tit 3,9). Se trata proba- 
blemente de especulaciones sobre el 
destino de los hombres basándose en 
su origen o genealogía. La afinidad 
con el ambiente judío la indica tam- 
bién la referencia explícita a la “ley” 
y a la “circuncisión” (1Tim 1,5), 
mientras que los elementos pregnós- 
ticos se pueden entrever en las prohi- 
biciones de carácter ascético, como 
la relativa a los alimentos y al matri- 
monio (1Tim 4,3-5; Tit 1,15). Una 
confirmación de esta orientación 
gnóstica se puede obtener también 
de la insistencia del autor en la bús- 
queda de la “verdad” como auténtico 
conocimiento fundado en el evange- 
lio, al cual corresponde una coheren- 
cia en el plano ético (1 Tim 6,20; Tit 
1,16). El frente de los adversarios es 
censurado no sólo por su orientación 
teórica amiga de fábulas, sino tam- 
bién por la corrupción ético-espiri- 
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tual que les caracteriza. Esta última 
tendencia se podría hacer provenir 
de un espiritualismo de carácter en- 
tusiasta, que descuida el compromiso 
práctico. 


2. (GÉNERO LITERARIO DE LAS 
PASTORALES. La forma externa de 
los tres escritos es la de la carta con 
una dirección y un saludo inicial, y 
un saludo final breve y genérico. El 
esquema reproducido en los tres es- 
critos asume estos acentos: “Pablo, 
apóstol de Jesucristo, a Timoteo 
(Tito), verdadero hijo en la fe, gracia 
y misericordia y paz de parte de Dios 
Padre de Jesucristo, nuestro Señor” 
(1Tim 1,1-2). En este esquema epis- 
tolar entran también las informacio- 
nes dadas por el remitente, Pablo, al 
respectivo destinatario, Timoteo o 
Tito, acerca de su situación actual o 
alos proyectos misioneros y pastora- 
les futuros. Pero fuera de este marco 
epistolar externo, en los tres escritos 
falta la que es la característica del 
diálogo epistolar conocido por las 
cartas auténticas de Pablo. Las tres 
pastorales se asemejan más a una co- 
lección de normas e instrucciones de 
carácter general que a verdaderas y 
auténticas cartas. Aparecen, en efec- 
to, con frecuencia listas de virtudes, 
de cualidades y deberes, a los cuales 
se contrapone en el aspecto negativo 
la lista de los vicios de los disidentes 
o adversarios. Las motivaciones de 
estas normas e instrucciones las dan 
párrafos de catequesis, fragmentos 
de himnos y doxologías, introduci- 
das a menudo con fórmulas repeti- 
das: “Esta doctrina es digna de crédi- 
to y debe ser aceptada” (1Tim 1,15; 
3,1; 4,5; 2Tim 2,11; Tit 3,8). En una 
palabra, las cartas pastorales se pare- 
cen más a un manual para la guía de 
la comunidad cristiana dirigido al 
responsable de la Iglesia que a verda- 
deras y auténticas cartas. 

De este modelo general se aleja en 
parte la segunda carta a Timoteo por 
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el acento particular de la relación en- 
tre el apóstol, Pablo, y el destinata- 
rio, Timoteo. Se caracteriza por al- 
gunos pasajes que evocan €l pasado 
(Tim 1,3-5; 3,10-11), así como por 
la frecuente invitación a la confianza 
y a tener ánimo en medio de las tri- 
bulaciones, siguiendo el modelo del 
apóstol, que está encarcelado por el 
evangelio. Finalmente, se añade la 
perspectiva para el futuro inmediato 
que espera el apóstol: la condena a 
muerte violenta (2Tim 4,6-8.16-18). 
Este conjunto de elementos da una 
nueva connotación a este escrito, que 
se podría definir como el testamento 
espiritual de Pablo, en el cual el após- 
tol se propone como protot1p0 de los 
pastores y de los cristianos, llamados 
a testimoniar su fe. 


3. ELEMENTOS TEMÁTICOS CO- 
MUNES. Dentro del esquema episto- 
lar, pero con acentos propios del dis- 
curso pastoral, aparecen algunos te- 
mas con particular insistencia en los 
tres escritos. Se los puede distribuir 
en cuatro niveles o ámbitos: a 

1.2 El de la ordenación COMUNI 
taria o eclesial; prevalece en la CS 
ra carta a Timoteo y en la de de 

2.2 Ladenuncia o condena delos 
disidentes o “herejes”; est£ ol Se 
halla presente en los tres €sen de 
pero con mayor fuerza en 12 $68UN 
carta a Timoteo. 

3.2 Elretratoideal del pe 
cual Pablo es el prototipo Y ate co 
para los cristianos; está pS nda E 
particular insistencia en la $€8 
Timoteo. j 

4,0 Unaserie de motiva 
lógicas que marcan el e urnas 
colección de instrucciones hos cate- 
pastorales; son breves rela de fe y 
quísticos, himnos, fórmulaS amplias 
doxologías; más relevantes Tito. 
son las referidas en la carta * Li. 

El empleo de estos temas 
no sigue un orden preciso- res 
nan según la índole propia de lost 


ciones teo- 
o de la 


umoteo (Cartas a) 


escritos, con acentos más o menos 
marcados, como se ha observado an- 
tes. Sin embargo, se puede observar 
una cierta alternancia de la instruc- 
ción y exhortación positiva con la 
motivación teológica respectiva, y el 
toque de alerta frente a la amenaza 
herética. En otros términos, se alter- 
nan las propuestas positivas que ad- 
quieren seriedad y urgencia sobre el 
fondo del modelo negativo. 


IV. ESTRUCTURA Y MEN- 
SAJE TEOLÓGICO-ESPIRITUAL. 
Después de la presentación general 
de los tres textos, conocidos como 
“cartas pastorales”, relacionados en- 
tre sí por afinidad estilistico-literaria, 
es posible establecer contacto con el 
texto para captar el mensaje teológi- 
co y el dinamismo espiritual de cada 
una de las cartas. 


l. PRIMERA CARTA A TIMOTEO. 
La carta dirigida a Timoteo, como se 
ha dicho antes, es el escrito más am- 
plio del grupo de las pastorales. Para 
Una lectura e interpretación correctas 
del texto bajo el aspecto teológico y 
espiritual es oportuno tener en cuen- 
ta, sobre el fondo de las temáticas 
Comunes aludidas, su organización 
en esta primera carta: 


a) Estructura literaria y temáti- 
ca. El escrito no tiene un orden pre- 
pa E euerente: Los términos se al- 
te sá Un juego de contrapunto 
olaa Ortaciones, Instrucciones, 
a Pre y toques de alerta fren- 
pe e herética. Sin embar- 

cn ps e ofrecer Una radiografía 
e a basándose en los elemen- 
bos as mencionados para tener 
Peral e lectura e Interpretación. 
ld se abre con el esquema fijo 
y y ción y saludo inicial (1Tim 
tico la Es PS de contrapeso simé- 
Xx Ortación final de toda la 
revisimo saludo general 
21). En el interior, el ma- 
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terial de la carta se puede distribuir 
en estas grandes articulaciones o uni- 
dades literario-temáticas: 

1.2 Denuncia polémica contra los 
herejes e instrucciones pastorales po- 
sitivas (1 Tim 1,3-20). 

2.2 Ordenación eclesial o comu- 
nitaria (ITim 2,1-3,16); dentro de 
esta unidad más amplia se pueden 
distinguir las instrucciones reserva- 
das ala oración litúrgica de los hom- 
bres y de las mujeres y la lista de las 
cualidades requeridas en los candida- 
tos al episcopado y al diaconado. 

3,2 Denuncia polémica y conde- 
na de los herejes, e instrucciones pas- 
torales positivas (1Tim 4, 1-16). 

4.2 Ordenación eclesiástica 
(1 Tim 5,1-6,2); dentro de esta regla 
pastoral se colocan las instrucciones 
a las varias categorías de personas; y 
de modo más detallado, la regla para 
las viudas y la de los presbíteros. 

5.2 Denuncia polémica de los di- 
sidentes o herejes e instrucciones pas- 
torales positivas (1 Tim 6,3-19). 


b) Mensaje teológico-espiritual. 
Teniendo en cuenta el género litera- 
rio de la carta y su intención inme- 
diata de carácter pastoral, se puede 
reconstruir el mensaje teológico y su 
importancia espiritual tomando por 
base algunos textos más significati- 
vos, pues el mensaje teológico se con- 
centra en algunos fragmentos de pro- 
fesión de fe y de catequesis. Pasando 
revista a algunos de estos textos se 
advierte el acento colocado en la ini- 
ciativa salvífica de Dios, como se ma- 
nifiesta en Jesucristo y se prolonga 
en la comunidad de los creyentes. El 
autor de la primera carta a Timoteo 
subraya la gratuidad y eficacia de la 
voluntad salvífica de Dios presentan- 
do la figura de Pablo como prototipo 
de los salvados. Con una fórmula 
bien conocida para introducir un 
dato tradicional, nuestro autor resu- 
me la acción salvífica de Dios en estos 
términos: “Esta doctrina es digna de 


:+edlito y debe ser aceptada sin reser- 
va que Cristo Jesús vino al mundo 
pita salvar a los pecadores, el prime- 
Lo de los cuales soy yo” (1Tim 1,15). 
Esta apelación a la experiencia salví- 
len de Dios sirve para infundir con- 
linnza a cuantos se encuentran com- 
prometidos en el camino de fe. El 
delegado de Pablo, Timoteo, debe 
micar motivo de coraje y fuerza para 
exhortar a la perseverancia a los cris- 
Uiinos. Esa motivación se reitera en 
el pasaje que se puede considerar una 
especie de regla para la oración litúr- 
gica. El texto se abre con una exhor- 
tución de carácter general sobre la 
oración (1 Tim 2,1-2). Sigue en este 
punto la motivación teológica, que 
tiene su vértice en un fragmento cris- 
tológico: “Esto es bueno y agradable 
u Dios, nuestro salvador, el cual quie- 
1 que todos los hombres se salven y 
lleguen al conocimiento de la verdad. 
Porque hay un solo Dios y un solo 
mediador entre Dios y los hombres, 
Cristo Jesús, también él hombre, que 
se entregó a sí mismo para liberarnos 
«todos; testimonio dado a su debido 
tiempo, del que yo he sido nombrado 
pregonero y apóstol —digo verdad, 
no miento— para instruir alos paga- 
nos en la fe y en la verdad” (1Tim 2,3- 
7). En este texto tenemos un eco de 
la primitiva profesión de fe. En ella 
se pone de relieve la iniciativa salví- 
fica de Dios, “nuestro salvador”, que 
tiene su culminación histórica en la 
autodonación de Jesucristo. Se debe 
notar también la amplitud universal 
del horizonte salvífico: el Dios único 
quiere la salvación de todos los hom- 
bres. Una atención particular mere- 
cen los dos títulos, atribuido el uno 
a Dios, “salvador”, y el otro a Jesu- 
cristo, “mediador” único. Esta termi- 
nología tomada del ambiente greco- 
helenístico, transcribe con nuevos 
acentos la fe tradicional cristiana, 
que hunde sus raices en la Biblia. 

A este núcleo de la profesión de fe 
cristiana hay que añadir otro texto, 
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colocado como conclusión de las 
normas para la elección de los candi- 
datos que han de guiar a la comuni- 
dad cristiana. El texto, inspirado en 
el estilo epistolar, presenta a la Iglesia 
como espacio ideal en el cual se revela 
y se lleva a cabo la obra salvífica de 
Dios, que tiene su punto más alto en 
la existencia de Jesucristo: “Aunque 
espero ir a verte pronto, te escribo 
estas cosas por si tardo, para que 
sepas cómo has de conducirte en la 
casa de Dios, que es la Iglesia de Dios 
vivo, columna y fundamento de la 
verdad. Y sin duda alguna es grande 
el misterio de la piedad: 


“El que se ha manifestado en la carne, 
ha sido justificado por el Espíritu, 
se ha mostrado a los ángeles, 
ha sido anunciado a las naciones, 
creído en el mundo, 
elevado a la gloria””. 

(1Tim 3,14-16) 


Son particularmente interesantes 
las imágenes y los títulos referentes a 
la realidad de la Iglesia: “casa de 
Dios”, “columna y fundamento de la 
verdad”. La primera imagen remite 
al contexto de las relaciones familia- 
res, donde el responsable debe ejercer 
su guía autorizada; en cambio, la otra 
recuerda las razones de seguridad y 
solidez en la experiencia de fe vividas 
en la Iglesia. Precedido de una breve 
fórmula de cita, el fragmento hímni- 
co celebra el “gran misterio de la pie- 
dad”, es decir, el plan de la revelación 
salvífica de Dios llevado a cabo por 
Jesucristo. El himno está construido 
mediante tres breves estrofas articu- 
ladas en estilos contrapuestos y bina- 
rios: carne/espíritu; ángeles/nacio- 
nes; mundo/ gloria. La vida entera de 
Jesús, el misterio de la piedad, es 
contemplada en sus diversas fases, 
pero poniendo de relieve la dimen- 
sión gloriosa y universal. Eco de este 
texto es una doxología que cierra la 
serie de exhortaciones dirigidas al 
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responsable de la comunidad (cf 
1Tim 6,13-16). El pastor, modelo de 
los creyentes, vive con coherencia y 
valor su testimonio en espera de la 
manifestación (gr., epipháneia) de 
nuestro Señor Jesucristo. 

En el marco de esta visión teológi- 
ca y cristológica se coloca el retrato 
del pastor ideal, que se puede recons- 
truir a través de los párrafos relativos 
a la ordenación eclesial. El centro de 
la carta lo ocupa la serie de instruc- 
ciones para la elección de los respon- 
sables de guiar a la comunidad. Con 
una fórmula de cita se indican dieci- 
seis cualidades, seis negativas y diez 
Positivas, a través de las cuales se 
define la figura ideal del responsable 
de la Iglesia. Lo que impresiona en 
eds lista de dotes es el relieve que se 
da oa aoian 
Paria pee autocontrol y 
es n, según un modelo 
cidad q elenistico, sino por la capa- 

o de establecer relaciones justas 


sa y espiritual, del que 
SS ba O verificación eséncial la 
ee pe de la propia familia y 
Tio 3 nyugal buena y lograda 

8-13; ef Tit 1,6). También la 
1 10s presbíteros obedece a 


0 e 
cobiritual (Tim 5,17-25) gumana y 


Ala tradición BIEL ritual, que apela 
: 


Sólo go d 1Ca, se transmite no 
Obtiene e € gular, sino que se 
Orrespond ESPiritual —Carisma-— 
10 der d to: Es lo QUe da a en- 
a exh A ” CON que se cierra 
¿Sida al jefe qe ¡> POrseverancia di- 

escuid € la comunidad. « 
Caris Unidad: “No 


que has recibido 
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y que se te confirió en virtud del Es- 
píritu cuando te impusieron las ma- 
nos los presbiteros” (ITim 4,14; 
cf 1,18; 6,11-12). 

El responsable de la comunidad, 
cuyo retrato se define por las cuali- 
dades aludidas, debe proponerse a su 
Iglesia como modelo de vida cristia- 
na. Por eso las normas que se dan 
para el pastor o presbítero valen tam- 
bién para trazar el proyecto de vida 
cristiana según el intento pastoral de 
nuestro escrito. Pero junto a estas 
instrucciones “pastorales” se pueden 
obtener algunas normas para la vida 
de la comunidad articulada en las 
varias categorías y funciones. Lo que 
merece destacarse a este respecto es 
el retrato de la mujer ideal propuesto 
tanto en la instrucción de la oración 
como en la regla de las viudas (1 Tim 
5,1-16). Contra la tendencia de los 
grupos disidentes, que desprecian la 
vida matrimonial, y la de algunas 
mujeres que descuidan su familia en 
busca de novedades extravagantes, 
nuestro autor propone la figura de la 
mujer ejemplar, Ésta debe distinguir- 
se no por el ornato y lo rebuscado del 
vestir, sino por la realización de “bue- 
nas obras” (1 Tim 2,10). También la 
función eclesial de la mujer se inspira 
en este porte y decoro; ella realiza su 
vocación mediante la función conyu- 
gal y materna (1 Tim 2,15). Igualmen- 
te para las mujeres candidatas al or- 
den de las viudas se exige una con- 
ducta de vida íntegra, cuya prueba la 
constituye la entrega a las buenas 
obras: educar a los hijos, practicar la 
hospitalidad, socorrer a los atribula- 
dos (1 Tim 5,10). En resumen, se pue- 
de decir que el autor, basándose en 
una sólida tradición, propone un mo- 
delo de Iglesia en el que se viven las 
relaciones justas, definidas por la ca- 
ridad fraterna. En este marco se co- 
loca el testimonio creíble de la verdad 
cristiana frente al ambiente externo. 


2. SEGUNDA CARTA A TIMOTEO. 
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ll escrito, puesto bajo el nombre de 
Pablo y dirigido a Timoteo, “hijo que- 
ridísimo”, forma parte del grupo de 
lus pastorales, aunque se distingue 
por el acento de la relación personal 
entre el apóstol y el discípulo. Tal 
connotación espiritual depende de las 
circunstancias en que está situada la 
carta: Pablo escribe desde la cárcel 
de Roma en vísperas de su muerte. 
Por eso este texto adopta los tonos 
del testamento espiritual del apóstol. 
Pero, a pesar de esta caracterización, 
el texto conserva el esquema de las 
otras dos cartas en lo que se refiere al 
contenido teológico y al mensaje es- 
piritual. 


a) Estructura literaria y temáti- 
ca. Se puede definir la estructura li- 
teraria del texto registrando la suce- 
sión de los varios temas. La carta se 
«abre con la dirección y el saludo ini- 
cial QTim 1,1-2), a lo cual corres- 
ponde la serie de saludos finales 
(2Tim 4,19-22). En este marco epis- 
tolar se coloca el discurso pastoral, 
subdividido en cuatro partes: 

1,2 Retrato del verdadero pastor, 
que tiene su modelo en Pablo (2Tim 
1,3-2,13); la sección se abre con el 
“recuerdo” al estilo de los discursos 
de adiós, a lo que sigue una instruc- 
ción con la relativa motivación teo- 
lógica. 

2.2 Denuncia del grupo disiden- 
te, en tonos de dura polémica, y gru- 
po de instrucciones positivas dirigi- 
das al responsable de la comunidad 
(2Tim 2,14-3,9). 

3.2 Retrato del verdadero pastor, 
que tiene su prototipo en Pablo 
(2Tim 3,10-4,5). 

4.2 Perspectivas futuras, con las 
instrucciones dirigidas al discípulo y 
las informaciones sobre la condición 
del apóstol Tim 4,6-18). 


b) Mensaje teológico-espiritual. 
Dentro de esta estructura del texto, 
dominado por el pathos del apóstol 
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que da las consignas a su discípulo 
amado, se puede reconstruir el men- 
saje teológico de la carta alrededor 
de dos puntos centrales: el proyecto 
salvífico de Dios y la imagen del pas- 
tor ideal. El primer tema se encuentra 
en las motivaciones que marcan el 
ritmo de las instrucciones y exhorta- 
ciones dirigidas al responsable de la 
comunidad. Esta articulación se en- 
cuentra desde el principio, después 
del párrafo del recuerdo (2Tim 1,6- 
14). El texto se abre con la exhorta- 
ción “reavivar el carisma de Dios que 
te fue conferido por la imposición de 
mis manos” (2Tim 1,6). El don espi- 
ritual correspondiente a la función 
eclesial viene de Dios por medio del 
gesto de transmisión del encargo. En 
virtud de este carisma, el discípulo de 
Pablo está llamado a vivir con con- 
fianza y sabiduría cn medio de las 
dificultades conexas con el testimo- 
nio del evangelio (2 Tim 1,7-8). Sigue 
aesta exhortación la motivación teo- 
lógica, que pone el acento en la ac- 
ción eficaz y gratuita de Dios, reve- 
lada ahora con Cristo y condensada 
en el anuncio evangélico: “(Dios), 
que nos ha salvado y nos ha llamado 
a una vida consagrada a él, no por 
nuestras obras, sino por pura volun- 
tad suya y por la gracia que nos ha 
dado en Cristo Jesús desde toda la 
eternidad, y que ahora se ha manifes- 
tado con la aparición de nuestro Se- 
ñor, Cristo Jesús, que destruyó la 
muerte y ha hecho brillar la vida y la 
inmortalidad por el evangelio” (2Tim 
1,9-10). 

Eco de esta exhortación inicial, 
con la motivación teológica relativa, 
es la invitación a la perseverancia a 
pesar de las pruebas. Se funda en el 
recuerdo del contenido esencial de la 
fe: “Acuérdate de Jesucristo, resuci- 
tado de entre los muertos, del linaje 
de David, según el evangelio que pre- 
dico y por el que sufro estas cadenas 
como si fuera un criminal; pero la 
palabra de Dios no está encadenada. 
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Todo lo soporto por los elegidos, 
para que también ellos alcancen la 
salvación que tenemos en Cristo Je- 
sús y la gloria eterna” (2Tim 2,8-10). 
A esta síntesis catequística le sigue, 
mediante la fórmula habitual de in- 
troducción, un fragmento hímnico de 
carácter cristológico en función pa- 
renética: compartir el destino de Je- 
sus, por medio de la fidelidad en las 
tribulaciones, es la condición para 
Participar también de su gloria. Es el 
misterio pascual inserto en la exis- 
tencia de todo cristiano, que tiene su 
prototipo en la figura del apóstol Pa- 
blo (2Tim 2,11-13). 

Sobre el fondo de estas motivacio- 
nes teológicas y cristológicas se pre- 
senta el retrato ideal del pastor, que 
sigue a Pablo con perseverancia in- 
cluso en medio de las pruebas, para 
llegar a la meta de su esperanza, la 
salvación final (2Tim 3,1-13). Pero la 
nota distintiva del hombre de Dios, 
que es el pastor, es la entrega cons- 
tante a la palabra de Dios. Esta pa- 
labra, que se le ha confiado, consti- 
tuye su habilitación para el ministerio 
y define sus funciones eclesiales. Aquí 
se inserta la reflexión sobre la acción 
eficaz y salvífica de la palabra de 
Dios consignada en la Escritura. Es 
el texto clásico que atestigua la fe de 
la primera Iglesia en la inspiración de 
toda la Escritura: “Tú, en cambio, 
permanece fiel en lo que has apren- 
dido y de lo que estás convencido. 
Conoces bien a tus maestros. Desde 
la infancia conoces las Sagradas Es- 
crituras, las cuales pueden darte la 
sabiduría que conduce a la salvación 
por la fe en Jesucristo. Pues toda la 
Escritura divinamente inspirada es 
útil para enseñar, para reprender, 
para corregir, para educar en la jus- 
ticia, a fin de que el hombre de Dios 
sea perfecto, dispuesto a hacer siem- 
pre el bien” (2Tim 3,14-17). En virtud 
de esta palabra de Dios eficaz para 
equipar perfectamente al que es en- 
cargado de guiar a la comunidad, el 
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autor insiste en el cometido o minis- 
terio fundamental del pastor: debe 
anunciar la palabra en toda circuns- 
tancia y forma, dedicándose a esto 
como asu servicio privilegiado y dis- 
tintivo (2Tim 4,1-5). 

En conclusión, el texto de la se- 
gunda carta a Timoteo recoge los 
grandes motivos de la tradición pas- 
toral, pero con un acento y calor par- 
ticulares, derivados del hecho de que 
el remitente, Pablo, se encuentra en- 
cadenado en vísperas de su muerte, 
La urgencia de las exhortaciones y la 
fuerza de las motivaciones teológicas 
radican en esta situación crítica del 
apóstol, que entrega su testamento al 
discípulo y colaborador Timoteo. 
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R. Fabris 


TITO (Carta a) 


Sumario: l. Estructura literaria y temática. 
IL. Mensaje teológico-espiritual. 


El breve escrito que forma parte de 
las cartas pastorales, dirigido por 
/ Pablo, “siervo de Dios y apóstol de 
Jesucristo”, a Tito, “mi verdadero 
hijo en nuestra fe común”, no se dis- 
tingue de las dos cartas a Timoteo 
sino por el destinatario. Poreso, todo 
lo que se ha dicho acerca del origen 
histórico y literario de los dos escritos 
precedentes vale también para la car- 
ta dirigida a Tito [/ Timoteo 1-11]. 


I. ESTRUCTURA LITERA- 
RIA Y TEMATICA. También en lo 
que se refiere a la organización lite- 
raria y temática del texto se encuen- 
tran los mismos elementos de las dos 
cartas dirigidas a Timoteo. La carta 
a Tito se abre con la dirección y 
saludo inicial (Tit 1,1-4). Dentro de 
este pasaje inicial hay una ampliación 
en la cual se anuncia el tema teológi- 
co especifico de la salvación por la 
iniciativa de Dios, el cual lleva a cum- 
plimiento su designio de salvación 
“por medio de nuestro salvador Je- 
sucristo” (Tit 1,2-3). 
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Sigue a este texto la exhortación 
pastoral inicial, en la que se interca- 
lan amplias motivaciones de carácter 
teológico. Se pueden reconstruir tres 
grandes unidades, en las cuales se 
desarrolla el discurso pastoral: 

1,2 Instrucciones relativas al or- 
denamiento eclesiástico y denuncia 
de los disidentes o falsos maestros 
(Tit 1,5-2,10). 

2,2 Motivación teológica con re- 
ferencia a la experiencia bautismal 
(Tit 2,11-3,7). 

3.2 Presentación del modelo del 
pastor (Tit 3,8-11). 

La carta se cierra con una serje de 
instrucciones e informaciones, a las 
que se añaden los saludos finales (Tit 
3,12-15). Como se ve, esta carta, en 
la alternancia de instrucciones, moti- 
vaciones y denuncia de los falsos 
maestros, sigue el modelo pastoral 
ya conocido por el examen de las dos 
cartas dirigidas a Timoteo. Se distin- 
gue por el amplio espacio dado a las 
motivaciones, que recogen temas y 
fórmulas de la catequesis primitiva, 
en particular bautismal, 


IL. MENSAJE TEOLÓGICO- 
ESPIRITUAL. El texto de la carta 
enviada a Tito se recomienda a la 
atención de los lectores porque pro- 
pone la autoridad de Pablo en orden 
a desenmascarar la amenaza de los 
[alsos maestros y exponer la sana doc- 
trina tradicional y la praxis ética co- 
rrespondiente. En apoyo de las ins- 
trucciones y exhortaciones pastorales 
se citan los párrafos de catequesis 
tradicional en que se condensa el men- 
saje teológico y espiritual de nuestro 
escrito. Como conclusión de la pri- 
mera amplia instrucción, dirigida al 
responsable de la comunidad, sobre 
el modo de tratar a las varias catego- 
rías de personas en la Iglesia y sobre 
el modelo de relaciones familiares, se 
aduce una amplia motivación teoló- 
gico-espiritual: “Pues se ha manifes- 
tado la gracia de Dios, fuente de sal- 
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vación para todos los hombres, ense- 
ñándonos a renunciar a la maldad y 
a los deseos mundanos y a llevar una 
vida sobria, justa y religiosa, mien- 
tras aguardamos el feliz cumplimien- 
to de lo que se nos ha prometido y la 
manifestación gloriosa del gran Dios 
y salvador nuestro Jesucristo, que se 
entregó a sí mismo por nosotros para 
redimirnos y hacer de nosotros un 
pueblo escogido, limpio de todo pe- 
cado y dispuesto a hacer siempre el 
bien” (Tit 2,11-14). En este espléndi- 
do texto se entrevén las etapas de la 
historia de la salvación, que se con- 
vierte en la base y razón profunda de 
un proyecto de vida cristiana cohe- 
rente con la profesión de fe. Se en- 
cuentran en la contemplación de la 
obra salvífica de Dios, que tiene una 
función “pedagógica”, cuatro mo- 
mentos: 

a) La manifestación histórica del 
amor benigno, “gracia”, y salvador 
de Dios, que abarca a todos los hom- 
bres (Tit 2,11): es ésta la primera ma- 
nifestación histórica y salvífica de 
Dios. 

b) Se pone de manifiesto cuál es 
la vida cristiana correspondiente: en 
el plano negativo, es ruptura con el 
pasado, la mentalidad y la conducta 
de vida inspiradas en los criterios 
mundanos; en el aspecto positivo, en 
cambio, es compromiso a llevar una 
vida honesta, justa y santa (Tit 2,12). 

.C) Se indica luego cuál es el ho- 
rizonte en el que se inscribe la vida de 
los creyentes: la espera del cumpli- 
miento de la esperanza y de la mani- 
festación gloriosa de nuestro salva- 
dor y Dios Jesucristo (Tit 2,13); ésta 
€s la segunda epipháneia o manifes- 
tación salvífica de Dios. 

, Y) Finalmente se evoca, con una 
fórmula de fe tradicional, el aconte- 
cimiento salvífico que funda el esta- 
tuto de los cristianos: él (Jesús, el 
Cristo) se ha dado a sí mismo por la 
liberación y constitución del nuevo 
Pueblo de Dios, que está dedicado a 
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las buenas obras, en una praxis defi- 
nida por el amor fraterno (Tit 2,14). 
En esta perla de la profesión de fe 
cristiana hay que destacar los títulos 
de “gran Dios” y “salvador”, atribui- 
dos a Jesucristo. Son dos títulos to- 
mados de la tradición bíblica, pero 
releídos sobre el fondo de la cultura 
y el vocabulario religioso greco- 
helenístico. Lo mismo vale para el 
término y la noción de epipháneia, 
“manifestación”, tomado del contex- 
to del culto imperial y de la religio- 
sidad greco-helenística. Pero el con- 
tenido nuevo de esta terminología, 
derivada del ambiente y releída sobre 
el fondo bíblico, lo da la experiencia 
original cristiana. La salvación es lle- 
vada a cabo históricamente por me- 
dio de la autodonación de Jesús, el 
Cristo, ocurrida en la muerte, para 
realizar el nuevo y definitivo éxodo y 
la constitución del pueblo de Dios. 
El autor se apoya en este gesto salví- 
fico y en este estatuto de consagra- 
ción para dirigir a los destinatarios 
una exhortación a una praxis cohe- 
rente. 

La motivación teológica se reitera 
en un segundo párrafo, donde se re- 
sumen algunos temas tradicionales 
relacionados con la catequesis bau- 
tismal. También en este caso el recur- 
so a la experiencia de fe sirve para 
motivar la exhortación pastoral diri- 
gida a los cristianos para que sean 
ciudadanos leales (Tit 3,1-2). Para 
justificar esta invitación a un com- 
portamiento honesto y justo en la 
vida civil y social, nuestro autor evo- 
ca el paso cristiano de un mundo de 
rebelión y corrupción a la nueva con- 
dición de vida, definida por la fuerza 
del Espíritu, prenda y garantía de la 
plena salvación: “Pero Dios, nuestro 
salvador, al manifestar su bondad y 
su amor por los hombres, nos ha sal- 
vado, no por la justicia que hayamos 
practicado, sino por puro amor, me- 
diante el bautismo regenerador y la 
renovación del Espíritu Santo, que 
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derramó abundantemente sobre nos- 
otros por Jesucristo, nuestro salva- 
dor, a fin de que, justificados por su 
gracia, seamos herederos de la vida 
cterna, tal y como lo esperamos” (Tit 
3,4-7) 

La riqueza teológica y espiritual 
de este texto, que recoge algunas fór- 
mulas relacionadas con la catequesis 
bautismal, puede advertirse si se tiene 
en cuenta su estructura. Ante todo 
merece considerarse la articulación 
trinitaria del proceso salvífico. Es 
nuestro Dios el que, por medio del 
salvador Jesucristo, ha derramado 
mediante el sacramento el don del 
Espíritu. El segundo rasgo distintivo 
es la eficacia y gratuidad de la inicia- 
tiva salvífica de Dios. Además, nues- 
tro párrafo se distingue de los otros 
textos de la tradición pastoral por la 
apelación explícita al hecho sacra- 
mental, el “bautismo regenerador y 
la renovación”. La experiencia bau- 
tismal es considerada como el princi- 
pio de un proceso que se desarrolla 
en un estilo nuevo de vida y tiene su 
fuente en el amor gratuito de Dios. 
Esta experiencia se inserta en el pro- 
ceso salvífico, que tiene una dimen- 
sión universal y está abierto asu cum- 
plimiento escatológico o definitivo. 
Los bautizados viven en la condición 
de hijos y esperan la herencia, de la 
cual tienen en el Espíritu un anticipo. 

Estas dos muestras de la breve car- 
ta de carácter pastoral dirigida a Tito 
dan una idea de las características no 
sólo literarias, sino también de la so- 
lidez teológica y espiritual de este tex- 
to. El autor no pretende ni quiere 
proponer una versión original de la 
experiencia cristiana. En lugar de 
ello, recuerda los datos tradicionales, 
teniendo como fondo la figura auto- 
rizada de Pablo, para replantearlos 
con fuerza en el nuevo contexto en el 
que se encuentran viviendo los desti- 
natarios cristianos. Una auténtica ex- 
periencia eclesial se define por las 
relaciones justas, de las cuales es cri- 
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terio y fundamento el amor. De ese 
modo, los que viven con coherencia 
la experiencia salvífica inaugurada 
por el bautismo pueden testimoniar 
ante el ambiente externo la verdad 
del evangelio, donde se revela el pro- 
yecto salvífico de Dios en favor de 
todos los hombres. 


BIBL.: / Timoteo, Bibl. Cf además: AA.VV. 
Epístola a Tito, BAC, 708-715; Denzer, Carta y 
Tito, en Com. B. San Jerónimo, 269-272; Reuss 
J., Carta a Tito, Comentario para la lectura 
espiritual, Herder, Barcelona 1968. 
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Sumario: 1. Un nombre “bueno” y “hermoso”. 
IL Una narración popular. Y. Una celebración 
de la ortodoxia judía. 


La trilogía Tobías-Judit-Ester es 
un testimonio ejemplar del judaísmo, 
de su teología más bien rígida, de sus 
crisis y de su búsqueda de identidad 
después del atormentado impacto del 


helenismo. 


Il. UN NOMBRE “BUENO” Y 
“HERMOSO”. “Si se trata de histo- 
ria, es historia Sagrada; si se trata de 
poesía, es un poema muy hermoso, 
saludable y provechoso, obra de un 
poeta genial. Comedia fina y ama- 
ble”: parece increíble, pero ésta es la 
presentación que hace Lutero de To- 
bías, el libro deuterocanónico de las 
obras que dan la salvación, Un libro 
cuyo protagonista realiza actos he- 
roicos enterrando a sus compatrio- 
tas, pero para el cual es igualmente 
fundamental purificar las manos an- 
tes de comer. Un libro que profesa 
una alta estima por la limosna, pero 


que no tiene en menos las riquezas 
como bendición divina. Un libro en 
el cual el ambiente familiar es sano y 
está dominado por el afecto, pero en 
el que no faltan indicios de misoginia 
y en el que las nupcias son sobre todo 
aña cuestión jurídico-legal intertri- 
bn Como dice la raíz que está en la 
pa de los hombres de los dos pro- 
a Tobí y Tobías, el hebreo 
0b, que significa “bien” y “hermoso” 
e que unifica moral y estética, esta- 
ele O Una Obra que exalta el bien 
dad o, la justicia, fuente de felici- 
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yar apologética y parenéticamente la 
identidad judía y su religiosidad. Po- 
demos hablar técnicamente de un mi- 
drás didáctico-moral construido con 
una refinada capacidad de montaje. 
Los personajes que presiden la na- 
rración son tres parejas emblemáticas 
y antitéticas. La primera es la “heroi- 
ca” de los dos Tobías, el viejo y el 
Joven, los protagonistas a nivel histó- 
rico y humano. Ambos están ligados 
en parejas ulteriores: Tobi y Ana, 
vista según el tradicional antifemi- 
nismo sapiencial, y Tobías y Sara, 
vista como el símbolo misterioso de 
la negatividad femenina. La antítesis 
entre estas parejas se resolverá en el 
“feliz final”. Otra pareja antitética, 
pero esta vez metahistórica, es la an- 
gélica de Rafael-Azarías y del diablo 
Asmodeo, antítesis resuelta con el 
triunfo del bien. Sin embargo, Tobías 
y su “espalda”, Rafael, son la pareja 
positiva dominante. 

La narración se inscribe en unas 
coordenadas espacio-temporales más 
bien vagas e imprecisas. Á nivel tem- 
poral hay sincronismos defectuosos, 
que se refieren a los cuatro personajes 
imperiales, cuyos nombres se expre- 
san en criptogramas fáciles de desci- 
frar: Ajicar (14,15) es Ciaxares (633- 
584 a.C.), Enemesar (1,2) es Salma- 
nasar V (726-722), Sajerdón (1,21) es 
Asaradón (680-669) y, por último, en 
1,15 aparece también de modo explí- 
cito Senaquerib (704-681). El espacio 
queda coordenado por el símbolo 
“vía-viaje”, que, sin embargo, tiene 
valor sobre todo metafórico de “ca- 
mino de la felicidad” o de “vida feliz”. 
El camino de Nínive a Ecbatana y la 
vuelta, más que un recorrido geográ- 
fico es una bajada y ascensión del 
espíritu de la amargura al gozo. El 
camino de Tobías y el de Sara repre- 
sentan el movimiento de dos destinos 
que, desde lugares lejanos, se entre- 
cruzan y se integran (p.ej., en el c. 4, 
las dos oraciones de Tobías y de Sara, 
aunque parten de lugares y situacio- 
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e diversos, se unen subiendo al cie- 
0) 

La tonalidad popular del relato la 
testimonia el uso de motivos narrati- 
vos predilectos de la novela popular. 
Pensemos en el motivo del “esposo 
wlvador” que supera obstáculos in- 
mensos (el tema del “príncipe azul” 
es conocido también en Egipto por 
las estelas de Bentres, siglo V a.C.). 
Pensemos en el tema “angélico”, típi- 
co de las narraciones patriarcales 
para salvaguardar la trascendencia 
de la intervención divina (Gén 18-19; 
28; 32; cf Jos 5; Jue 6; 13; 2Sam 24, 
etc.). Pero en Tob, el ángel es “des- 
clasado” al servicio de una familia y 
de sus vicisitudes cotidianas: Rafael 
presenta los rasgos más simples del 
“ángel custodio”. Tampoco falta el 
elemento “numinoso”: pensemos en 
la liberación de los influjos maléficos 
iu través de filtros, elemento conocido 
en toda la media luna fértil (la leyen- 
da mesopotámica del “muerto reco- 
nocido” presenta puntos de contacto 
con nuestro relato muy dignos de 
atención). 

Sin embargo, el libro de Tob, ade- 
más de una sabia dosificación de sus- 
penso y de los reconocimientos fi- 
nales (la verdadera identidad de 
Azarías-Rafael), presenta una serie 
de modelos de molde bíblico y extra- 
bíblico libremente reelaborados. Tal 
cs el caso de la narración yahvista de 
Gén 24 sobre las negociaciones entre 
el clan de Abrahán y el de Labán o 
de la narración sapiencial de José 
(Gén 38ss). También Job puede ha- 
ber ofrecido sugerencias siguiendo la 
antigua tradición del justo que sufre 
(pruebas, Satanás, la enfermedad, la 
mujer pedante, la gloriosa restaura- 
ción final). El modelo extrabíblico 
más usado es, en cambio, la popular 
Sabiduría de Ajicar (11 fragmentos 
arameos del siglo v a.C.): la obra es 
la celebración de la pena del talión y 
de la sabiduría del protagonista den- 
tro de una aventura familiar. En Tob 
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14, 10-11 hay un resumen de la trama 
y de la moral de Ajicar. 

Para concluir, podemos señalar el 
movimiento de toda la narración de 
Tob. Hay dos escenas de destierro y 
dos de viaje distribuidas de este 
modo: 

Escena de destierro a Nínive: Tobit 
(cc. 1-2). 

Escena de destierro a Ecbátana: 
Sara (c. 3). 

Escena de viaje de Nínive a Ecbáta- 
na: Tobías (cc. 4-9). 

Escena de viaje de Ecbátana a Ní- 
nive: Tobías, Sara, Tobit (cc. 10-14). 


HI. UNA CELEBRACIÓN DE 
LA ORTODOXIA JUDÍA. El volu- 
men es una condensación de la teo- 
logía judía tradicional, y Tobías es la 
encarnación del observante judío de 
la diáspora. He aquí sus componen- 
tes principales. Ante todo hay que 
observar la concepción más bien 
ahistórica y privatista de la salvación: 
se celebra el milagrismo casi mágico, 
se confía en el juego de las coinciden- 
cias fortuitas, se precisan los meca- 
nismos puramente naturales, se exal- 
ta el valor ejemplar de la historia en 
una especie de halo ahistórico. Sur- 
gen muy netamente las tesis clásicas 
del judaísmo. 

La primera de ellas es la retribu- 
cionista, corregida a veces con la va- 
riante de la dilación de la prueba: “Si 
obras rectamente, tendrás éxito en 
tus empresas” (4,6); “Haced el bien, 
y no os ocurrirá ninguna desgracia” 
(12,7); “Los que dan limosna tendrán 
larga vida. Los que cometen el peca- 
do y la injusticia son enemigos de sí 
mismos” (12,9b-10; cf 4,3-19; 14,8- 
11). La excepción representada por 
el dolor transitorio del justo se expli- 
ca como pedagogía purificadora y 
providencial de Dios (ver Elihú en 
Job 32-37). 

La segunda tesis es la moral de las 
obras, el corazón del libro, que es un 
canto a la limosna (1,17-18; 2,2-4; 


4,7-11.16-17; 12,8-9). Se llega tam- 
bién a la celebración del célebre pre- 
cepto, recogido por Jesús en clave 
Positiva (Mt 7,12) de “lo que no quie- 
ras para ti, no lo hagas a nadie” 
(4, 15). Se exalta con entusiasmo tam- 
bién la observancia legal, puritana, 
Mgurosa, según “las tradiciones de 
los antiguos”: “Se lavaron, hicieron 
las abluciones y se sentaron a la 
mesa” (7,9 S). Observancia que se 
desarrolla a lo largo de dos directri- 
ces fundamentales: la endogamia, se- 
ce la legislación matrimonial de Lev 
0; Núm 27,9-11; 36,1-12, y la obser- 
vancia del ritual litúrgico, sobre todo 
fúnebre (3,1-6.11-15; 4,4; 8,5-8: 14, 
8.12-13), también con alguna veta he- 
io Popular, como en el caso 
e las ofrendas de pan y de vino sobre 
aa tumbas (4,17), prohibidas por Dt 
e Os 9,4; Is 8,19; Jer 16,7; Si 
$ Tercera tesis: la bendición divina. 
PE una bendición “descenden- 
a a que desde Dios se derrama sobre 
, ombre, en Tob hay también una 
a ición ascendente” que sube del 
5 a Dios como agradecimiento. 
. 2 penetra todo el libro (3,11; 4,12; 
35 «15-17; 9,6; 11,14-17; 12,6) y al- 
Ec su vértice en el canto apasiona- 
5 e Sión en el capítulo 13, donde 
Prot de la ciudad santa se repite 
Pla veces como para ocupar los 
: atro Puntos cardinales de la espe- 
ánza Judía. Las mismas palabras fi- 
ES del libro son: “Antes de morir... 
A opías bendijo a Dios por los siglos 
£ los siglos” (14,15). La obra se con- 
vierte entonces en un homenaje de 
adición al “rey de los siglos” (13,7), 
"ey del cielo” (13,13), a “nuestro 
ed y Dios, nuestro padre por to- 
os siglos” (13,4). Y en esta ben- 
. A coral se abre también una in- 
€ o lumbrera  universalista: 
ns los pueblos del mundo se 
a dd e y temerán sinceramente 
do nterrarán asus ídolos, causa 
US EXtravíos y sus errores, y ala- 
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barán, como es justo, al Señor de los 
siglos” (14,6). 

Cuarta tesis: el uso del concepto de 
/ sabiduría. La afinidad con el con- 
temporáneo / Sirácida es visible en 
la colección de proverbios presentes 
en 4,3-19; 12,6-10; 14,8, en el gusto 
por la ciencia médica (la oftalmolo- 
gía), en la tradicional misoginia, pero 
acompañada de la celebración del ma- 
trimonio (2,8.13-14; 3,9-10). 

Quinta tesis: la angelología, cla- 
ro indicio del judaísmo del autor 
(cf IMac 3,46-53; 4,10-11.30-34; 7, 
40-41; 2Mac 3,26; 5,2; 10,29; 11,8). 
Al ángel positivo Rafael, ángel de la 
vida, del amor y de la intercesión 
(12,12-14), se opone el demonio As- 
modeo, ángel de la muerte y de la 
justicia divina. El hilo conductor casi 
parece ser en algunas páginas el fa- 
moso dicho del Sal 34,8: “El ángel 
del Señor acampa en torno a sus 
fieles y los salva” [/ Angeles/ De- 
monios]. 

Tobías, obra que hay que situar 
alrededor de los siglos !!I-11 a.C., es 
pues, un retrato eficaz del / judaísmo 
popular. Pero también un cristiano 
puede sacar de ella un estímulo vivo: 
de su pasión por la libertad religiosa, 
por una conciencia pura, por la sen- 
sibilidad social (la limosna), por el 
amor matrimonial, que vence tam- 
bién a la muerte cuando es puro y 


auténtico. 
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GaLBIATi, 1] messianismo nel libro di Tobia, en 
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TRABAJO 


Sumario: 1. El trabajo en la cultura de hoy. 
IL. Perspectiva bíblica. UI. Antiguo Testamen- 
to: 1. Terminología; 2. El trabajo en Gén 1-11: 
aJEl trabajo y el descanso de Dios, b)El hombre 
es imagen de Dios, c) El trabajo en Gén 2-3, 
d)Caín y sus descendientes, e) La torre de Babel; 
3. El trabajo como mandato de Dios; 4. La pre- 
dicación profética; 5. Escritos sapienciales. 
IV, Nuevo Testamento: 1. Marta y María; 2. “El 
que no trabaje, que no coma” (2Tes 3,10); 
3. Aprovechar el tiempo presente (Ef 5,16). 
V. Conclusión. 


IL. EL TRABAJO EN LA CUL- 
TURA DE HOY. El siglo XIX se ca- 
racterizó, en lo que atañe a nuestro 
tema, por una exaltación enfática y 
entusiástica del trabajo, considerado 
como expresión del dominio del 
hombre sobre la naturaleza. En nues- 
tro siglo, la división y especialización 
cada vez mayor del trabajo, el des- 
arrollo de la ciencia, de la técnica, y 
consiguientemente, de la civilización 
industrial han puesto cada vez más 
de relieve los aspectos problemáticos 
e incluso negativos de la concepción 
del trabajo del siglo XIX. El tema del 
trabajo, heredado del siglo pasado, 
ha entrado expresamente en la refle- 
xión filosófica y teológica sobre todo 
en nuestro siglo. Pero paradójicamen- 
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te la noción misma de “trabajo” ha 
perdido en claridad y en univocidad, 
hasta el punto de convertirse en una 
categoría indeterminada, y por tanto 
necesitada de precisión. 

En el terreno de la reflexión cris- 
tiana, nuestro siglo ha asistido a un 
esfuerzo amplio y pluriforme de in- 
terpretación de la moderna civiliza- 
ción del trabajo. Baste pensar en las 
encíclicas de los papas, en la teología 
francesa de las realidades terrenas, 
en el documento conciliar Gaudium 
et spes. Fuera del campo teológico, 
la filosofía moderna desde Hegel has- 
ta la escuela de Frankfurt, la socio- 
logía desde Weber hasta nuestros 
días, la psicología y la medicina del 
trabajo, todas las ciencias humanas 
se ocupan del trabajo bajo aspectos 
específicos. 

Pero continuamente está surgien- 
do la pregunta radical: ¿Cuál es el 
sentido del trabajo en la vida del 
hombre? El trabajo se configura 
como relación del hombre con la na- 
turaleza, pero crea además una red 
de relaciones entre los hombres; por 
otra parte, la dimensión del trabajo 
está ligada a la dimensión de la cor- 
poreidad del hombre, pero también a 
la tensión humana de conocer el 
mundo, finalmente, el trabajo es una 
“región” de la existencia humana que 
es también fruición y contemplación, 
juego y fiesta, y, sin embargo, puede 
convertirse en símbolo del camino 
existencial del hombre que se fatiga 
bajo el sol en busca de realización y 
de cumplimiento. 

La Biblia no se ha enfrentado con 
el tema del trabajo desde la óptica en 
que ha surgido en la moderna socie- 
dad industrial. No hay en la Biblia 
ningún término que exprese lo que 
hoy se entiende generalmente por 
“trabajo”, es decir, no sólo la actlvi- 
dad humana genérica, sino ese tipo 
de actividad que se considera tanto 
en su finalidad última como en sí 
misma, por su contenido operativo, 
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distinta de la fruición de los bienes 
producidos y de la “contemplación”. 
Sin embargo, para el creyente es in- 
evitable interrogarse por el sentido 
del trabajo según la Biblia. 


”. PERSPECTIVA BÍBLICA. 
La actividad humana está continua- 
mente presente en los textos bíblicos; 
pero en ellos el término “trabajo”, en 
el sentido de la moderna sociedad 
Industrial y laboral, se halla realmen- 
te ausente. De aquí la dificultad de 
encontrar un método para la investi- 
gación: ¿sobre qué hemos de interro- 
gar concretamente a la Biblia? Por 
hipótesis, podemos asumir la siguien- 
te acepción del trabajo como catego- 
ría eurística: el trabajo es una ac- 
tividad personal, manual y/o intelec- 
tual, con la cual el hombre “conoce” 
el mundo y al mismo tiempo se reali- 
za a sí mismo en el contexto de las 
relaciones con los demás. No se trata 
lógicamente de una definición bíblica 
del trabajo, sino de una aproxima- 
ción que permite una investigación 
en la Biblia a partir de los interrogan- 
tes de hoy. 

El tema del trabajo, a pesar de ser 
casi omnipresente, no tiene especial 
relieve para el anuncio bíblico, cen- 
trado en la proclamación del reino de 
Dios, y últimamente en el misterio de 
Jesucristo. El trabajo forma parte de 
la existencia humana, pero no agota 
su sentido ni salva al hombre; no 
santifica al hombre, pero tampoco lo 
condena. Sin embargo, el trabajo es 
“expresión” de la existencia humana, 
de su finitud creatural y de su nece- 
sidad de salvación. Por tanto, es ló- 
gico que el trabajo sea considerado 
dentro de la visión antropológica bi- 
blica en relación con Dios. 

No podemos pensar en deducir de 
la Biblia una visión orgánica del tra- 
bajo humano o una doctrina bíblica 
sobre el trabajo. Por consiguiente, el 
estudio del tema bíblico ha de evitar 
el peligro de una utilización selectiva 
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de los textos bíblicos sobre la base « 
una precomprensión inconfesada 
no refleja. Una teología del trabaj 
no puede elaborarse simplemente 
golpes de citas bíblicas, ni por simp) 
deducción de los grandes temas de | 
revelación (creación, redención, es 
catología), sino que presupone la ela 
boración previa de una antropologí: 
teológica adecuada. 

Sería poco fructuoso hacer un: 
simple descripción de los diverso: 
trabajos mencionados en la Biblia 
Detendremos nuestra atención en los 
pasajes que ponen de relieve el senti- 
do del trabajo humano. Solamente 
así es posible captar la especificidad 
del mensaje bíblico. 


HI. ANTIGUO TESTAMEN- 
TO. 1. TERMINOLOGÍA. El AT 
utiliza muchos términos para desig- 
nar el trabajo: “abodah= trabajo 
duro y fatigoso, servicio (incluso cul- 
tual); mela'kah = obra, ocupación, 
tarea; mas = trabajo forzado; se- 
bel=trabajo social, tarea pública; 
ma'seh= ocupación, faena; saba'= 
trabajo, servicio, esclavitud, tarea pe- 
nosa; debar yóm = trabajo diario; 
“amal=trabajo, cansancio, presta- 
ción; yegia*= fatiga, trabajo, salario; 
“issabón = fatiga, cansancio; mele ket 
“abodah = trabajo ordinario, dia- 
rio... 

Es característico de la lengua he- 
brea bíblica designar el trabajo con 
términos que indican al mismo tiem- 
po bien sea el desarrollo de una ac- 
tividad, bien el resultado o la obra 
producida, bien la fatiga inherente al, 
mismo. La actividad laboral se capta 
concretamente, bien en el sujeto que 
la cumple con fatiga y con dolor, 
bien en sus características intrínsecas 
(p.ej., en cuanto servicio o creativi- 
dad), bien en las relaciones sociales 
que crea (dependencia, servidumbre). 
La polivalencia semántica del léxico 
bíblico deja vislumbrar la falta de 
una elaboración teórica y revela una 
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iproximación más bien indiferencia- 
di a la “realidad del trabajo”, Quizá 
esto se deba al hecho de que la Biblia 
no considera el trabajo en sí mismo 
como un segmento aislado de la exis- 
tencia humana, sino en la trama viva 
y compleja de la vida del hombre. 


2. ELTRABAJO EN GÉN 1-11. En 
Gén 1-11 no tenemos una narración 
“histórica” basada en documentos y 
lestimonios, sino relatos poéticos y 
religiosos, narraciones simbólicas 
zon elementos míticos, que intentan 
ifirmar lo que vale para cada uno de 
.0s hombres siempre y en todas par- 
tes. Se trata de una interpretación 
inspirada de la existencia humana 
[/ Génesis]. 


a) El trabajo y el descanso de 
Dios. En el himno al Creador de Gén 
l, el Dios creador es un Dios que 
trabaja y descansa. El trabajo divino 
se distribuye en el marco de una serie 
de días, dentro de una estructura sep- 
tenaria. La polaridad rítmica del tiem- 
po (día y noche) y la sucesión orde- 
nada y numerada de los días (6+ 1) 
sugieren que la actividad creadora- 
ordenadora de Dios es perfecta y el 
resultado es armonioso. El ritmo, la 
armonía y la belleza de lo creado, 
que solamente Dios puede valorar en 
su totalidad, son exaltados por Dios 
mismo: “Vio Dios que esto estaba 
bien (16b)” (Gén 1,3.10.12.18.21.25. 
31). El mundo es siete veces bello, 
bueno, es decir, plenamente armo- 
nioso. 

Pero tanto la actividad de Dios 
como las obras creadas llegan a su 
cumplimiento el día séptimo. Así 
pues, el día séptimo es el “cumpli- 
miento” de todas las obras y activi- 
dades de los seis días. Dios descansa 
el día séptimo porque todo ha llegado 
asu etapa definitiva. Hay, por tanto, 
en los seis días un dinamismo hacia 
el cumplimiento total y hacia el orden 
de todo, que se alcanzan plenamente 
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el séptimo día. Si Dios descansa es 
porque el mundo ha alcanzado su 
plenitud como totalidad ordenada. 

El Dios bíblico no es un “deus otio- 
sus”, como los dioses de Mesopota- 
mia; trabaja y descansa, se da, y sigue 
estando en sí mismo. El trabajo- 
reposo es un ritmo divino vital. Evi- 
dentemente, aquí se emplea un len- 
guaje metafórico, antropomórfico, 
ya que el “descanso” de Dios no es un 
“dulce no hacer nada”. En efecto, el 
día séptimo Dios actúa: consagra 
para sí aquel día y lo bendice. El 
descanso de Dios es una cifra simbó- 
lica para decir que todo lo que Dios 
ha hecho está perfectamente cumpli- 
do. Y es un descanso fecundo, porque 
la bendición divina hace fecundo al 
séptimo día consagrándolo para sí. 
Por tanto, hay una fecundidad divina 
que brota de su actividad laboral y 
una fecundidad que está ligada a su 
bendición. Dios no trabaja para po- 
der descansar ni descansa para tra- 
bajar más. 

Gén | no trata ni del trabajo hu- 
mano ni del sábado del hombre al 
ordenar el texto según el esquema de 
siete días. Lo que quiere es presentar 
a Dios como el que trabaja y descan- 
sa, es decir, como aquel que incluye 
en sí tanto el trabajo como el descan- 
so. El / “mito” no demuestra ni argu- 
menta, sino que “representa”: aquí 
estamos leyendo precisamente una 
representación. 


b) El hombre es imagen de Dios. 
Ya la literatura mesopotámica pre- 
sentaba al hombre como imagen de 
Dios, pero indicaba también cuál era 
el destino del hombre: ser creado 
para trabajar al servicio y en prove- 
cho de los dioses. Para el pensamien- 
to babilónico (cf, p.ej., el mito de 
Atrahasis), el trabajo determina 
esencialmente la existencia humana; 
la libertad es un privilegio exclusiva- 
mente divino, alcanzado mediante la 
esclavitud del hombre. El ser imagen 
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de Dios no libera al hombre de la 
Sumisión al trabajo. 
La Biblia, por el contrario, le con- 

cede al hombre un puesto privilegia- 

O en el universo. La creación del 
hombre €s distinta y está separada de 
la creación de los demás seres me- 
diante una deliberación de Dios: 

Dios dijo: Hagamos al hombre a 
Ruestra imagen y semejanza” (Gén 
1,26). El ser imagen depende de un 

hacer” intencional de Dios: la inten- 
ción divina es que el hombre esté 
constituido esencialmente por la re- 
lación con él. Esta relación queda 
Precisada por la “imagen de Dios”: el 
hombre es, por tanto, como su Dios, 
Un Ser que trabaja y descansa. Tanto 
el “trabajo” como el “descanso” co- 
rresponden a la imagen de Dios. 

Además, “Dios bendijo al hombre 

y a la mujer y les dijo: “Sed fecundos 
y multiplicaos, poblad la tierra y so- 
metedla; dominad sobre los peces del 
mar, las aves del cielo y cuantos ani- 
males se mueven sobre la tierra”” 
(Gén 1,28). El hombre recibe, no una 
orden o un mandato, sino una ben- 
dición que es garantía de éxito. Su 
futuro está “protegido” por la bendi- 
ción de Dios. El hombre se multipli- 
cará, es decir, dará origen a varios 
pueblos, de forma que llenará la tie- 
rra. Cada uno de esos pueblos toma- 
rá posesión de su territorio (el hebreo 
usa aquí el término kabas= tomar 
posesión de un territorio). Además, 
la humanidad con la bendición divi- 
na logrará “gobernar” (en hebreo, ra- 
dah)el mundo. Este gobierno huma- 
no sobre el mundo no es una explo- 
tación brutal ni un sometimiento 
arbitrario, un gesto de despotismo 
anárquico y destructor, sino que se 
inserta en el marco de una voluntad 
divina de orden en el mundo y de 
victoria sobre las fuerzas del caos. La 
bendición de Dios es sobre el hombre 
que trabaja y engendra. El ser imagen 
no abre un abismo entre el hombre y 
las demás criaturas; lo distingue en 
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cuanto apertura y capacidad de « 
cuentro con Dios, pero lo une al c 
mos que el hombre gobierna con 
trabajo. El trabajo humano no es u 
maldición, pero tampoco un fin en 
mismo. Está bajo la bendición di 
na, condición de su nuevo nacimie 
to. La “calidad” del trabajo humar 
está definida de antemano por la r 
lación del hombre con Dios, en cua 
to que él es “imago Dei”, y por 1 
bendición divina. 
Ahora podemos intentar compren 
der mejor la imagen mitológica de 
descanso divino el séptimo día. E 
mito del trabajo y del descanso di 
Dios intenta evitar presentar a Dio: 
como ocioso o imaginarlo esclavo de 
trabajo. Sin embargo, parece plausi- 
ble suponer que el autor judío del 
siglo vi que escribió Gén 1 tenía ante 
los ojos el ritmo septenario de la se- 
mana hebrea. Al decir que el hom- 
bre fue creado a imagen del Dios que 
trabaja y que descansa, el texto bíbli- 
co quiere decirnos que también la 
semana hebrea está modelada sobre 
la divina. Sobre la creación entera se 
cierne la bendición divina, que da 
origen a los días feriales, laborales y 
fecundos, y a los días “séptimos” 
igualmente fecundos y fructuosos. 
Más aún, todo llega a su cumplimien- 
to el día séptimo, el sábado. El sép- 
timo día del hombre se une al séptimo 
día de Dios, se hace “fiesta” y en- 
cuentro con Dios. Los seis días del 
hombre que trabaja se unen con los 
seis días del trabajo creador de Dios 
para luchar contra la amenaza del 
caos. El trabajo del hombre no es 
tanto colaboración o participación 
en el trabajo creador de Dios, sino 
más bien custodia y “cultivo” del sen- 
tido puesto por Dios en el cosmos 
armonioso creado por él. Gén 1 es un 
programa que debe desarrollarse y 
realizarse; también el trabajo huma- 
no se sitúa en la línea de la ejecución 
de ese programa; lo mismo significa 
Gén 2,15: “El Señor Dios tomó al 
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hombre y lo puso en el jardín del 
Edén para que lo cultivase y lo guar- 
dase”. La orientación al trabajo for- 
ma parte de la situación paradisíaca 
del hombre y es un aspecto de la 
miciativa creadora divina. El “jardín” 
vsel Lebenswelt ideal para el hombre 
querido por Dios. 


c) El trabajo en Gén 2-3. El hom- 
bre fue sacado de la 'adamah (= tie- 
rra), que es la base material para la 
formación del hombre, de los seres 
vivos y del jardín. De la “uadamah 
saca Dios un jardín que el hombre 
tiene que custodiar y cultivar; se da, 
por tanto, una perfecta integración 
del hombre en la 'adamah, “transfor- 
mada” en jardín. El hombre se 
encuentra en perfecta armonía con 
Dios y con la “tierra”; lo mismo ocu- 
rre con su trabajo. En el jardín, el 
hombre “impuso nombre a todos los 
ganados, a todas las aves del cielo y 
a todas las bestias del campo” (Gén 
2,20). “Dar nombre” no indica un 
poder arbitrario eindiscriminado, ya 
que con la imposición del nombre el 
ser humano no hace más que descu- 
brir, definir y ordenar su propio 
nombre. “Dar nombre” corresponde 
al “someter” de Gén 1,28: significa 
reconocer un orden, descubrir la ple- 
nitud de sentido puesta por Dios en 
el jardín. Solamente “nombrándolo” 
puede el hombre hacer al mundo hu- 
mano; en el lenguaje nace el mun- 
do del hombre. También el trabajo 
es dar un sentido a las cosas, cono- 
cerlas. 

Viene luego, en Gén 3, el relato del 
intento de usurpación humana de la 
prerrogativa divina de competencia 
absoluta y universal. El hombre quie- 
re arrogarse la competencia de seña- 
lar lo que es importante y lo que no 
lo es para su propia existencia (“árbol 
del conocimiento del bien y del mal”). 
La intención de Dios y su obra, es 
decir, la entrega amorosa de Dios al 
hombre, queda pervertida y es enten- 
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dida —siguiendo el mensaje de la ser- 
piente— como voluntad de dominio 
avaro y egoísta. La consecuencia es 
una serie de restricciones de la exis- 
tencia humana (Gén 3,14-24): can- 
sancio, dolor, fracaso, violencia, falta 
de armonía entre el hombre y Dios, 
entre el hombre y la “udamah. En 
Gén 3,17 Dios maldice la 'adamah 
por culpa del hombre, lo cual cambia 
el ambiente de existencia del hombre, 
que luego es expulsado del jardín y se 
ve Obligado a cultivar la adamah mal- 
dita, que produce cardos y espinas. 
La '“adamah, de la cual Dios había 
sacado un paraíso para el hombre, 
vuelve a aparecer ahora como limita- 
ción e Impedimento, y no como base 
óptima para la construcción de la 
existencia humana y de su ambiente 
vital. La 'adamah se opone, se resiste 
al hombre, que tiene que cansarse y 
sufrir para arrebatarle el pan. No es 
que se haya añadido al trabajo un 
poco de fatiga y de dolor, sino que ha 
cambiado toda la existencia humana. 
El hombre sigue siendo el “cultiva- 
dor” y el “guardián” de la 'adamah, 
como quiso el Creador; pero su tra- 
bajo se ha hecho ambiguo y precario, 
inseguro del propio sentido y de la 
propia finalidad. Toda la creación se 
ha visto sometida a la “vanidad” 
(Rom 8,20), o sea, al poder de la 
nada, y aguarda una liberación. 


d) Caín y sus descendientes. Con 
Caín continúa la oposición de la 'ada- 
mah al hombre. Caín es “agricultor” 
(Gén 4,2); pero Dios le dice: “Cuando 
cultives la tierra, no te dará ya sus 
frutos” (Gén 4,12). La progresiva 
hostilidad de la tierra acompaña a un 
progresivo alejamiento de Dios y a la 
violencia contra el hermano. 

Caín aparece como padre de la cul- 
tura. En Gén 4,17-24 se sucede la 
serie de sus descendientes con el des- 
arrollo de la “civilización”. Detrás 
del agricultor viene el “constructor 
de una ciudad” (4,17); al lado del 
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campesino aparece el nómada “ha- 
bitando tiendas y criando ganado” 
(4,20); el hermano de Yabal inventa 
los instrumentos musicales (4,21), y, 
finalmene, se descubre la forja de los 
metales (4,22). No es optimista la vi- 
sión del progreso del trabajo huma- 
no, que da origen a la cultura y a la 
técnica. 

Las noticias sobre el desarrollo de 
la “civilización” en Gén 4 hay que 
verlas en el contexto de la genealogía 
de los cainitas, la cual culmina en el 
canto salvaje de Lamec, que quiere 
disponer arbitrariamente de la vida 
de sus hermanos. Estas noticias sobre 
la cultura no se presentan como fruto 
de la bendición, ni se menciona la 
iniciativa y la obra de Dios. En el 
contexto yahvista, el progreso de la 
cultura mediante el trabajo no tiene 
un relieve especial, ya que sin Yhwh 
todos los esfuerzos del hombre son 
baldíos. La cultura no ha sabido ha- 
cer mejor al hombre, porque no ha 
sabido dominar el pecado; en efecto, 
esa cultura culmina en la ciega vio- 
lencia de Lamec. 


e) La torre de Babel. En Gén 
11,1-9 el sujeto de la acción humana 
es “toda la tierra” o “todos los hom- 
bres”(vv. 1.5). La humanidad quiere 
construirse una sola ciudad (símbolo 
de la unidad política), una sola torre- 
templo (símbolo de la unidad religio- 
sa que se exalta a sí misma), hacerse 
Un nombre, es decir, alcanzar éxito y 
riqueza (unidad económica). Se tra- 
ta, por tanto, de la búsqueda humana 
de unidad mediante los productos del 
trabajo y con vistas a su propia glo- 
rificación. Efectivamente esos hom- 
bres no “construyen” con Dios, sino 
sin Dios. La unidad que buscan es 
uniformidad, negación de las dife- 
Féncias, y por tanto últimamente vio- 
lencia. 

Dios hace fracasar ese sueño inhu- 
Mano e impío. “Dispersa” a los hom- 
bres por toda la tierra, según su pro- 
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yecto expresado en Gén 10,5: “Se 
hizo la repartición de las naciones: 
cada uno con su tierra según su len- 
gua y su nación, según su familia”. 
De los hijos de Noé “se hizo la repar- 
tición de las naciones sobre la tierra 
después del diluvio” (Gén 10,32). La 
“dispersión” significa pluralidad y 
variedad política, económica, cultu- 
ral, sin negación de las diferencias. El 
plan de Dios se señala en Gén 1,28: 
pluralidad de pueblos y de territorios 
como fruto de la bendición divina. El 
trabajo humano para construir Babel 
responde, por el contrario, al mito 
del progreso humano ateo y prome- 
teico. En Gén 12,1-3, Dios comienza 
de nuevo una unidad que es fruto de 
su bendición a Abrahán, para que 
desde él se difunda sobre todas las 
gentes. La verdadera unidad es don 
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3. EL TRABAJO COMO MANDATO 
DE Dios, El mandamiento divino se 
refiere no sólo al trabajo, sino tam- 
bién al descanso sabático y lleva tam- 
bién la motivación del descanso: 
“Acuérdate del día del sábado para 
santificarlo. Seis días trabajarás y en 
ellos harás todas tus faenas; pero el 
séptimo día es día de descanso en 
honor del Señor, tu Dios. No harás 
en él trabajo alguno, ni tú, ni tu hijo, 
ni tu hija, ni tu siervo, ni tu sierva, ni 
tu ganado, ni el extranjero que habita 
contigo. Porque en seis días hizo el 
Señor los cielos y la tierra, el mar y 
cuanto hay en ellos, y el séptimo des- 
cansó. Por ello bendijo el Señor el 
día del sábado y lo santificó” (Ex 
20,8-11; cf Dt 5,12-15). El hombre 
vive y trabaja en el tiempo; pues bien, 
este tiempo sólo puede hacerse libe- 
rador si culmina en la santificación 
del sábado, en el encuentro con el 
Dios que “descansa” en el día sépti- 
mo. El descanso del sábado tiene la 
finalidad de llevar a un descanso que 
relacione con Dios. Los seis días de 
trabajo no deben ser un círculo que 
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se cierre sobre sí mismo y se repita 
indefinidamente; encuentran su fina- 
lidad y su sentido en el descanso/en- 
cuentro del séptimo día con Dios. 

Dios “bendijo el día del sábado” 
(Éx 20,11): esto quiere decir que Dios 
puso en la creación una fuerza vital 
capaz de producir siempre de nuevo 
“días séptimos”, días de descanso y 
de comunicación con él. El sábado 
no es pura abstención del trabajo con 
vistas a la recuperación del vigor para 
seguir trabajando, sino que es “san- 
tificación”, acogida del sentido de la 
vida y del trabajo. El sentido último 
del trabajo se encuentra en la cele- 
bración del sábado. 

En Dt 5,15, el mandamiento del 
sábado va ligado a la memoria del 
éxodo. En la perspectiva producti- 
vista del faraón, la fiesta es un tiempo 
vacío, estéril: “Son unos holgazanes; 
por eso dicen: “Déjanos ir a ofrecer 
sacrificios a nuestro Dios” ” (Éx 5,8). 
Para el Dt la fiesta es memorial de la 
liberación del éxodo, es decir, de la 
liberación de la esclavitud del trabajo 
alienante, sin sentido. El faraón es el 
equivalente de los dioses babilonios, 
que crean al hombre para trabajar; es 
también el homo oeconomicus, que 
sólo atiende a la producción y al be- 
neficio. Al liberar a su pueblo de Egip- 
to, Dios lo libera de la esclavitud del 
trabajo absorbente y de la pura lógica 
de la produciividad. La fiesta da al 
trabajo el sentido último, y por tanto 
lo redime [/ Exodo]. 


4. LA PREDICACIÓN PROFÉTICA. 
Tampoco en los profetas se encuentra 
ninguna teoría sobre el trabajo. De- 
nuncian la supravaloración de la 
“cultura”, del trabajo y del progreso 
por sí mismos, separados de los va- 
lores con que deberían ir unidos. 
Isaías proclama el derrumbamiento 
de las obras del orgullo humano (Is 
2,6-22); / Jeremías acusa al rey que 
edifica su palacio pisoteando la jus- 
ticia y el derecho, haciendo trabajar 
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al prójimo gratuitamente y sin salario 
(Jer 22,13-17); 7 Amós grita contra 
los ricos que explotan el trabajo de 
los pobres; Miqueas amenaza con el 
juicio divino a los que adoran al dios 
dinero y sólo se mueven por la codi- 
cia de poseer. Habacuc proclama que 
ninguna obra del trabajo humano 
vale nada si está construida sobre la 
violencia: “¡Ay de quien edifica una 
ciudad sobre la sangre y funda una 
ciudad sobre el crimen” (Hab 2,12). 
Contra la celebración abstracta y la 
exaltación teórica del trabajo y de 
sus productos, los profetas recuerdan 
continuamente la ambigiiedad y la 
violencia en que está inmerso el tra- 
bajo humano. 

Al anunciar el juicio de Dios en la 
historia contra la “cultura” del hom- 
bre que cree en una salvación deriva- 
da del trabajo y del progreso huma- 
nos, los profetas proclaman que la 
salvación viene de Dios y no del tra- 
bajo del hombre. Los profetas de- 
nuncian el “esquema sacrificial” se- 
gún el cual se concibe y se vive el 
trabajo: el hombre ofrece a la natu- 
raleza una parte de sus energías y de 
su cansancio y recibe de ella en com- 
pensación lo que sirve para su exis- 
tencia. Así pues, el trabajo es una 
obra sacrificial ofrecida a la natura- 
leza. “Sacrificio” significa intercam- 
bio por medio de una restitución par- 
cial. Pues bien, si toda la energía hu- 
mana se invierte en el trabajo, el 
hombre sacrifica su existencia a la 
naturaleza, haciéndose esclavo suyo. 
Los profetas, por el contrario, re- 
cuerdan la primacía de Dios, la nece- 
sidad de no convertir el trabajo en un 
ídolo al que sacrificar. Leamos ls 
58,13-14: “Si te guardas de profanar 
el sábado, de tratar tus asuntos en mi 
día santo; si llamas al sábado delicia, 
glorioso al día consagrado al Señor; 
silo glorificas evitando los viajes, no 
tratando negocios ni arreglando asun- 
tos, entonces encontrarás en el Señor 
tus delicias; yo te subiré triunfante a 
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las alturas del país y te alimentaré de 
la heredad de tu padre Jacob. Ha 
hablado la boca del Señor”. El sába- 
do es la “condenación” humanizante 
del trabajo: el hombre es responsable 
de su supervivencia, que debe garan- 
tizarse con el trabajo; pero que no 
puede gozar de su trabajo sino más 
allá de la fatiga de producir, en el 
“descanso” sabático. 


5. ESCRITOS SAPIENCIALES. El 
trabajo es un acto de sabiduría; nos- 
otros diríamos de razón aplicada. El 
sabio es activo, laborioso, diligen- 
te. De aquí las numerosas sentencias 
de los sabios contra la pereza y 
las exhortaciones a la laboriosidad 
(cf Prov 6,6-11; 12,11-17.24-27; 24, 
30-34 y passim). Aqui recordaré sólo 
un proverbio: “Anda a ver a la hor- 
miga, ¡perezoso!; mira sus costum- 
bres y hazte sabio” (Prov 6,6). 

El trabajo es un medio para procu- 
rarse riqueza; pero no hay una cone- 
xión necesaria entre laboriosidad y 
riqueza. Siempre puede ocurrir un 
suceso imprevisible. Por eso el sabio 
exhorta a buscar sobre todo la segu- 
ridad en el Señor: “La bendición del 
Señor es lo que enriquece, nuestro 
esfuerzo no le añade nada” (Prov 
10,22). Es inútil trabajar si no conta- 
mos con la bendición del Señor; no 
sólo porque los resultados sin él se- 
rían inciertos, sino porque resulta im- 
posible darle un sentido a ese obrar. 

Para el sabio no hay ningún mito 
del progreso y del trabajo. El hombre 
ha de estar dispuesto a la interven- 
ción imprevisible de Dios, cuyos pro- 
yectos se le escapan al hombre en su 
totalidad: “Propio es del hombre ha- 
cer planes, pero la última palabra es 
de Dios” (Prov 16,1). Tampoco el 
trabajo humano, en cuanto que es 
proyecto del hombre, conduce nece- 
sariamente a resultados calculables 
de antemano; es un “hacer” sujeto 
siempre a la ambigiiedad y al posible 
fracaso. 
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Sin embargo, la intervención divi- 
na no dispensa al hombre de su tra- 
bajo. Léase lo que se dice a propósito 
del médico: “Hijo, en tus enfermeda- 
des no te impacientes, sino suplica al 
Señor y él te curará... Después recu- 
rre al médico, porque también a él lo 
creó el Señor; y no se aparte de ti, 
porque necesitas de él, pues hay veces 
que la salud depende de sus manos” 
(Si 38,1-15). Dios le asigna al médico 
su tarea, hace crecer las hierbas me- 
dicinales, da acierto al diagnóstico 
médico. Sin embargo, el arte de la 
medicina tiene sus reglas, sus leyes; 
no es un oficio sagrado, sino un tra- 
bajo profano. 

En el mismo capítulo 38 del / Si- 
rácida se presenta una lista de artes 
y de oficios manuales: se describen 
los trabajos del campesino, del arte- 
sano, del carpintero, del ceramista: 
“Todos éstos confían en sus manos, 
y cada uno es maestro en su oficio. 
Sin ellos es imposible edificar una 
ciudad, ni vivir o andar por ella” (Si 
38,31-32). Esas personas “aseguran 
el funcionamiento del mundo ocupa- 
dos en el trabajo de su oficio” (Si 
38,34). 

“Distinto es el que se aplica a me- 
ditar la ley del Altísimo” (Si 39,1). 
Ese estudia, reflexiona, investiga el 
sentido oculto de las cosas, participa 
en las reuniones de los grandes, viaja; 
es el sabio ideal. Quizá aquí Ben Sirá 
esté escribiendo su propia biografía. 
Ciertamente describe las funciones 
del sabio. Mas no hay ningún despre- 
cio ni infravaloración del trabajo ma- 
nual respecto al trabajo intelectual 
del escriba sabio. Por lo demás, el 
AT no conoce nunca una infravalo- 
ración del trabajo manual respecto al 
trabajo intelectual, como ocurría en 
el ambiente helenista. Y es bien sabi- 
do que Ben Sirá polemiza con la cul- 
tura helenista de su tiempo (escribe 
por el 180 a.C.). 

También es verdad que Ben Sirá 
escribe: “La sabiduría del sabio crece 
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en las horas libres, y el que no tiene 
ocupaciones llegará a sabio. ¿Cómo 
va a llegar a sabio el que sostiene el 
arado y se gloría de blandir la agui- 
jada; el que conduce los bueyes se 
ocupa de estos trabajos y sólo habla 
de novillos?” (Si 38,24-25). Pero lo 
que quiere decir aquí Ben Sirá es que 
el hombre no está ni mucho menos 
hecho solamente para producir, para 
transformar el mundo, sino también 
para conocerlo. Y la ley del Señor es 
la única que puede darle al hombre el 
conocimiento y la sabiduría que to- 
dos necesitan. El trabajo no debe ab- 
sorber al hombre entero. 

Otro pensador judío que establece 
un diálogo con la cultura helenista de 
su tiempo (siglo 111 a.C.) es / Qohé- 
let... Elabora conceptos filosóficos 
utilizando el lenguaje comercial del 
hombre de la calle, pero sin aceptar 
una visión utilitarista de la vida. Qo- 
hélet se pregunta por el sentido del 
hombre colocado en el mundo y de 
las relaciones trabajo-riqueza. ¡Es el 
problema del sentido lo que angustia 
al Qohélet! He aquí sus interrogan- 
tes: “¿Qué provecho saca el hombre 
de todo trabajo con que se afana bajo 
el sol?” (1,3); “¿Qué provecho saca 
el obrero de tanto trabajar?” (3,9). 
Más allá del aparente lenguaje co- 
mercial, el problema para Qo es el 
del “ser”, no el del “tener”. Y lo que 
le interesa es la pregunta sobre el 
sentido, no sobre el beneficio. 

Qo llega a admitir que el beneficio 
puede ser nulo: “Luego reflexioné so- 
bre todas las obras que mis manos 
habían hecho y sobre la fatiga que 
me había tomado por hacerlas, y he 
aquí que todo es vanidad, andar a 
caza del viento, y no queda provecho 
alguno bajo el sol” (2,11). El trabajo 
y el deseo de poseer no es creador de 
sentido; más aún, con frecuencia el 
hombre intenta llenar el vacío de sen- 
tido con el tener y el poseer, tanto en 
el plano de las riquezas como en el 
plano de las ideologías. La misma 
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sabiduría, entendida y vivida como 
conquista y posesión, es fuente de 
dolor y de tristeza (1,18). 

El trabajo no produce necesaria- 
mente felicidad. Á veces el trabajo es 
lucha del hombre contra el hombre, 
envidia de los demás, competencia 
despiadada que crea infelicidad y 
opresión: “He visto que todo trabajo 
y toda empresa con éxito no es más 
que envidia de uno contra otro” (4,4). 
Sin embargo, Qohélet no llega a pro- 
poner el ideal helenista de la esyjía 
(ocio), aunque con fina ironía recoge 
dos proverbios populares (4,5.6), en 
los que se dice que el holgazán vive 
mejor que el que se esfuerza en tra- 
bajar. Como si dijera: incluso respec- 
to al trabajo la moderación sigue 
siendo una norma de sabiduría. 

El trabajo y los frutos del trabajo 
pueden darle al hombre un poco de 
alegría y de felicidad: “He compro- 
bado que lo mejor y más conveniente 
para el hombre es comer y beber y 
gozar del bienestar en todo el trabajo 
en que se afana bajo el sol durante los 
días de su vida que Dios le ha dado, 
porque ésta es su parte” (Qo 5,17). 
En esta felicidad se hace perceptible 
y experimentable el obrar de Dios en 
su “belleza” escondida al hombre 
(3,11). Pero la felicidad no es produ- 
cida por el hombre y por su trabajo, 
sino que es don de Dios; nadie puede 
gozar sin que sea Dios el que le da la 
felicidad: “No hay más felicidad para 
el hombre que comer y beber y gozar 
€l mismo del bienestar de su trabajo. 
Y yo considero que esto viene de la 
mano de Dios” (2,24). Qohélet pone 
en guardia contra la ilusión de poder 
crearse cada uno su propia felicidad 
(2,3) con el trabajo. La existencia hu- 
mana no es un duro trabajo, sino un 
don de Dios. Y aunque el hombre no 
comprende perfectamente el sentido 
de las cosas, la fe le dice que Dios “lo 
hizo todo bien y a su tiempo” (3,11). 
En las obras de Dios, y en primer 
lugar en la existencia humana, hay 
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Una belleza y una armonía divinas, 
dada por el Creador. Qohélet critica 
la sociedad “del trabajo a ultranza” 
en nombre de la fe en Dios que da e 
invita a gozar de sus dones. 

Hay un último texto sapiencial im- 
portante para una teología del tra- 
bajo: Job 28. Se trata de un himno a 
la sabiduría imposible de encontrar. 
Un estribillo, repetido dos veces 
(vv. 12.20), divide el himno en tres 
estrofas, En la primera (vv. 1-11) do- 
mina el esfuerzo técnico del homo 
Faber que desemboca en el fracaso, 
ya que no consigue encontrar y sacar 
a la luz la verdadera sabiduría. En 
la segunda estrofa (vv. 13-19) se po- 
nen en parangón todos los productos 
y las riquezas acumuladas por el 
hombre con la sabiduría, pero ésta 
resulta impagable e incomparable- 
mente superior. Por tanto, ni la téc- 
nica ni los productos del trabajo hu- 
mano sirven para descubrir la sabi- 
duría. Sin embargo, ella está 
intrínsecamente presente en el mun- 
do y es su ley constitutiva esencial. 
En efecto, Dios conoce la sabiduría 
y fundó el mundo no sólo mediante 
la sabiduría, sino en la sabiduría 
(vv. 21-28). La “sabiduría” es el or- 
den original divino inmanente al mun- 
do; podríamos decir que es el “senti- 
do” de la realidad. Pues bien, sólo el 
que respeta a Dios y evita el mal, es 
decir, el que actúa como “hombre 
religioso”, encontrará la sabiduría y 
se hará verdaderamente sabio. 


IV. NUEVO TESTAMENTO. 
La concepción específica del NT so- 
bre el trabajo no puede deducirse del 
léxico, que es el que se usa común- 
mente en el ambiente helenista, pero 
sin las connotaciones propias de la 
filosofía griega, en particular la de- 
preciación del trabajo manual y el 
ideal estoico de la liberación de la 
esclavitud del trabajo. La libertad 
cristiana no es simplemente la libera- 
ción de la condición servil del trabajo 
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manual, ni tampoco se identifica con 
la vida contemplativa o “teorética”. 

Por otra parte, no se encuentra en 
el NT una exposición explícita del 
tema del trabajo, como tampoco hay 
en él un desarrollo sistemático de 
otros temas morales. Solamente de 
algunos textos que hacen referencia 
ala actividad laboral del hombre, en 
el contexto del anuncio del mensaje 
cristiano, se pueden sacar algunas in- 
dicaciones para captar el sentido cris- 
tiano del trabajo. Jesús era “carpin- 
tero” o “hijo del carpintero” (Mc 6,3; 
Mt 13,55); pero este dato, junto con 
el hecho de que los discípulos de Je- 
sús eran pescadores o hacían otros 
trabajos, no basta para sacar con- 
secuencias sobre el significado cris- 
tiano del trabajo. Con todo, cierta- 
mente podemos decir que el trabajo 
cotidiano entra en el misterio de la 
encarnación. Vivir como Jesús no su- 
pone tener que rechazar el trabajo. 


1. MARTA Y María. El relato de 
Lc 10,38-42 pone en escena a dos 
hermanas: Marta está absorbida por 
la faena de preparar una buena aco- 
gida a Jesús, mientras que María per- 
manece sentada a los pies del Señor 
escuchando su palabra. Jesús no plan- 
tea una alternativa: o el trabajo de 
Marta o la contemplación de María. 
Dice: “Marta, tú te preocupas y te 
apuras por muchas cosas, y sólo es 
necesaria una” (10,41). Jesús consta- 
ta que el trabajo de Marta está lleno 
de preocupaciones y de apuros por 
muchas cosas; es un trabajo que quita 
el gozo y la serenidad, que lleva a la 
dispersión y que tiende a nivelarlo 
todo como igualmente importante. 
Sólo hay una cosa necesaria, que 
puede dar sentido atoda la existencia 
y también al trabajo: escuchar la pa- 
labra de Jesús. Por tanto, María ha 
escogido la parte mejor, porque ha 
optado por lo que es más radical- 
mente fundamental. María está en 
actitud de “escucha”, es decir, de re- 
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cepción y de acogida, no en actitud 
de búsqueda afanosa de la realiza- 
ción de sí a través de la actividad. 
Ella vive su vida como “don” y como 
“gracia”. 

Este mismo tema se desarrolla en 
el sermón de la montaña de Mateo. 
Jesús dice: “No os angustiéis por vues- 
tra vida, qué vais a comer, ni por 
vuestro cuerpo, qué vais a vestir. Por- 
que la vida es más que el alimento, y 
el cuerpo más que el vestido” (Mt 
6,25). El discípulo de Jesús ha encon- 
trado a un Padre providente del que 
se puede fiar: “No os inquietéis di- 
ciendo: ¿qué comeremos?, o ¿qué be- 
beremos?, o ¿cómo vestiremos? Por 
todas esas cosas se afanan los paga- 
nos. Vuestro Padre celestial ya sabe 
que las necesitáis. Buscad primero el 
reino de Dios y su justicia, y todo eso 
se os dará por añadidura” (Mt 6,31- 
32). Solamente si hay una familia de 
Dios, o sea, una comunidad que con- 
fía verdaderamente en el Padre celes- 
tial, es posible que los miembros de 
esa familia vivan sin afanarse ni pre- 
ocuparse del vestido o de la comida. 
Así pues, el trabajo se convierte en 
afán y en alienación cuando el indi- 
viduo vive su actividad en soledad, 
sin poder contar con la solidaridad 
fraterna de una comunidad-familia 
que lo acoja y lo reciba. 

Jesús pide a sus discípulos que ha- 
gan “la voluntad de Dios” (Mc 3,33- 
35; Mt 6,9-10) y que busquen primero 
el reino de Dios y su justicia, porque 
entonces todas las demás cosas se les 
darán por añadidura (Mt 6,33). Pues 
bien, el reino de Dios y la voluntad 
de Dios son la preocupación pater- 
nal con que Dios, mediante su Hijo, 
quiere hacer de nosotros su familia, 
reunir al verdadero Israel. Como 
miembro de la nueva familia de Dios, 
el hombre que trabaja se ve libre de 
la dispersión alienante y deshumani- 
zante, y también del afán angustioso 
del poseer y del producir. El sermón 
de la montaña, la misma propuesta 
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de Jesús, resulta utópica e irrealizable 
si de su palabra no nace una comu- 
nidad nueva, alternativa a las otras 
sociedades del mundo. 

La única cosa necesaria, de la que 
Jesús hablaba con Marta, es creer en 
el reino de Dios, y consiguientemente 
realizar una comunidad de hermanos 
y hermanas que vivan libremente de 
escuchar la palabra de Jesús, se ayu- 
den y sostengan mutuamente con la 
fuerza que Dios les da, El trabajo no 
es creador de dicha comunidad; más 
aún, sólo adquiere un sentido cristia- 
no si se inserta en este horizonte de 
significado. 

En este mismo sentido hay que en- 
tender la frase de Jn 6,27: ““Trabajad 
no por el alimento que pasa, sino por 
el que dura para la vida eterna: el que 
os da el Hijo del hombre”. El trabajo 
y el fruto del trabajo están ligados a 
la dimensión caduca y precaria del 
mundo; si se cierra en sí mismo y no 
se abre a la “vida eterna” pierde sig- 
nificado y se convierte en desilusión 
y en soplo de viento. El sentido de la 
existencia no es un trabajo intermi- 
nable, sino la vida eterna, que sólo 
Dios puede dar. 

La oración del Padrenuestro ex- 
presa la convicción del discípulo de 
Jesús, o sea, que el hombre no vive de 
su trabajo, sino del don de Dios: “Da- 
nos hoy nuestro pan de cada día” 
(Mt 6,11). El cristiano, que acoge 
como un niño el reino de Dios (Mc 
10,13-16), le pide al Padre el pan que 
necesita cada día, proclamando así el 
“ocaso de los padres-amo” de este 
mundo, que intentan explotar y do- 
minar. El cristiano trabaja y “sirve”, 
pero sin hacerse esclavo de ningún 

“padre” de la tierra, ya que uno solo 
es su Padre, el Padre celestial (Mt 
23,9). 


2. “EL QUE NO TRABAJE, QUE NO 
coMa” (2TEs 3,10). Pablo recomien- 
da a los tesalonicenses: “Queremos 
exhortaros, hermanos, . que progre- 
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Séls todavía más y a que con todo 
empeño os afanéis en vivir pacífica- 
mente, ocupándoos en vuestros que- 
haceres y trabajando con vuestras 
Propias manos, como os lo tenemos 
recomendado. Así llevaréis una vida 
honrada a los ojos de los de fuera y 
ho tendréis necesidad de nadie” (1 Tes 
4,10-12). Pablo no propone una nue- 
va ética del trabajo, en la que surja el 
trabajo como un deber moral por ser 
un valor. Ni mucho menos piensa 
Pablo en el trabajo como motor pro- 
pulsor del progreso moral de la hu- 
manidad. Según Pablo, el cristiano 
debe vivir en su condición su trabajo 
como discípulo de Cristo. La comu- 
nidad cristiana debe comportarse 
con una “vida honrada a los ojos de 
los de fuera”, los no cristianos, no 
dándoles lugar a que los acusen de 
holgazanería y de pereza. Además, 
cada cristiano ha de procurar no ne- 
cesitar de la ayuda de los no creyen- 
tes, sino encontrar apoyo dentro de 
la comunidad. Y, a ser posible, debe 
Vivir en una cierta autonomía, fruto 
de su trabajo y de una prudente so- 
briedad. 

Pablo dio ejemplo de ello: “Recor- 
dad nuestros trabajos y fatigas: cómo 
trabajábamos día y noche para no 
ser gravosos a ninguno de vosotros 
mientras os anunciábamos el evan- 
gelio de Dios” (1Tes 2,9). Es intere- 
sante observar que Pablo no justifica 
su decisión de trabajar para mante- 
nerse más que sobre la base de la 
oportunidad de no ser una carga para 
la comunidad, lo cual sería un estor- 
bo para su predicación del evangelio. 
Como la comunidad se cuida de cada 
uno, por eso está constituida de la 
contribución de todos sus miembros, 
que tienen que procurar no ser un 
peso para los demás. Ningún cristia- 
no, por el hecho de formar parte de 
una comunidad solidaria y fraternal, 
debe sentirse con derecho a no traba- 
Jar y a vivir a costa de los demás. Este 
me parece que es el sentido de la 
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afirmación de Pablo: “El que no tr: 
baje, que no coma” (2Tes 3,10). 

Para Pablo, la comunidad cristi: 
na tiene la tarea de edificarse con « 
trabajo como sociedad contrapuest 
a la civil. Además, por muy amplio 
importante que pueda ser el trabaj 
de los cristianos por el orden, la jus 
ticia y el progreso de la sociedad civil 
no es ésta la misión especificament 
cristiana de la comunidad de los dis 
cípulos de Jesús. Es en este context« 
donde podemos releer la frase de Jq 
sús: “¿De qué le vale al hombre gana; 
el mundo entero si pierde su vida 
(Mc 8,36). Ni siquiera el progresc 
más extraordinario “salva” al hom 
bre, el cual vale siempre más que to 
dos los éxitos del trabajo humano y 
que sus productos. Decía Ignacio de 
Antioquía: “Para mí es mejor mori: 
por Jesucristo que ser rey de toda la 
tierra”. 

El vivir desordenado, alborotado 
y despreocupado de todo de los tesa 
lonicenses (cf 2Tes 3,10-12) es condc- 
nado por Pablo no tanto a partir de 
una ética del trabajo, sino porque es 
nocivo a la vida ordenada, tranquila 
y fructuosa de la comunidad cristia- 
na. El apóstol exhorta a trabajar para 
poder socorrer a los que se encuen- 
tran en necesidad (Ef 4,28); el trabajo 
es una manera de vivir el manda- 
miento del amor al prójimo. 


3. APROVECHAR EL TIEMPO PRE- 
SENTE (Ef 5,16). Si la verdad de la 
vida dependiera de lo que el hombre 
hace y realiza, esa verdad sería siem- : 
pre incierta e insegura. Así sucede 
que el fariseo no está nunca seguro 
de haber hecho todo lo que tenía que 
hacer y de haber cumplido suficien- 
temente la ley para superar el juicio 
de Dios: se condena a un esfuerzo 
prolijo e incansable para hacer siem- 
pre más. Es lo que ocurre con el tra- 
bajo farisaico. Vale entonces el dicho 
de Jesús: “No atesoréis en la tierra, 
donde la polilla y el orín corroen y 
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donde los ladrones socavan y roban” 
(Mt 6,19). Cuando el trabajo es el 
Iundamento de la existencia, enton- 
ves la vida es siempre algo futuro; el 
presente no es ya el tiempo de la exis- 
tencia, sino un tiempo nunca agotado 
de preparación a la vida a través del 
trabajo. El trabajo, en esta perspec- 
tiva, se convierte en un medio para 
cumbiar marxianamente el mundo y 
nlcanzar el fin esperado. Pero en este 
horizonte florece la angustia deses- 
perante de no haber trabajado útil- 
mente. 

El apóstol Pablo, por el contrario, 
exhorta a “aprovechar el tiempo pre- 
sente”, a no despreciar el pasado para 
vivir tan sólo del futuro soñado. El 
cristiano vive el presente como “tiem- 

o propicio..., día de la salvación” 
2Cor 6,2). El mismo Jesús dijo: “No 
os inquietéis por el día de mañana, 
que el mañana traerá su inquietud. A 
cada día le bastan sus problemas” 
(Mt 6,34). Poniendo en manos de 
Dios su propio pasado y su propio 
futuro, el cristiano puede vivir sabia- 
mente el presente, no como prepara- 
ción para el futuro, sino como don 
«actual de su Dios. Pero el que trabaja 
y produce para construirse él solo su 
»ropio futuro es como el hombre de 
a parábola (Lc 12,13-21), que no 
duerme proyectando construir nue- 
vos almacenes para recoger en ellos 
todos sus bienes; pero entonces oye a 
Dios que le dice: “¡Insensato, esta 
misma noche morirás!; ¿para quién 
será lo que has acaparado? Así suce- 
derá para el que amontona riquezas 
para sí y no es rico alos ojos de Dios” 
(Lc 12,21-22). La fatiga humana, in- 
terminable de suyo, se transforma en 
desesperación al acercarse la muerte, 
cuando la vida se piensa y se vive 
como realidad fundamentada y cons- 
truida sobre el trabajo. 

Para el apóstol, aprovechar el 
tiempo presente no significa cons- 
truir la “civilización del trabajo”, sino 
la “civilización del amor”, como él 
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mismo dijo en su testamento espiri- 
tual: “De nadie he deseado plata, oro 
o vestidos. Vosotros mismos sabéis 
que estas manos han provisto a mis 
necesidades y a las de los que andan 
conmigo. En todo os he mostrado 
que se debe trabajar así para socorrer 
alos necesitados, recordando las pa- 
labras de Jesús, el Señor: *Hay más 
felicidad en dar que en recibir?” (He 
20,33-35). Las “obras de las manos” 
no se arraigan en la codicia de poseer 
oenla voluntad de enriquecerse, sino 
en la fe, que se hace operante por 
medio de la caridad (Gál 5,6). La 
fuerza y el ideal que mueve al cristia- 
no y lo impulsa a la entrega en el 
trabajo no es una utopía social ni el 
mito del progreso técnico y económi- 
co, sino una comunidad animada por 
el amor de Cristo. Cuando se trata de 
las obras del hombre y de sus pro- 
ductos no está en juego el hombre 
mismo, la verdad y el fin mismo del 
mundo, sino una verdad penúltima. 
Esto no exonera a la comunidad cris- 
tiana de la responsabilidad y del com- 
promiso en los problemas concretos 
y cotidianos de la actividad humana, 
pero indica la medida y el criterio 
para un ejercicio auténticamente hu- 
mano del trabajo. El trabajo y sus 
productos no son “la única cosa ne- 
cesaria” de la que Jesús hablaba con 
Marta, no han de elevarse al rango 
del bien absoluto, sino de los bienes 
penúltimos. De aquí la exhortación 
de Jesús: “Guardaos bien de toda 
avaricia; que, aunque uno esté en la 
abundancia, no tiene asegurada la 
vida con sus riquezas” (Lc 12,15), 
También en el trabajo se puede con- 
cretar la búsqueda del sentido de la 
vida, pero el trabajo no puede iden- 
tificarse con el sentido de la existen- 
cia. 


V. CONCLUSIÓN. No pode- 
mos identificar el concepto de traba- 
Jo que se deduce de la Biblia con el 
concepto elaborado en la época mo- 
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derna. Efectivamente, las dos épocas, 
la bíblica y la moderna, tienen del 
trabajo una experiencia diferente. 
Sin embargo, la Biblia ofrece un cua- 
dro de pensamiento significativo 
para la elaboración de una “teología” 
del trabajo. En un intento de señalar 
la dirección para una síntesis bíblica 
sobre el trabajo, podríamos conside- 
rar esenciales dos categorías bíblicas: 
don y deseo. En primer lugar, la Bi- 
blia critica la concepción de la civili- 
Zación del trabajo a ultranza, porque 
afirma que el hombre se recibe a sí 
mismo y al mundo como don de las 
manos de Dios. También la “natura- 
leza”, con la que el hombre entabla 
Unas relaciones fabriles para la satis- 
facción de sus necesidades, es don de 
Dios al hombre. El trabajo entonces, 
en la perspectiva bíblica, es actividad 
para el descubrimiento y para el gozo 
ho sólo de la “materialidad” del don, 
sino también de su sentido. A través 
de la manipulación del don, el hom- 
bre se realiza a sí mismo en la medida 
en que descubre el sentido del don y 
puede gozar de él cada vez más ple- 
namente. En esta perspectiva, la Bi- 
blia no ve alternativa entre la acción 
y la contemplación, entre el trabajo 
y el “descanso”, entre días laborables 
y fiesta. El trabajo es manipulación 
en busca de sentido precisamente 
porque el hombre es deseo, intencio- 
nalidad abierta al absoluto y nunca 
“satisfecha” con los bienes particula- 
res y finitos. Sin embargo, el deseo 
puede identificarse con las necesida- 
des del hombre, de forma que la sa- 
tisfacción de las necesidades se iden- 
tifique con el cumplimiento del de- 
seo. Jesús puso en guardia contra 
este peligro en el sermón de la mon- 
taña, cuando afirma que la “vida” no 
se agota en la satisfacción del ham- 
bre, del vestido, del atesoramiento en 
los graneros. La perversión del deseo 
es la codicia, el afán de poseer y de 
tener para sí sin consideración con 
los demás. La codicia produce la vio- 
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lencia, la alienación, la injusticia. El 
trabajo prueba la finitud del deseo 
humano junto con su apertura al sen- 
tido absoluto al que orienta la “natu- 
raleza” como don; pero el trabajo es 
también prueba del deseo de vivir 
para sí y para los demás, que se con- 
creta en la edificación de relaciones 
humanas comunitarias y, por tanto, 
en la entrega de uno mismo a los 
demás. Sin embargo, el deseo está 
siempre bajo la amenaza de conver- 
tirse en codicia de posesión y en ac- 
ción violenta destinada ala vacuidad. 
Arraigado en el “don” del Creador 
de la “naturaleza” y en el “deseo” del 
hombre, el trabajo —liberado por 
Cristo de su ambigúedad siempre 
amenazadora— puede convertirse en 
mediación de comunión con Dios y 
entre los hombres. 
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UNCIÓN DE LOS ENFERMOS 


Sumario: 1. El problema del sufrimiento y de 
la muerte. 1, La actividad taumatúrgica de Je- 
sús y de los apóstoles, WI. El texto de Santiago 
sobre la unción de los enfermos: 1. Fe y cu- 
ración; 2. La unción en la tradición bíblica; 
3, Unción y oración; 4. Los efectos de la unción 
sagrada; 5. Dimensión sacramental de la unción 
de los enfermos. 


IL EL PROBLEMA DEL SU- 
FRIMIENTO Y DE LA MUERTE. 
Hay un problema que desafía desde 
siempre no sólo a la inteligencia hu- 
mana, sino a la misma fe, y es el 
problema de la enfermedad, del dolor 
y de su término inevitable, la / muer- 
te [/ Mal; / Dolor]. 

La razón encuentra en ello motivo 
de escándalo; porque, en un mundo 
lleno de orden, de armonía y de sen- 
tido, el dolor, y sobre todo la muerte, 
interviene como elemento de per- 
turbación y no parece justificar otra 
actitud que la rebeldía ante algo ab- 
surdo e irracional, o la aquiescencia 
fatalista a un límite insalvable de 
nuestro ser humano, tanto más irri- 
tante cuanto más la ciencia parece en 
el presente encaminada hacia la su- 
peración de todas las barreras de lo 
cognoscible. 

La fe pura encuentra en ello un 
motivo de turbación, porque todo 
ello parece empañar la imagen del 
Dios bueno y amigo del hombre, jus- 
to en sus juicios, que no hace sufrir 
a sus hijos, amante de la vida y no de 


la muerte. El caso de / Job es ejemplo 
de cómo también para un creyente, 
no dispuesto en modo alguno a poner 
en duda su fe, el problema del dolor 
suscita dificultades y hasta rebeldía: 
no es fácil describir al Dios que per- 
mite el dolor y la muerte y que no ha 
librado de ella ni siquiera a su Hijo: 
“Padre, si es posible, pase de mi este 
cáliz; pero no se haga mi voluntad, 
sino la tuya” (Mt 26,39). 

Sin embargo, justamente la expe- 
riencia de Cristo nos revela el sentido 
del dolor y de la muerte, porque en 
él estos acontecimientos trágicos se 
convierten en instrumento no sólo de 
salvación, sino de sublimación de las 
energías interiores del hombre y de 
entrega total a Dios. Jesús no ha que- 
rido salvarnos permaneciendo fuera 
de nuestra condición de sufrimiento, 
sino que se sumergió en ella hasta 
beber sus últimas heces, para decir- 
nos que, aunque es un límite, el sufri- 
miento y la muerte no son algo “irra- 
cional”; son más bien la consecuencia 
del / pecado y del desorden introdu- 
cidos por el hombre en el mundo, de 
los que él puede rescatarse siguiendo 
el ejemplo de Cristo y en virtud de su 
muerte y su / resurrección. 

Después de haber pasado Cristo a 
través del sufrimiento y la muerte, 
también para el creyente adquieren 
no sólo su significado de prueba y de 
purificación, sino el de certeza de vic- 
toria, tanto sobre el pecado, que es su 
causa, como sobre sus nefastas con- 
secuencias. 
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Il. LA ACTIVIDAD TAUMA- 
TÚRGICA DE JESÚS Y DE LOS 
APÓSTOLES. Sobre este fondo hay 
que considerar la actividad tauma- 
túrgica de Jesús, que cura todo tipo 
de enfermedad y hasta resucita a los 
muertos. Y este mismo poder lo con- 
fiere a sus discípulos: “Curad a los 
enfermos, resucitad a los muertos, 
limpiad a los leprosos, echad a los 
demonios; gratis lo habéis recibido, 
dadlo gratis” (Mt 10,8). 

Es la afirmación y la demostración 
de que el reino de Dios está ya ac- 
tuando en la historia, porque la en- 
fermedad y la muerte están finalmen- 
te vencidas, aunque sólo en parte y 
como prefiguración de la restaura- 
ción final, cuando “no habrá más 
muerte, ni luto, ni llanto, ni pena, 
porque el primer mundo ha desapa- 
recido” (Ap 21,4). En espera de ello, 
el cristiano, dentro incluso de los 
aprietos del dolor y la muerte, sabe 
darles un sentido de purificación del 
pecado y de mayor confianza en el 
Señor, sin dejarse abatir interiormen- 
te, como si estuviera para ser tragado 
por el abismo de la nada. Su modelo 
seguirá siendo siempre Cristo, el cual 

encomienda en las manos del Pa- 
dre” su espíritu (Le 23,46). 

Esto no significa que el creyente, 
precisamente en los momentos agu- 
dos del sufrimiento y en el peligro 
ante la muerte, no sienta el vértigo 
del extravío, incluso del miedo y de 
las vacilaciones de la fe; por lo cual 
tiene entonces más necesidad de la 
ayuda de toda la comunidad. 


Il. EL TEXTO DE SANTIA- 
GO SOBRE LA UNCIÓN DE LOS 
ENFERMOS. Teniendo presente 
esta situación, se comprende mejor el 
Pasaje de la carta de Santiago, en el 
cual se exhorta no sólo a orar por el 
hermano que cae enfermo, sino a rea- 
lizar un rito particular de “unción” a 
fin de ayudarle en sus dificultades 
físicas y espirituales: “¿Está afligido 
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alguno de vosotros? Que rece. ¿Está 
alegre? Que cante. ¿Está enfermo? 
Que llame a los presbíteros de la Igle- 
sia para que recen por él y lo unjan 
con aceite en nombre del Señor. Y la 

fe salvará al enfer- 


oración hecha con : 
mo, y el Señor lo restablecerá y le 


serán perdonados los pecados que 
haya cometido. Confesaos los peca- 
dos unos a otros, para que Os Curtis. 
La oración fervorosa del justo tiene 
un gran poder” (Sant 5,13-16). 
El autor debe referir aquí una prác- 
tica muy conocida en la Iglesia anti- 
gua, y por eso no se demora en des- 
cribir sus particulares, algunos de los 
cuales puede ser que se nos escapen, 
en todo caso, no se nos escapa el 
conjunto de gestos y de oraciones 
hechos “en el nombre del Señor” por 
los responsables de la comunidad 


para ayudar al enfermo. 


1 FE y CURACIÓN. El uso del 
aceite para curar lo encontramos ya 
en los evangelios. De los apóstoles, 
enviados para una primera experien- 
cia de predicación, se dice que “Se 
fueron a predicar que se convirtieran; 
echaban muchos demonios, ungían 
con aceite a muchos enfermos y los 
curaban” (Mc 6,13). 

Evidentemente, hay que tener pre- 
sente todo el conjunto del cuadro: no 
es sólo el ungir con aceite lo que cura, 
como si se tratase de una medicina 
mágica, sino sobre todo la aceptación 
del anuncio salvífico del evangelio. 
Ya hemos visto cómo, en la perspec- 
tiva bíblica, material y espiritual, su- 
frimiento y pecado se mezclan entre 
sí. Siguiendo el ejemplo de Cristo, 
también los apóstoles se preocupan 
del hombre concreto, que es espíritu 
y cuerpo al mismo tiempo: el reino de 
Dios ha de realizarse en todas las 
dimensiones del vivir, y también del 
sufrir humano. La unción de los en- 
fermos hecha por los apóstoles con 
aceite es un gesto simbólico que quizá 
quiere expresar como una especie de 
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endulzamiento de la enfermedad, la 
cual de hecho, si desaparecía, era sólo 
n virtud del poder recibido de Cristo 
y del anuncio del evangelio. 


2. LA UNCIÓN EN LA TRADICIÓN 
RÍBLICA. Realmente, el aceite tiene en 
la tradición bíblica una gran impor- 
tancia: no era solamente signo de ale- 
gría, de riqueza, de felicidad (Sal 
23,5; 104,15; 133,2; Mig 6,15, etc.), 
sino que se lo consideraba también 
como una médicina capaz de devol- 
verla salud o de aliviar los dolores (1s 
1,6; Lc 10,34) y de dar fuerza. 

Justamente por estas cualidades, 
cl que era ungido con aceite era capaz 
de realizar cosas extraordinarias: 
piénsese en la unción de Saúl como 
rey (ISam 10,1-6), en la de David 
(ISam 16,13; 2Sam 23,1-2) o en el 
mesías: “El espíritu del Señor Dios 
está en mí, porque el Señor me ha 
ungido” (Is 61,1; Lc 4,18-19). La un- 
ción es como el vehículo del Espíritu 
de Dios, que reviste de la fuerza ne- 
cesaria a las personas que el Señor ha 
clegido para que correspondan a la 
vocación a la cual los llama. 

Justamente con referencia al Espí- 
ritu habla san Juan por dos veces de 
una “unción” (frísma) que el cristiano 
ha recibido y que le permite distin- 
guir la verdadera doctrina de la falsa: 
“Vosotros, sin embargo, habéis reci- 
bido la unción que viene del Santo, 

todos tenéis conocimiento” (1Jn 
2,20; cf 2,27). Aunque sin excluir una 
referencia al / bautismo, aquí se tra- 
taría sobre todo del Espíritu Santo 
(recibido también a través de aquel 
sacramento), el cual introduce al fiel 
“en toda la verdad” (cf Jn 14,26; 
15,26; 16,13-14) y le da la fuerza de 
vivir según el evangelio [/ Confirma- 
ción; / Imposición de las manos]. 


3. |UNCIÓN Y ORACIÓN. A la luz 
de lo que acabamos de decir resulta 
mucho más claro el párrafo de San- 
tiago antes citado. Ante todo, es evi- 
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dente el contexto de fe en que se mue- 
ve todo el discurso: predomina la 
oración, tanto de alabanza como de 
súplica. El caso examinado es el de 
un enfermo (asthenéín = estar enfer- 
mo) que puede disponer con plena 
responsabilidad de sí mismo, y por 
ello manda llamar a “los presbíteros” 
de la Iglesia. 

Se los llama en cuanto “jefes” de la 
comunidad, en su condición de res- 
ponsables de un determinado grupo 
de creyentes. Pues con el nombre de 
“presbíteros”, en el lenguaje del NT, 
se designa a los jefes espirituales de 
las varias comunidades (cf He 11,30; 
14,23; 15,2.4.6.22.23; 20,17; 1Tim 
5,1.2.17.19; Tit 1,5; IPe 3,1.5, etc.). 

Ellos deben realizar sobre el enfer- 
mo una “unción” sagrada, según el 
ejemplo de los apóstoles que hemos 
recordado, junto con la oración: 
“Que llame a los presbíteros de la 
Iglesia para que recen por él y lo 
unjan con aceite en nombre del Se- 
ñor” (v. 14). La última expresión no 
debería referirse simplemente a lain- 
vocación del nombre del “Señor”, 
que es aquí ciertamente Jesús, como 
si se tratase de una fórmula mágica. 
Sin excluir la invocación del nombre 
de Jesús, la expresión debería indicar 
más bien la fuente de la que los pres- 
bíteros sacan su “poder” de curación 
y de salud, sea física o espiritual, tal 
como de hecho se desprende del con- 
texto, a saber: el poder de Cristo re- 
sucitado: el término “Señor” (Kyrios) 
remite, en efecto, al Cristo glorioso. 

No hay que olvidar las últimas pa- 
labras del Resucitado a los apóstoles: 
“A los que crean les acompañarán 
estos prodigios: en mi nombre echa- 
rán los demonios..., pondrán sus ma- 
nos sobre los enfermos y los curarán” 
(Mc 16,17-18). El rito litúrgico, com- 
puesto de la unción sagrada y de la 
oración de los presbíteros, a fin de 
cuentas no es más que la institucio- 
nalización de este último mandato de 
Jesús a sus discípulos. 
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4. LOSEFECTOS DELA UNCIÓN SA- 
GRADA. Después de describir el des- 
arrollo del rito litúrgico, se describen 
sus efectos, que se han de considerar 
unitariamente en el doble aspecto 
material y espiritual, por la intrinca- 
da relación entre cuerpo y espíritu, 
entre salvación física y salvación es- 
piritual, que hemos recordado al prin- 
cipio: “Y la oración hecha con fe sal- 
vará al enfermo, y el Señor lo resta- 
blecerá y le serán perdonados los 
pecados que haya cometido” (5,15). 

Nótese que el autor insiste en la 
dimensión de la fe (“la oración hecha 
con fe”), como para subrayar que 
todo adquiere valor en la dimensión 
de la fe. No se trata de un rito 
mágico ni de una escenificación que 
puede ejercer influjo benéfico psico- 
lógico: la sagrada “unción”, unida a 
la oración de “fe” de toda la comuni- 
dad, expresada por los “presbíteros”, 
tiene por virtud divina el poder de 
“salvar” al enfermo. 

La primera salvación va justamen- 
te al cuerpo, como lo dice claramente 
el texto: “Y la oración hecha con fe 
salvará al enfermo, y el Señor lo res- 
tablecerá”. Este último verbo debe 
referirse al alzarse del hecho donde 
se consideraba que yacía antes el en- 
fermo (kámnonta literalmente: yacen- 
te en el lecho, extendido). La segunda 
salvación es la liberación del pecado, 
si el enfermo se encuentra en esa con- 
dición: “Le serán perdonados los pe- 
cados que haya cometido”. Y ello 
por la relación indefectíble que la Bi- 
blia ve entre enfermedad y pecado, 
considerando la primera como efecto 
del segundo, no tanto en cada uno de 
los casos particulares, sino como si- 
tuación general de la humanidad: 
“Por el pecado entró en el mundo la 
muerte” (cf Rom 5,12). 

Todo lo que hemos dicho no signi- 
fica que la unción sagrada haya de 
producir “siempre” todos los efectos 
que hemos recordado; la voluntad de 
Dios, de la cual dependen nuestra 
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vida y nuestra muerte, puede dispo- 
ner también las cosas diversamente. 
Ello no quita valor al rito de la sagra- 
da unción, porque tendrá siempre 
como resultado purificar nuestro es- 
píritu del pecado y hacernos dóciles 
al querer de Dios, de modo que acep- 
temos el sufrimiento y la misma muer- 
te como ofrenda suprema de amor al 
Señor, igual que lo hizo Jesús en la 
cruz. 

De esa manera no padecemos la 
muerte, sino que somos protagonis- 
tas de ella y la convertimos en un 
acto de vida, rescatándonos de su 
miedo y también de un sentido de 
rebeldía ante lo que aparentemente 
parece ser sólo un fracaso y la derrota 
de nuestra experiencia humana. 


5. DIMENSIÓN SACRAMENTAL DE 
LA UNCIÓN DE LOS ENFERMOS. El sa- 
cramento constituye, pues, “un re- 
medio para el cuerpo y para el espí- 
ritu de todo cristiano, cuyo estado de 
salud se ve seriamente comprometido 
por enfermedad o vejez. Los dos ele- 
mentos -—corporal y espiritual— es- 
tán por su naturaleza siempre unidos 
y han de tenerse presentes si se quiere 
comprender el signo y la gracia de la 
unción de los enfermos. Pues la en- 
fermedad física agrava la fragilidad 
espiritual propia de todo cristiano, y 
podría llevarlo, sin una gracia espe- 
cial del Señor, a cerrarse egoístamen- 
te en sí mismo, a rebelarse contra la 
providencia y hasta a la desespera- 
ción” (CEI, Evangelizzazione e sa- 
cramento dell'unzione degli infermi, 
1974, n. 140). 

De acuerdo con el texto bíblico, 
no hemos hablado nunca de sacra- 
mento, excepto en la última cita; he- 
mos preferido hablar de rito litúrgico 
de la unción. Pero, en realidad, tene- 
mos todos los elementos que consti- 
tuyen un verdadero y auténtico “sa- 
cramento”: ministros (los presbíite- 
ros), destinatarios (los enfermos), el 
rito constituido por elementos mate- 
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riales (unción) y espirituales (la ora- 
ción), efectos que conseguir (restitu- 
ción de la salud y remisión de los 
pecados) y el presupuesto de todo 
sacramento (la fe). 

Por eso con razón el concilio de 
Trento, en contra de los protestantes, 
estableció que setrata de un verdade- 
ro y auténtico sacramento “instituido 
por Cristo nuestro Señor (cf Mc 
6,13) y promulgado por el bienaven- 
turado Santiago apóstol” (Sant 5,14), 
y no de un mero rito recibido de la 
tradición de los padres o de una in- 
vención humana (cf DS 1716). 

No nos interesa aquí entrar en su- 
tiles disquisiciones teológicas. Sólo 
queremos recordar la urgencia de 
descubrir el significado profundo del 
sacramento de la unción de los enfer- 
mos, que nos ayuda a redescubrir no 
sólo el sentido de la enfermedad y de 
la muerte en un tiempo en el que se 
tiende a trivializar o simplemente a 
biologizar estos hechos traumatizan- 
tes, sino también la misión de Cristo, 
“médico” de los cuerpos y de los es- 
píritus, como nos lo presenta el evan- 
gelio. 

Por tanto, un sacramento que hay 
que evangelizar más para vivir con 
mayor serenidad nuestro sufrimiento 
y también nuestra muerte. 
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Sumario: I. Introducción. 1. La verdad en el 
AT y enel judaísmo: 1. La verdad de Dios; 2. La 
verdad de los hombres; 3. La verdad en el ju- 
daismo. MI. La verdad en el NT: 1, Herencia 
bíblica; 2. La verdad del evangelio: a) La verdad 
y la fe, b) Verdad y vida cristiana, c) La sana 
doctrina y el error, d) Cristo y la verdad; 3. La 
verdad en san Juan: a) La palabra del Padre y 
Cristo-verdad, b)El espíritu de la verdad, 
c) Verdad y santidad. 1V. Verdad bíblica y ver- 
dad cristiana. 


I. INTRODUCCIÓN. La no- 
ción de verdad ocupa un puesto fun- 
damental, no sólo en todos los siste- 
mas filosóficos y en todas las grandes 
culturas. Es ya de uso corriente en la 
vida cotidiana: se dice que un pensa- 
miento o un modo de juzgar es ver- 
dadero cuando está conforme con la 
realidad; o bien se llama verdadero a 
lo que es real, genuino, no falsificado 
(un hecho verdadero, un arrepenti- 
miento verdadero). Se habla también 
de verdad en un nivel más alto del 
saber humano: se emplea la noción 
de verdad en la ciencia (es verdadero 
lo que se ha verificado), en el derecho 
(un delito verdadero), en la historio- 
grafía (un hecho histórico). Pero, ob- 
viamente, en el campo de la filosofía 
es donde con mayor frecuencia se 
habla de la verdad. Desgraciadamen- 
te, la noción de verdad ha asumido a 
través de los siglos múltiples signifi- 
cados, hasta el punto de que se ha 
dicho con razón: se puede considerar 
la historia de la filosofía como histo- 


ria de la búsqueda de la verdad. Una 
definición clásica de la verdad es la 
de Aristóteles, recogida por santo 
Tomás: adaequatio intellectus et rei. 
En nuestro tiempo ocupa un puesto 
central en la ontología de Heidegger 
la noción de verdad como revelación 
o desvelamiento: es una concepción 
que ha tenido gran influjo en la exé- 
gesis juanista de Bultmann. 

Pero es importante observar que 
existe también una noción especifi- 
camente bíblica de verdad, diversa 
de todas las que se han mencionado 
hasta ahora. Es un concepto esen- 
cialmente religioso, que describe las 
relaciones del hombre con Dios o la 
vida del hombre a la luz de Dios. 
Esta noción ha pasado, sin embargo, 
por una notable evolución; mientras 
que en el AT la verdad es principal- 
mente la fidelidad a la / alianza, en el 
NT se convierte en la plenitud de la 
revelación realizada en / Jesucristo. 


Il. LA VERDAD EN EL AT Y 
EN EL JUDAÍSMO. El verbo he- 
breo “aman (cf el amén litúrgico: 
2Cor 1,20), del cual se formó “emet 
(verdad), significa fundamentalmen- 
te ser sólido, seguro, digno de con- 
fianza; por tanto, la verdad es la cua- 
lidad de lo que es estable, probado, 
aquello en lo que podemos apoyar- 
nos. Una paz de verdad (Jer 14,13) es 
una paz sólida, duradera; un camino 
de verdad (Gén 24,48) es un camino 
que conduce seguramente a la meta; 
“en verdad” significa a veces (Is 16,3): 
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de modo estable, para siempre. Apli- 
cada a Dios y a los hombres, habrá 
que traducir frecuentemente la pala- 
bra por “fidelidad”: la fidelidad de 
alguien nos invita a confiar plena- 
mente en él. 


1. LAVERDADDE Dios. La 'emet 
de Dios está ligada a su intervención 
en la historia en favor de su pueblo. 
Yhwh es el Dios fiel (Dt 7,9; 32,4; Sal 
31,6; Is 49,7). La importancia de este 
atributo no se explica bien más que 
en el contexto de la alianza y de las 
promesas: “El Señor, tu Dios, es 
Dios, el Dios fiel que conserva su 
alianza y su amor por mil generacio- 
nes a los que le aman” (Dt 7,9). A 
menudo 'emet va asociado a hesed 
(p.ej., Sal 89; 138,2) para indicar la 
actitud fundamental de Dios en la 
alianza: es una alianza de gracia, a la 
que Dios no ha faltado nunca (Ex 
34,6s; cf Gén 24,27; 2Sam 2,6; 15,20). 
En otras partes la fidelidad va unida 
a los atributos de justicia (Os 2,21s; 
Neh 9,33; Zac 8,8) o de santidad (Sal 
71,22), y asume un significado más 
general, sin referencia a la alianza. 
En varios salmos la estabilidad divi- 
na es presentada como una protec- 
ción, un refugio para el justo que 
implora el socorro divino; de ahí la 
imagen del baluarte, de la armadura, 
del escudo (Sal 91), que ponen de 
manifiesto la firmeza del apoyo divi- 
no (cf Sal 40,12; 43,2s; 54,7; 61,8). 

La '“emet caracteriza también a la 
palabra de Dios y asu ley. Los salmos 
celebran la verdad de la ley divina 
(Sal 19,10; 111,7s; 119,86.138.142. 
151.160); según el texto citado en úl- 
timo lugar, la verdad es lo que hay de 
esencial, de fundamental en la pala- 
bra de Dios; es irrevocable, perma- 
nece para siempre. 


2. LA VERDAD DE LOS HOMBRES. 
También aquí se trata de una actitud 
fundamental de fidelidad (cf Os 4,2). 
“Hombres de verdad” (Éx 18,21; Neh 
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7,2) son hombres de confianza; pero 
ambos textos añaden: “temerosos de 
Dios”, lo cual une esta apreciación 
moral con el texto religioso del yah- 
vismo. Ordinariamente, la “verdad” 
de los hombres designa directamente 
su fidelidad a la alianza y a la ley 
divina. Por tanto, describe el conjun- 
to del comportamiento de los justos: 
de ahí el paralelismo con perfección 
(Jos 24,14), corazón íntegro (2Re 
20,3), el bien y el derecho (2Crón 
31,30), derecho y justicia (Is 59,14; 
cf Sal 45,5), santidad (Zac 8,3). “Ha- 
cer la verdad” (2Crón 31,30; Ez 18,9) 
y “caminar en la verdad” (1Re 2,4; 
3,6; 2Re 20,3; Is 38,3) quiere decir ser 
fieles observantes de la ley del Señor 
(cf Tob 3,5). 

Para las relaciones de los hombres 
entre sí reaparece la fórmula “hacer 
la bondad y la verdad” (Gén 47,29; 
Jos 2,14): significa obrar con bene- 
volencia y lealtad, con una bondad 
fiel. También aquí se encuentra el 
matiz fundamental de solidez: una 
lengua sincera “permanece para 
siempre” (Prov 12,19). 


3. LA VERDAD DEL MISTERIO RE- 
VELADO. En la tradición más recien- 
te, sapiencial y apocalíptica, la no- 
ción de verdad adopta un sentido 
parcialmente nuevo, que prepara el 
NT: designa la doctrina de sabiduría, 
la verdad revelada. En algunos sal- 
mos (25,5; 26,3; 86,11), la expresión 
“caminar en la verdad de Dios” da a 
entender que esta verdad no es sim- 
plemente el comportamiento moral, 
sino la ley misma que Dios enseña 
a observar. Los sacerdotes deben 
transmitir “una doctrina de verdad” 
(Mal 2,6): es la enseñanza que viene 
de Dios. Así pues, “verdad” se con- 
vierte en sinónimo de / sabiduría: 
“Hazte con la verdad y no la vendas; 
con la sabiduría, la instrucción y la 
inteligencia” (Prov 23,23; cf 8,7; 
22,21; Qo 12,10); “Hasta la muerte 
lucha por la verdad” (Si 4,28 LXX). 
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La palabra “verdad”, por indicar 
cl designio y el querer de Dios, es 
también afín a / misterio (Tob 12,11; 
Sab 6,22). En el momento del juicio, 
los justos “comprenderán la verdad” 
(Sab 3,9); no en el sentido semítico 
de que deberán experimentar la fide- 
lidad de Dios a sus promesas, ni tam- 
poco en el sentido griego de que ve- 
rán el ser de Dios, que es verdad, sino 
en el sentido apocalíptico: compren- 
derán el designio providencial de 
Dios sobre los hombres. Para Daniel, 
“el libro de la verdad” (Dan 10,31) es 
aquel en el que está escrito el designio 
de Dios: la verdad de Dios es la re- 
velación de su designio (9,13); es tam- 
bién una visión celestial y la explica- 
ción de su significado (8,26; 10,1; 
11,20), es la verdadera fe, la religión 
de Israel (8,12). 


4. LA VERDAD EN EL JUDAÍSMO. 
Este uso del término se observa en el 
judaísmo apocalíptico y sapiencial. 
En Qumrán “la inteligencia de la ver- 
dad de Dios” es el conocimiento del 
misterio (1QH 7,265), pero que se 
obtiene mediante la interpretación 
verdadera de la ley: “convertirse a la 
verdad” (1QS 6,15) significa “con- 
vertirse a la ley de Moisés” (5,8). 
Doctrina revelada, la verdad tiene 
también un alcance moral, se opone 
a la iniquidad: los “hijos de la ver- 
dad” (4,5) son los que siguen “los 
caminos de la verdad” (4,17). La ver- 
dad termina así por designar en 
Qumrán el conjunto de las concep- 
ciones religiosas de los hijos de la 
alianza. 


TI. LA VERDAD EN EL NT. 
1. HERENCIA BÍBLICA. En Pablo, 
más que en ninguna otra parte del 
NT, la noción de verdad (alétheia) 
presenta los matices que tenía en los 
LXX. El apóstol se sirve de ella en el 
sentido de sinceridad (2Cor 7,14; 
11,10; Flp 1,18; 1Cor 5,8) o en la 
expresión “decir la verdad” (Rom 
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9,1; 2Cor 12,6; Ef 4,25; 1Tim 2,7). 
Profundamente bíblica es la fórmula 
“la verdad de Dios” para designar la 
fidelidad de Dios a sus promesas 
(Rom 3,7; cf 3,3; 15,8; 2Cor 1,18ss: 
las promesas de Dios fiel tienen su 
“sí” en Cristo); igualmente alétheia, 
en el sentido de verdad moral, de 
rectitud: opuesta a la injusticia (Ef 
5,9; 6,14), caracteriza el comporta- 
miento que Pablo espera de sus cris- 
tianos (Col 1,6; 2Cor 13,8). El juicio 
de Dios se caracterizará también por 
la verdad y la justicia (Rom 2,2). 

La antítesis entre “la verdad de 
Dios” y la mentira de los idolos (Rom 
1,25; cf 1Tes 1,9) se inspira en la po- 
lémica judía contra la idolatría paga- 
na (Jer 10,14; 13,25; Bar 6,7.47.50): 
el verdadero Dios es el Dios vivo, 
con el cual se puede contar, el que 
escucha a su pueblo y lo salva. 


2. LA VERDAD DEL EVANGELIO. 
Aquí aparece la noción de verdad 
cristiana. Enlaza con el tema sapien- 
cial y apocalíptico de verdad revela- 
da. Los judíos se hacían la ilusión de 
poseer en su ley la expresión misma 
de la verdad (Rom 2,20), de encon- 
trar en ella depositada toda la volun- 
tad de Dios (2,18). Pablo sustituye la 
expresión judía “la verdad de la ley” 
por “la verdad del evangelio” (Gál 
2,5.14) o “la palabra de verdad”(Col 
1,5; Ef 1,13; 2Tim 2,15). Objeto de 
una revelación (2Cor 4,2) exacta- 
mente como el misterio (Rom 16,26; 
Col 1,26; 4,3), es la palabra de Dios 
predicada por el apóstol (2Cor 
4,3.5). 


a) La verdad y la fe. Los hombres 
a los que va dirigido este mensaje 
deben escuchar la palabra (Ef 1,13; 
Rom 10,14), deben convertirse para 
llegar al conocimiento de la verdad 
(2Tim 2,25). La aceptación de la ver- 
dad del evangelio tiene lugar median- 
te la fe (2Tes 2,13; Tit 1,1; 2Tes 2,12; 
Gál 5,7; Rom 2,8); pero esta fe exige 
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al mismo tiempo el amor de la verdad 
QTes 2,10). “Llegar al conocimiento 
de la verdad” es en los textos poste- 
riores (1Tim 2,4; 2Tim 3,7; cf Heb 
10,26) una expresión estereotipada 
para decir adherirse al evangelio, 
abrazar el cristianismo, porque los 
fieles son precisamente los que cono- 
cen la verdad (1Tim 4,3); ésta no es 
otra cosa que la fe cristiana (Tit 1,1). 


b) Verdad y vida cristiana. Según 
las cartas católicas, los fieles han sido 
engendrados a la nueva vida por la 
palabra de verdad (Sant 1,18; 1Pe 
1,23); han santificado sus almas me- 
diante la obediencia a la verdad en el 
momento del bautismo (1Pe 1,22). 
Por eso no hay que extraviarse ale- 
Jándose de esta verdad una vez abra- 
zada (Sant 5,19), reforzándose en la 
verdad presente con vistas a la paru- 
sía (2Pe 1,12); hay que continuar de- 
seando esta leche de la palabra a fin 
de crecer para la salvación (1Pe 2,2). 
De ese modo el cristiano, añade Pa- 
el as so eE hombre nuevo y 

a la santidad ¡ - 
dad (Er 129 que exige la ver 


c)  Lasana doctrina y el error. En 
as pastorales la polémica contra los 
erejes confiere al tema un matiz nue- 
de la Verdad es ahora la buena doc- 
Me (Tim 1,10; 4,6; 2Tim 4,3; Tit 
> 7» Opuesta a las fábulas (1Tim 
Pra 2Tim 4,4; Tit 1,14) de los 
Dale oo de la mentira (Tim 4,2). 
3d a vuelto la espalda a la ver- 
184 DL Ig cf 1 Tim 6,5; 2Tim 
: a y se alzan incluso contra ella 
eee A Ed la Iglesia del Dios 
m 
dela PT, AO 
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1,23; 2Cor 1,19; 11,4; Ef 4,20; Flp 
1,15): Cristo “manifestado en la car- 
ne..., proclamado a los paganos, creí- 
do en el mundo”, es la verdad, de la 
cual la Iglesia es guardiana; es el mis- 
terio de la piedad (ITim 3,16). El 
Cristo-verdad anunciado por el evan- 
gelio no es, pues, un ser celestial en 
el sentido gnóstico, sino el Jesús de la 
historia, muerto y resucitado por 
nosotros: “La verdad está en Jesús” 


(Ef 4,2). 


3. LA VERDAD EN SAN JUAN. En 
la teología de Juan, que es ante todo 
una teología de / revelación, la no- 
ción de verdad ocupa un puesto no- 
table. Se interpreta frecuentemente 
la alétheia juanista en el sentido dua- 
lista metafísico, platónico o gnóstico, 
de ser subsistente y eterno, de reali- 
dad que se desvela. Pero Juan no 
llama nunca a Dios mismo la verdad, 
lo cual sería esencial según estos sis- 
temas. En realidad, no hace más que 
desarrollar el tema apocalíptico y sa- 
piencial de la verdad revelada recogi- 
do en otras partes del NT, pero insis- 
tiendo más en el carácter revelado de 
la verdad, en su nexo con Cristo y en 
la fuerza interior que suscita en el 
creyente. 


a) La palabra del Padre y el 
Cristo-verdad. Para Juan la verdad 
no es el ser mismo de Dios, sino la 
palabra del Padre (Jn 17,17; cf 1Jn 
1,8: “La verdad no está en vosotros”, 
y 1,10: “Su palabra no está en vos- 
otros”). La palabra que Cristo ha 
escuchado del Padre (Jn 8,26.40; 
cf 3,33) es la verdad que él viene a 
“proclamar” (8,40.455) y de la cual 
viene a “dar testimonio” (18,37; cf 
5,33). Por tanto, la verdad es al mis- 
mo tiempo la palabra del Padre y la 
palabra que el mismo Cristo nos di- 
rige y que debe llevarnos a creer en él 
(8,315.45s). La diferencia entre esta 
revelación y la del AT se subraya 
fuertemente: “La ley fue dada por 
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Moisés, pero la gracia y la verdad 
nos ha venido por Jesucristo” (1,17), 
porque con él y en él ha aparecido la 
revelación total, definitiva. Mientras 
que el demonio es el padre de la men- 
tira (8,44), Cristo proclama la verdad 
(8,45), está “lleno de la gracia y de la 
verdad”(1,14). La gran novedad cris- 
tiana es ésta: Cristo mismo es la ver- 
dad (14,6); lo es no por poseer la 
naturaleza divina, sino porque, Ver- 
bo hecho carne, nos revela al padre 
al revelarse a sí mismo como el Hijo 
unigénito (1,18). Jesús mismo explica 
el sentido de este título, uniéndolo a 
otros dos: él es “el camino, la verdad 
y la vida”; es el camino que conduce 
al Padre precisamente porque él, el 
hombre Jesús, en cuanto verdad, nos 
transmite en sí mismo la revelación 
del Padre (17,8.14.17) y de ese modo 
nos comunica la vida divina (1,14; 
3,16; 6,40.47.63; 17,2; 1Jn 5,11ss). Así 
pues, este título revela indirectamen- 
te la persona divina en Cristo; si Je- 
sús, único entre los hombres, puede 
ser para nosotros la verdad, es por- 
que ha vivido como Hijo unigénito, 
“vuelto al seno del Padre” (1,18), y 
por revelar así en sí mismo “al Verbo 
dirigido hacia Dios” (1,2), “la vida 
eterna vuelta hacia el Padre” (1Jn 
1,2); en una palabra, Jesús es la ver- 
dad, la plenitud de la revelación, por- 
que se revela como el Hijo unigénito 
venido de junto al Padre (1,14). 


b) El Espíritu de la verdad. Una 
vez terminada la revelación al mundo 
(Jn 12,50), Jesús anuncia a sus discí- 
pulos la venida del Paráclito, el Es- 
píritu de la verdad (14,17; 15,26; 
16,13). Para Juan, la función funda- 
mental del Espíritu es dar testimonio 
de Cristo (15,26; 1Jn 5,6), llevar a los 
discípulos a toda la verdad (16,13), 
traerles a la memoria todo lo que 
Jesús les había dicho, es decir, hacer- 
les comprender su verdadero sentido 
(14,26). Consistiendo su función en 
hacer comprender en la fe la verdad 
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de Cristo, el Espíritu es llamado tam- 
bién “la verdad” (1Jn 5,6); él es en la 
Iglesia “el que da testimonio”, susci- 
tando con ello nuestra fe en Cristo. 


c) Verdad y santidad. Juan sub- 
raya con fuerza la función de la ver- 
dad en la vida de los cristianos. El fiel 
debe “ser de la verdad” (Jn 18,37; 1Jn 
3,19); después de adherirse de una 
vez para siempre a la nueva vida me- 
diante la fe (cf Sant 1,18; 1Pe 1,229), 
el cristiano debe nacer del Espíritu 
(Jn 3,5.8) y esforzarse por estar habi- 
tualmente bajo el influjo de la verdad 
que permanece en él (2Jn 4), a fin de 
ser un hombre nacido del Espíritu 
(Jn 3,5.8). Solamente el que perma- 
nece así en la palabra de Jesús llegará 
a conocer la verdad y a ser liberado 
internamente del pecado mediante 
esta verdad (Jr 8,315): porque si la fe 
purifica (He 15,9), también la pala- 
bra de Cristo hace puro (Jn 15,3); 
ella nos permite vencer al maligno 
(1Jn 2,14); cuando el fiel permite que 
la palabra “permanezca” activamente 
en él, se hace impecable (1Jn 3,9), se 
santifica en la verdad (Jn 17,17.19). 

Juan ve, pues, en la alétheia el prin- 
cipio interior de la vida moral y con- 
fiere a las antiguas expresiones bíbli- 
cas una novedad de sentido cristiano: 
“hacer la verdad” quiere decir acoger 
en sí y hacer propia la verdad de 
Jesús (3,21) o convertirse en él, reco- 
nociéndose pecador (1Jn 1,6); “cami- 
nar en la verdad” (2Jn 4; 3Jn 3s) 
significa caminar a la luz del precepto 
del amor (2Jn 6), dejarse dirigir en la 
propia acción por la verdad, por la 
fe. Amar a los hermanos “en la ver- 
dad” (2Jn 1; 3Jn 1) significa amarlos 
con la fuerza de la verdad que perma- 
nece en nosotros (2Jn 1ss; cf 1Jn 
3,18); la adoración “en el Espíritu y 
en la verdad” (Jn 4,2355) es una ado- 
ración que brota de dentro; es un 
culto inspirado por el Espíritu y por 
la verdad de Jesús, que el Espíritu de 
verdad hace activos en los que ha 


hecho renacer; Jesús-verdad se con- 
vierte así en el nuevo templo, en el 
ambiente de comunión en el cual se 
practica la oración distintiva de los 
tiempos mesiánicos. Finalmente, la 
verdad implica también para el fiel 
obligaciones apostólicas: colaborar 
con la verdad (3Jn 8) significa coope- 
rar con la fuerza interna de la verdad 
que está en nosotros para realizar la 
expansión del mensaje evangélico en 
el amor fraterno. 

Así pues, la verdad en sentido cris- 
tiano no es el campo inmenso de lo 
real, ni tampoco el mundo divino de 
las ideas (la “llanura de la verdad”) 
que tendríamos que conquistar con 
un esfuerzo de pensamiento o de con- 
templación, como en el platonismo, 
sino que es la verdad del evangelio, 
la palabra reveladora que viene del 
Padre, que está presente en Jesús- 
verdad y que es iluminada por el Es- 
píritu de la verdad; es aquella verdad 
que debemos acoger en la fe, a fin de 
que nos transforme en hijos de Dios. 
Esta verdad de la revelación resplan- 
dece siempre para nosotros en la per- 
sona de Cristo, que es el mediador y 
al mismo tiempo la plenitud de toda 
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IV. VERDAD BÍBLICA Y 
VERDAD CRISTIANA. La noción 
bíblica de verdad, que es diversa de 
la griega, ha permanecido viva en 
toda la tradición de la Iglesia (en los 
padres que no experimentaron el in- 
flujo p.atónico, en la liturgia y en los 
documentos del magisterio); pero 
aquí reviste acentos diversos. El tér- 
mino verdad designa la revelación 
cristiana, la verdadera fe. Para san 
Ireneo, la verdad es “la doctrina del 
Hijo de Dios” (Adv. Haer 11, 1,1: 
SCR 211,20); regula veritatis es para 
él casi sinónimo de regula fidei. San 
Cromacio de Aquilea observa que el 
alma fiel se nutre “de la divina Escri- 
tura, del alimento de la fe y de la 
palabra de verdad” (Sermo 12,6: 
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CCL 9A,55). Según san Gregorio, 
viven siempre en la Iglesia “almas 
que irradian la luz de la verdad” 
(Moralia 19,17: PL 76,106). En los 
textos litúrgicos vuelven diversas ve- 
ces las fórmulas siguientes: la verdad 
del evangelio, la luz de la verdad, la 
verdad cristiana (o católica), etc. El 
Vat. II permanece fiel a esta tradi- 
ción: a la luz de la fe hay que “escu- 
driñar toda la verdad encerrada en el 
misterio de Cristo” (DV 24); y en un 
texto largamente discutido, el conci- 
lio dice que “los libros de la Sagrada : 
Escritura enseñan aquella verdad que 
para nuestra salvación quiso Dios 
que quedara consignada en las letras 


sagradas” (DV 11). 
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Sumario: 1. La vida y su desarrollo: 1. El fe- 
nómeno de la vida; 2. La vida, don de Dios; 
3. El respeto de la vida. 1. La vida en Cristo: 
l. Jesús ante la realidad de la vida; 2. La expe- 
riencia de una vida transformada en la comuni- 
dad apostólica; 3. La vida en Cristo según Pablo: 
a) Una vida escatológicamente determinada, 
b)Salvados por gracia, c)La vida nueva en Cris- 
to, d) Una vida por el cosmos; 4. El don de la 
vida según Juan. 111. La vida después de la muer- 
te: 1. Premisas veterotestamentarias; 2. Estar 
para siempre con el Señor. IV. Cómo vive el 
cristiano: 1. Renacidos en el bautismo; 2. El Es- 
píritu en nuestros corazones; 3. No vivir ya como 
los paganos; 4. Una vida santa. 


I. LA VIDA Y SU DESARRO- 
LLO. De la vida se puede hablar en 
abstracto; pero es también antes que 
nada un hecho, un fenómeno concre- 
to. Sin embargo, cada instante de 
vida se vive, incluso sin darse cuenta 
de ello, de manera refleja, a la luz de 
precomprensiones, de criterios de jui- 
cio, de sistemas de valoración y de 
jerarquías de valores que forman par- 
te de una determinada cultura. Por 
eso es posible preguntarse qué “cul- 
tura” de la vida está presente en la 
Biblia, aunque falta en ella una teo- 
rización explicita, y los principios sub- 
yacentes hay que recabarlos de la pre- 
sentación concreta de los hechos —y 
de las reacciones humanas ante 
ellos— tal como está formulada en 
los textos, según el diverso género 
literario. 

Por esta razón la investigación so- 
bre el sentido de la vida según la 
Biblia se abre con una panorámica 
fenomenológico-descriptiva. La fuen- 
te es sobre todo el AT a causa de su 
riqueza de datos y de acontecimien- 
tos. El NT se citará en esta primera 
sección sólo cuando su visión se aleja 
de la del AT. 


1. EL FENÓMENO DE LA VIDA. La 
ciencia contemporánea nos ha habi- 
tuado a observar también las formas 
más elementales de vida, como las de 
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las bacterias y de los virus. El hombre 
del AT no sabía nada de todo esto. 
Vida en sentido pleno era sólo la del 
7 hombre y de los / animales, y sub- 
ordinadamente la de las plantas. Es 
verdad que el árbol provocaba tam- 
bién entonces estupor por su vitali- 
dad: puede durar siglos y de su tronco 
pueden brotar retoños. En compara- 
ción con él, la vida humana puede 
parecer más frágil (Job 14,7-10). Por 
eso los árboles grandes se convierten, 
como en los santuarios de los lugares 
altos (cananeos e israelitas), en el 
símbolo de la fuerza vital universal y 
se lo puede utilizar como imagen de 
la perennidad de una dinastía o de un 
pueblo (Is 11,1). Sin embargo, la Bi- 
blia sabe que la del árbol no es pro- 
piamente vida. Es'significativo al res- 
pecto que, en el relato P de la crea- 
ción, se haga germinar y producir 
directamente de la tierra la hierba 
verde, las gramináceas y los árboles 
frutales (Gén 1,115), sin que tengan 
necesidad de la bendición divina para 
desarrollarse, como se dice, en cam- 
bio, de los animales. Estos últimos, 
como el hombre, son llamados nefes 
hajjah, es decir, “seres que respiran y 
viven”, justamente porque la causa 
natural de la vida se ve en la respira- 
ción, que a su vez probablemente se 
creía que circulaba por la sangre, 
considerada también sede de la vida. 
Donde no hay sangre ni aliento, 
como en las plantas, no existe vida en 
sentido verdadero, es decir, vida 
como la del hombre. Más aún; quizá 
se deba reconocer que ni siquiera los 
animales son considerados vivientes 
al igual que el hombre, sí se admite 
que el verbo hebreo vivir (hajjah) no 
tiene nunca como sujeto activo ani- 
males, sino siempre al hombre o, más 
raramente, a Dios. Aun temiendo ir 
más allá de lo debido, se tiene la sos- 
pecha de que ya el AT comprendió 
que la esencia de la vida auténtica 
está en pensar y en querer, es decir, 
justamente en esas complejas activi- 


dades humanas que no dejan nunca 
de suscitar aquellas significativas va- 
riaciones de la respiración que han 
permitido a la lengua hebrea expre- 
sar casi todas las emociones y senti- 
mientos que calificamos nosotros de 
espirituales con adjetivaciones y va- 
riantes de la terminología de la respi- 
ración [/ Corporeidad Il, 1]. 

El verbo hebreo que equivale a vi- 
vir se puede usar también para signi- 
ficar reponerse o curar. Esto confir- 
ma que por vida, en sentido verdade- 
ro, se entiende habitualmente la vida 
sana, activa y plena. La enfermedad 
que debilita es considerada ya un an- 
ticipo real de la muerte, que ocupa el 
puesto de energías y espacios vitales. 
El árbol de la vida, al cual el hombre 
no tiene ya acceso, era justamente el 
árbol de la vida plena; no necesaria- 
mente de la inmortalidad, sino de la 
vida buena, la que el rey, en cuanto 
“hijo”de Dios, estaba llamado a con- 
servar y promover con su buen go- 
bierno. Por eso la proclamación 
“viva el rey” en el rito de entroniza- 
ción quería significar la esperanza de 
que de su plenitud de poderes y de 
fuerza vital se le pudiese comunicar 
al país y al pueblo la buena vida sin 
límites. 

Con todo, esta vida fuerte, rica y 
plena no se puede disfrutar ya nor- 
malmente. El jardín de los orígenes 
es inaccesible y la edad de los hom- 
bres se ha abreviado mucho (Gén 
6,3), el trabajo se ha vuelto fatigoso 
y Poco productivo, el amor y la fe- 
cundidad están rodeados de contra- 
dicciones (Gén 3,16-24). El dolor, 
como anticipación de la / muerte, 
domina la vida. Sólo rara vez se rea- 
liza el ideal de una vida largamente 
gozada (Qo 11,8) y de “morir después 

£ Una ancianidad feliz, viejo y harto 
a Sd (Gén 25,8), como Abrahán., 
9d de a final al polvo proyecta so- 
erre la conciencia de una 
vital e Irreparable de la fuerza 
+ añora es justamente la imagen 
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del polvo lo que puede indicar qué es 
el hombre. La vida se ha convertido 
en un “duro servicio”, como el del 
mercenario (Job 7,1). Se toca cada 
día con la mano la distancia entre 
una vida ideal y la fatiga de la vida 
real. Sin embargo, nadie duda, en 
todo el curso de la historia bíblica, 
desde Adán hasta Jesús, que esta vida 
Justamente como es debe ser vivida, 
amada y custodiada. El deseo de la 
muerte no es permitido sino como 
desahogo de un ánimo exacerbado 
como el de Job, que, por lo demás, lo 
supera dialécticamente con la volun- 
tad de vivir a toda costa para encon- 
trar a Dios y recibir de él el don de 
la rehabilitación. 

También Jonás desea morir. Con- 
sidera moralmente insoportable la 
vida porque tiene un concepto equi- 
vocado de Dios y de sus planes. El 
final irónico de su suerte quiere re- 
cordar que al hombre le puede ocu- 
rrir siempre considerar humanamen- 
te intolerable la vida porque ignora 
cuál es verdaderamente su sentido y 
lo que Dios intenta y puede sacar de 
ella, Esta capacidad del mundo bibli- 
co de obedecer siempre al manda- 
miento de vivir por respeto al miste- 
rio de la vida y de Dios que la gobier- 
na puede decirle mucho al hombre 
contemporáneo, que corre el riesgo 
de incurrir en el mismo error de Jo- 
nás suponiendo la posibilidad de de- 
sear o incluso de provocar la muerte 
por presunta piedad o caridad. 

Como para toda la antigiedad, no 
tenemos la posibilidad de formular 
estadísticas precisas y fiables sobre la 
duración media de la vida, sobre la 
incidencia de epidemias y enferme- 
dades, sobre la mortalidad infantil. 
Solamente podemos suponer —lo 
confirma también el cuadro evangé- 
lico de multitudes de enfermos que 
asediaban a Jesús— que los dismi- 
nuidos y enfermos eran muy nume- 
rosos y que, al vivir mezclados con la 
gente, comunicaban de manera in- 
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mediata a todos el sentido de lo pre- 
cario y pesado del vivir. De ahí viene 
la comprobación de que la vida es 
breve, una sombra y un soplo (Job 
14,1; Sal 144,4); aunque el célebre 
dicho del Sal 90,10, que fija el máxi- 
mo de la ancianidad en los setenta- 
ochenta años, hace pensar que la lon- 
gevidad no era infrecuente. Sin em- 
bargo, la comprobación ahí expresa- 
da de que “en su mayor parte no son 
más que trabajos y miseria”, junto 
con la frecuente exhortación sapien- 
cial a no descuidar la posibilidad que 
sólo la juventud puede ofrecer, lleva 
a concluir que vivir debía sentirse 
más una obligación y un deber que 
un placer espontáneo e ilimitado. La 
alegría de vivir era objeto de esperan- 
za y de oración, pero la mayoría de 
la gente se contentaba probablemen- 
te con ir tirando cada día, sin dete- 
nerse demasiado a pensar si la vida 
valía la pena vivirla. Esta reflexión 
crítica, tan fuerte en el mundo mo- 
derno, probablemente estaba ausente 
de la cultura popular de la antigiie- 
dad bíblica [/ Mal/ Dolor]. 

¿Qué se esperaba de la vida y qué 
la hacía buena y hermosa? Tampoco 
a esta pregunta sobre los valores más 
deseados y buscados podemos res- 
ponder sino con gran aproximación. 
Las reflexiones de los sabios parecen 
poner en primer lugar la tranquilidad 
de la vida familiar: una mujer callada 
y dócil, hijos respetuosos, una cose- 
cha segura, aunque no muy abun- 
dante. La riqueza es una bendición, 
pero basta también con poco, con tal 
de que haya seguridad y paz. En la 
vida social no se mira a destacar O 
dominar, sino que se busca más bien 
lo que hoy llamaríamos un vivir tran- 
quilo, para cuya consecución hay que 
atender sobre todo a hablar con pru- 
dencia y a no irritar a los poderosos. 
Aun a riesgo de simplificar demasia- 
do, se podrían recordar como síntesis 
de la buena vida los dos ideales, muy 
modestos y un tanto geórgicos, de 
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Mig 4,4: “Cada cual se sentará bajo 
su parra, a la sombra de su higuera, 
y ninguno vendrá a turbar su paz”, y 
de Zac 8,4: “Ancianos y ancianas se 
sentarán en las plazas de Jerusalén; 
tendrán un bastón en la mano a causa 
de sus muchos años, y las calles de la 
ciudad estarán llenas de niños y niñas 
que jugarán en sus plazas”. Darse 
por satisfecho con poco y contentarse 
incluso con el minimo parece ser el 
ideal del buen vivir también en la 
Palestina del NT si, como dice Jesús, 
“la vida vale más que el alimento y el , 
cuerpo más que el vestido” (Mt 6,25). 

Moderación, sencillez, capacidad 
de gozar de lo poco y aceptación se- 
rena y confiada del mandamiento di- 
vino de vivir a pesar de la agitación 
y las dificultades, parecen ser, pues, 
los ideales más comúnmente difundi- 
dos en todo el lapso de tiempo de la 
historia bíblica. 


2. LA VIDA, DON DE Dios. El 
vivo sentido de la fragilidad y de lo 
precario de la vida se conjuga fácil- 
mente con la convicción de que la 
única verdadera fuente y protección 
de la vida está en Dios. 

La experiencia primaria de esta de- 
pendencia de Dios en el vivir se hizo 
probablemente a nivel comunitario 
antes que individual. 

El éxodo fue la experiencia de que 
el pueblo no tenía en sí mismo la 
fuerza de defender su identidad, y las 
vicisitudes del mar Rojo y del desier- 
to revelaron la impotencia del pue- 
blo ante la amenaza de la muerte. 
Alguna vez el miedo a morir de los 
israelitas fugitivos rozó el pánico, y 
la epopeya del éxodo es toda una 
demostración de que sólo Dios man- 
tuvo con vida al pueblo exhausto y le 
hizo llegar a la meta. El desaliento 
ante las dificultades en la conquista 
de la tierra fue otra prueba de la im- 
potencia del pueblo. 

Más tarde la reflexión sobre la vida 
de los patriarcas puso en claro que 
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también ellos habían experimenta- 
do continuas amenazas de muerte: 
Abrahán se ve continuamente ame- 
nazado de perder al único descen- 
diente; y Jacob vivirá con terror el 
encuentro con Esaú, que podría ma- 
tarlo para vengar la primogenitura 
arrcbatada a traición. También la 
historia de José es una serie de con- 
tinuas variaciones sobre el tema del 
peligro de muerte, Al final, la perma- 
nencia de la vida y de la descendencia 
aparece como fruto de una benevo- 
lencia gratuita de Dios; como objeto 
de una promesa que, por el hecho de 
ser divina, mantiene la esperanza con 
su carácter irrevocable; pero que, por 
Otro lado, le recuerda continuamente 
al hombre que no tiene él el poder ni 
Siquiera de conservar la vida que ha 
recibido como don. La historia de la 
monarquía se mueve en la misma lí- 
nea: el reino de Judá está en el mayor 
peligro de caer justamente cuando se 
esfuerza en encontrar por sí solo, a 
través de alianzas político-militares, 
la fuerza para defenderse. Lo de- 
muestran los sucesos ejemplares de 
Acaz, reducido al mínimo justamente 
Por haber invocado la ayuda de Asi- 
Na, con la cual intentaba salvarse, 
en vez de pedir el signo que Dios 
prometía (Us 7). Al final, la caída de 
Jerusalén en el 586 será provocada 
Precisamente por los intentos de auto- 
homía puestos en práctica insensata- 
ento durante el decenio siguiente a 
4 Primera derrota. La historia del 
ita es toda ella una demostración 
a a ea Eb del Señor de que 
derá "(ME 16 var su vida la per- 
or 16,25). La redacción de los 
e Os Proféticos, especialmente de Je- 
ers y Ezequiel, pone de manifies- 
A Justamente este principio funda- 
e . reino ha caído por haber 
e O la defensa de su superviven- 
d N algo que no era el único verda- 
eS Dios. 

ela o visión de la historia —sin 

aportación de experiencias 
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complementarias sacadas de la vida 
de los individuos— nace la concien- 
cia de que la vida es don de Dios. 
Esta verdad se expresa de la forma 
más neta en el relato J de la creación 
mediante la imagen de la infusión del 
aliento vital, el único que hace al hom- 
bre animal viviente (Gén 2,7). Las 
concepciones biológicas del tiempo 
se utilizan aquí para expresar no tan- 
to la modalidad del origen del hom- 
bre cuanto su total dependencia en el 
ser y en el obrar de Dios. 

Es posible que tradiciones aún más 
antiguas, de las que puede quedar 
una reliquia en Gén 9,6, expresaran 
una intuición análoga explotando la 
temática de la sangre, común con 
otras culturas del Oriente antiguo. 
También la tradición P, cuando ha- 
bla del hombre “creado a imagen y 
semejanza de Dios”, expresa bien sea 
la dignidad del hombre —pero siem- 
pre como dada—, bien la conciencia 
de que sólo su relación dialogal con 
Dios lo hace tal. En la misma tradi- 
ción P se expresa la dependencia to- 
tal de la vida animal y humana (la 
vida verdadera, según se ha visto an- 
tes) de Dios por la necesidad de la 
bendición (Gén 1,22.28), a fin de que 
esas criaturas puedan ser fecundas y 
multiplicarse. No sólo la vida en su 
esencia, sino también la buena vida, 
de la que hemos hablado, no es fruto, 
según J, de esfuerzos humanos. Pues 
está garantizada por el jardín que 
Dios había plantado y, en particular, 
por el árbol de la vida. A él se con- 
trapone justamente, como precursor 
de muerte, el otro árbol, el del cono- 
cimiento autónomo y universal, a cu- 
yos frutos se accede no por obediencia 
a Dios, sino por instigación de “otro” 
(que no hay necesidad de precisar 
aquí quién es), el cual está en discor- 
dia y competencia con Dios. Detrás 
de esta riquísima y docta simbología 
se lee la afirmación de que la vida del 
hombre está colocada ya desde el 
principio -——y por tanto por su esen- 


1925 


cla— bajo el signo de la ambivalencia 
y del riesgo. Ningún automatismo o 
magia puede garantizarla, ni ninguna 
sabiduría adquirida en fuentes que 
no sean Dios mismo puede desvelar 
el secreto que asegure su permanen- 
Cia y su crecimiento. La vida viene de 
la libertad y la bendición de Dios; y 
cuando alcanza su culminación en el 
hombre, se manifiesta como don que 
se juega en el ámbito de la liber- 
tad. Sólo su aceptación como don, 
del que hay que renunciar a dispo- 
ner autónomamente, reconociéndolo 
con gratitud y obediencia como pro- 
veniente de la libre benevolencia de 
Dios, hace que la vida pueda crecer 
como buena, La libre sumisión al 
mandato de Dios es, pues, la regla 
práctica en la cual se traduce de ma- 
nera inmediata la percepción profun- 
da de la esencia de la vida como par- 
ticipación en el don gratuito del Dios 
trascendente. El hecho de que la vida 
continúe, aunque entre trabajos y do- 
lor, incluso después de haber fallado 
completamente la libertad humana 
su cometido, demuestra aún más cla- 
ramente que sólo la libre decisión de 
Dios de estar aún más benévolamen- 
te dispuesto hacia el hombre es el 
origen de la posibilidad que se le ofre- 
ce de seguir viviendo. Y también la 
urgencia de respetar el mandato se 
hace más fuerte. 

Aquí tiene su origen la concepción 
bíblica fundamental según la cual los 
mandamientos de Dios son la senda 
de la vida. Esta integración ineludible 
de la ética en la concepción de la vida 
es absolutamente central a todo el 
pensamiento bíblico. Encuentra ex- 
presión en formas diversas según las 
circunstancias históricas y culturales. 
En jos escritos deuteronomistas, y de 
forma aún más esquemática en los 
del cronista, se expresa en el nexo 
—casi automático en su enunciación 
narrativa— entre observancia y pre- 
mio y entre desobediencia y castigo. 
En muchos / salmos (piénsese en el 
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19B o en el 119) se expresa más no- 
blemente en una serie casi infinita de 
alabanzas apasionadas del valor de 
la ley para el gozo y la plenitud de 
toda experiencia de la vida. La lite- 
ratura sapiencial oscila entre estos 
dos polos con múltiples matices. 

En la fase tardía de esa literatura 
asume la idea su forma más elevada. 
La misma /sabiduría de Dios ad- 
quiere figurativamente los rasgos de 
una mujer amante (señal ya por eso 
de fecundidad, de gozo y de amor 
gratificante) que llama a un banquete 
suntuoso y gratuito. Esta sabiduría 
es presentada como participe de la 
acción divina de la creación, tiene en 
sitodos los frutos y aromas del jardín 
primordial, se da a los hombres como 
palabra y, en Si 24, como “ley” que 
mora en Jerusalén. Se reúnen en esta 
mujer todas las mediaciones salvifi- 
cas: celestiales, reales, proféticas, sa- 
cerdotales y legales, para decir que 
sólo de ella viene la vida y la vida 
buena, comprendido el buen gobier- 
no que la garantiza. Los textos clási- 
cos en los que se encuentran esos 
temas son / Prov 8, /Si y / Sab 1-9. 

Esta visión grandiosa alcanzará su 
desarrollo, según se verá, en la apli- 
cación a Cristo, pero ya había tenido 
numerosos antecedentes en otros es- 
tratos de la literatura veterotesta- 
mentaria. Baste aquí aludir a la figu- 
ra de la Jerusalén mujer, esposa y 
madre del Segundo y Tercer Isaías 
(p.ej., Is 54; 60 y, sobre todo, 62), que 
proseguirá luego en Ap 20-21. 

La característica común a estos tex- 
tos es doble: por un lado asumen 
toda la simbología de la fecundidad 
y de la vida, como los temas de la 
tierra, del agua, del árbol, de la mu- 
jer, etc., y, por otro, los concentran 
en personificaciones o figuras huma- 
nas, como la ciudad, la “casa” de 
Israel o la Sabiduría-mujer, las cua- 
les, por decisión y don divino, son las 
depositarias de la totalidad de los 
símbolos vitales y los ofrecen al pue- 


Vida 


blo para una libre aceptación. Con 
esta operación, en formas literarias 
variadas, pero análoga en el enfoque, 
se comunica el principio fundamen- 
tal de que sólo Dios es la fuente gra- 
tuita de la recuperación y de la me- 
jora de la vida históricamente dete- 
riorada por la desobediencia humana 
al mandato. La gracia de la salvación 
es tal porque le comunica al hombre 
aquella capacidad de obediencia de 
la cual nace la vida. 

Como conclusión de todo lo ex- 
puesto se puede citar ahora coheren- 
temente el dicho de Dt 8,2-3: “Acuér- 
date del camino que el Señor te ha 
hecho andar durante cuarenta años a 
través del desierto con el fin de humi- 
llarte, probarte y conocer los senti- 
mientos de tu corazón y ver si guar- 
dabas o no sus mandamientos. Te ha 
humillado y te ha hecho sentir ham- 
bre para alimentarte luego con el 
maná..., para que aprendieras que no 
sólo de pan vive el hombre, sino de 
todo lo que sale de la boca del Se- 
ñor”. La cita del último aserto en Mt 
4,4 confirma su valor de axioma pri- 
mario en lo que concierne a la con- 
cepción bíblica de la vida. En efecto, 
lo que está en juego en las tentaciones 
de Jesús es justamente el éxito de su 
misión y de su vida. Al escoger la 
confianza obediente en Dios, Jesús 
se presenta como nuevo Adán, que 
anula la pretensión de autosuficien- 
cia independiente, causa de pecado y 
de muerte, y pone por obra aquella 
opción de libertad que se le pedía a 
todo hombre desde el principio y que 
es tanto más necesaria cuanto más el 
influjo de la pretensión adamítica co- 
rrompe la historia. 

. El que escucha la palabra de Dios 
vivirá. Como decíamos, este axio- 
ma se ha concretizado en algunos 
estratos de la revelación en el esque- 
ma de la retribución a corto plazo, en 
el curso de la vida del individuo o de 
los grupos, o al menos en el ámbito 
de una descendencia también larga, 
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pero perceptible siempre histórica- 
mente como unitaria. Pero no es sólo 
ésta la deducción posible del princi- 
pio, el cual permanece válido, en su 
generalidad, aun cuando la misma 
Biblia somete a revisión la concep- 
ción de la retribución. 

A la fe de siempre el principio bí- 
blico fundamental le proporciona en 
primer lugar la certeza de que la de- 
pendencia de la vida de Dios no se ha 
de concebir de modo teísta como 
mera dependencia de origen, sino 
como dependencia continua y total 
en el ser y en el obrar. 

Pero, en segundo lugar, el mismo 
principio permanece indisolublemen- 
te ligado a la idea de libertad de Dios 
y de promesa, por lo cual abre el 
camino a aquella obediencia total a 
Dios que sabe aceptar como camino 
de la vida también el que pasa a tra- 
vés de la muerte, y la muerte de cruz. 
Pues el Dios de la vida da, custodia, 
manda, redime la vida; aquella vida 
de la cual es fuente en cuanto Dios 
vivo (para este título ver, p.ej., Núm 
14,21; Jer 22,24; Ez 5,11), pero no es 
idéntico a aquella vida que da a las 
criaturas. No hay en la Biblia ningu- 
na deificación de las fuerzas vitales 
naturales, sino más bien la certeza de 
que la vida divina trasciende infinita- 
mente el fenómeno vida, que ella li- 
bremente pone en la existencia y ali- 
menta. 

Hay siempre un más en Dios 
que puede crear vida incluso en la 
muerte. 


3. EL RESPETO DE LA VIDA. De 
esta convicción de que la vida es don 
de Dios nace en la cultura del mundo 
bíblico un sentido no sólo de respeto, 
sino de admiración por la vida, Pién- 
sese, por ejemplo, en la costumbre de 
que la madre diga una palabra de 
complacencia por el hijo que nace, 
que se encuentra ya en labios de Eva 
por el nacimiento de Caín (Gén 4,1). 
Aunque estos dichos etimológicos de 
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las madres se refieren habitualmente 
a hijos que tendrán un triste destino, 
manifiestan, sin embargo, la sorpresa 
reconocida por el don de la vida, que 
está presente incluso en los momen- 
tos de crisis más difícil. Es típico a 
este respecto el caso de la mujer de 
Fineés, narrado en 1Sam 4,19-22. La 
necesidad de muchos hijos para cu- 
brir las necesidades del trabajo agrí- 
cola y pastoril, lo mismo que para la 
defensa militar, lleva a apreciar cada 
vez más el don de la fecundidad. 
Como la fe hebrea no ve en ello el 
resultado casi automático de un sis- 
tema general de fecundidad, como 
ocurre, en cambio, en la mitología 
cananea, el nacimiento de un hijo 
puede ser visto cada vez como un 
don libre hecho personalmente porel 
Señor a la pareja que ama y protege. 
Así todo nacimiento puede conver- 
tirse en signo de una relación inter- 
personal entre el Señor, dador de la 
vida, y el hombre que lo reconoce 
como tal. La conciencia de que la 
vida es difícil y de que, sobre todo, el 
pueblo de Dios tiene una misión his- 
tórica que perseguir permite com- 
prender que no basta nacer, sino que 
es preciso nacer dotado de cuanto es 
necesario para ser fiel a los dones de 
Dios. De este modo se convierte en 
objeto de admiración de fe cada vez 
más profunda el nacimiento extraor- 
dinario del carismático capaz de co- 
nocer los caminos de Dios y de guiar 
a su pueblo. Así se explican aquellos 
himnos a la vida sobreentendidos en 
los relatos de vocación y de naci- 
miento de los personajes más impor- 
tantes en la historia del pueblo, desde 
Moisés y Sansón hasta el Bautista y 
Jesús. Son narraciones que revelan 
una sensibilidad difundida y profun- 
damente arraigada en la cultura del 
pueblo, que concibe el vivir como 
algo más que un simple dato de he- 
cho, es decir, como un cometido, una 
vocación; si se quiere, una aventura 
que recorrer bajo la mano de Dios. 
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La vida que viene de Dios está pro- 
tegida de toda amenaza de corrup- 
ción y de muerte. Las culturas anti- 
guas sienten fuertemente el peligro 
de muerte y lo ven aflorar en muchos 
aspectos del vivir: el derramamien- 
to de sangre, el flujo de líquidos or- 
gánicos, ciertas enfermedades inex- 
plicables, el contacto con animales 
muertos. De ahi nacen los tabúes, 
que tienden a levantar una cerca de 
protección en torno al misterio frágil 
y precioso de la vida. El pueblo he- 
breo los vive y los siente como otros 
pueblos, pero añade el sentido pro- 
fundo de la dependencia de Dios. Los 
tabúes se deben observar porque la 
vida que viene del Dios santo ha de 
ser mantenida en una esfera de pro- 
tección absoluta de toda contamina- 
ción, debe ser salvaguardada y respe- 
tada. Obviamente, con el tiempo cam- 
biarán las modalidades de ejercitar 
esta función protectora; pero queda- 
rá perennemente válido el principio 
de que la vida hay que rodearla de 
cautelas y cuidados, no tanto para 
preservarla de contagios naturales de 
muerte (en los cuales piensa la higie- 
ne) cuanto para conseguir mantener- 
la en relación profunda con el Dios 
de la vida. Y esto se consigue en la 
mentalidad hebrea justamente por la 
transformación del tabú en ley reve- 
lada, a la cual se ha de obedecer en 
conciencia, con libertad interior, por 
respeto al Dios santo y a sus caminos 
secretos de comunicación de la vida, 
En una palabra, el tabú, en la legis- 
lación veterotestamentaria, se modi- 
fica en obediencia libre, en acepta- 
ción del principio de que, como he- 
mos dicho, sólo el mandamiento 
aceptado y practicado es el medio 
que garantiza la unión con el Dios de 
la vida. 

No es fácil decir si el AT supo sacar 
de esta visión general de las cosas 
también una capacidad más aguda 
de discernir los peligros que la mal- 
dad humana coloca al discurrir posi- 
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tivo de la vida, e indicar reglas de 
comportamiento más humanitarias 
y favorables a la vida que las existen- 
tes en otros pueblos. Parece que se 
puede encontrar algo en este sentido, 
según algunos estudiosos, en la legis- 
lación deuteronomista, en la institu- 
ción de las ciudades de refugio para 
evitar la cadena de las venganzas tri- 
bales y familiares, en la institución 
del año sabático para defender la su- 
pervivencia de los más pobres, en la 
solicitud por los huérfanos, las viudas 
y los extranjeros, en la norma de de- 
jar en el campo los restos de la cose- 
cha para la subsistencia de los más 
débiles. Es un hecho que existen estas 
normas y que tienen un sentido que 
va en la dirección de una percepción 
inicial de que el respeto y la admira- 
ción por la vida deben traducirse en 
normas de comportamiento. Quizá 
esperáramos algo más, como una se- 
vera condena de todo homicidio, que, 
sin embargo, no se encuentra, ya que 
también el AT admite la guerra, el 
exterminio de los enemigos en ciertas 
ocasiones y también en el quinto man- 
damiento prohíbe, literalmente, sólo 
el homicidio ilegítimo y no justifica- 
do. Algunos estudiosos piensan, ade- 
más, que también las normas huma- 
nitarias enumeradas antes son, más 
que una práctica histórica vivida, una 
especie de ideal, caso posexílico, de 
vida nunca llevado a la práctica en 
realidad. Debemos reconocer, y ello 
está dentro de la lógica del progreso 
histórico de la revelación, que el AT 
ciertamente contiene las premisas 
para que se defienda el carácter sa- 
grado de la vida sin reservas y de 
manera absoluta, pero no consigue 
llegar a conclusiones prácticas total- 
mente eficaces, como por lo demás 
no ha llegado tampoco el mundo ac- 
tual, según lo demuestran las incerti- 
dumbres morales relativas a la gue- 
rra, al aborto y a la eutanasia. 

En todo caso es cierto que ya el 
AT, al menos en algunos momentos, 
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llega a formular el principio de que la 
vida humana, cualquiera que sea la 
forma en que se manifieste, incluso la 
más humillante o absurda. es un va- 
lor que hay que admirar y salvar a to- 
da costa. Cuando el Tercer Isaías dice 
que en la restauración también los 
eunucos, “los árboles secos”, tendrán 
en la nueva Jerusalén “un memorial 
mejor que hijos e hijas, un nombre 
eterno que nunca más se borrará” (Is 
56,45), afirma indirectamente el prin- 
cipio de que el valor absoluto es el 
hombre que vive, y nada más. Aná- 
logamente, toda la predicación pro- 
fética había anunciado que la única 
condición para ser salvados por el 
Señor es ayudar a los pobres (ver, 
p.ej., Is 5$8 sobre el verdadero ayuno), 
y estaba de acuerdo en la misma in- 
tuición de que la vida se salva donde 
se la reconoce —donde quiera que 
aparezca, incluso en la forma más 
miserable— como el valor supremo 
al que debe estar subordinada cual- 
quier otra cosa, porque allí se en- 
cuentra Dios mismo y se le puede 
rendir culto. 

Cuando Jesús afirme que “el sába- 
do se ha hecho para el hombre y no 
el hombre para el sábado” (Mc 2,27) 
llevará a su más evidente claridad el 
principio que ya se insinuaba en al- 
gunos estratos del AT: que el hombre 
vivo es el fin de todas las demás re- 
alidades creadas y nunca el medio, y 
que salvar una vida es la única obra 
que puede pretender ser llamada 
obra de Dios. El valor de la caridad 
y del servicio y la misma teología del 
servidor radican en este descubrimien- 
to del valor de la vida y la traducen 
en una realización coherente, 


TI. LA VIDA EN CRISTO. La 
revelación neotestamentaria es en 
este tema central, y el AT, que fue la 
fuente principal para el párrafo pre- 
cedente, proporciona el apoyo de la 
prefiguración y de la anticipación. 
También aquí la vivencia precedió a 
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la reflexión, por lo cual el tratamien- 
to partirá del análisis de los aconte- 
cimientos, siguiéndole la presenta- 
ción de las reflexiones de fe. 


1. JESÚS ANTE LA REALIDAD DE 
LA VIDA. Toda teología bíblica sobre 
la vida debe partir del análisis de ese 
dato fundamental: ¿qué posición 
adoptó Jesús ante la realidad de la 
vida humana? Anticipando la con- 
clusión, se puede afirmar enseguida, 
para mayor claridad, que Jesús de- 
mostró al mismo tiempo una solici- 
tud sin reservas por las necesidades 
de la vida concreta de cuantos encon- 
traba, y a la vez una profunda y ra- 
dical relativización del apego huma- 
no a la vida misma. 

El cuidado por la vida se manifies- 
ta indudablemente en el hecho de las 
curaciones realizadas por Jesús. Se- 
gún la triple tradición sinóptica, ter- 
minó por ser, al menos en el período 
galileo, literalmente asediado por en- 
fermos y necesitados. En la jornada 
típica de Cafarnaún curó a muchos 
enfermos y arrojó muchos demonios 
(Mc 1,33) o incluso sanó a “todos” 
los enfermos, según Mt 8,16. Aunque 
puso condiciones y orientó su activi- 
dad taumatúrgica hacia finalidades 
kerigmáticas, no se sigue que Jesús 
rehusara jamás “salvar una vida”. La 
decisión de hacer curaciones también 
o justamente en día de sábado quería 
indicar que “salvar la vida” era justa- 
mente la obra de Dios que él estaba 
llamado a realizar (Mc 3,4), como lo 
explicitará más claramente Juan en 
5,17. También la misión de los pri- 
meros discípulos comprende como 
orden taxativa: “Curad a los enfer- 
mos, resucitad alos muertos, limpiad 
a los leprosos, arrojad a los demo- 
nios” (Mt 10,8). El que todo eso sea 
también signo del kerigma del reino 
no quita nada a la verdad y valor del 
hecho de que la presencia activa y 
decisiva de Dios en la historia se ma- 
nifiesta en Jesús como curación y po- 
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tenciación de la vida humana, ame- 
nazada por el pecado y por el demo- 
nio, que la debilitan hasta el límite de 
la enfermedad incurable y, por la mar- 
ginación que se sigue, deshumanizan- 
te. Jesús, al menos según la tradición 
lucana, se alegra de devolver la salud 
también a los que, sin comprender la 
dimensión de signo, no consiguen ac- 
ceder al umbral de la salvación, como 
los nueve leprosos de Lc 17,11-19. 
De modo similar, la multiplicación 
de los panes, aunque rebosante de 
sentido histórico-salvífico y eucarís- 
tico, es, sin embargo, también una 
acción de pronta intervención con 
personas que corrían peligro de “des- 
fallecer en el camino” (Mc 8,3). 
Esta atención a las necesidades de 
la vida va acompañada en Jesús por 
el supremo desapego del ansia de la 
vida propia, que lo hace disponible 
para la cruz y para la afirmación de 
principio, colocada justamente ya 
por Marcos en el momento central 
en el que la misión de Jesús es defi- 
nida y purificada de todo posible equí- 
voco, de que para salvar la vida hay 
que perderla (Mc 8,35). En la ense- 
ñanza de Jesús este principio es des- 
arrollado con la máxima coherencia 
y radicalidad en ulteriores aplicacio- 
nes respecto a la pobreza, a la renun- 
cia al poder, a la castidad, a la mor- 
tificación. La característica común 
de esta relativización de todo lo que 
el hombre considera esencial para la 
vida está en la conexión con la venida 
del reino. Según Jesús, hay que re- 
nunciar también a las riquezas, al 
poder, a sí mismo enteramente, no 
por un principio ascético abstracto o 
por una ética metafísica particular, 
sino porque en estos tiempos que son 
los últimos Dios ha inaugurado en la 
historia su dominio escatológico. No 
se trata tampoco de la deducción de 
una noción de tipo general o metafí- 
sico de dependencia de Dios. La ra- 
zón por la cual para salvar la vida es 
necesario perderla reside en el hecho 
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de que el pecado ha transformado la 
riqueza, la fuerza, la fecundidad y 
hasta la vitalidad del propio cuerpo 
en obstáculo posible y real para el 
acceso salvífico a Dios, es decir, para 
usar la terminología de Mt 6,29-30, 
en “escándalo”. La intervención de- 
cisiva de Dios, cuando se asoma a 
esta historia de pecado, que es la úni- 
ca historia realmente vivible, exige 
una elección radical de sumisión a la 
solución salvífica extrema, que hay 
que cumplir con aquella determina- 
ción absolutamente neta y hasta vio- 
lenta (Mt 11,12) que se llama metd- 
noia o conversión. Para salvarse, la 
vida humana ha de ser arrancada, 
como con un golpe de espada, de 
todos los lazos que la visión humana 
de las cosas considera protectores y 
promocionales de la vida (entre los 
cuales está incluso la familia: Mt 
10,34-39) para anclarse total y exclu- 
sivamente en Dios, que ahora se re- 
vela y obra en la vida y en la misión 
de Jesús. 

El Jesús de la tradición sinóptica 
no nos dice, como lo haría en cambio 
un filósofo, qué es la vida en sí, sino 
que nos advierte, sin dejar lugar a 
dudas, que el hombre, tal como se ha 
reducido en su historia de pecado, no 
tiene posibilidad alguna en sí mismo 
de salvaguardar auténticamente y de 
manera cumplida su vida, la de los 
otros y la del mundo. Ni siquiera la 
religión antigua es suficiente: Jesús 
debe decir palabras diversas a las di- 
chas a los antiguos y tiene que cues- 
tionar la confianza en la ley y en el 
culto (p.ej., Mt 5,17-48; 21,12-16). 
Esto significa que no hay ya nada en 
los solos sistemas humanos de refe- 
rencia a lo que poder recurrir para 
salvar la vida. La única esperanza y 
la única referencia es el reino, es de- 
cir, el hecho real de que ahora, justa- 
mente en Jesús, Dios toma posesión 
y la dirección de la historia humana. 
La aceptación del reino es la vida: 
pero de hecho sólo puede producirse 
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a condición de perder todo punto de 
apoyo anterior. Cómo, por este ca- 
mino, se puede recibir todo a cambio, 
no se nos describe; sólo se dice que se 
concederá el céntuplo ya en esta vida, 
además de la vida eterna, de la que se 
hablará más adelante (Mc 10,29-30). 

El cuidado por la vida de los de- 
más, del cual Jesús dio ejemplo y que 
ordenó a sus discípulos, no sólo no 
está en contradicción con la concep- 
ción de la renuncia por el reino, sino 
que le es absolutamente coherente. 
Por un lado, esta preocupación por 
los que se encuentran al margen de la 
vida revela que los modelos usuales 
para medir el grado de posesión y de 
goce de la vida son falsos: vidas per- 
didas son salvadas, y otras que pare- 
cían seguras se pierden. Este cuestio- 
namiento del sentido común es ya 
saludable; pero, además, en esta mi- 
sericordia por los perdidos se revela 
justamente que la intención de Dios 
es que nadie se pierda, siendo por 
tanto apoyo para la fe y aliento para 
la conversión. Jesús, que pierde su 
vida y salva la de los demás, se con- 
vierte en el signo y el principio (el 
sacramento) del reino, es decir, del 
hecho de que sólo la entrega total de 
la historia a la acción resucitadora de 
Dios puede sanar aquellas potencia- 
lidades que el pecado ha hecho ins- 


trumento de muerte. 


2. LA EXPERIENCIA DE UNA VIDA 
TRANSFORMADA EN LA COMUNIDAD 
APOSTÓLICA. Continuando el análisis 
de los acontecimientos, hemos de to- 
mar nota de las nuevas experiencias 
de vida verificadas en la comunidad 
apostólica. Sin entrar en detalles exe- 
géticos no indispensables para esta 
finalidad, podemos limitarnos a con- 
siderar algunos datos de hecho que 
destacan con seguridad histórica su- 
ficiente tanto de los Hechos como del 
epistolario paulino. 

La vida de los primeros cristianos 
experimenta cambios significativos 
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desde los orígenes. Aunque Lucas 
puede que haya idealizado la primera 
comunidad jerosolimitana, lo cierto 
es que los primeros creyentes eligie- 
ron una forma de vida comunitaria 
que antes no habían adoptado, ca- 
racterizada por la oración y la frac- 
ción del pan, por compartir los bienes 
y por aquella actitud más profunda y 
motivadora que Lucas define como 
“tener un corazón y un alma sola” 
(He 4,32). Estos cristianos no podían 
menos de sentirse “salvados de esta 
generación perversa” (He 1,40) y se 
veían como colocados en una situa- 
ción de vida nueva, final y definitiva- 
mente salvada. 

Otra experiencia fundamental fue 
la de la misión. No sólo predicadores 
particulares, sino la comunidad ente- 
ra se sabe involucrada en el compro- 
miso misionero, porque de su seno, 
por sus oraciones, por sugerencia de 
sus profetas y por encargo suyo par- 
ten los misioneros como Pablo y Ber- 
nabé de Antioquía (He 13,1-3). Esta 
responsabilidad por el mundo que 
anima a una comunidad entera es un 
hecho que no puede menos de influir 
en la determinación del sentido y del 
valor de la vida. En el ámbito de la 
misión encuentran sitio también los 
fenómenos milagrosos y los de las 
lenguas. Ambos revelan la presencia 
activa de Dios en el seno de la comu- 
nidad para potenciar su capacidad 
de obrar y sobre todo de comunicar. 
El éxito del todo inesperado de la 
predicación a los paganos reveló a 
los primeros creyentes que estaba 
realmente en marcha una nueva eco- 
nomía, que Dios estaba cambiando 
el ritmo de la evolución de la historia. 
En estas condiciones, la meta final 
no podía menos de aparecer tan se- 
gura que se presentaba incluso pró- 
xima en el tiempo. De todo esto debía 
de nacer una convivencia confusa 
pero penetrante de lo que significaba 
vivir ahora, en los últimos tiempos. 

Los carismas, con su multiplicidad 
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y hasta con su confusión, debieron 
de dar también la sensación de que 
Dios, con su Espíritu, estaba muy 
cercano a estas comunidades creyen- 
tes; más de lo que lo había estado al 
pueblo de los padres. La eucaristía 
atestiguaba una igual presencia del 
Señor en medio de los suyos, y todo 
cuanto ocurría en las Iglesias y en las 
zonas de mundo que encontraban 
confirmaba la impresión de la nove- 
dad y del cambio. Pobreza, despren- 
dimiento, martirio eran experiencias 
frecuentes, y poco a poco iban tra- 
zando un nuevo estilo de vida deter- 
minado por la obra de salvación que 
Dios había llevado a cabo en Cristo 
resucitándolo de entre los muertos. 
En estas experiencias y en su inme- 
diata conexión con el misterio de la 
resurrección se funda la reflexión so- 
bre la naturaleza de la nueva vida en 
Cristo que encontramos en Pablo y 
en Juan. 


3. LA VIDA EN CRISTO SEGÚN 
PABLO. Pablo es el primero que refle- 
xiona sobre las experiencias de vida 
suyas y de las Iglesias, y elabora una 
descripción de las transformaciones 
que el acontecimiento Cristo ha in- 
troducido en la vida. 

No es fácil extraer cuanto se refiere 
al tema de la vida de los escritos 
paulinos, evitando englobar, como 
hace él, temáticas cristológicas y ecle- 
siológicas. Se pueden enumerar los 
puntos siguientes. 


a) Una vida escatológicamente 
determinada. En las cartas más anti- 
guas, como las de los Tesalonicenses, 
es predominante la comprensión de 
la vida cristiana en referencia a la 
parusía, estimada aún como inmi- 
nente. Los cristianos han sido salva- 
dos por la “palabra” y han cambiado 
la orientación de vida, abandonando 
los ídolos “para servir al Dios vivo y 
verdadero y para esperar de los cielos 
a su Hijo, al que resucitó de entre los 
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en realidad no es vida, sino muerte, 
es decir, fracaso, perdición, ruina pro- 
gresiva, una situación sin caminos 
positivos de salida —prescindiendo, 
se entiende, de Cristo—, tal como se 
describe en Rom 7,14-21. La aliena- 
ción de Dios desgarra tan profunda- 
mente al ser humano que solamente 
se puede usar la categoría de “muer- 
te” para expresar cumplidamente lo 
que históricamente ha llegado a ser 
la vida. La potencia del / pecado es 
tal que incluso la / ley, buena y pro- 
veniente de Dios, es transformada en 
instrumento de muerte, y análoga- 
mente las fuerzas vitales del hombre 
(energías, pasiones, sentimientos, ca- 
pacidad racional) se convierten en 
“carne”, es decir, en cierre a la inter- 
vención de Dios, en aislamiento egoís- 
ta, en instrumentos de división y de 
autodestrucción. 

El diagnóstico de Pablo no es me- 
tafísico, sino histórico; él no habla de 
la naturaleza del hombre en sí, sino 
de cómo el hombre ha llegado y está 
en la situación histórica real en la que 
libre, pero inevitablemente, se coloca 
a partir de Adán. Por eso puede decir 
que por gracia puede el hombre resu- 
citar, renacer, revestirse de Cristo, 
dejarse guiar por el Espíritu y no por 
la carne. El punto fundamental es, 
pues, que el hombre debe tener con- 
ciencia de haber sido recreado por la 
total dependencia de Dios en Cristo. 
La concepción bíblica tradicional se- 
gún la cual la vida es don de Dios y 
vivir equivale a depender de él se pro- 
fundiza en Pablo en clave histórico- 
salvífica. Esta dependencia debe re- 
afirmarse y reconstruirse mediante la 
aceptación concreta del evangelio de 
Cristo, muerto y resucitado; debe con- 
cebirse como la aplicación a cada uno 
de la misma acción resucitadora con 
la que el Padre ha resucitado a Jesús 
de entre los muertos. Para la concep- 
ción cristiana de la vida éste es otro 
principio fundamental: vivir en la 
realidad de la historia es posible sólo 
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sise acepta la nueva creación en Cris- 
to. Cada vez que el hombre preten- 
de crearse islas de las cuales queda 
excluido el acontecimiento Cristo, a 
pesar de las apariencias se encuentra 
realmente en la muerte. El primer 
cometido de la predicación evangéli- 
ca es justamente desenmascarar esta 
ilusión. 


c) La vida nueva en Cristo. La 
vida nueva del cristiano está en de- 
pendencia continua del Padre, del 
Hijo y del Espíritu. Es conocida la 
presencia de la dimensión trinitaria 
en todas las descripciones paulinas 
de la experiencia cristiana. Dones, 
carismas, pero también actitudes 
normales se derivan de las tres perso- 
nas divinas. La unión con Cristo re- 
sucitado se sintetiza en las tres famo- 
sas preposiciones: en, por, con. Pablo 
habla de un ser o vivir en Cristo, que 
es tan real que ha hecho pensar a 
algunos estudiosos en una fusión 
mística con absorción de la persona- 
lidad humana en una especie de Cris- 
to universal. No es ésta la visión pau- 
lina; el apóstol insiste, al contrario, 
en el hecho de que la unión objetiva 
y real con Cristo debe convertirse, 
por obra del Espíritu de Dios, que se 
une a nuestro espíritu, en adquisición 
y manifestación de nuestra persona- 
lidad humana. El cristiano debe sa- 
ber, comprender, querer las mismas 
cosas que piensa y quiere Cristo. Esta 
es su nueva vida, que se traduce luego 
en obras coherentes. Limitándonos a 
un solo texto sintético, se puede pen- 
sar en Ef 1,15-21; 3,14-19, 

Pero más esclarecedor es todavía 
ver cómo traduce Pablo los princi- 

ios de fe enunciados en la carta a los 
Romanos en su vida personal. 

La carta a los Filipenses es a este 
respecto el documento más intere- 
sante; aquí se ve cómo se transforma 
en vivencia el principio teológico. El 
vivir en Cristo y de Cristo se convier- 
te aquí en una forma concreta de 
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existencia. El hecho de que Pablo 
afronte la posibilidad de la muer- 
te hace más profundo y sincero 
el testimonio. En sustancia, Pablo 
muestra cómo al encontrar a Cristo 
se ha convertido en un hombre diver- 
so y ha comenzado a pensar y a hacer 
cosas diversas: ha juzgado una pér- 
dida lo que antes consideraba una 
ventaja en comparación con la cien- 
cia sublime de Cristo, “por quien 
—dice— he sacrificado todas las co- 
sas y las tengo por basura con tal de 
ganar a Cristo y encontrarme en él; 
no en posesión de mi justicia, la que 
viene de la ley, sino de la que se ob- 
tiene por la fe en Cristo, la justicia de 
Dios, que se funda en la fe, a fin de 
conocerle a él y la virtud de su resu- 
rrección y la participación de sus pa- 
decimientos, configurándome con su 
muerte para alcanzar la resurrección 
de los muertos” (Flp 3,8-11); 

El párrafo citado se puede consi- 
derar una de las descripciones más 
sintéticas y más complejas de lo que 
se entiende por vida cristiana, depen- 
diente exclusivamente de Cristo, cons- 
ciente del pecado del mundo y si- 
tuada en el horizonte de la meta 
escatológica. Es la respuesta a la pre- 
gunta de lo que es la vida para un 
cristiano: es el servicio consciente y 
constante al Señor Jesús, que nos ha 
salvado de la muerte y es el único 
sentido y valor de la existencia. 


d) Una vida por el cosmos. Un 
último aspecto de la vida emerge de 
las llamadas Cartas de la cautivi- 
dad; es la conexión entre la existencia 
cristiana y la salvación del cosmos. 
Como es sabido, en Ef y Col se des- 
arrolla el tema de la preexistencia de 
la Iglesia antes de la creación, y se 
refleja en el misterio de la recapitula- 
ción de todas las cosas como “primun 
in intentione et ultimun in executio- 
ne”. La Iglesia —y no la Iglesia en 
abstracto, sino la constituida por 
cada una de las comunidades loca- 


les— es concebida como signo y me- 
dio de la reunificación en el orden, 
bajo la única cabeza Cristo, de las 
cosas del cielo y de las de la tierra. 

La reunificación del cosmos en la 
paz encuentra su anticipación y su 
mediación eficaz en la unidad creada 
por Cristo entre los hombres, en el 
hecho de que ahora los judíos y pa- 
ganos están unidos en una única 
comunidad, en el hecho de que marido 
y mujer se aman como Cristo ama a 
la Iglesia, de que amos y esclavos, 
padres e hijos se respetan en el orden; 
en el hecho, finalmente, de que todos 
los cristianos siguen en su vida el 
principio de subordinarse los unos a 
los otros. En estos acontecimientos 
plenamente humanos y concretos ve 
la carta a los Efesios el signo y el 
medio de la verificación de una sal- 
vación que trasciende los límites de 
lo meramente humano para contem- 
plar todo el universo. 

A la luz de esto hay que afirmar 
entonces otra característica del vivir 
cristiano: su constitución como signo 
y principio de la salvación universal. 
No se puede limitar el discurso sobre 
el hombre y sobre la vida ni al indi- 
viduo ni a la sola sociedad humana. 
Cometidos y responsabilidades cós- 
micos se insertan por pura gracia, y 
por tanto no como pretexto para 
autoexaltaciones soberbias, en la ex- 
periencia de vida de cada uno en la 
Iglesia. La importancia de estas te- 
máticas para la vida en el umbral del 
año 2000, recargada con responsabi- 
lidades planetarias, está aún por va- 
lorar; aquí sólo se puede aludir a ello 
como estímulo para la meditación. 


4. EL DON DE LA VIDA SEGÚN 
JUAN. El término “vida”se encuentra 
36 veces en los escritos juanistas, y la 
raíz zén —de donde viene zoé (vi- 
vir/vida)— es casi un término técni- 
co, distinto de bios, para indicar la 
vida que da Dios en Cristo a los cre- 
yentes, distinta de la vida puramente 
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natural de los seres. Vida y vida eter- 
na son en los escritos juanistas inter- 
cambiables entre sí. Á su vez, eterna 
no significa primariamente lo con- 
trario de temporal, como en nuestro 
lenguaje teológico, sino que se refiere 
a la contraposición judía entre los 
dos eones, el de la creación y el de 
Dios. Por eso vida eterna es sinónimo 
de vida divina, vida de la esfera pro- 
pia de Dios, que se puede describir 
como superior a nuestros confines 
espaciales y ulterior respecto a nues- 
tros límites temporales, pero sin que 
estas determinaciones constituyan la 
esencia de la eternidad, la cual con- 
siste más bien en la participación de 
la vida misma de Dios. 

A veces, también en Juan, la no- 
ción de vida eterna está ligada a los 
temas de la resurrección final y del 
juicio, por lo cual tiene una connota- 
ción escatológica también en sentido 
temporal (véase p.ej., Jn 3,14-21.36; 
5,21-30; 12,5; etc.). La característica 
propia del pensamiento juanista es, 
sinembargo, mostrar la presencia ac- 
tual en los creyentes de esta vida. En 
el discurso del capítulo 6 se afirma 
que comer la carne y la sangre de 
Jesús da desde ahora la vida eterna, 
a la cual seguirá en el último día la 
resurrección. 

Análogamente se afirma en 5,24 
que el que escucha a Jesús “tiene la 
vida eterna y no será condenado, sino 
que ha pasado de la muerte a la vida”. 
La contraposición muerte-vida se re- 
fiere aquí a algo más amplio y pro- 
fundo que el morir físico y el resuci- 
tar; se trata de la liberación de la 
alienación de Dios, que desemboca 
no tanto en la muerte, sino en la muer- 
te sin esperanza, para gozar de su 
comunión vivificante en todos los sen- 
tidos. 

La posibilidad de tener ya en el 
presente esta vida viene del hecho de 
que es sustancialmente una realidad 
cristológica. Cristo no es sólo la fuen- 
te de la vida, sino la vida misma, 
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como se dice ya en 1,4. La narración 
juanista expresa esta idea con mucha 
coherencia utilizando diversas cate- 
gorías. En una primera serie de ex- 
presiones se usan los símbolos de las 
realidades más esenciales para la vida 
humana, como el agua, el pan, la luz, 
y se aplican a Cristo, fuente del agua 
viva (Jn 4), pan de vida (Jn 6) y luz 
del mundo (1,9; 8,12). Otros símbo- 
los de vida se toman de la tradición 
particular del pueblo judío, como el 
de la serpiente (Jn 3,14). Finalmente, 
el símbolo del pastor (Jn 10) recoge 
el antiguo tema del buen gobierno 
como símbolo y medio para una bue- 
na vida. El uso de esta simbología 
elemental, ligada a las necesidades 
primordiales del vivir, sigue mante- 
niendo, a pesar de la aparente difi- 
cultad del lenguaje juanista, una in- 
mediatez de sentido para los hombres 
de todos los tiempos. A todos les dice 
Juan que Jesús apaga la sed, sacia el 
hambre, da la alegría, asegura la guía 
que se necesita para que crezca la 
vida y se desarrolle. El hombre no 
debe buscar en otra parte (¡ni siquie- 
ra en la Escritura humanamente in- 
terpretada!: Jn 5,39) las defensas de 
su vida; sólo las puede encontrar ple- 
namente en Jesús. 

Una segunda categoría es la del 
milagro, transformado en signo. El 
valor de los gestos de Jesús como 
revelador del don de la vida resalta 
con claridad sobre todo en la cu- 
ración del hijo del oficial (en los 
vv. 50.51.53 está presente el verbo 
vivir); en el comentario a la curación 
del paralítico (“Pues como el Padre 
resucita a los muertos y los hace re- 
vivir, así también el Hijo da la vida a 
los que quiere, 5,21), y sobre todo en 
el último signo, que es la resurrección 
de Lázaro, donde se llega a declarar: 
“Yo soy la resurrección y la vida” 
(11,25). Los milagros realizados por 
Jesús no tienen ya en Juan carácter 
episódico o anecdótico: son una ma- 
nifestación coherente y progresiva de 
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su ser y de su misión, y lo revelan 
justamente como el que, siendo la 
vida, la da en abundancia. Pues los 
signos manifiestan la gloria de Jesús, 
es decir la presencia en él de la reve- 
lación divina. Es sabido que también 
el modo juanista de narrar la pasión 
y la muerte de Jesús tiende a poner de 
manifiesto que su humillación es ya 
en realidad potencia y gloria, y que 
su muerte es ya plenitud de vida. En 
el Cristo elevado sobre la tierra son 
atraídos todos para tener la vida 
(3,14-16; 12,328). 

Finalmente, la identificación de 
Cristo con la vida se hace en el texto 
juanista en afirmaciones explícitas, 
muchas de ellas introducidas como 
comentario de los símbolos y de los 
signos. Para esto puede bastar aquí 
el célebre dicho de 14,6: “Yo soy el 
camino, la verdad y la vida”. 

Hay que insistir en que, según 
Juan, no hay vida auténtica sino por 
medio de Cristo. Además de las con- 
traposiciones, como luz-tinieblas, 
muerte-vida, convergen en esta afir- 
mación las calificaciones de bueno y 
verdadero, atribuidas a Jesús; por 
ejemplo: “comida verdadera”. , “buen 
pastor”, “luz verdadera”. Ellas indi- 
can que sólo en él se realiza plena- 
mente lo que las correspondientes ca- 
tegorías humanas indican sólo apro- 
ximativamente y sin eficacia real. 

Cristo es, según Juan, la fuente 
única de la vida verdadera, porque 
viene del Padre y está unido a él; esta 
identidad es el fundamento de su va- 
lor salvífico; de donde se deduce que 
la vida que él comunica a los creyen- 
tes es verdadera justamente porque 
viene de Dios y es de Dios. La intui- 
ción veterotestamentaria, según la 
cual la dependencia de Dios es la 
esencia de la vida, alcanza aquí su 
culminación. En cambio, es nueva la 
afirmación de que esta vida sólo se 
puede dar porque y en cuanto que 
Jesús afronta la pasión y la muerte y 
da su vida en sentido martirial. La 
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cruz es el medio histórico mediante el 
cual la participación de la vida divina 
se actualiza en la situación concreta 
de pecado en que el hombre se en- 
cuentra. Pues es la vida, retomada 
por Cristo justamente en cuanto to- 
talmente dada, la que es ofrecida a 
todos los hombres como don supre- 
mo del amor de Dios (Jn 10,17-18). 
En ello se descubre que el alma de 
esta vida nueva es el amor concreta- 
mente introducido en la realidad de 
la historia, amor al mismo tiempo 
eternamente divino y, permanecien- 
do tal, históricamente configurado y 
condicionado. También por esto la 
vida nueva se expresa, incluso en los 
creyentes, sobre todo como amor a 
los hermanos en la máxima concretez 
de los hechos, como lo demuestra 
toda la primera carta. El haber con- 
Jugado lo absoluto del amor divino 
con lo concreto de la realidad, quizá 
sea la característica más aguda de la 
visión juanista. La vida eterna de 
Juan es vida verdadera vivida en la 
realidad banal de cada día, al mismo 
tiempo está preservada de vaciarse 
en la contingencia y en lo episódico, 
Justamente porque traduce en la “car- 
ne”, es decir, en lo humano concreto 
e histórico, la plenitud del amor di- 
vino. En esta línea se puede decir que 
la concepción juanista de la vida no 
es más que una variante de su teolo- 
gía de la encarnación según se expre- 
sa en la fórmula de 1,14: “El Verbo 
se hizo carne”: el amor se hizo cruz, 
la vida de Dios se hizo vida humana. 

Los creyentes que acogen esta vida 
experimentan, según Juan, como un 
conocimiento y un mutuo permane- 
cer de Cristo y del Padre en los dis- 
cípulos, y de éstos en ellos. Es justa- 
mente lo que se decía antes: la comu- 
nicación y el intercambio entre lo 
eterno de Dios y lo concreto de la 
historia. El Hijo viene y permanece 
en los discípulos, y por tanto se intro- 
duce en su experiencia terrena, lava 
los pies a los discípulos. Al mismo 
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tiempo los discípulos, al lavarse los 
pies los unos alos otros, encarnan en 
su existencia la eternidad trascenden- 
te del amor de Dios. 

Por eso la fe que da la vida “vence 
al mundo” (Jn 5,4), es decir, supera 
la ilusión de poder valorarse a sí mis- 
mo contraponiéndose a Dios en la 
búsqueda vana de una autonomía de 
juicio y de acción. 

La imagen sintética de la teología 
Juanista de la vida puede ser la alego- 
ría de la vid y los sarmientos, justa- 
mente interpretada sobre la base del 
AT. La vid representa a Israel; por 
tanto, aquí se habla del nuevo pueblo 
de Dios para afirmar que sóle la 
unión con Cristo lo hace verdadera- 
mente tal y capaz de dar fruto. La 
vida verdadera es ese modo nuevo de 
ponerse y de obrar en el mundo que 
el Verbo de Dios ha iniciado en su 
“carne” para extenderlo, mediante el 
Espíritu, a cuantos confían en él. 


III. LA VIDA DESPUÉS DE 
LA MUERTE. Tratamos aparte este 
tema por la importancia que ha teni- 
do y tiene en la teología; pero en los 
textos bíblicos de ordinario está es- 
trechamente unido al tema de la vida 
en Cristo, tratado en el párrafo pre- 
cedente. 


1. PREMISAS VETEROTESTAMEN- 
TARIAS Es una especie de dogma en 
la exégesis corriente del AT que la fe 
hebrea no tuvo idea alguna de una 
vida después de la muerte hasta co- 
mienzos del siglo 11 a.C. La cuestión 
se presenta habitualmente en estos 
términos. La idea de una resurrec- 
ción que devuelve a la vida a los 
muertos o a algunos muertos se en- 
cuentra expresada de modo explícito 
sólo en tres textos: Dan 12,1-3; 2Mac 
7, 12. Aparte tenemos Sab 2-5, para 
la cual es previamente necesario de- 
terminar si adopta la concepción de 
la inmortalidad del alma o si enseña 
la doctrina de la resurrección de todo 
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el hombre en su totalidad. Los textos 
de Dan y 2Mac nacen en el contexto 
del martirio; habría sido esta expe- 
riencia la que habría hecho madurar 
la esperanza en una plena participa- 
ción en la restauración de Israel jus- 
tamente en aquellos que habían dado 
por ella la vida fieles a la ley. Ante- 
cedentemente, la fe de Israel habría 
contenido las premisas, y sólo las pre- 
misas, que hicieron posible tal evolu- 
ción, sin que sea necesario postular 
dependencias de culturas extrabíbli- 
cas. En particular habrían contribui- 
do a formar el fondo de la fe en la 
resurrección, ya sea la certeza del do- 
minio absoluto del Señor, Dios vivo, 
sobre todas las realidades, compren- 
dida la muerte, ya sea la esperanza, 
presente ya en Jer y Ez, de una resu- 
rrección del pueblo, aunque entendi- 
da metafóricamente como renaci- 
miento social y político. Esta visión 
de fe histórico-salvífica le habría per- 
mitido a Israel considerar posible, 
cuando asomó la intuición, una idea 
de resurrección de la muerte también 
de los individuos. Sinembargo, algu- 
nos estudiosos han expuesto el pro- 
blema de si no se debe reconsiderar 
todo este planteamiento. Estudian- 
do a nivel estrictamente filosófico el 
significado de ciertas expresiones, 
como, por ejemplo, “los pastos ver- 
dosos”, “el valle oscuro”, “la mesa” 
del Sal 23, se han preguntado si no 
pueden tener también en el hebreo 
preexílico el mismo valor que tienen, 
por ejemplo, en la lengua ugarítica, 
de imágenes de la bienaventuranza 
de ultratumba. De ser así, se podría 
pensar que la idea de una bienaven- 
turanza después de la muerte es en 
Israel mucho más antigua, aunque 
matizada con tonos míticos, que lo 
que hasta ahora se había creído. De 
todos modos, hay que considerar cier- 
to, por ahora al menos, cuanto que- 
da dicho: que la fe del AT contiene 
todas las premisas para la afirmación 
de que Dios, el Señor de la vida, 
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puede hacer que los suyos superen la 
barrera de la muerte. 


2. ESTAR PARA SIEMPRE CON EL 
SEÑOR. Esta posibilidad aparece 
como certeza en el NT. La deducción 
que la corriente de los piadosos (de 
los cuales se deriva el grupo de los 
fariseos) había elaborado en el curso 
de la crisis de las guerras macabeas es 
asumida por Jesús como verdadera 
en contraposición a la visión más 
conservadora y cerrada del ambiente 
saduceo (Mc 12,18-27). El aspecto 
más importante de esta fe neotesta- 
mentaria en la vida después de la 
muerte es ciertamente el cristológico. 
Pues esta vida es afirmada como con- 
secuencia de la fe fundamental de 
que nuestro estar con el Señor, por 
ser el acontecimiento salvífico com- 
pletamente escatológico, es tan deci- 
sivo y definitivo, más aún, tan divino, 
que no admite rupturas o disminu- 
ciones por parte de Dios. Una vez 
revelado en la / resurrección de Cris- 
to que el plan salvífico de Dios no 
sólo no es detenido por la realidad de 
la muerte, sino que se sirve de ella y 
la asume, con ciertas condiciones, 
como salvifica, queda abierto el ca- 
mino a la fe de que la muerte no es 
solamente fin, como aparece huma- 
namente, sino que puede ser princi- 
pio. La celebración eucarística, en 
cuanto memorial de una salvación 
llevada a cabo no sólo a pesar de, 
sino mediante la muerte de Jesús, 
puede haber sido decisiva para la for- 
mación de esta certeza. 

Por esta razón el “estar siempre 
con ei Señor” de 1Tes 4,17 se puede 
considerar la mejor fórmula de fe en 
el más allá, porque evita toda mate- 
rialización fantasiosa y expresa la 
esencia del mensaje neotestamenta- 
rio. Con el Señor estará el hombre 
entero, idéntico a sí mismo, aunque 
completamente diverso del que es 
ahora en cuanto al modo de estruc- 
turarse su ser creado. Los criterios 


Vida 


para hablar de la situación vital de 
este hombre colocado para siempre 
en el Señor son los de ICor 15: abso- 
luta identidad personal en la más 
completa transformación, que haga 
posible la superación de la corrupti- 
bilidad a que ahora está sujeta la cria- 
tura. Hay que afirmar contemporá- 
neamente la identidad y con qué con- 
diciones debe ocurrir el cambio; pero 
cualquier pretensión de describir 
concretamente el resultado de la 
transformación queda excluida por 
principio. Hay que añadir que este 
hombre transformado lo es en el Se- 
ñor, en cuanto miembro de su cuer- 
po. Por eso la vida después de la 
muerte lleva a su cumplimiento aquel 
lazo con los otros y con el mundo 
humano establecido ya en el cuerpo 
eclesial de Cristo. Cómo se configu- 
ran estas relaciones, es imposible pre- 
cisarlo. Queda como cierto un solo 
principio: que la agape es la estructu- 
ra fundamental y permanente del es- 
tar con y en el Señor, lo que autoriza 
a suponer una forma suprema de 
amor interpersonal como estructura 
fundamental de la vida después de la 
muerte (Cor 13,13). 

El estar en el Señor incluye la di- 
mensión trinitaria de la vida después 
de la muerte. Si en la descripción de 
la vida cristiana en su fase terrena, la 
primera persona que hay que men- 
cionar, por ser la que está en contacto 
más inmediato con el hombre, es el 
Espíritu, cuando se habla de la vida 
después de la muerte surge con insó- 
lita claridad la idea de una relación 
directa con el mismo Dios Padre. Se 
introduce aquí la temática, presente 
en algunos textos del NT (Mt 5,8; 
1Cor 13,12; 2Cor 5,7; 1Jn 3,2; Heb 
12,14; Ap 22,4-5), de la visión de 
Dios, que será central en la descrip- 
ción teológica medieval de la vida 
después de la muerte como “visión 
beatífica”. El ver bíblico, como el co- 
nocer, indica ciertamente una expe- 
riencia intelectual, pero no solamente 
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ésa (por algo está en paralelo justa- 
mente con vida; cf Jn 17,3); indica 
una experiencia completa, que abar- 
ca todo el ser y todas las facultades. 

La fórmula “estar con el Señor” 
conduce así a la otra expresión pau- 
lina de 1Cor 15,28: “a fin de que Dios 


sea todo en todos”. 


IV. CÓMO VIVE EL CRIS- 
TIANO. Hemos partido de la viven- 
cia y a ella volvemos. La descripción 
del fenómeno de la vida, que se había 
basado sobre todo en el AT, con la 
cual se abría la exposición, se puede 
recoger ahora para intentar decir qué 
cambia en lo concreto de la existencia 
cotidiana para un discípulo de Cristo 
que ha descubierto los nuevos valores 
y el nuevo enfoque que Dios ha dado 
en Cristo al fenómeno de la vida. 
Naturalmente, no describiremos to- 
dos los comportamientos del cristia- 
no tal como se desprenden del NT, 
pues en ese caso tendríamos que ha- 
cer un verdadero tratado de moral 
neotestamentaria; nos limitaremos a 
algunas observaciones esenciales. 


1. RENACIDOS EN EL BAUTISMO. 
El punto de partida para comprender 
la novedad de vida del cristiano es la 
experiencia bautismal. Este es el sig- 
no más evidente de que la vida ver- 
dadera comienza desde Dios nueva- 
mente. En el caso del adulto, que es 
el caso típico, aunque hoy el menos 
frecuente, la escucha de la predica- 
ción precede al / bautismo, en lo cual 
se revela ya con claridad que la reno- 
vación de la vida humana depende de 
un gesto de Dios que precede a toda 
decisión del hombre. Es un gesto que 
se ha verificado en Cristo, pero que 
ahora llega hasta el individuo a través 
de la mediación de una comunidad 
creyente y predicadora preexistente, 
querida y puesta en la existencia por 
Dios. Hay, pues, un doble signo claro 
de precedencia: Dios y la Iglesia están 
ante el individuo como algo que se 
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ofrece y que no comienza por él. Ya 
en esto aparece el don. La predica- 
ción anuncia que el hombre pecador 
está totalmente perdido si no acoge 
este don; le presenta la imagen bíblica 
fundamental del paso de la muerte a 
la vida mediante un nuevo nacimien- 
to. A diferencia del judío, que se en- 
contraba ya inserto en el pueblo de 
Dios por el hecho de haber nacido 
tal, y que por lo mismo ignoraba el 
concepto riguroso de un nuevo naci- 
miento, el futuro cristiano se encuen- 
tra desde el principio instado a una 
libre decisión frente al don de Dios. 
Así la vida nueva del cristiano nace 
de esta oferta de Dios, que suscita en 
el hombre una posibilidad de libre 
decisión que antes le era completa- 
mente desconocida. 

El cristiano renace en este ámbito 
de libertad creado exclusivamente 
por la palabra de Dios, ámbito que 
no existe fuera del acontecimiento de 
la predicación. Por eso el cristiano 
nace como un hombre liberado en 
Cristo y por Cristo. Su misma liber- 
tad se le aparece como don nuevo, no 
como un dato simplemente natural, 
y mucho menos como una herencia 
recibida de la historia humana que le 
ha precedido y en la cual está llamado 
a obrar como persona. En realidad, 
la predicación le revela justamente 
que esta historia está toda ella colo- 
cada bajo la esclavitud del pecado y 
que la que se cree se” la libertad es, 
en cambio, experiencia ilusoria de 
una falsa autonomía que conduce a 
la muerte. En este proceso que es la 
conversión, el cristiano aprende que 
en la historia tal como está configu- 
rada sólo del don de Dios le viene la 
posibilidad de abrirse libremente a 
una auténtica posibilidad de crecer 
como hombre. Aprende, en una pa- 
labra, que puede ser regenerado por 
Dios. Cuando se dispone a recibir el 
bautismo, acepta exactamente eso: 
renacer de Dios para poder ser libre. 

Fl hecho de que no baste su deci- 
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sión de fe, sino que se le exija recibir 
una admisión, ser fisicamente tocado 
por un rito de iniciación, le demues- 
tra sensiblemente la prioridad y la 
necesidad de la dependencia de Dios. 
Más concretamente aún, el bautismo 
le revela que la nueva vida que va a 
vivir tiene un nombre; ha sido ya 
vivida, y se llama Jesús de Nazaret, 
Él no muere para renacer en lo des- 
conocido, sino para asimilar una 
existencia que le ha precedido y que 
ha originado ya una comunidad que 
se llama la Iglesia. Su reconquistada 
libertad será de ahora en adelante 
libertad de obedecer o de imitar, es 
decir, de revivir con plena originali- 
dad, pero en una escucha fiel, lo que 
en Cristo ha sido ya vivido; no, ob- 
viamente, en la crudeza de las cir- 
cunstancias concretas, sino en la sus- 
tancia de los valores, de las motiva- 
ciones y de los fines. 

No será superfluo añadir que cuan- 
to se ha dicho hasta ahora debe con- 
siderarse una simple paráfrasis de 
textos neotestamentarios, como, por 
ejemplo, Rom 6,3s: “¿No sabéis que 
al quedar unidos a Cristo mediante el 
bautismo hemos quedado unidos a 
su muerte? Por el bautismo fuimos 
sepultados con Cristo y morimos, 
para que así como Cristo fue resuci- 
tado de entre los muertos por la glo- 
ria del Padre, así también nosotros 
caminemos en nueva vida”. 


2. EL ESPÍRITU EN NUESTROS CO- 
RAZONES. En el bautismo comienza 
una vida que es continuamente cons- 
truida por Dios mismo, el cual envía 
a nuestros corazones al / Espíritu de 
su Hijo, que nos asimila a su ima- 
gen. La acción primaria del Espíritu 
consiste en atestiguar eficazmente a 
nuestro espíritu humano que el Padre 
intenta verdaderamente extender a 
nosotros, a cada uno de nosotros, la 
misma actitud de acogida benévola 
que ha demostrado a su Hijo, mos- 
trándonos el camino de la vida justa- 
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sino más bien de la experiencia del 
vivir cristiano. Muchos podrían decir 
que ya han leído muchas veces cosas 
parecidas en el NT y en los libros de 
teología, pero que nunca se han per- 
catado, aunque han intentado vivir 
como buenos cristianos, de esta ac- ' 
ción múltiple y decisiva del Espíritu. 
La objeción es más seria de lo que 
puede parecer, ya que oculta la sos- 
pecha de que ya en el lenguaje del NT : 
se infiltra una especie de gnosis o de 
lucubración abstracta, que amplifica 
cada vez más la descripción de esta 
nueva vida “oculta con Cristo en 
Dios”, como dice Col 3,3, sin que ello 
tenga verdadera correspondencia con 
la realidad, mucho más modesta, de 
la vida cristiana común. ¿Son, pues, 
experiencias de unos pocos elegidos 
oexageraciones mistificantes o, peor, 
propagandísticas las visiones juanis- 
tas y paulinas de una vida en la cual 
las Personas divinas están tan dentro 
de las personas humanas que habitan 
en ellas y las mueven en cada una de 
sus acciones y aspiraciones? 

No es tan sencillo dar una respues- 
ta. Por un lado se puede decir, como 
se ha dicho, que, mientras no se co- 
nozca y crea la elevación a la que está 
llamada la vida cristiana, el hombre 
permanecerá sordo e incapaz de per- 
cibirla. Por otro lado —y ésta parece 
la serie de consideraciones más váli- 
da— habrá que recordar que la pre- 
sencia de Dios en fundar de nuevo la 
vida de los discípulos de Cristo, aun- 
que es verdaderamente acción del Pa- 
dre por medio del Hijo en el Espíritu, 
sin embargo está profundamente en- 
carnada en la humildad y en lo terre- 
no de las experiencias cotidianas del 
hombre. Entonces no habrá que ir a 
buscar acontecimientos sobrehuma- 
nos o espectaculares, contra los cua- 
les ya Pablo ponía en guardia a los 
corintios, sino mirar el simple acon- 
tecer de la vida y sin sucesos llama- 
tivos aparentes de un auténtico cris- 
tiano, aunque sea un cristiano medio. 
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Este Espíritu que hace hijos de Dios 
será entonces reconocido en las pe- 
queñas ideas nuevas y diversas que 
circulan en los ambientes cristianos, 
en los impulsos que nacen dentro de 
la comunidad a realizar gestos nue- 
vos de caridad o solidaridad, en la 
capacidad proporcionada a cada in- 
dividuo de dominar sus instintos y de 
valorar críticamente las aspiraciones 
humanas corrientes. Habrá que re- 
cordar quizá que el Espíritu obra se- 
gún la ley del reino como la pequeña 
semilla que crece en silencio (Mc 
4,26-29), por lo cual el poco de fe, 
esperanza y caridad que va circulan- 
do en toda comunidad cristiana y 
que produce probablemente más fru- 
tos de lo que normalmente parece 
que se puede comprobar se ha de 
reconocer como aquella realidad de 
la que habla Rom 8 o Ef 4. Por lo 
demás, también Pablo inserta sus dis- 
cursos sobre el Espíritu dentro de 
apremiantes exhortaciones a com- 
prender, reconocer y obedecer. Las 
dos líneas de respuesta a la objeción 
expuesta se funden entonces: es nece- 
sario creer más para experimentar; 
pero no —al menos en principio— 
para experimentar carismas o dones 
excepcionales, sino modificaciones 
pequeñas y graduales de la actitud 
interior respecto a la vida, que cam- 
bian las cosas de raíz frecuentemente 
allí donde el cambio es microscópico 
y poco visible, pero no por eso menos 
verdadero y eficaz. Probablemente 
esta visión de las cosas podría dar 
una nueva dimensión también al pre- 
sunto escándalo de los dos mil años 
de cristianismo que no habrían cam- 
biado el mundo. 


3. NO VIVIR YA COMO LOS PAGA- 
NOS. Conscientes de haber sido sal- 
vados de la muerte mediante un 
verdadero renacimiento y de poder 
pensar y obrar correctamente sólo 
dependiendo de la guía del Espíritu, 
los cristianos comienzan finalmen- 
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te a pensar, amar y obrar de modo 
nuevo, a vivir la nueva vida recibida 
en don. 

El primer punto se refiere justa- 
mente al pensar, a las actividades del 
entendimiento y del juicio: “No viváis 
como viven los paganos, con sus va- 
nos pensamientos y su mente oscure- 
cida, apartados de la vida de Dios 
por su Ignorancia y la dureza de su 
corazón” (Ef 4,175). Frecuentemente 
no se subraya bastante la importan- 
cia de la renovación obrada por Dios 
en la mente del cristiano. Más allá 
del versículo citado está el hecho de 
enorme alcance de la predicación 
de una “palabra”, de la narración de 
una historia, de una catequesis, de un 
nuevo lenguaje para la oración y 
la comunicación. La vida cristiana 
comprende una revolución antes de 
nada en el modo de pensar y com- 
prender el encuentro con aquella rea- 
lidad novísima y provocadora que es 
la palabra de Dios. De ahí vienen los 
instrumentos y el principio de una 
nueva vida intelectual guiada por el 
Espíritu, la sabiduría de [Cor 2,6ss 
y de Ef 1,17s. Justamente el hecho de 
tratarse de la sabiduría de la cruz, 
necedad y escándalo para el hombre, 
demuestra que en el cristiano nace 
una nueva vida de la mente fundada 
en Dios y que cada uno debe hacer 
propia generando nuevos criterios de 
Juicio. 

A la pregunta de cuál es el pensa- 
miento dominante que guía la praxis 
cristiana, no es evidentemente fácil 
responder. Es sabido lo difícil que 
resulta encontrar un principio unifi- 
cador de las listas de exhortaciones 
morales de los finales de las cartas 
paulinas. Sin pretender invadir el 
campo de la teología moral, quizá po- 
damos limitarnos a recordar la prio- 
ridad absoluta de una regla básica de 
vida que procede de los labios mis- 
mos de Jesús: la mencionada por Mc 
8,34 como exigencia primera para 
poder ser discípulo del Señor: “Si 


alguien quiere venir en pos de mí, 
que se niegue a sí mismo, tome su 
cruz y me siga”. Se puede estimar 
muy luminosa la feliz traducción 
adoptada por la interconfesional Pa- 
labra del Señor, que en lugar de “nié- 
guese” escribe: “deje de pensar en sí 
mismo”. Probablemente está aquí la 
raíz del vivir cristiano. Dejar de pen- 
sar en sí mismo quiere decir traducir 
en motivación de vida la libertad ad- 
quirida en el bautismo. El que no 
piensa en sí mismo no sólo es verda- 
deramente libre, sino que tiene tiem- 
po y fuerza para vivir también con la 
cruz sobre los hombros. El manda- 
miento de vivir, es decir, de moverse, 
obrar, encontrar personas, arriesgar- 
se y hasta producir, pero sobre todo 
ayudar y promover todo tipo de des- 
arrollo, se funda en la libertad de la 
preocupación de sí mismo y del mie- 
do a perder o arruinar la vida pro- 
pia. Sólo se puede ser “hombre para 
los demás” dejando de pensar en sí 
mismo, 

De este modo se adquiere por gra- 
cia la voluntad y hasta la alegría de 
vivir en cualquier condición y cir- 
cunstancia. Quizá por esto la moral 
paulina, como es sabido, no logra 
aún percibir la urgencia de modificar 
situaciones dolorosas e injustas como 
la esclavitud. 

El hecho de que no haya sido la 
sola experiencia cristiana la que ha 
hecho sentir estas exigencias de re- 
forma de las estructuras, sino la evo- 
lución socio-cultural (aunque junta- 
mente con la percepción de los valo- 
res cristianos), es quizá un testimonio 
de que el vivir cristiano no tiene ne- 
cesidad en absoluto de que se modi- 
fique la estructura de este mundo, 
pues le basta la libertad de la obse- 
sión de sí mismo. El cristiano se com- 
promete a modificar las estructuras 
RO porque de otro modo se sentiría 
perdido o ahogado, sino por amor a 
la justicia y por benevolencia para 
con el que sufre. Él no lucha para 
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salvarse, porque ya está salvado por 
gracia. No lucha tampoco, estricta- 
mente hablando, para salvar, porque 
sabe que la salvación viene solamente 
de Dios. Simplemente vive como un 
ser libre, y por eso reacciona con lu- 
cidez ante las circunstancias guiado 
por la caridad. 

No pensar en sí mismo no es, evi- 
dentemente, el principio de una li- 
bertad vacía de perspectivas. Es una 
liberación del miedo adamítico a per- 
der la vida y del ansia de salvaguar- 
darla a toda costa para abandonarse 
totalmente a aquella forma de exis- 
tencia que ha aparecido en Cristo. 
Por algo en Mc el dicho sobre la 
negación termina con “sigame”. 
Aunque el término puede ser discu- 
tible, la imitación de Cristo es el con- 
tenido positivo que llena el vacío sa- 
ludable dejado libre por la desapari- 
ción del “nosotros mismos” o de la 
“carne”. 

El no pensar en sí mismo es tam- 
bién equivalente a la dimensión esca- 
tológica de la vida cristiana. Real- 
mente, esta última consiste en colocar 
en primer lugar no el futuro que po- 
demos presumir construir, sino el mis- 
terio futuro que Dios le prepara a la 
historia. 

La escatología no es, en el fondo, 
más que la proyección en clave tem- 
poral del primado de Dios. Decidir 
en el presente no basándose en el 
ahora o en nuestro mañana inmedia- 
to, sino en el futuro de Dios, es sen- 
cillamente otra precisión del más ge- 
neral no pensar en sí mismo. 

En el plano más inmediatamente 
práctico, esta libertad respecto a la 
ansiedad del mañana se ha traducido 
en pobreza y castidad. Ser pobre sig- 
nifica exactamente creer que “la vida 
vale más que el alimento y el cuerpo 
más que el vestido” (Mt 6,25), y por 
tanto sentirse libre de vivir de cual- 
quier modo, habiendo aprendido “a 
sentirse harto y a tener hambre, a 
nadar en la abundancia y a experi- 
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mentar estrecheces” (Flp 4,12). La 
máxima pobreza es la traducción 
práctica del principio que Pablo enun- 
cia en el versículo siguiente: “Todo lo 
puedo en aquel que me conforta”. 
Análogamente es ahora posible para 
el cristiano prescindir del amor con- 
yugal y de los hijos (considerados tan 
necesarios en el AT), porque se sabe 
que la raíz del vivir está en Dios, que 
da el Espíritu del Hijo. 

: Puede ser simplista, pero creo po- 
sible sintetizar la norma esencial de 
la vida nueva en esta suma libertad 
de sentirse satisfecho en cualquier cir- 
Cunstancia y situación, no por resig- 
nación o cinismo, sino por la firme 
convicción de haber sido creados y 
salvados inmediatamente por el Pa- 
dre, que piensa incluso en los lirios 
del campo. 


4. UNA VIDA SANTA. El título de 
este párrafo se ha escogido adrede 
Justamente para superar un concepto 
no bíblico de santidad. La vida de los 
Cristianos es santa porque pertenecen 
a Dios, han sido por él predestinados 
y llamados (Ef 1,4). En esta perte- 
nencia a Dios consiste ciertamente el 
fin de la vida. Pero no hay que olvi- 
dar que el Dios santo es el que san- 
tifica, en el sentido de que quiere re- 
conducir a sí a todos los que están 
perdidos y divididos. El Dios santo 
es el que reunifica y hace la paz, co- 
menzando por unir a los judíos y 
paganos con vistas a la recapitula- 
ción de todas las cosas en Cristo. 

Los cristianos santos están inser- 
tados en este designio, y su vida, por 
el hecho mismo de estar escondida en 
Dios y buscar las cosas de arriba don- 
de Cristo se sienta a la derecha de 
Dios, es vida que busca y promueve 
la recuperación y la salvación de to- 
dos los hombres, es vida que va en 
busca de los que están perdidos y se 
preocupa de no dar escándalo a los 
pequeños por los cuales ha muerto 
Cristo. La misión no es un deber que 
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se añade al ser cristiano; no es sólo 
una vocación especial, sino que es 
otra cara de la unión total con Dios, 
en la cual consiste la esencia misma 
de la vida. Jesús llama a sí a los dis- 
cípulos “a fin de que brille su Juz 
delante de los hombres, y éstos, vien- 
do sus obras buenas, glorifiquen al 
Padre que está en los cielos” (Mt 
5,16). 

La vida cristiana es pública, mun- 
dial y cósmica, aunque se desarrolle 
en una forma privada lo más escon- 
dida, porque es asumida en el plan de 
Dios que santifica, o sea, que une a 
sí a toda criatura. 

Naturalmente, los cristianos cui- 
darán también de establecer estruc- 
turas adecuadas de relación con el 
mundo y de comunicación “para 
anunciar las grandezas del que os ha 
llamado de las tinieblas a su luz ma- 
ravillosa” (1Pe 2,9). Pero, además y 
antes de esto, toda vida cristiana, vi- 
vida con aquella libertad que se ha 
dicho y que hace iglesia también más 
allá de las estructuras visibles, es evan- 
gelio ofrecido al mundo. 

Para el que ha comprendido su 
renacimiento bautismal, el anuncio 
del evangelio en todas sus formas po- 
sibles es el único modo de pertenecer 
a Dios, y por tanto de ser uno mismo, 
hombre que vive para la gloria de 
Dios. 
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Es a cada uno de los libros, para los 
ales se remite a las listas bibliográficas de las 
respectivas voces. 


R. Cavedo 


VIRGINIDAD 


SUMARIO: 1. La preparación del AT: 1. Aspec- 
to negativo; 2. Motivos positivos y preparato- 
rlos: 4) Continencia sexual y culto, 5) Ésterili- 
dad, viudez e impotencia, Cc) Signo profético. 
IL. En el NT: 1. En la enseñanza de Jesús; 2. En 
la Interpretación de Lucas: a) Una renuncia 
auténtica: Lc 14,26 y 18,29b, b) Una renuncia 
gravosa y cotidiana: Lc 14,27 y 9,23; 3. En la 
enseñanza de Pablo: a) Argumento y división de 
ICor 7, b) La instancia escatológica, c) “Res- 
pecto a las...”: el sujeto de los versículos 25-38, 
d) La virginidad es un carisma (v. 7), e) Consa- 
gración y culto (vv. 32-35), f) Matrimonio espi- 


ritual. 


La virginidad (castidad, celibato, 
continencia) evoca una realidad poco 
comprendida siempre por la socie- 
dad. La incomprensión encuentra 
uno de sus factores, entre otros, en la 
impropiedad del lenguaje, es decir, 
en la absoluta insuficiencia del léxico 
corriente y laico para agotar la pro- 
fundidad de un dato religioso. 

Preferimos hablar de virginidad, a 
pesar de sus resonancias eminente- 
mente femeninas. El uso de “casti- 
dad” (incluso “perfecta”) rebajaría el 
estado matrimonial y olvidaría que 
también este último está obligado a 
la ley de la castidad. “Continencia”, 
en cambio, en cuanto abstención de 
toda actividad sexual y simple re- 
nuncia, es demasiado negativa; final- 
mente, “celibato” permanece vago, 
ya que no expresa de por sí más que 
una condición social, sin ningún 
componente religioso. Justamente 
esta eminencia religiosa es lo que per- 
mite ampliar nuestro lema, virgini- 
dad, incluso a los viudos y viudas, a 
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las estériles, a los sexualmente impo- 
tentes (eunucos), así como a los des- 
posados. 

Por otra parte, también el léxico 
bíblico es un tanto precario en sus 
significados, ligados principalmente 
a las voces griegas parthénos, ága- 
mos, enkratés (y nymphe, áphthora, 
neánis, etc.) y alas ideologías hebreas 
subyacentes. Aquí recurriremos in- 
diferentemente a los diversos térmi- 
nos, atentos más a su uso y a los 
contextos, a fin de captar su mensaje 
teológico, descuidando, en cambio, 
las presencias de índole helenística 
testimoniadas en los varios ámbitos 
culturales de las diferentes religiones 
antiguas. Lo mismo que descuidare- 
mos en la medida de lo posible todo 
lo que se refiere al / matrimonio; aun- 
que sea fundamental para definir el 
contenido de nuestro tratado, tiene 


una voz aparte. 


1 LA PREPARACIÓN DEL 
AT. Presentamos el AT como “pre- 
paración” para los datos del NT; so- 
lamente aqui tendremos una doctrina 
positiva acerca de la virginidad. 


I, ASPECTO NEGATIVO. En el AT 
no sólo no encontramos una ense- 
ñanza relevante sobre la virginidad, 
sino que no goza en él siquiera de una 
estima particular. Mejor: la virgini- 
dad es muy estimada antes del matri- 
monio (Dt 22,13-21: “los signos de la 
virginidad”), y a veces es condición 
para algunos tipos de matrimonio 
(Lev 21,13ss: el sumo sacerdote); 
pero en sí misma y como estado per- 
manente es considerada un desho- 
nor, una especie de castigo divino, a 
la par que la esterilidad, la castración 
y la impotencia conyugal en general. 

La mujer está fundamentalmente 
orientada a la procreación: su valor 
consiste esencialmente en ser madre. 
Hasta el punto de que a veces, por 
metonimia, se la llama simplemente 
raham, seno o vientre materno (Jue 
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5,30). Así pues, la virginidad era fun- 
cional al futuro matrimonio; y en esta 
línea, expuesto de manera global, se 
mueve todo el AT. 

Esto se comprende fácilmente si 
recordamos el precepto de Gén y su 
larga historia y aplicación en Israel: 
“Sed fecundos y multiplicaos, llenad 
la tierra y sometedla”(Gén 1,28). To- 
davía en los tiempos más recientes 
son numerosos los textos rabínicos 
que, como éste, afirman que “un hom- 
bre no casado no es verdaderamente 
un hombre” (Yebamót 63a); y la re- 
ferencia a Gén es muy frecuente. Re- 
cuérdese también que el léxico he- 
breo ignora un término que indique 
“celibato”. Como confirmación y de- 
mostración e contrario, se subraya y 
exalta particularmente el estado ma- 
trimonial, la prole, la descendencia 
numerosa; por ejemplo, ver Lev 
26,3.9; Dt 28,4, y especialmente el 
Sal 128 (salmo de subida a Jerusa- 
lén). 

Pero la indicación más neta acerca 
del no valor intrínseco de la virgini- 
dad, mejor de su negatividad, se lee 
en las palabras puestas en labios de 
la hija de Jefté al enterarse del voto 
cruel de su padre: “Concédeme esta 
gracia: déjame libre durante dos me- 
ses para ir por los montes con mis 
compañeras llorando mi virginidad” 
(Jue 11,37). El motivo del llanto no 
es ver truncada una vida joven, sino 
la condición de virginidad en la cual 
habrá de morir sin dejar prole. Aun- 
que toda la narración del voto de 
Jefté (Jue 11,305.34-40) haya que 
atribuirla a una etiología cultual, y 
por tanto esté unida al relato sólo 
arbitrariamente, sin embargo en él se 
manifiesta la virginidad como desho- 
nor y negatividad, motivo de conmi- 
seración y de desprecio. 

Una concepción del todo análoga 
y anivel colectivo se lee allí donde los 
profetas llaman al pueblo “la virgen 
Israel”, indicando con ello su condi- 
ción de miseria y opresión: es la “vir- 
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gen” que muere sin dejar prole, con- 
denada a la desaparición. Ver, por 
ejemplo, Am 5,1s; Jl 1,8; Lam 1,15; 
2,13; etc., leídos en sus contextos. 
Similarmente, cuando con el mismo 
apelativo se pone de manifiesto el 
estado de opresión territorial, la vio- 
lación de la independencia y de la 
prosperidad (también para Israel): cf 
ls 23,12; 32,23; Jer 14,17; etc. 

A esta luz general se comprenden 
las valoraciones negativas y las des- 
favorables descripciones relativas a 
aquella forma particular de virgini- 
dad que es la esterilidad. También 
ella es normalmente un mal, un des- 
honor, una vergiienza (en la línea, 
por otra parte, de todo el Oriente 
antiguo): por ejemplo, Gén 15,2 
(Abrahán); 16,4s (Sara); 30,1 (Ra- 
quel) y versículo 2 (respuesta de Ja- 
cob); sólo Dios abre el seno de la 
estéril (cf Gén 25,21; 29,31; 20,22), 
puesto que es él el que, al castigar, lo 
ha cerrado (Gén 30,23; 1Sam 1,5ss; 
Jer 22,30; Os 9,11.14; cf Le 1,25). 
Igualmente en lo que concierne al 
estado de viudez, visto de suyo como 
caso típico de desventura (1Re 17,12; 
2Re 4,1; Is 47,9; Bar 4,12-16) y de 
debilidad (Is 10,2; cf Mt 12,40 par), 
hasta el punto de merecer particular 
atención de la ley (Ex 22,20-30; Dt 
14,285; 24,17-22) y por parte de Dios 
mismo (Dt 10,17s; 27,19; Is 1,17; Sal 
68,6; 10,2), que escucha su grito (Si 
35,145) y se convierte en su vengador 
y defensor (Sal 96,6-10; Prov 15,25; 
Mal 3,5), igual que el auténtico “pia- 
doso” (Dt 26,12s; Job 31,16; cf Sant 
1,27). En el mismo contexto de des- 
ventura, desgracia (y maldición) se 
explican también las normas que re- 
gulan a los eunucos, cuando se les 
prohibe ofrecer sacrificios (Lev 
21,10), reducidos así a la condición 
de bastardos (Dt 23,3ss), y hasta ex- 
cluidos del pueblo (Dt 23,2; mientras 
que en el mundo pagano antiguo se 
honraba al “iereus eunuchos”). 

Estas líneas abiertamente negati- 


vas no agotan lo que el AT nos trans- 
mite sobre la virginidad (o celibato) 
y sobre la esterilidad, viudez e impo- 
tencia. Ya en el AT se abrían algunos 
atisbos, que de penumbras se habrían 
de transformar en luz y de modestas 
semillas llegarían a dar frutos copio- 
sos en tiempos del NT. 


2. MOTIVOS POSITIVOS Y PREPA- 
RATORIOS. Los comprendemos a la 
luz del NT. Contemplamos obvia- 
mente no la sola virginidad en senti- 
do estricto, sino también aquellas 
formas de vida celibataria a las que 
se ha hecho referencia. 


a) Continencia sexual y culto. Es 
una primera indicación que anexiona 
un cierto valor positivo a la virgini- 
dad o celibato. No se trata más que 
de una continencia sexual temporal; 
sin embargo, no hay que descuidar- 
lo, ya que se interpreta como sepa- 
ración de lo profano o común, con- 
cretamente como una presencia de 

santidad”. 

Un primer caso lo tenemos en la 
participación en un banquete sagra- 
do; ello vale al menos para el tiempo 
de David (dado el silencio de Lev 
22,7-16, no parece que la norma va- 
liese después). ISam 21,5 pone por 
condición que “los jóvenes se hayan 
abstenido al menos de la mujer” antes 
de que Ajimélec, sacerdote de Nob, 
conceda el “pan sagrado” o “santo” 
(hebr., godes), “no profano” o “co- 
mun” (hol) a David y alos suyos. La 
respuesta de David es instructiva: “Se- 
els O, las mujeres nos están prohibi- 
ar eL de cosas de los Jóvenes son 
[hol] qodes |; es un viaje “profano 
pS pero verdaderamente hoy ellos 

n Santos” [Jigdas] en sus cuerpos” 


1 . 
la rancfinencia temporal observada 
Nte la expedición militar de una 
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guerra: cf el caso de Urías en 2Sam 
11,8-13. Para Israel, las guerras son 
santas, como santa es la tierra y sa- 
grado es el pueblo (passim). Por así 
decirlo, se asemejan a algo litúrgico, 
o sea cultual y sagrado. En efecto, 
antes y más que del pueblo, son las 
“batallas” o “las guerras del Señor” 
(1Sam 18,17; 25,28; cf Núm 21,14: 
“libro de las guerras del Señor”). 
Dios estaba presente en el campa- 
mento (cf Jue 4,14; 2Sam 5,24), y éste 
podía llamarse “santo” (Dt 23,10-15; 
qadós, v. 15), transformado como en 
santuario del arca (Núm 10,35s; 
1Sam 4). Los mismos soldados po- 
dían llamarse “los santos de Dios” o 
“sus consagrados” (Is 13,3; Jer 22,7; 
51,278). 

En la misma línea de continencia 
temporal está el tercer caso, en Ex 
19,14s; antes de ratificar la alianza y 
de promulgar la ley, “Moisés santifi- 
có [jeqaddes] al pueblo y ordenó: 
“Estad preparados para pasado ma- 
ñana; que nadie toque mujer”. 

Habitualmente, en los tres casos se 
advierte sólo una especie de pureza 
ritual, o sea “abstención de”. Cree- 
mos que la interpretación es reducti- 
va e insuficiente. Más que mera pu- 
reza ritual, se está aquí en la línea de 
la consagración y santificación. Es 
decir, la continencia temporal es con- 
siderada aquí como una especie de 
santificación y preparación activa al 
acto cultual que se va a cumplir o en 
el cual se participa, ampliación de 
aquella esfera de lo divino que se 
considera siempre presente en el cul- 
to y en lo que le concierne. 

Verdaderamente, la realidad ma- 
trimonial en sí misma nunca es con- 
siderada en la Biblia como un acto de 
impureza; las impurezas sexuales que 
conoce no están nunca relacionadas 
de por sí con el matrimonio en cuanto 
tal. De todas formas, el argumento 
que nos parece decisivo es el léxico 
empleado en los pasajes citados. No 
se habla en ellos de “puro” o “no 
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contaminado” (tahór), sino de “san- 
to” (gadóS), cuyo contrario no es 
“impuro” o “contaminado” (tame”, 
sino “profano” (hol). Ni se pueden 
superponer las dos nociones de pure- 
za y santidad; al contrario, desde un 
punto de vista bíblico, permanecen 
del todo separadas. Pues pureza no 
es más que cualidad negativa: dice 
solamente ausencia de mancha o con- 
taminación. Por consiguiente, es la 
“impureza” lo que biblicamente es 
una cualidad positiva, es decir, pone 
algo en el objeto al que se refiere y 
que justamente así se convierte en 
“contaminado”. “Santidad”, por el 
contrario, es cualidad completamen- 
te positiva, mejor divinamente tal: en 
la persona o cosa “santificada” pone 
un cierto poder o radiación mistica 
que caracteriza a lo divino (¡Dios es 
“santo” por definición!) y lo separa 
de cualquier otro objeto, que justa- 
mente por tal es común y profano 
(hebr., hol; qadós se deriva de la raíz 
que significa “separar”). 

Por tanto, ser santificado es parti- 
cipar de algún modo de la esfera de 
lo divino. La continencia temporal se 
inserta ahí; su relación con el culto 
subraya toda su dignidad. Participa, 
por así decirlo, de la dignidad del 
mismo culto, al menos en cuanto que 
lo precede, lo prepara y de algún 
modo condiciona su participación. 
La presencia peculiar de Dios “santo” 
en el culto exige, al menos en los tres 
casos recordados, que lo preceda la 
continencia, mejor que de algún 
modo lo haga ya antes presente. Ella, 
en efecto, hace al hombre gadós, o 
sea, partícipe de lo divino ya antes 
del culto. Al sustraerse a lo que es 
común o profano (o sea, ho]/), el hom- 
bre es ya en cierto modo sede de pre- 
sencia divina, significada por el tér- 
mino qadós, que es justamente lo 
opuesto de hol. 

Confirmación elocuente de ello la 
tenemos en Jl 2,16. El profeta invita 
“alesposo” a “salir de su cámara nup- 
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cial” y “a la esposa de su tálamo”. No 
es una invitación a la mortificación o 
a purezas rituales, sino a entrar en 
una “santificación”: “Santificad una 
asamblea”, se dice al comienzo del 
versículo (igual que en 1,14 y 2,13 se 
había exhortado: “Santificad un ayu- 
no”); es decir, libremente traducido: 
“celebrad una reunión sagrada”en la 
cual se suplique a Dios por la inmi- 
nente calamidad nacional. Se deja o 
interrumpe la vida cotidiana común 
para elevarse a un encuentro “sagra- 
do” con Dios o estar en su presencia 
en el culto; en cuanto que lo prepara 
y, por así decirlo, lo anticipa, ese en- 
cuentro se expresa ya por la conti- 
nencia temporal. 

En la misma dirección va la pres- 
cripción para la ordenación sacerdo- 
tal de Aarón y de sus hijos, en la cual, 
aunque no se menciona expresamen- 
te, ciertamente está incluida la conti- 
nencia sexual temporal: Lev 8,33.35 
(y también v. 30). Ya en tiempos del 
NT, en los escritos rabínicos leemos 
que, según toda una escuela, las rela- 
ciones conyugales estaban prohibi- 
das en sábado: en cuanto reservado 
a Dios y para Dios, y por tanto tiem- 
po “sagrado”, además con la peculiar 
presencia de Dios (su espíritu) en la 
casa propia, el sábado no se podía 
considerar como los demás, es decir, 
un día en el que fuera lícito atender 
a la procreación, mandamiento divi- 
no ciertamente, pero de orden co- 
mún, para todos los días y, en este 
sentido, actividad profana (Ketúbót 
65b, Talmud babilónico). Tanto más 
que el sábado anticipaba ritualmente 
el descanso eterno, y durante ese des- 
canso (escatología estrechamente li- 
gada también al día del mesías, que 
se haría presente igualmente en sába- 
do), “ni se engendraría ni se procrea- 
ría”. Análogamente para Moisés: a 
fin de subrayar la “santidad” de su 
misión y la constante presencia de 
Dios con él, se enseñaba que después 
de la visión de la zarza no había teni- 
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do ya relaciones conyugales. Es decir, 
ahora estaba totalmente y para siem- 
pre “consagrado” al único fin de su 
vida, el que Dios le había confiado. 
También entre los habitantes de 
Qumrán [/ Judaísmo II, 8d] se mani- 
fiesta netamente un valor positivo y 
cultual del celibato. Tienen concien- 
cia de que en los tiempos escatológi- 
cos y como preparación para las 
“santas batallas” contra los hijos de 
las tinieblas lo que cuenta no es la 
procreación (y por eso se abstienen 
del todo o en parte —pues de hecho 
se habla de mujeres y de niños— del 
matrimonio), sino la gloria o “seño- 
río” (Sekinah) de Dios, en el cual jus- 
tamente no hay lugar para una acti- 
vidad que no sea “santa”, es decir, 
relativa a él solo, y por tanto “sepa- 
rada” de las comunes de todo mortal 
y de todo momento no expresamente 


“santos”. 


b) Esterilidad, viudez e impoten- 
cía. Respecto a cuanto se ha dicho 
antes [/ 1, 1], se registra aquí un cam- 
bio de tendencia. Se abre al futuro en 
una evolución que, como para otras 
líneas, se capta sólo en el NT. 

Indicación digna de observarse es 
el acento puesto en la esterilidad con- 
templada como condición para sub- 
rayar la intervención de Dios que con- 
cede la fecundidad. Toda vida es don 
de Dios; pero el que ha de nacer se 
convierte en don peculiar del Altísi- 
mo con valor y funciones particulares 
en el desarrollo de la historia de la 
salvación. Pueden verse los casos de 
Sara, Rebeca, Lía, Raquel, Ana y, en 
el NT, de Isabel (cf también Rom 
4,18-24). 

Valor positivo lo atribuye el AT a 
la esterilidad en época tardía, cuan- 
do, contrariamente al precepto de 
Gén, proclama “bendita a la estéril 
sin tacha, que no conoció el lecho 
pecaminoso” (Sab 3,13). El valor se 
toma de la relación con Dios: pues 
“más vale no tener hijos y poseer la 
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virtud, porque el recuerdo de la vir- 
tud es inmortal” (4,1). 

Lo mismo vale para el eunuco. En 
paralelo con la estéril, también a él se 
le declara ahora “dichoso”, si “sus 
manos no hicieron la maldad y no 
alimentó malos pensamientos contra 
el Señor” (Sab 3,14); más aún, “le 
será dado especial galardón por su 
fidelidad y un puesto agradable en el 
templo del Señor” (Sab 3,14). Preva- 
lece, pues, la valoración fundada en 
lo espiritual. A la vuelta del destie- 
rro babilónico, ya el profeta había 
proclamado y motivado en clave del 
todo espiritual y universalista esa bie- 
naventuranza para los eunucos, en 
otro tiempo excluidos del pueblo 
(cf ls 56,3ss). La relación determi- 
nante es la de Dios (“mejor”), rela- 
ción que asegura presencia y atención 
individual “en mi casa”, derecho de 
presencia en medio del pueblo “den- 
tro de mis muros” e incluso perma- 
nencia “sempiterna”. 

En lo que atañe al estado de viu- 
dez, es significativa la narración de 
Judit. Ella lleva una vida de “consa- 
grada”: está separada de los demás 
(Jdt 8,5: la tienda en la terraza), lleva 
el hábito particular del luto (v. 6; 
16,7), se dedica al ayuno (8,6), a la 
penitencia, a la oración (c. 9). Todo 
indica una situación cultual. Su mis- 
ma fuerza final (proveniente de Dios) 
contrasta con su debilidad natural 
(de viuda). Se junta la continencia 
(8,8) para celebrar una condición es- 
piritual que preludia la valorización 
del estado de viudez como se ve en el 
NT. Entretanto, en los umbrales mis- 
mos del NT le dará la réplica y le hará 
eco la figura de Ana, la “profetisa 
hija de Fanuel”, de Lc 2,37. Para 
ambas, el estado de viudez presenta 
la nota de una vida consagrada, cul- 
tual, en la cual la celebración de Dios 
está interiorizada y al mismo tiempo 
reclama gestos y observancias varias; 
entre ellas se coloca el estado de con- 
tinencia de manera totalmente inte- 
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grativa, hasta llegar a parecer —es- 
pecialmente para el que lo ve con la 
óptica del NT— el supuesto necesa- 
rio y la lógica coronación. 


c) Signo profético. Ante todo, el 
caso de / Jeremías. Es único en el 
AT. Como signo profético en Israel, 
signo de abatimiento y de desventura 
o destrucción (análogamente al caso 
recordado de la hija de Jefté), Dios le 
ordena permanecer célibe: “No te ca- 
ses, no tengas hijos ni hijas en este 
lugar” (Jer 16,2). El pueblo no tiene 
ya relación con Dios, no produce fru- 
tos; está a punto de ser abandonado; 
es inminente su fin. Tener hijos y 
asegurar la descendencia es cosa de 
otros tiempos; ahora es superfluo y 
hasta nocivo. El mandato de crecer y 
multiplicarse (Gén 1,28) se le hizo al 
hombre en paz con Dios; ahora, le- 
jano y rebelde al propio Dios, el hom- 
bre no puede sobrevivir. Por eso el 
mandato se invierte: “No te cases...” 
La rebeldía contra Dios destruye el 
hombre y las cosas, el mismo templo; 
también la tierra y el pueblo serán 
oprimidos (dominio extranjero y es- 
clavitud). Parece que ha vuelto el 
caos de los orígenes (Gén 4,23-31; 
15,255). La misma gloria de Dios deja 
su habitación y abandona Judea (Ez 
8,1-11.15). Cuando Israel parta para 
el destierro, Raquel lo acompañará 
con el lamento fúnebre, como por un 
difunto (Jer 31,15). Y su reviviscencia 
será únicamente obra divina, de una 
nueva creación mediante el “espíritu 
del Señor”(Ez 37,1-14), en el contex- 
to de una nueva alianza espiritual e 
interior (Jer 31,31ss y Ez 36,26ss) 
[/ Alianza]. 

El drama se vive en la experiencia 
personal del profeta, antes de que se 
abata sobre el pueblo: es arrojado del 
templo (Jer 36,5), de su propia fami- 
lia (12,6; 11,19-23), de su pueblo 
(20,2; 36,26). La desolación del país 
reina ya antes en la soledad del pro- 
feta (15,17): “Voy a suprimir de este 
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lugar, a vuestros ojos y en vuestros 
días, los gritos de gozo y algazara, los 
cantos del esposo y de la esposa” 
(16,9). La vasija rota es signo de ruina 
y de matanza inminentes (19,1-13). 
Otro tanto pasa en la vida del profe- 
ta: en la soledad de su celibato se 
anticipa el reino de la muerte; se re- 
corre por anticipado, por así decirlo, 
el fin del estado actual de las cosas. 
Dios está a punto de hacer cosas nue- 
vas, superando el orden precedente: 
la existencia con Dios se perpetuará 
no ya según la carne, sino mediante 
el espíritu, en un nuevo orden y una 
nueva alianza. En éste, el estado vir- 
ginal es testimonio de vida con Dios 
y en el espíritu, fuera de todo pará- 
metro terreno. 

Análogo valor de signo profético 
tiene la expresión “virgen Israel”, di- 
rigida al pueblo en cuanto fiel o infiel 
ala alianza (cf Jer 18,13; 31,4.21). En 
el contexto general de la relación es- 
ponsal entre Dios y el pueblo, el ape- 
lativo evoca la integridad de la fe, 
el amor generoso y total y la do- 
nación sin reservas al propio Dios. 
La “virgen Israel” será completamen- 
te de Dios, “su esposa” para siempre, 
cuando él haya establecido una 
“alianza nueva y eterna” en la sangre 
de su mismo Hijo (cf Lc 22,20). En- 
tonces, “como un joven se casa con 
su novia” (Is 62,5), Dios será total y 
definitivamente el esposo y el amado 
de su pueblo. 


II. EN EL NT. A las líneas que 
acabamos de destacar en el AT co- 
rresponden en el NT indicaciones ne- 
tas y precisas. Al señalar el comienzo 
de los nuevos tiempos y determinar- 
los, el Verbo encarnado ha indicado 
la virginidad como respuesta a la pre- 
sencia del reino de Dios en la tierra. 
Así como al matrimonio le corres- 
ponde significar el misterio de las nup- 
cias entre Cristo y la Iglesia (Ef 
5,315), así a la virginidad le incumbe 
destacar la presencia actual del espo- 
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so, el verdadero esposo, ya aquí en la 
tierra y hasta el fin. Desde entonces 
repercute el grito de la parábola en la 
oscuridad de la noche que sigue rei- 
nando: “Ya está ahí el esposo; salid 
a su encuentro” (Mt 25,6), y Jesús 
viene precedido del amigo del esposo 
(Jn 3,29) a su comunidad, que, “vir- 
gen casta” (2Cor 11,2), lo espera en 
el ayuno (Mc 2,20) y en la oración 
(1Cor 11,26). Así pues, en el NT la 
virginidad testimonia la nueva reali- 
dad (“No se toma mujer ni marido”: 
Mt 22,30), la realidad escatológica 
(santos “de cuerpo y de espíritu” 
1Cor 7,34), que ya ha llegado y es 
permanente en la tierra. 


1. [EN LA ENSEÑANZA DE JESÚS. 
Situamos aquí una indicación que la 
crítica literaria más atenta y exigente 
hace provenir de la enseñanza terrena 
del maestro. Se podría titular: “Eu- 
nucos a causa del reino”, con obvia 
referencia a Mt 19,12. 

Jesús responde a la perplejidad de 
los discípulos (v. 10) ante las exigen- 
cias expresadas por él respecto al ma- 
trimonio (v. 9). No sólo no las con- 
tradice, sino que comparte su refle- 
xión (v. 11), y explica: “Hay eunucos 
que nacieron así del vientre de su 
madre, los hay que fueron hechos 
por los hombres y los hay que a sí 
mismos se hicieron tales por el reino 
de Dios”. Y, recordando la premi- 
sa del versículo 11, concluye: “El 
que pueda entender, que entienda” 
(v. 12) 

El lóghion falta en los par de Mc 
y Lc: el análisis demuestra que son 
ellos los que lo han omitido, y no Mt 
el que lo ha añadido. Puede que Le 
14,26 y 18,29 —de que hablaremos— 
lo testimonien transformado. Dada 
la actual colocación del versículo 12 
(como conclusión de la enseñanza so- 
bre el matrimonio), más de uno ha 
estimado que no debe verse ahí más 
que una prohibición de segundas nup- 
cias mientras vive el cónyuge. En rea- 
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lidad, el contexto actual no prohíbe 
suponer que al principio el lóghion 
fuese autónomo, y por tanto inter- : 
pretarlo en clave más amplia. Pues ' 
parece que se perciben los acentos de 
una polémica contra Jesús: él no es- 
taba casado; por eso era fácil acusar- 
lo de ser “eunuco”. El versículo 12 
da, pues, la clave de lectura de la 
virginidad de Jesús: además de las 
restantes series de “eunucos”, series 
terrenas y materiales, hay una terce- 
ra, la de “por el reino de Dios”. Como 
la de Jesús, ésta es también de “los 
que pueden entender” (v. 115), es de- 
cir, renuncian libremente y como él 
al uso de la sexualidad. 

Así pues, la conexión necesaria y 
determinante es con “el reino de 
Dios”, expresión que en los sinópti- 
cos contiene, por así decirlo, y resu- 
me todos los bienes salvíficos ligados 
alaescatología, alos tiempos futuros 
y esperados con el mesías. Una vez 
llegado Jesús-mesías, el reino está pre- 
sente (Mt 12,28; cf Le 17,21). Al mis- 
mo tiempo es también futuro, según 
un crecimiento descrito a veces con 
parábolas (Mc 4 y par), y está desti- 
nado a manifestarse al final con la 
vuelta gloriosa del mismo mesías; 
final que no introducirá nada to- 
talmente nuevo, sino el cumplimien- 
to (si bien inaudito y sorprenden- 
te) de lo que ya está anticipado y es 
presente. 

La virginidad “por el reino” es, 
pues —con otros “signos” de que se 
habla en el evangelio (especialmente 
signos mediante los milagros) y en la 
vida de la Iglesia (sacramentos y cul- 
to en general, testimonio y anuncio, 
etcétera) —, un “signo” presente del 
reino futuro, anticipado así y hecho 
visible, mientras prepara ahora y 
aquí la futura manifestación gloriosa. . 
Ella historiza en el hombre y en la 
mujer vírgenes lo que será la condi- 
ción futura del hombre: “No tomarán 
mujer ni marido” (Mt 22,30). No son 
seres asexuados ni impotentes, sino 
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que viven con la conciencia (“A los 
que les ha sido dado”; “el que pueda 
entender, que entienda”: 19,115) de 
que la virginidad es el estado que 
mejor expresa la naturaleza misma 
del reino: “En la resurrección ni los 
hombres ni las mujeres se casarán, se- 
rán como ángeles en el cielo” (22,30). 

Así pues, a la virginidad le corres- 
ponde un valor en sí y por sí. Ella 
anticipa, por así decirlo, la liberación 
del cuerpo terreno para vivir, ya en la 
tierra, como si se estuviese ya en la 
gloria; por eso se dice: “en la resu- 
rrección”. Allí donde está la resu- 
rrección no se muere; no hay que 
reparar con la reproducción los da- 
ños producidos por la muerte, conse- 
cuencia del pecado. Aquella carne, 
que es también terrena, está llamada 
a vivir desde ahora sin la condición 
“terrena” que le es propia. 

Por este significado de vida celeste 
se vincula también en Mt 19 con 
aquel estado de despojamiento que 
se afirma de otro modo en los evan- 
gelios y en el resto del NT. En cuanto 
al presente capítulo 19, contempla el 
despojamiento de sí mismo, de toda 
forma de arrogancia y de personalis- 
mo (vv. 13-15) y de los bienes terre- 
nos (vv. 16-26). Asi pues, en la actual 
redacción mateana la virginidad, la 
sumisión (obediencia) y la pobreza 
caracterizan a los habitantes del reino 
y al reino mismo, donde Dios lo es 
todo para cada uno y él solo comple- 
ta atodos. Es el reino de los “pobres” 
bíblicamente hablando, de la gracia 
y de la bondad de Dios (cf la parábola 
de Mt 20,1-15, que sigue inmediata- 
mente después). La virginidad abra- 
zada “por el reino” lo anticipa e inau- 
gura en la propía carne, a la que no 
se le reconoce otra función de fecun- 
didad que en el Espiritu; lo profetiza 
—como ocurrió en la existencia de 
Jeremías, anuncio de una nueva crea- 
ción— proclamándolo con la propia 
vida de encuentro y de presencia del 
solo Espíritu; y lo manifiesta fecun- 
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do, como ocurrió en la vida de Jesús 
y de María. 


2. EN LA INTERPRETACIÓN DE 
Lucas. Es otro estrato: igualmente 
autorizado que el precedente, expre- 
sa mejor la vida misma de la comu- 
nidad cristiana y la actualización de 
las palabras del Señor, además en un 
ambiente pagano. 


a) Una renuncia auténtica: Lc 
14,26 y 18,29b. Ambos textos hablan 
de una renuncia necesaria para el se- 
guimiento; en ambos casos la con- 
frontación con la situación sinóptica 
y el examen del texto y contexto lle- 
van a concluir que la enseñanza sobre 
la virginidad constituye una adición 
lucana a un lóghion, o más, del Se- 
ñor. Respecto al similar Mt 10,37, Le 
14,26 conserva mejor el sonido pri- 
migenio del único lóghion, pero ha 
modificado —actualizándolo— su 
sentido; el dicho de sabor escatológi- 
co se ha convertido así en una invi- 
tación urgente a una renuncia total 
(cf v. 33). En cuanto a Lc 18,29b 
(lóghion único con Mt 19,29 y Mc 
10,29), la inserción lucana acerca de 
la virginidad es aún más evidente e 
indiscutible. Para ambos, la renuncia 
al matrimonio forma parte de la con- 
dición del seguimiento: entre lo que 
hay que “dejar por el reino de Dios”, 
Lucas ha introducido también la “mu- 
jer”, a la que incluso, con fraseología 
semítica, hay que “odiar”, según 
14,26, 

“Dejar” equivale aquí a “renun- 
ciar” o “no tener”, y no solamente a 
“abandonar”, es decir, separación de 
la mujer y de los hijos. De otra forma 
sería contrario a toda la enseñanza 
del A y del NT, además de la de los 
rabinos. Para Lc, “dejar” en 14,26 
equivale simplemente a no casarse, 
permanecer virgen y célibe; y tam- 
bién en este caso “por el reino de 
Dios”, como lo era ya en el lóghion 
sobre los eunucos de Mt 19,12, ló- 


ghion que Le no hubiera podido re- 
producir. Ello, finalmente, ilumina 
también el sentido de aquel “odiar” 
del versículo 26: no a la mujer en 
Cuanto tal, sino la vida conyugal, a la 
que no hay que acceder, o sea que se 
ha de rechazar, escogiendo en cam- 
lO la virginidad (nótese también una 
Posible relación del v. 26 con el pre- 
cedente v. 20: por tanto, es mejor no 

tomar mujer”: de lo contrario, “no 
Se puede ir” al gran banquete). 


.B) Una renuncia gravosa y coti- 
diana: Le 14,27 y 9,23. El motivo de 
fondo de las renuncias enumeradas 
en 14,26 (de las que acabamos de 
hablar) se enuncia en el versículo 27 
siguiente: “llevar el peso de la propia 
cruz” e “ir en pos de Jesús” para ser 

discípulo” suyo. Cruz y virginidad 
están, pues, unidas en una única in- 
vitación. Ambas se funden en el dis- 
Cipulo, expresando ambas juntas 
aquella situación de extremo rebaja- 
miento y de total despojo terreno que 
les es connatural; para la cruz es evi- 
dente; para la virginidad, recuérdese 
la tapeínósis, “total humillación”, de 
Le 1,48 (1Re 1,11 LXX). 

Las dos evidencias lucanas 
—gravosidad de la cruz (14,27) y su 
cotidianidad (9,23)— se reflejan en la 
virginidad. La gravosidad la destaca 
bien con la introducción en el ver- 
sículo 27 del verbo bastázo, “llevo 
un peso”, en lugar de lambáno, 
“tomo”, usado por Mt 10,38. La pe- 
sadez de la cruz (del “patibulum”) 
está indicada con el mismo verbo 
bastázó también por Jn 19,17, el cual 
puede que pretenda con ello propo- 
ner a Jesús como modelo del discipu- 
lo (como es frecuente en Jn). Pero 
una cruz, la de Lc, que no es sólo 
“patibulum”: lo dice expresamente 
Lucas en el pasaje del todo paralelo 
a 14,27, a saber: 9,23, introduciendo 
“cotidiana” en un lóghion idéntico 
(pero sin “cotidiana”) al de Mt 16,24 
y Mc 8,34. Para Mt y Mc, pues, la 
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cruz era todavía un instrumento de 
muerte, y el lóghion sonaba como 
invitación a una elección precisa y 
definitiva hasta el martirio; en Lc, en 
cambio, al hacerse “cotidiana”, aque- 
lla “cruz” no será ya la de la muerte 
(no se muere todos los días), sino que 
remitirá a una vida ética, a una “mor- 
tificación” constante y renovada para 
“seguir” a Jesús y ser su “discípulo”. 
Ahora bien, la existencia entera y 
cada uno de sus instantes es quien 
experimenta la cruz. Y la vida no es 
ya tanto algo de que privarse en la 
cruz como Cristo (lectura escatológi- 
ca de Mt-Mo), sino el don que hay 
que usar con perseverancia y genero- 
sidad; lo que incluye, entre otras co- 
sas, también el estado de virginidad. 
La crucifixión de Cristo (cf en Gál 
2,19) la manifiesta, pues, el cristiano 
ahora también en la vida virginal. Y 
es, por necesidad, una vida que lo 
crucifica, es decir, lo “mortifica” para 
toda la vida. Una vida que avanza en 
el despojamiento de la propia carne 
terrestre, manifestándose cada vez 
más en una carne casi de gloria, de 
cielo, de eternidad. Virginalmente 
unida al Cristo glorioso (2Cor 11,2), 
testimonia la presencia eficaz de la 
resurrección y del Espíritu que la ha 
animado y pone de manifiesto que en 
la tierra se vive “como ángeles e hijos 
de Dios” (cf Lc 20,36, retoques luca- 
nos a los par Mt-Mo). 


3. ENLA ENSEÑANZA DE PABLO. 
Concretamente, se trata de compren- 
der bien la enseñanza formulada en 
1Cor 7. A grandes rasgos, está claro: 
allí se destierra toda forma de encra- 
tismo; se da una valoración positiva 
tanto del matrimonio como de la vida 
célibe. Con todo, dificultades preli- 
minares impiden ser esquemáticos. 
Para que la comprensión sea lo más 
acorde posible con los textos, debe- 
mos hacer referencia a ellas. 


a) Argumento y división de l Cor 
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7. Como toda la carta, también el 
capítulo 7 es didáctico; lo demuestra 
la sola lectura del mismo. El centro 
de interés es el matrimonio con los 
diferentes problemas que se les pre- 
sentaban a los recién convertidos de 
Corinto. Pablo había sido interpela- 
do (v. 1), y por la respuesta se puede 
argúir que la cuestión se habia for- 
mulado de manera articulada. Tres 
referencias o puntos parecen destacar 
en el capítulo, marcando el comienzo 
de otras tantas preguntas: versicu- 
lo 1: “Sobre lo que me habéis escri- 
to...”; versículo 8: “A los solteros y a 
las viudas...”; versículo 25: “Respec- 
to a las “virgenes”...”, que es el griego 
párthenos, que hemos de precisar. 
Por tanto, otras tantas son las partes 
del capítulo 7: 1) sobre el matrimo- 
nio ya contraído y sus obligaciones 
(vv. 1-7); 2) acerca de algunas nor- 
mas para casados y no casados, en 
todo caso respuestas a preguntas for- 
muladas (vv. 8-24); 3) acerca del ma- 
trimonio que hay que contraer, com- 
prendidas las segundas nupcias 
(vv. 25-40). Además, está subyacente 
como un hilo de conexión que, entre 
otros, corre por todo el capítulo: el 
matrimonio de los creyentes ha de 
considerarse a la luz de la enseñanza 
evangélica y en la perspectiva de las 
Instancias escatológicas. El tema de 
la virginidad se aborda dentro de 
este... tratado ocasional sobre el ma- 
trimonio (y en perspectiva escatoló- 
gica). 


b) La instancia escatológica. Es 
tan dominante que condiciona la 
Comprensión del tema general (ma- 
trimonio) del capítulo 7, y el nuestro 
específico (virginidad). Con toda ve- 
TosImilitud está ya presente desde el 
versículo 1: “Es cosa buena para el 
l ombre no tener contacto con mu- 
Jer”. Pablo enuncia ahí un principio 
£€neral, que brota y se justifica por el 
Carácter absoluto y limitado de tiem- 
Po que a menudo encontramos en los 
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evangelios. En los versículos 29 y 31 
dirá: “Esto os digo, hermanos: el tiem- 
po es breve (...), pasa la figura de este 
mundo”. Estos dos versículos enla- 
zan con el versículo 1 y forman parte 
de la trama de todo el discurso. 

La historia ha experimentado un 
giro: con Jesús mesías ha llegado “la 
plenitud de los tiempos” (Gál 4,4; 
cf Ef 1,10), nuestra salvación está 
ahora muy próxima (Rom 13,11), 
mientras que la Iglesia invoca: “Ven, 
Señor” Jesús (1Cor 16,22) y espera 
su vuelta (1Cor 11,26; cf Flp 4,5). Se 
reformulan ahora —-con evidencia y 
urgencia aún mayores— la experien- 
cia de Jeremías y el contenido de Mt 
19,12 (lóghion de los eunucos): la 
vida célibe (de la que ya se habla en 
el v. 1: “No tocar mujer”) es el estado 
que mejor manifiesta la conciencia 
cristiana e indica una valoración más 
exacta del tiempo presente. Como 
quien ha experimentado “la miseri- 
cordia del Señor” (v. 25), Pablo re- 
cuerda “la necesidad presente...” 
(v. 26a): “Yo creo que... es mejor 
quedarse como se está” (v. 26b; 
cf v, 24). La realidad actual le impo- 
ne al hombre una precisa atención: 
considerar el tiempo desde una nueva 
óptica y actuar en consecuencia: la 
venida (¡el regreso!) del Señor. 

El léxico de los versículos 26.29,31 
reitera esa realidad, que enlaza con 
los tiempos mesiánicos esperados, es 
decir, los decisivos y finales de la his- 
toria. La “necesidad inminente”, es 
decir, que “está presente” (v. 26a), es 
justamente la escatológica. La exis- 
tencia cristiana está determinada por 
ella, lo cual orienta a una confronta- 
ción con la virginidad también a los 
que se encuentran en el estado con- 
yugal: “Los que tienen mujer vivan 
como si no la tuvieran” (v. 29, que se 
ha de entender no en contraposición 
con los vv. 3-11 y las recíprocas rela- 
ciones conyugales). Es toda la reali- 
dad cósmica actual la que está dejan- 
do puesto a la que será indefectible 
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(v. 31; cf 2Pe 3,7; también Heb 
12,278). 

Hay que destacar el acento escato- 
lógico del versículo 28b: los que se 
casan “tendrán tribulaciones en la car- 
ne [es decir, “en cuanto a la carne”] 
y yo os lo quisiera evitar”. Cierta- 
mente, Pablo no pretende ni conde- 
nar ni rebajar el matrimonio; ¡sería 
inconcebible en un judío! Se trata, 
una vez más, de una lectura suya en 
clave escatológica. Cristianamente 
conscientes de la nueva realidad, los 
cónyuges experimentan como una 
contradicción: por necesidad viven 
también según la “carne”, según el 
hombre de las realidades terrenas, a 
las que están ligados y como forzados 
por la vida familiar; pero al mismo 
tiempo perciben la novedad del tiem- 
Po actual y la llamada de sus exigen- 
clas, la hora de la salvación que es 
inminente y el compromiso de una 
vida nueva que valorice plenamente 
estas realidades que han llegado ya 
a lo cotidiano. A la virginidad lle 
incumbe precisamente testimoniar 
también en la propia carne la presen- 
Cla vital del ésjaton. En resumen, ella 
Viene a constituir la condición ideal 
del cristiano y representa como el 
O de vida. Reconocida tam- 
dls. vida conyugal la necesi- 
Ad Trse a la vida virginal, la 

g£linidad misma aparece como la 
ción para afirmar y realizar tam- 
; oi la salvación esca- 
ciónsios estado afirma la condi- 
Hear aria presente de lo terres- 

Primado absoluto del Señor 
y de su salvación. 


red a ad alas...” el sujeto de 
las. OS 25-38: “Respecto a 
ad E SS UEnZa el versículo 25 e ini- 
boleto dae sección. Identificar el 
Under a respuesta de Pablo es 
Ñan da Para comprender la en- 
dad mS Apóstol acerca de la vir- 
ANN hs ticamente, quiénes son 

Parthénoi, que por ahora tradu- 
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cimos “virgenes”. Entre las muchas 
interpretaciones, la más fundada nos 
parece la que identifica parthénos 
con la joven núbil, esposa prometida, 
y por tanto novia. No sólo es posible 
esa interpretación, sino que está pre- 
sente en Le 1,27 (cf también Is 7,14, 
cit. en Mt 1,23). Tampoco faltan ar- 
gumentos directos. Si el texto se re- 
fiere a “virgenes” (a saber “respecto 
a las virgenes...”), no sería verdad 
que Jesús no había dicho nada: Pablo 
hubiera podido recordar algo, al me- 
nos el ejemplo personal de Jesús, y 
sobre todo algo de su enseñanza (o 
bien originario, como lo de Mt 19,12, 
o también ya adaptado a las comuni- 
dades, como se observa en Lc). 

Lo contrario, si parthénos equivale 
a “desposada”, esposa prometida: jus- 
tamente Pablo no dispone de datos 
doctrinales atribuibles a Jesús, pues- 
to que no había hablado de ello. 
También el contexto viene a gozar de 
mayor claridad: “¿Estás ligado por 
una promesa de matrimonio a una 
mujer? No busques la separación”. 
Además, el enunciado paulino resul- 
taría incomprensible en la hipótesis 
contraria, a saber: si se refiriera al 
vínculo matrimonial, dado que éste 
ha sido declarado indisoluble desde 
el versículo 10 (y por tanto, la cues- 
tión está cerrada). Análogamente 
vale para lo que sigue: “¿No estás 
ligado por ninguna promesa a una 
mujer? No la busques” para que sea 
tu mujer, lo cual concuerda con lo 
que sigue en los versículos 29-31 acer- 
ca de lo transitorio y la escatología. 
Tampoco es una dificultad el uso del 
término gyné: en 1Cor 7 tiene a me- 
nudo el significado de mujer; pero de 
por sí en Pablo sólo el contexto esta- 
blece su significado, el cual a veces es 
precisado incluso con los términos 
que lo acompañan. 

Con el significado de “desposada” 
el capítulo 7 forma una perfecta uni- 
dad, mientras que con “virgen” o 
“virginidad” se rompería esa unidad; 
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desde este versículo 23 comenzaría 
una especie de tratado nuevo, e in- 
troducido en el general, sobre el ma- 
trimonio; el cual, sin embargo, co- 
menzaría de nuevo con el versículo 
39, si no quizá ya antes en el versículo 
36. Mejor: sólo la versión “desposa- 
da” y esposa prometida explica ade- 
cuadamente, sin anacronismos e in- 
congruencias, los versículos 36-38: si 
los dos prometidos tienen intención 
de casarse, dice el texto en hipótesis, 
que lo hagan, no pecan (v. 36); si, en 
cambio, deciden no contraer matri- 
monio y pueden hacerlo, obran me- 
jor aún (v. 38, que corresponde a la 
sentencia análoga del v. 40 y acuanto 
ha expresado todo el capítulo sobre 
el valor interior y cristiano de la vir- 
ginidad). 

Por lo tanto, los versículos 25-38 
se refieren al caso de novios con pro- 
mesa de matrimonio. A esta luz hay 
que comprender la casuística presen- 
te en los versículos 27s y 36ss. Se 
excluye un discurso directo sobre la 
virginidad, una especie de tratado; el 
argumento general y unitario es el 
matrimonio y la manera de regularse 
frente a él, en este caso cuando sólo 
está prometido pero no contraído. 
Precisamente en este contexto desta- 
can las enseñanzas de Pablo acerca 
de los no casados, es decir, acerca de 
la virginidad; esta última se ilumina 
con una situación no sacramental, 
sino sacral, en la cual se expresa de 
modo evidente y real la santificación 
final vivida ya aquí, en la tierra. 


d) La virginidad es un carisma 
(v. 7). Prácticamente se trata del ver- 
sículo 7: “Deseo que todos los hom- 
bres fuesen como yo”. El texto usa el 
presente: “deseo” o, mejor, “quiero” 
(gr., thélo). Por tanto, es un deseo 
realizable, posible (de otra forma, se 
leería el imperfecto; la versión “qui- 
siera” es abusiva). El texto continúa: 
“Pero cada uno tiene su propio don 
de Dios [ídion járisma ek Theoúl], 
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uno de un modo, otro de otro”, ¿Cuál 
es, pues, el estado de Pablo propues- 
to como modelo a los demás y atri- 
buido al “propio don” recibido “de 
Dios”, pero no extensible a todos los 
hombres? ¿Era Pablo célibe, viudo o 
casado? Bien conocido de sus con- 
temporáneos, Pablo no especifica su 
estado; por tanto, el “como yo” per- 
manece ambiguo. La única deduc- 
ción segura de los versículo 7 y 8 es 
que al presente él no tiene mujer; por 
tanto, viudo o célibe. Y ambas tesis 
han tenido sus sostenedores, incluso 
recientes. De todos modos, el dato 
común es uno: para poder ser “como 
yo”, es decir, sin mujer (célibe o viu- 
do), es necesario un don (járisma) de 
Dios, don no concedido a todos. Pa- 
blo tiene experiencia en ello y la desea 
a los demás; ésta es para ellos una 
condición mejor respecto a la del ma- 
trimonio, la cual no goza de tal don. 
El versículo 7 no dice más, ni se pue- 
de legítimamente deducir. El siguien- 
te versículo 8 confirma la ambigie- 
dad del versículo 7 al presentar a los 
destinatarios con dos términos grie- 
gos que normalmente se traducen por 
“célibes y viudas”, pero que se pueden 
entender también como “viudos y viu- 
das”. A éstos, pues, se les repite que 
“es bueno para ellos que permanez- 
can como yo”. ¿Pero cómo estaba 
Pablo? No por una serie de factores 
de léxico (aunque en el v. 7 járisma, 
“don”, mal se entendería de un viu- 
do), sino por el contexto general (evi- 
dente relieve positivo, p.ej., que tiene 
en nuestro texto “el que no se casa” 
en absoluto, 28b-38, y contexto esca- 
tológico), estimamos que era célibe, 
como por otra parte piensa toda la 
tradición cristiana. 

En cuanto al dato carismático, de 
todas formas su afirmación es clara: 
la ausencia del matrimonio se puede 
sostener y justificar solamente como 
don de Dios; otros dones de Dios 
estarán presentes en otros; en Pablo 
está presente el járisma de no casarse. 


Virginidad 


Hablará más claramente de ello en 
los versículos 25-40. 


€)_ Consagración y culto (vv, 32- 
35). La estructura literaria de nues- 
tros versículos y su confrontación 
con el matrimonio —Que es siempre 
el tema de fondo de todo el capítu- 
lo 7— hacen aflorar el valor de la 
Consagración virginal y la oblación 
cultual inherente a la virginidad. 

. DD) La estructura literaria eviden- 
cia los valores mediante la confron- 
tación verbal. La oportuna coloca- 
ción esquemática de los versícu- 
los 32-35 no sólo es ampliamente 
instructiva en su conjunto, sino que 
en particular pone de manifiesto tan- 
to la inclusión evidente entre los ver- 
sículos 32 y el final del 35, como las 
dos correspondencias que faltan en 
el paralelismo, a saber: 1) “y se en- 
Cuentra dividido” (v. 34a), que so- 
breabunda en el paralelismo verbal; 

) para ser santa en el cuerpo y en 
el espíritu” (v. 34c), que está clara- 
Mente en lugar de la frase “cómo agra- 
dar al Señor” (cf el v. 32b). 

Acerca de la “división” religiosa 
dentro de la vida conyugal (vv. 33ss), 
Se nos refiere ciertamente a la instan- 
cla escatológica, de la que hemos ha- 
blado antes [/ 3b]. Pero aquí es más 
determinante todavía, gracias a la 
Instancia cristológica que se reitera 
en relación con “el que no está casa- 
do” (v. 32b) y, más expresamente 
aun, en la fórmula empleada en el 
versículo 34 para “la mujer no casada 
y la virgen”, es decir, en orden a “ser 
santa en el cuerpo y en el espiritu”. 
Esta fórmula corresponde a la frase 

cómo agradar al Señor” (32b), la 
explica y la profundiza. 

La enseñanza de Pablo sobre la 
virginidad está condicionada por la 
comprensión de todas las expresio- 
nes del paralelismo: la forma estruc- 
turada las muestra independientes. 
En todo caso, nada indica una deses- 
tima de la condición matrimonial, de 
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la cual no se hace más que dar una 
descripción objetiva, una verificación 
de hechos, y no proponer una even- 
tual alternativa que, por así decirlo, 
culpabilice a los cónyuges y les haga 
desear una vida diversa o una evasión 
de tipo estoico o encratita. 

2) La confrontación con el ma- 
trimonio, según nuestro pasaje, ilu- 
mina, sin embargo, y exalta no poco 
la virginidad: el paralelismo lo impo- 
ne. ¿Qué significa “agradar al Señor” 
atribuido “al que no está casado” 
(v. 32b)? Objetivamente, se com- 
prende mejor profundizando la frase 
correspondiente “agradar a la mujer” 
(respectivamente, “al marido”) dicha 
de los casados (v. 33s). El verbo grie- 
go arésko, “agradar”, tiene un sen- 
tido fuerte y amplio, que explican 
bien las situaciones del tiempo, espe- 
cialmente leído en el contexto fami- 
liar. En resumen: la mujer “agrada” 
al marido cuando prácticamente vive 
del todo para él y de él, es decir, pone 
su vida al servicio de las miras de él 
y en él se realiza. Recíprocamente, el 
marido “agrada” a su mujer cuando 
realiza todos sus deseos, la coloca en 
posición eminente en la sociedad de 
su tiempo, suscitando para ambos 
todo el interés y la maravilla munda- 
na. En definitiva: es el mundo y sus 
intereses los que predominan, siendo 
determinantes para ambos. 

Evidentemente, esto no es todo el 
matrimonio; y mucho menos el de 
los cristianos, del que habla Pablo. 
Pero él escribe aquí sólo y brevemen- 
te el aspecto existencial y concreto, 
terreno y mundano, en relación con 
las preguntas que se le hacen. Sien Ef 
el matrimonio es un “sacramento” (y 
tal sigue siendo obviamente para los 
cristianos), ello no quita que a veces 
de hecho nos limitemos a leer y vivir 
sólo el signo (cf el reproche de Jesús 
a las multitudes en Jn 6,27), en lugar 
de penetrar su significado y conteni- 
do. En estos casos, el velo hace de 
diafragma impenetrable y de obs- 
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táculo, en lugar de ser el vehículo 
necesario y expresivo. 

También respecto a los cónyuges: 

cada uno “se preocupa de las cosas 
del mundo” (vv. 33s). No es más que 
el lado externo, terreno, frecuente; 
como inherente a esta convivencia 
que, sin embargo, de por sí está san- 
tificada, pero en la cual es también 
necesario el signo material y munda- 
no, precisamente porque es un sacra- 
mento. En cuanto cristianos, ambos 
pertenecen a Dios; pero en cuanto 
cónyuges se pertenecen reciprocamen- 
te, lo cual no contradice, sino que 
exalta su ser de Dios (vv. 3-16). Pero, 
al mismo tiempo, aflora mejor su 
condición terrena y se deja sentir, 
ligándolos más estrechamente al tiem- 
po, al mundo y alo creado. Y poreso 
continúa el apóstol con una frase vá- 
lida para cada uno de los cónyuges (y 
por ello no repetida en el texto): “Y 
se encuentra dividido” (v. 34a). “Di- 
vidido”, en cuanto que esa condición 
pone como un condominio, introdu- 
ce una “distracción” o “impedimen- 
to” (v. 35). No contrapone el cónyu- 
ge al Señor, sino que lo coloca como 
“amo” (v. 4) del cuerpo en el propio 
corazón junto a aquel al que el cris- 
tiano, justamente como tal, pertenece 
totalmente (1Cor 6,13-20). 

3) Laconsagración virginal ha de 
leerse dentro de este cuadro. Aunque 
sucinto, evidencia a contraluz las 
propiedades de los no casados, o sea 
describe la virginidad. “Agradar al 
Señor” equivale, por tanto, a vivir 
totalmente para él, deseándole a él y 
orientados a él, es decir, consagrados 
a él con toda la vida de uno. Ésta no 
tiene otra razón de ser ni se realiza de 
otra manera. Por tanto, una vida, 
por así decirlo, extraterrena; pues 
está en el mundo, y sin embargo no 
vive ni del mundo ni para el mundo, 
de ninguna realidad mundana o tran- 
sitoria (como, en cambio, ocurre por 
necesidad en el matrimonio). En 
cuanto al contenido, la vida en estado 
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de virginidad es una vida totalmente 
cristocéntrica y cristiforme (vv. 32b 
y 34). Ella realiza plenamente el dato 
central de la teología paulina y cris. 
tiana, a saber: ser totalmente del Se- 
ñor, pertenecerle a él, hacerle crecer 
en sí, expresarlo en la propia existen- 
cia. Decimos “Señor”, lo cual es más 
que cristocentrismo solamente, pues- 
to que para Pablo “Señor” es Cristo 
en su nueva dignidad de resucitado, 
entronizado en el reino y glorificado; 
y por tanto considerado en el contex- 
to de la nueva criatura y nueva crea- 
ción, de aquella novedad inaudita 
que es su cuerpo, la Iglesia. 

Nada, pues, que se parezca a sen- 
timentalismo, o sea una especie de 
evasión: “agradar al Señor” es vivir y 
crecer en él, desde él y para él. Y esto 
supone necesariamente “preocuparse 
de las cosas del Señor”, es decir, de 
todo lo que dice relación a él, tiene de 
él existencia y sentido en él. Lo cual 
puede abarcar el mundo entero: él es 
el que lo da, el Señor; y lo ha hecho 
para nosotros presencia santificado- 
ra de Dios en el Espíritu. Todo hom- 
bre, toda cosa, todo puede entrar y 
entra ahora —a la luz de la nueva 
relación establecida por el Señor, 
Cristo resucitado-— en el corazón del 
no casado para “preocuparlo” (gr., 
merimnáo, que carece de todo matiz 
negativo): todo, cada hombre y cada 
cosa, visto a la luz de la “nueva crea- 
ción”, todo a su modo y medida for- 
ma parte “de las cosas del Señor” 
(vv. 32b y 34b), está rescatado con su 
sangre, redimido con su amor, anhela 
la redención final. Así pues, no hay 
espacio alguno para indiferencia o 
ataraxia de ninguna clase. El no ca- 
sado, que es todo del Señor, no tiene 
más que a él, y en él ama todas las 
cosas. Traduce en su propia exisien- 
cia terrena aquella condición resuci- 
tada que es la de su mismo Señor, 
viviéndola en su propia carne gracias 
a su opción virginal. 

4) La virginidad identificada 
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como oblación cultual es, en defini- 
tiva, lo que el apóstol expresa en el 
versículo 34c, sustituyendo la frase 
Cómo agradar al Señor” del versícu- 
lo 32b con la expresión “para sersan- 
ta en el cuerpo y en el espíritu”, es 
decir, biblicamente, con toda su per- 
sona, completamente. Al explicar el 
contenido del versículo 32b, Pablo 
llustra y profundiza su finalidad. Es 
evidente que hághios, aunque no esté 
disociado de aspectos éticos, directa- 
mente no tiene nada que ver con la 
ética. Como gadós en el AT, así há- 
8hios en el NT no significa virtuoso 
O piadoso, sino sagrado, consagrado, 
referido al culto o presencia de Dios; 
Fo Tesumen, Una santidad, digamos, 
ÍSica (que en nuestro v, 34c es im- 
Puesta por todo el contexto), no ética 
(que en nuestro versículo es del todo 
ajena). Esto, al mismo tiempo que 
Previene toda culpabilización de la 
vida Matrimonial, destaca claramen- 
te la Propiedad de la virginidad. Así 
pues, “santo” se podría traducir “re- 
Servado a” Dios (aquí, al “Señor”), y, 
por tanto, “consagrado, todo suyo”, 
de él en aquella esfera que solemos 
q EEE celeste, relativa a la “glo- 


. Por lo tanto, la nota cultual de la 
Virginidad resalta en medida notable 
y tsencial. Gracias a ser hághios, esa 
cultualidad abraza toda la vida del 
Virgen. El afirma de manera evidente 
y legible aquella nueva realidad que 

ace de todo cristiano una “parte fí- 
Sica de Cristo”(6, 19); de manera que, 
mer cedo aun alto precio”, de ma- 
mea eminente glorifica a Dios en su 
ble ha (6,20: último versículo que 
pe eale. 7). Toda la vida del vir- 
Pra Pues, destinada a manifes- 
E cotidianamente como una litur- 

» Intimamente ligada a la celebra- 
da Cristo Señor glorioso en los 

e y confiada a la Iglesia, su cuer- 
HeroaPosa y virgen (2Cor 11,2). En la 

: Pero libre de las cosas del mun- 

O y de la tierra, puede el virgen más 
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que nadie “ofrecer (sacrificialmente) 
el cuerpo”como “sacrificio vivo, con- 
sagrado (totalmente), agradable a 
Dios” (Rom 12,1). 

La terminología cultual (y sacra- 
mental) recuerda la del AT. Aquí jus- 
tamente la oferta sacrificial —el ho- 
locausto— no se destruía en el sacri- 
ficio, sino que era “elevada” (hebr., 
'olah), es decir, exaltada, transfor- 
mada en invisible y hecha, por así 
decirlo, subir a la divinidad, casi di- 
vinizada. Es lo que se verifica en el 
virgen: “para ser santa en el cuerpo y 
en el espíritu” (v. 34). El virgen es 
como asumido en otra esfera distinta 
de la terrena; es “divinizado” en cuan- 
to que es “elevado” como en sacrificio 
a Dios, puesto que mortifica todas 
las “cosas del mundo” (1Cor 7,34d); 
“santo”, o sea consagrado, en cuanto 
transfigurado propiamente con el sa- 
crificio que se eleva a Dios. No tanto 
privado de algo (de la energía vital de 
la reproducción), sino sublimado, 
pues Dios ha acogido la respuesta de 
amor del hombre al ofrecimiento de 
su don peculiar o járisma (v. 7). Res- 
puesta, además, que ha concedido al 
amor de Dios transformar al hombre 
no suprimiendo sus legítimas aspira- 
ciones (que son y siguen siendo don 
de Dios: p.ej., la procreación), sino 
asumiéndolas y colocándolas en la 
esfera misma del Kyrios, es decir, en 
la participación ya en la tierra de la 
exaltación sacrificial del mismo Cris- 
to (cf en particular Heb 9,7-12). Así 
pues, la virginidad no sólo se refiere 
a Cristo en su kénóosis, particular- 
mente en la suprema de la cruz, como 
se observaba al hablar de los evange- 
lios, sino también al Señor de los 
cielos y a su perpetuo misterio celes- 
te, lo cual lleva automáticamente a 
pensar en la participación especial 
que llamamos koinónía del Padre y 
del Hijo. La virginidad es vida “san- 
ta”, en cuanto que es justamente una 
vida sacrificial en el sentido pleno y 
cristológico del término. Participa de 
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la misma liturgia celeste, en cuanto le 
es consentido en la tierra, pues ofrece 
toda su existencia terrena, como po- 
demos verlo refiriéndonos al parale- 
lo, no sólo verbal, de Jn 17,19. Aquí 
“me santifico a mí mismo” (gr., ha- 
ghiázó), en el contexto de todo el 
capítulo 17, está justamente para in- 
dicar este sacrificio total junto con 
esta comunión perfecta con la divini- 
dad, su “santidad”. 

S) Unidos al Señor como María 
de Betania. Una observación y un 
toque de atención más sobre el ver- 
sículo 35. Pablo no propone una al- 
ternativa a la vida matrimonial. El 
favor que manifiesta hacia la virgini- 
dad está bien motivado, y es claro el 
fin: la ventaja espiritual de los inter- 
locutores, su relación con el Señor: 
“Para beneficio vuestro (...), miran- 
do a lo que es digno y mantiene (sa- 
cramentalmente) unidos al Señor sin 
distracciones”(v. 35). “Lo que es dig- 
no” hace pensar en la moral, no sólo 
humana sino también cristiana (cf la 
misma derivación denominativa en 
el v. 36). Lo que “mantiene unidos” 
tiene ciertamente sentido sacral, 
como se deduce también de Cor 9,13 
(únicas presencias en el NT; cf Sab 
9,4): el que ama verdaderamente al 
Señor, le ruega y le sirve. “Sin dis- 
tracciones” reitera en negativo la re- 
ferencia sustancial y vital del cristia- 
no, casado o no. 

El “sin distracciones” con “mante- 
ner unidos” del versículo 35 remiten 
además al cuadro de María de Beta- 
nia alos pies de Jesús según Lc 10,39- 
42 (en cuya redacción está muy lejos 
de excluirse una influencia verbal de 
nuestro v. 35). María figura al que 
participa ya de la vida eterna, puesto 
que escucha la palabra de vida que 
proviene de Jesús. Actitud que de 
por sí no está excluida de ninguna 
vocación cristiana, pero que cier- 
tamente es exaltada en el estado vir- 

ginal. 

La enseñanza, pues, sobre la virgi- 
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nidad no se ha de comprender en 
clave polémica, ni alternativa, ni as- 
cética, ni de ninguna otra clase. Lo 
que es esencial (en lo cual se insiste 
compendiosamente en el v. 35) es la 
relación con el Señor: es una referen- 
cia determinante, aunque sea en gra- 
do y modo diversos, e insustituible 
en toda forma de vida, conyugal o 
no. En una palabra, traducir en la 
existencia concreta propia aquella si- 
tuación de pertenencia al Señor que 
brota del propio ser cristiano equiva- 
le a amar verdadera y profundamen- 
te, por encima de todas las cosas, al 
Señor. Lo cual expresa la virginidad 
también visiblemente en la propia 
vida, porque “mantiene unidos al Se- 
ñor sin distracciones”. 


f) Matrimonio espiritual. Esta ex- 
presión ciertamente no es paulina: la 
situación cultual de entonces, satura- 
da de “matrimonios sagrados” o con 
divinidades, le prohibía absolutamen- 
te al cristiano (y, de hecho, también 
en los dos primeros capítulos de Le 
y de Mt falta esta expresión) adoptar 
esta locución, que fácilmente hubiera 
sido entendida en clave pagana. Sin 
embargo, es justamente Pablo el que 
de algún modo establece un paralelo 
entre vida matrimonial y virginidad. 
Aunque habla directamente del ma- 
trimonio y no de la virginidad, los 
dos estados afloran independiente- 
mente; de manera que la misma com- 
prensión del primero queda condi- 
cionada por la comprensión del se- 
gundo, y viceversa. Se ha visto ya, en 
particular en los versículos 32-34, se- 
ñaladamente en el aspecto cultual y 
cristológico, punto culminante de la 
enseñanza paulina sobre la materia. 

Esa enseñanza apunta decidida- 
mente a la completa pertenencia al 
Señor: lo que cuenta no es ser virgen 
o célibe, sino amar exclusivamente, 
totalmente, al Señor; llegar a hacer 
de toda la vida de uno la ofrenda 
sacrificial y “agradable” a Dios. Por 
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tanto, amar al Señor de manera que 
sublime y realice desde lo profundo 
del propio ser, como también en el 
Propio cuerpo, aquel aréskó o (mu- 
tuo) placer de donación que se da 
entre los cónyuges. En una palabra, 
donación de amor, que encuentra en 
la matrimonial su expresión visible, 
mundana, “profana” y transitoria; 
Pero que, justamente por tener como 
Objeto y contenido al Señor, es al 
mismo tiempo total y divina, aunque 
humanamente imposible e incom- 
prensible (e incomprendida). En tér- 
minos agustinianos podríamos decir 
que lo que cuenta es ante todo y sobre 
todo la “virginitas fidei”, la pertenen- 
cla total a Cristo, al que se da uno 
mismo por entero, y todo se obtiene 
de élen un connubio admirable, pero 
inefable, mientras que la sola “virgi- 
nitas carnis” no es otra cosa que in- 
dicación de “no-casado” (gr., d-ga- 
mos), a la cual solamente con la “vir- 
ginitas cordis” o “fidei” se añade el 
hecho de ser expresión de una reali- 
dad interior o superior, cristológica 
o eclesiológica. 

Además de deducirse de lo expues- 
to acerca de los versículos 32-35, una 
cierta configuración de lo que será el 
matrimonio espiritual se puede obte- 
ner de 2Cor 11,2: “Os he desposado 
con un solo marido, para presentaros 
a Cristo como una virgen pura”. La 
mención de Eva en el versículo 3 con- 
firma que se trata de una nueva ins- 
titución matrimonial. Pablo es el 
amigo del esposo (o el padre de la 
esposa), que presenta la joven esposa 
para un matrimonio fecundo en la 
nueva realidad en la que la “virgen” 
es la Iglesia (de Corinto), y el esposo 
es Cristo. No hay duda, pues, de que 
se trata de un matrimonio espiritual: 
lo era ya en la repetida simbología 
veterotestamentaria entre Dios e Is- 
rael (cf, p.ej., Is 54,5s; Jer 3,1; Ez 
16,6-43; Os 2,21s; Jl 1,8, etc.) y lo 
será también entre Cristo y la 
7 Iglesia en Ef 5,22-32, 
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Aunque sólo metáfora, es signifi- 
cativo que se recurra a la imagen de 
“virgen”. Pura metáfora en el AT, en 
el NT y en la vida de la Iglesia, la 
forma virginal se convierte como en 
la encarnación visible de esta realidad 
no visible; ella es lo que mejor y sin 
intermediarios (es decir, sin recurrir 
a ningún “signo” sacramental, como 
sucede, en cambio, en el matrimonio) 
expresa la relación íntima y fecunda 
que une recíprocamente a Cristo y a 
la Iglesia, a Cristo que (esposo) es 
todo y lo da todo para la Iglesia, y la 
Iglesia que (esposa) no existe, no vive 
y no crece sino para y en Cristo. Así 
pues, los vírgenes, que tienen asegu- 
rado el cortejo con los mártires en la 
liturgia celestial (Ap 14,4 y 7,9.14s), 
viven desde ahora de aquella realidad 
escatológica que el AT contemplaba 
para el final del éxodo (cf Os 2,16) y 
que también el NT contempla como 
las nupcias de la Jerusalén celestial 
con el cordero (cf Ap 19,7ss; 21,2). El 
amor es ya total, y no son realmente 
más que “una sola carne” (Gén 2,24 
cit., en Ef 5,31), en una carne eviden- 
temente espiritualizada, transfigura- 
da, divinizada, en la cual brilla ya el 
“amor” (agápée) de Dios revelado en 
Cristo y presente en la Iglesia. 

Por tanto, la virginidad se presenta 
como un verdadero y auténtico ma- 
trimonio: en la carne espiritualizada 
del hombre nuevo con su Señor. Ella 
vive en la medida en que se alimenta 
de las fuentes genuinas y directas de 
la agápe divina, que transmite, como 
la virgen-esposa Iglesia, a sus hijos 
y al mismo tiempo hermanos en el 
Señor. 
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VOCACIÓN 


Sumario: 1. La vocación en el AT: 1. En ge- 
neral: Israel y el “resto”; 2. La vocación de los 
profetas. IL. La vocación en el NT: 1. La voca- 
ción del Padre en Cristo es la vida misma cris- 
tiana; 2. Algunas vocaciones particulares. 


Manifestación de la profunda y 
misteriosa naturaleza de Dios que se 
revela como amor, la vocación inter- 
pela al hombre en su totalidad y hasta 
en su intimidad, poniendo de mani- 
fiesto sus dotes de generosidad y acep- 
tación del don divino o descubrien- 
do, por el contrario, las opuestas fa- 
cultades de egoísmo y rechazo. 
Primordial por su misma definición, 
no menos de lo que lo es la realidad 
expresada con /elección, ese don 
marca paso a paso las diferentes eta- 
pas de la revelación divina y del ca- 
mino del hombre, del que consiente 
como del que rehúsa. Israel, el pueblo 
de eminentes personajes en relación 
con el “pacto” del AT; Cristo, la Igle- 
sia su cuerpo y sus componentes en 
sus diferentes funciones en el NT, 
ambas realidades, que en fin de cuen- 
tas no constituyen más que una sola, 
expresan concretamente el alcance ex- 
cepcional de esta sorprendente 1n1- 
ciativa de Dios respecto a sus criatu- 
ras, desde aquella primera vocación 
divina que llamó a la existencia al 
universo entero (Gén 1-2) hasta la 
que, al final de Ap, declara “dichoso 
al que guarde las palabras proféticas 
de este libro” (Ap 22,7), y a la de 
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Jesús, que en el epílogo mismo del 
Ap se dirige “a todo el que escuche 
las palabras de la profecía de este 
libro” y al que las altere de algún 
modo, considerando los diferentes 
resultados (Ap 22,18s). 

Es un tema que hoy se impone fá- 
cilmente a la atención por su actua- 
lidad, y hasta por su extrema necesi- 
dad; basta reflexionar sobre la escasa 
importancia reservada en la actual 
sociedad “civil” a la llamada que vie- 
ne de Dios y a las exigencias del es- 
píritu en general, mientras que nos 
proclamamos comprometidos en fa- 
vor de la promoción y el crecimiento 
de la dignidad humana. Solicitado 
por la vocación divina y asociado al 
proyecto salvífico con el encargo de 
una misión especial, el hombre estará 
mejor equipado para llevar a cabo 
sus cometidos, que no pueden confi- 
narse dentro de la sola dimensión 
terrena y provisional del hombre, 
sino que abrazan necesariamente tam- 
bién su realidad y sus exigencias so- 
brehumanas y eternas, a las que es 
constantemente llamado por el amor 
de Dios, manifestado en la plenitud 
de los tiempos en Cristo Jesús y en el 
don del Espíritu. 


l. LA VOCACIÓN EN EL 
AT. 1. ENGENERAL: ISRAEL Y EL 
“RESTO”. La vocación (concepto ex- 
presado principalmente en hebreo 
por gara, gr., kaléo, “llamar”) repre- 
senta la primera manifestación explí- 
cita de la relación de / elección que el 
amor eterno de Dios va a establecer 
con Israel y —en función del mismo 
misterio de amor y de salvación— 
con los diferentes personajes de la 
historia bíblica: “Cuando Israel era 
niño, yo lo amaba, y de Egipto llamé 
a mi hijo. Yo los he llamado. (...) Yo 
enseñaba a Efraín a caminar” (Os 
11,1ss; cf Dt 14,1). La alianza que 
luego se estipulará en el Sinaí ratifi- 
cará la respuesta positiva del pueblo 
y la sellará con la elección. Entretan- 
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to, antes de la alianza sinaítica, la 
palabra de Dios se dirige a Moisés 
para que no haya equívocos acerca 
de la vocación del pueblo: invocando 
la reciente experiencia trágica de los 
enemigos de Dios, propone la digni- 
dad y la misión del pueblo que Dios 
mismo había definido como “mi hijo 
primogénito” (Éx 4,22): “Habéis vis- 
to cómo he tratado a los egipcios y 
cómo os he llevado sobre alas de 
águila y os he traído hasta mi. Si 
escucháis atentamente mi voz y guar- 
dáis mi alianza, vosotros seréis mi 
propiedad especial entre todos los 
pueblos, porque mía es toda la tierra; 
vosotros seréis un reino de sacerdo- 
tes, un pueblo santo” (Ex 19,4ss). La 
llamada de Dios se sitúa entre una 
sanción para los rebeldes o despre- 
ciadores de la palabra divina y una 
promesa. Espera ante todo una res- 
puesta del llamado: “escuchar la voz” 
y “observar la alianza” de Dios que se 
va a estipular. Obtenida la respuesta 
(cf v. 8: “Todo lo que el Señor ha 
dicho, lo haremos”), el amor de Dios 
verificará la condición para proceder 
auna profunda transformación de su 
interlocutor, haciéndolo así idóneo 
para la misión a que lo ha destinado. 
Ahora el pueblo será “mi propiedad”, 
pertenencia peculiar de Dios, en el 
cual Dios mismo pone su sello, que 
lo distinguirá de cualquiera otro pue- 
blo. No sólo eso; como “reino de 
sacerdotes” se le conceden ulteriores 
privilegios: está dedicado de modo 
especial al servicio de Dios, a la pu- 
reza de su culto en la tierra, a su 
conocimiento y a su adoración. De 
ahora en adelante todo israelita será 
responsable de la presencia misma de 
Dios en la tierra. De ahí también la 
/ santidad, es decir, la separación de 
todo lo que no es Dios y de Dios, 
de todo lo profano. La vocación 
sacerdotal de toda la nación en cuan- 
to tal caracterizará siempre la vida de 
Israel, incluso cuando éste no seiden- 
tifique más que con el “resto”, Esto 
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se notará de modo particular en la 
existencia de los profetas, entrega- 
dos completamente a Dios y a sus 
exigencias en la tierra, a hacer que el 
pueblo guarde —o que lo recupere— 
a Dios mismo y la observancia de su 
presencia [/ Alianza], a indicar sus 
planes de salvación. 

Por otra parte, justamente la nota 
profética es lo que Moisés —también 
él llamado “profeta”— desea para Is- 
rael: “¡Ojalá que todo el pueblo del 
Señor profetizara y que el Señor les 
diera su espiritu!” (Núm 11,29). Y 
Baruc la describe: “Felices somos, Is- 
rael, pues podemos descubrir lo que 
agrada al Señor!” (Bar 4,4). Es el 
contenido de la relación especial que 
existe entre Dios e Israel cuando se 
exclama: “Todos los pueblos de la 
tierra verán que el nombre del Señor 
está sobre ti y te temerán” (Dt 28,10). 
Vocación que se sobreentiende tam- 
bién en el conocido pasaje de 1s 41,14, 
donde lo que destaca es la nulidad de 
Israel, que lo debe todo al amor gra- 
tuito de Dios y a su poder transfor- 
mador: “No temas, gusanillo de Ja- 
cob, larva insignificante de Israel; ya 
vengo yo en tu ayuda, dice el Señor: 
tu redentor es el Santo de Israel” 
(cf Is 41,14; 48,12). Vocación, pues, 
por así decirlo, verdaderamente pro- 
fética, como por lo demás se adver- 
tirá que está presente en todas las 
vocaciones particulares del AT. 


2. LA VOCACIÓN DE LOS PROFE- 
TAS. Ella representa el prototipo de 
las vocaciones en el AT: Dios se di- 
rige a la conciencia más recóndita del 
individuo, a lo íntimo de su corazón, 
alterando su existencia y haciendo de 
él un individuo nuevo. Habitualmen- 
te le acompaña una misión, que cons- 
tituye también una constante precisa; 
e igualmente constante es la acepta- 
ción (no siempre exenta de dificulta- 
des) del cometido por parte del pro- 
feta, con las programaciones divinas, 
las promesas de tribulaciones, la po- 
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derosa presencia divina en las tribu- 
laciones que esperan al mismo profe- 
ta. La vocación de los profetas no se 
opone a la de todo Israel; al contra- 
rio, se inserta en ella y a ella se refiere, 
sintiéndose los profetas no solamente 
profundamente anclados en el pue- 
blo, sino como su conciencia, venga- 
dores de sus compromisos religiosos 
y de sus verdaderos intereses: cf, por 
ejemplo, Elías en 1Re 18,30ss; 2Re 
2,12; Eliseo en 2Re 13,14; Isaías, que, 
“hombre de labios impuros”, vive “en 
medio de un pueblo de labios impu- 
ros” (1s 6,5); cf también Is 8,18; 20,3; 
Jer 8,18s.21.23; 14,17; 23,9s; Ez 
12,6.11; 24,16.21.24, 

En el aspecto literario, las vocacio- 
nes de los profetas del AT presentan 
tres formas principales: la primera 
consiste en una teofanía, a la que 
sigue inmediatamente la confirma- 
ción divina. Es el caso de Is 6,1-3, con 
la respuesta pronta y generosa en el 
versículo 8 y la misión en el versícu- 
lo 9. Similarmente para Ezequiel: en 
Ez 1,4s “una visión divina”, hasta la 
“forma de la gloria del Señor” (1,28); 
luego, en 2,2-8, la misión a la “casa 
rebelde”, con el refuerzo del “espíri- 
tu” que entra en el profeta (2,2) y el 
alimento que toma comiendo “un li- 
bro escrito” que le da el Señor antes 
del envío (2,8s; 3,1ss). De una segun- 
da forma literaria de vocación profé- 
tica —Dios se dirige al profeta para 
confiarle una misión, proporcionán- 
dole también un signo inequívoco de 
la misma vocación— es ejemplar la 
narración de Jer 1: “Antes de for- 
marte en el seno de tu madre...”(1,5), 
a lo que sigue la respuesta de la inca- 
pacidad del profeta (v. 6) y la confir- 
mación divina (vv. 75) con la llamada 
decisiva consolidada con una señal 
(v. 9), Finalmente, en la tercera es el 
Señor mismo el que representa a su 
elegido, como ocurre en el caso del 
“siervo de Dios” en Is 42,1.6 (con la 
descripción en los vv. 2s y la misión 
en el v. 7). 
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Pero hay también otras formas de 
vocación, diríamos mixtas, es decir, 
con uno u otro de los elementos de 
las tres principales indicadas; por 
ejemplo, en la vocación de Miqueas, 
hijo de Yimlá, al cual se le comunica 
la palabra en el curso de una gran- 
diosa epifania (1Re 22,19-23); Os 1,2- 
8 y 3,1-5, donde la experiencia perso- 
nal del profeta se convierte en símbo- 
lo de la experiencia misma de Dios 
con Israel; la vocación que se hace 
cotidiana para el “siervo de Dios” en 
Is 50,4s; la llamada que resuena en lo 
profundo del propio ser, lo que cam- 
bia totalmente la vida (Am 7,145), 
aunque el llamado se sienta como 
abrumado, como si fuese obligado a 
ejercer su oficio profético (Jer 20,7ss; 
cf Ez 3,14; Am 3,75), hasta intentar 
sustraerse a él mediante la fuga (Jon 
1,3) o lamentarse de ello amargamen- 
te (Jer 1,6). La vocación del profeta 
requiere además y asegura una cons- 
tante protección divina; lo hemos re- 
cordado para Ezequiel (también Ez 
3,85); igualmente podríamos citar “el 
espiritu del Señor” para el profeta de 
ls 61,1s; el aliento explícito en Jer 
1,8, reiterado en los versículos 18s; la 
“alegría de mi corazón” porque el 
profeta ha “devorado tus palabras”, 
y la consiguiente seguridad, pues “tu 
nombre se invocaba sobre mi, oh Se- 
ñor Dios omnipotente” (Jer 15,16). 
Se puede recordar también la voca- 
ción profética del joven Samuel en 
1Sam 3,4-11, “profeta” de Dios y “re- 
conocido profeta por su fidelidad”, 
que dio muestras de ser “vidente 
veraz” y que “profetizó incluso des- 
pués de su muerte” (Si 46,13.15.20; 
cf [Sam 3,205); aunque estaba en el 
santuario, se encontraba muy poco 
dispuesto a la llamada vocacional, y 
exige, precisamente porque esa lla- 
mada le envuelve completamente, es- 
tar seguro de ella. Tanto más que 
esto ocurre porque, habitualmente, 
la vocación profética aísla al llamado 
de los suyos, hace de él un extraño o 
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incluso un enemigo (cf Is 8,11; Jer 
12,6; 15,10; 16,1-9; etc.), causándole 
no pocas tribulaciones. Por su parte, 
el profeta se presentará como inter- 
cesor del pueblo (cf, para Samuel, 
1Sam 7,5.8s; 12,19.23ss; Jer 15,1; Si 
46,16). 

Idéntica tipología profética e indi- 
caciones temáticas análogas se refie- 
ren a personajes de por sí no profé- 
ticos, aunque a veces una tradición 
posterior puede haberlos denomina- 
do tales. Es el caso ante todo de 
7 Abrahán, también él llamado (cf Ís 
41,8s; 52 2), separado de los suyos y 
de su patria, enviado a la “tierra que 
yo te mostraré” (Gén 12,1), es decir, 
con el mandato específico de la fe. 
De él como de una roca será tallado 
Israel, será extraído como de una ca- 
vidad (Is 51,1). “Amigo de Dios” (Is 
41,8; Dan 3,35), Gén 20,7 lo llama 
explícitamente “profeta” y le atribuye 
la función de interceder ante Dios, lo 
cual hace Abrahán también en favor 
de Sodoma y Gomorra (Gén 18, 
23-33). 

Lo mismo vale para el caudillo 
7 Moisés, al cual se le “aparece” Dios 
en la zarza y le llama por el nombre 
(Ex 3,4), con la pronta respuesta 

“aquí estoy” por parte del llamado y 
la misión por parte de Dios (Éx 3,95) 
y el signo sucesivo (3,12,14; 4,1-9; 
etcétera). Justamente la tradición deu- 
teronomista lo definirá “profeta”, y 
hasta afirmará que “no volvió a apa- 
recer en Israel un profeta como Moi- 
sés” (Dt 34,10; S145,1-5). También él 
intercede a menudo por el pueblo y 
es intermediario suyo delante de Dios 
(cf Éx 32,11-14.315; etc.; para Aarón 
ver Éx 8,4.8.26.27). Es también “ami- 
go de Dios” (Sab 7,27), con el cual 
habla “cara a cara” (Ex 33,11; Núm 
12,8), y en nombre del cual incluso 
llama a su vez, es decir, da la in- 
vestidura a Josué para la sucesión, 
transmitiéndole la misión divina (Dt 
31,75). Por otra parte, Núm 27,18 
pone a Josué en el mismo plano que 
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los profetas, describiéndolo como 
“hombre en el cual está el espíritu”, 
no menos que Si 46,1, para el cual 
Josué “sucedió a Moisés en el oficio 
profético”. 

A la primera forma de vocación 
profética se reduce también la misión 
del juez Gedeón (Jue 6,11-23), así 
como la doble teofanía para la vo- 
cación de Sansón (Jue 13,3ss), y de 
algún modo es asimilado a un pro- 
feta el no israelita Balaán (Núm 
23,3ss.16). A la tercera forma típica 
de vocación se reduce la del “siervo” 
de Dios Nabucodonosor, presentada 
por Jer 27,4-7, así como la del rey 
persa Ciro, “al que el Señor ama” y 
que “cumplirá su querer” (Is 48,14; 
cf 41,2; 45,3s; 46,11), no menos que 
la de “mi siervo Eliaquín, hijo de Jel- 
cías” (Is 22,20). 

Recuerdos claros de vocación pro- 
fética están presentes también en no 
pocas investiduras reales, especial- 
mente para los llamados reyes caris- 
máticos. Hay una diferencia cons- 
tante: la intervención no es nunca 
directamente de Dios al rey o al 
designado tal, sino que pasa siempre 
a través de un intermediario, que ob- 
viamente, por su mismo oficio, no es 
más que el profeta. Así las narracio- 
nes de investidura de Saúl (por Sa- 
muel, 1Sam 9-10), de / David (por 
medio de Samuel y Natán), que es 
considerado como el llamado por ex- 
celencia (cf Am 7,15; Sal 78,705). 
Esto no sorprende en absoluto, si se 
tiene presente que el rey, como era 
frecuente en el cercano Oriente, es 
considerado una especie de lugarte- 
niente de la divinidad, y que ésta, al 
menos en Israel, es la que se ha for- 
mado a su propio pueblo, a cuyo 
frente se pone al rey como una espe- 
cie de delegado divino (o mediante 
intermediario de Dios). Véase, en 


esta línea, la justificación “profética” 


del usurpador Jeroboán en ¡Re 11, 
37; igualmente la voz calumniadora 
contra Nehemías, supuesto preten- 
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diente al trono (Neh 6,7). De un 
modo u otro, es la presencia de Dios, 
su voluntad y su amor lo que se ma- 
nifiesta en la vocación, sea profética 
o real. 


II. LA VOCACIÓN EN EL NT. 
En el NT la vocación intenta ante 
todo colocar al hombre en la esfera 
de la salvación, la ligada a Cristo y a 
su obra: Dios “os llamó por nuestra 
predicación del evangelio para que 
alcancéis la gloria de nuestro Señor 
Jesucristo” (Tes 2,14). Es el punto 
inicial, envuelto en misterio, en el 
7 bautismo, y a la vez la etapa final 
o el último acto de la vocación cris- 
tana. Por tanto, ésta es una vocación 
ala esfera de lo divino, aser “criatura 
nueva” (2Cor 5,17), “participes de la 
naturaleza divina” (2Pe 1,4). 


l. LA VOCACIÓN DEL PADRE EN 
CRISTO ES LA VIDA MISMA CRISTIANA, 
Dirigiéndose a los fieles de Corinto, 
Pablo los describe como “santifica- 
dos en Cristo Jesús, por vocación 
santos, con todos los que invocan en 
cualquier lugar el nombre de nuestro 
Señor Jesucristo” (1Cor 1,2). Es el 
dato fundamental de la vocación cris- 
tiana. A primera vista, el texto parece 
omitir el recuerdo del que llama. 
Pero no es asi; además de ser un dato 
del todo elemental de la teología ya 
del AT, lo expresaban con toda clari- 
dad las primeras palabras de la carta; 
en efecto, está incluido en el empleo 
del término ek-klesía, justamente tra- 
ducido por / “iglesia”, pero que pro- 
piamente equivale a “con-vocación”, 
pues se deriva del mismo verbo kaléó 
con el que se expresaba habitualmen- 
te vocación (cf 1Tes 1,1; 2Tes 1,1; 
[Cor 1,2; 2Cor 1,1; etc.). Se puede 
decir incluso que la vocación consti- 
tuye una propiedad de Dios; él es “el 
que llama” (Rom 9,12; cf Gál 5,8). 

Esta llamada está ligada en el NT 
al “misterio de Cristo”, es decir, a la 
revelación del plan salvífico divino 
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“formulado en Cristo Jesús, nuestro 
Señor”, “misterio que Dios, creador 
del universo, ha tenido en sí oculto 
en los siglos pasados”, pero que aho- 
ra “se lo ha manifestado a sus santos 
apóstoles y profetas por medio del 
Espíritu”. Consiste en el hecho de 
que ahora “los paganos comparten la 
misma herencia con los judíos, son 
miembros del mismo cuerpo y, en 
virtud del evangelio, participan de la 
misma promesa en Jesucristo” (Ef 
3,55.9.11). La vocación es para todos 
los hombres; pero no tomarán parte 
en ella sino a condición de dar su 
consentimiento, es decir, mediante la 
fe en Cristo (v. 12). 

También en 1Cor 1,2 es explícita 
la relación con Cristo Jesús. Se sigue 
del “santificados en Cristo Jesús” an- 
tes citado, reiterado por el elemento 
de la santidad del sucesivo “santos”, 
que a su vez enlaza con la vocación. 
La santidad y “en Cristo Jesús resu- 
men el contenido de la vocación. 
Además, esa vocación no es propia 
sólo de los corintios, sino que es com- 
partida “con todos los que en cual- 
quier lugar...” —es decir, todos los 
cristianos— “el Señor Dios vuestro 
llame” (He 2,39). Así pues, la voca- 
ción a la santidad por parte de Dios 
en Cristo Jesús es la llamada que 
caracteriza al cristiano y marca sus 
pasos para toda la vida (cf 1Tes 2,12: 
peripatéó, caminar). 

La vocación cristiana —explican- 
do mejor lo que se entiende por “san- 
tidad”-— por una parte separa al 
hombre de los demás, lo “llama de”, 
como para sacarlo ya sea del mundo 
de los judíos, ya del de los paganos 
(Rom 9,24; Col 3,11; cf He 2,39 y Is 
57,19). No es que quien es llamado 
deba, por así decir, escapar de todo 
y de todos, porque de otra manera... 
“deberíais salir del mundo” (1Cor 
5,10). Al contrario, Pablo prescribe 
que “cada uno permanezca en la con- 
dición en que estaba cuando Dios lo 
llamó”, y explica cómo por medio de 
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la vocación cristiana la vida adquiere 
un valor del todo nuevo, establecien- 
do de hecho una relación exclusiva 
con Dios (1Cor 7,20.22). Por otra 
parte, es decir, positivamente, la vo- 
cación cristiana reserva al hombre 
para Dios solo: los “llamados según 
el plan de Dios” son como consagra- 
dos a él (y por él), y colaboran a la 
manifestación de su mismo designio 
salvífico (Rom 8,28-30). A su modo, 
los “llamados” gozan ya del atributo 
esencial de Dios (y de Cristo), que es 
ser “santo”. Pablo lo recordaba enér- 
gicamente desde su primera carta: 
“Esta es la voluntad de Dios (respec- 
to avosotros): vuestra santificación”; 
y poco después, concluyendo el tema: 
“Dios no nos ha llamado a la impu- 
reza, sino a vivir en la santidad” (1Tes 
4,3.7). 

También al exhortar con energía a 
los cristianos de Efeso a la unidad, el 
apóstol vincula toda la vida cristiana 
a la vocación y la nueva relación es- 
tablecida por éste con la misma Tri- 
nidad: “Os pido que caminéis de una 
manera digna de la vocación que ha- 
béis recibido. (...) Un solo cuerpo y 
un solo espíritu, como una es la espe- 
ranza a la que habéis sido llama- 
dos...” (Ef 4,1-6). 

Durante la vida presente, el cris- 
tiano deberá “caminar de manera 
digna de su vocación...” (Ef 4,1). Esto 
lo expresa también globalmente el 
precepto de 1Pe 1,15 y su argumen- 
tación: “Sed santos en toda vuestra 
vida, como es santo el que os ha lla- 
mado”. Este camino requiere una 
constante atención y poner en prác- 
tica los grandes dones recibidos: 
salvación, paz, libertad... y todo lo 
que nosotros llamamos gracia. 

La vocación, acto de amor divino 
dirigido al individuo y en una cir- 
cunstancia particular, no se agota en 
modo alguno en sí misma, como si 
dejara al que es llamado a merced de 
sí mismo, en una dimensión de exte- 
rioridad. La exhortación de 2Pe 1,10 


1967 


(“Esforzaos más y más por asegurar 
vuestra vocación y elección”) no con- 
tradice la permanencia y la eficacia 
de la vocación por parte de Dios, 
sino que, aunque no la exprese, acaso 
la supone. Recuérdense al respecto 
las dos claras afirmaciones paulinas 
que reiteran la continua presencia ac- 
tiva y salvadora de Dios en nuestra 
vocación: “El que os ha llamado es 
leal y cumplirá su palabra” (1Tes 
5,24); “Los dones y el llamamiento 
de Dios son irrevocables” (Rom 
11,29). 


2. ALGUNAS VOCACIONES PARTI- 
CULARES. Por “particulares” enten- 
demos aquellas vocaciones al ejer- 
cicio, por ejemplo, de “ministerios 
(diaconías) o dones (carismas) u ope- 
raciones (potencias), que persiguen, 
determinan y expresan la vocación 
cristiana más general (cf 1Cor 12,7- 
26, Ef 4,7.11ss). En la Iglesia de Dios 
la vocación general a la santidad y a 
la gloria se expresa en concreto en la 
vida; y en la vida de la Iglesia las 
diaconías, los carismas y las opera- 
ciones, distribuidos cada uno a su 
modo, se derivan igualmente de 
Dios. Finalmente, no hay que infra- 
valorar nunca el carácter paradigmá- 
tico de las narraciones bíblicas, debi- 
damente entendidas a través de un 
atento proceso hermenéutico; es po- 
sible, e incluso a menudo obligado, 
que un dato dirigido originariamente 
a un particular pueda o deba am- 
pliarse a un horizonte más general. 

Diversamente narrada, la voca- 
ción de los apóstoles [7 Apóstol/ Dis- 
cípulo] converge en los puntos esen- 
ciales: Jesús pasa delante de alguien; 
encuentra, ve o fija la mirada en al- 
guno; invita perentoriamente con un 
“Sígueme”; el llamado deja inmedia- 
tamente todo y sigue a Jesús. Los 
pasajes son conocidos: Mc 1,16-20 y 
par; Mc 2,14 y par; Mc 10,28 y par 
(“Lo hemos dejado todo...”); Jn 1,38- 
51; 6,70; 15,16.19; He 1,12. Habria 
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que añadir Mc 3,13ss y par, donde 
Jesús “llama”, constituye y da el 
nombre a los “doce”. 

Dentro de la evidente variedad, no 
falta una notable vniformidad, aun- 
que expresada con diversos acentos. 
Así, acerca de la iniciativa de Jesús: 
mantenida siempre y en discreto re- 
lieve, habrá que estimar lógicamente 
que debe formar parte de una precisa 
intención de los evangelistas (tam- 
bién en He 1,2). Llamada que se pro- 
pone sin ningún interés, si acaso sólo 
en orden a los intereses de los “hom- 
bres” (“pescadores de hombres” para 
Mt-Mc, “vivificadores de hombres” 
para Lc), lo cual constituye la misión 
salvífica de los llamados, en asocia- 
ción o a semejanza de la del Maestro 
y dependiendo de ella. Después de la 
resurrección será más determinada 
la misión misma (cf Mt 28,19s; Jn 
20,21ss). Lo que se desprende con 
toda claridad y no deja de... sorpren- 
der es la disponibilidad total e inme- 
diata de los llamados a dejar todo lo 
que hasta entonces constituía sus há- 
bitos, su ambiente, su vida, para se- 
guir únicamente al Maestro y com- 
partir su existencia. Jn 6,68 nos da el 
motivo, obviamente teológico: “Tú 
tienes palabras de vida eterna”. Ade- 
más, en tales vocaciones falta cual- 
quier perspectiva de tipo humano, 
cualquier “garantia” del futuro que 
no sea la sola palabra del que llama; 
también en esto es fácil percibir una 
amplia resonancia del AT. 

Don gratuito por parte de Dios (y, 
respectivamente, de Cristo), a la vo- 
cación le corresponde por parte del 
hombre una aceptación de fe, una 
adhesión incondicional, por estar fun- 
dada en la sola certeza de Dios, en su 
fidelidad y bondad. De hecho, a la fe 
se refieren a menudo, directa o indi- 
rectamente, las diferentes instruccio- 
nes que da Jesús a sus discípulos (Mt 
17,19ss; 21,21; Mc 9,285; 11,22s; Le 
17,5s). La vocación se irá enrique- 
ciendo luego progresivamente en su 
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realidad con pruebas y persecucio- 
nes, ya sea durante la vida del Maes- 
tro, ya después de su resurrección, 
como se lo había anunciado durante 
la vida terrena. Por tanto, una voca- 
ción que cambia totalmente la vida 
de los llamados, los pone en el 
seguimiento-escuela-imitación de Je- 
sús hasta la muerte (“Tome su cruz”) 
y la resurrección, puesto que también 
la gloria y el reino están previstos, 
pero sólo para después (Mt 19,28; Le 
22,30; Jn 13,36). 

La vocación de / Pablo se merece 
ciertamente una consideración espe- 
cial dentro de las vocaciones de los 
apóstoles. Son numerosísimos los pa- 
sajes que se podrían aducir; desde los 
lucanos de Hechos (9,4ss.15ss con los 
par de los cc. 22 y 26; además, 13,2ss; 
15,26; 16,9) a los autobiográficos en 
las mismas cartas paulinas (especial- 
mente Gál 1,1.12-16; Flp 3,12; ITim 
1,12-16). Por otra parte, toda su pre- 
dicación está bajo el signo de aquel 
formidable acontecimiento que lla- 
mamos impropiamente “conversión”, 
pero que en realidad fue una verda- 
dera y auténtica vocación-misión, en 
particular del tipo que hemos llama- 
do profético, que incluye a la vez 
referencias al pasado, visión y pala- 
bras de investidura, lo mismo que el 
fin de la misión con las previsiones 
anejas de tribulaciones y persecucio- 
nes que se han de afrontar. Esa 
vocación-misión la define Pablo 
como “revelación” (Gál 1,12.16), 
“iluminación” (2Cor 4,6), “gracia” 
(Gál 2,9; Ef 3,75). El es “apóstol por 
vocación” (ICor 1,1; Rom 1,1), lla- 
mado por Dios “por su gracia” (Gál 
1,15), o por Jesús (He 9,5 par) o por 
el Espíritu Santo también (cf He 
13,2). 

También en / María podemos y 
debemos hablar de vocación. Aun- 
que falta el término específico de vo- 
cación, el contenido de su “anuncia- 
ción” narrada por Lc 1,26-38 (cf Mt 
1,18-25), leída desde nuestra óptica e 
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iluminada por el resto del NT, mani- 
fiesta una vocación-misión específica 
y precisa. Ello es evidente por cada 
uno de sus elementos y por el orden 
de los mismos. María será la madre 
de Jesús mesías y salvador y madre 
de la Iglesia. Ver también las pers- 
pectivas indicadas por Lc 1,39-56; 
2,2255.3355.48ss; 8,21; 11,275; Jn 2,1- 
11; 19,265; He 1,14, “Figura” ella mis- 
ma de la Iglesia, se convierte incluso 
en “la llamada” por excelencia, en 
cuanto constituida “madre de los cre- 
yentes”, “dichosa por haber creído” 
(Lc 1,45; 11,28; Jn 19,265). 

Pero no menos se deberá hablar de 
vocación a propósito de los diferen- 
tes / carismas, de los que se habla 
expresamente en Rom 12,65; 1Cor 
12,7-11.28ss y Ef 4,7.11ss. Don de 
Dios (o de Cristo o del Espíritu), cons- 
tituyen al cristiano en un determina- 
do servicio “para la utilidad común” 
(1Cor 12,7), “a fin de edificar el cuer- 
po de Cristo” (Ef 4,12). Todo ello vale 
también para los esposos cristianos, 
a cuyo amor se confía una misión 
específica de representación cristoló- 
gica y eclesiológica de múltiples ma- 
tices e implicaciones, pero en todo 
caso totalizante y exclusiva (cf Ef 
5,22-33). Sin multiplicar las referen- 
cias bíblicas, recuerdo globalmente 
las relativas a los epískopoi, a los 
“pastores”, a los “presbíteros”, a los 
diákonoi, a las “viudas” y a todos los 
que están en el ministerio. Ello exclu- 
ye del cristianismo toda posibilidad 
de ministerios de tipo meramente “bu- 
rocrático”u ocasional. Es verdad que 
se abre el camino a una infinidad de 
interrogantes, y de hecho es extrema- 
damente abundante la problemática 
acerca de los “carismas”, pero no acer- 
ca de su realidad de vocación, puesto 
que son don de Dios y presencia suya 
en el hombre y en su historia. 
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ZACARÍAS 


Sumario: I. El profeta y su tiempo. 11. Prime- 
ra parte (cc. 1-8); UL. Los capítulos 9-14. 


IL EL PROFETA Y SU TIEM- 
PO. Zacarías (en hebr., Zekarjiah, 
“Y hwh se ha acordado”), hijo de Be- 
requías, hijo de Idó, mencionado con 
el profeta / Ageo por Esd 5,1 y 6,14, 
es el penúltimo de los doce profetas 
menores. Probablemente es la misma 
persona mencionada como jefe de 
la familia sacerdotal de Idó (Neh 
12,16), donde se tendría la confirma- 
ción de que era de familia sacerdotal, 
y lo cual explicaría su gran interés 
por el templo y el culto, a la vez que 
se comprende el motivo de la impre- 
sión que su escrito deja en el lector. 

El período de la actividad profética 
está definido con precisión en su libro 
(como en el de su contemporáneo 
Ageo): la llamada a la penitencia y la 
promesa del perdón divino (1,1-6) 
tienen fecha de octubre-noviembre 
del año 520; las ocho visiones (1,7- 
6,8) son de febrero del año, 519; la 
respuesta a la cuestión relativa al 
ayuno (cc. 7-8) es de noviembre del 
518. Así pues, Zacarías inició su mi- 
nisterio dos meses después que Ageo, 
pero siguió aún por dos años después 
de la última fecha que podemos asig- 
nar a la actividad profética de éste 
(cf Ag 2,20). 

Nadie discute la autenticidad de 


los primeros ocho capítulos de Zaca- 
rías, aunque dejan la impresión de 
que acá y allá hay interrupciones y 
retoques. En cambio, es diverso el 
juicio en lo que se refiere a los capí- 
tulos 9-14, o sea la segunda parte del 
libro, según se verá. 

Puede parecer exagerado que los 
dos profetas posteriores al exilio de 
mayor interés (Ageo y Zacarías) ha- 
yan atribuido tanta importancia a 
una obra tan exterior como la erec- 
ción del templo; sin embargo, hay 
que recordar que en las condiciones 
de los que “volvían” del destierro ba- 
bilónico, los judíos tenían necesidad, 
experimentada sobre todo por las per- 
sonas más significativas, de encon- 
trar su identidad. Además hay que 
tener presente que estos “retornados” 
(sacerdotes y laicos) estaban diversa- 
mente compenetrados por el espíritu 
ritualista del gran profeta Ezequiel y 
que renunciar a la reconstrucción del 
templo hubiera sido una bancarrota 
de la fe y de las esperanzas de los 
“retornados”, aunque las dificultades 
eran muchas. 


TI. PRIMERA PARTE (cc. 1-8) 
El mensaje del profeta comienza con 
una invitación apremiante a la peni- 
tencia (1,1-6), a la que siguen ocho 
visiones dirigidas a infundir ánimo al 
pueblo. En la primera (1,7-17) ve el 
profeta cuatro caballeros que mon- 
tan corceles de diverso color. Un án- 
gel explica que las naciones han ex- 
cedido la medida al castigar a Israel, 
por lo cual Yhwh se volverá de nuevo 
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hacia Israel (hacia Jerusalén), su tem- 
plo será reconstruido y las ciudades 
de Judá volverán a abundar en toda 
clase de bienes. En la segunda visión 
(2,1-4) el profeta descubre cuatro 
cuernos y cuatro herreros dispuestos 
a abatirlos (es decir, a derribar el 
poder que representan); se. trata de 
cuatro naciones. En la tercera visión 
(2,5-17) el profeta ve a un hombre 
con una cinta que se dispone a medir 
Jerusalén; de hecho, se reedificará 
mucho más grande de lo que era an- 
tes de la destrucción, y desde ahora 
sus hijos están invitados a volver a la 
ciudad que Yhwh rodeará con un 
muro de fuego, volviendo él mismo a 
ella. En la cuarta visión ve el profeta 
(3,1-10) al sumo sacerdote Josué ante 
el tribunal celeste con las vestiduras 
sucias y a Satanás que lo acusa, pero 
un ángel hace que el sumo sacerdote 
se revista de vestiduras limpias y le 
reprocha a Satanás no haber com- 
prendido las verdaderas intenciones 
de Yhwh (el profeta quiere significar 
la restauración del sacerdocio en sus 
funciones institucionales, interrum- 
pidas con la destrucción del templo y 
el destierro). En este punto el profeta 
se dirige directamente a Josué y le 
anuncia la venida del mesías, que 
aquí es llamado “germen” (en hebr., 
úsemah), como más adelante en 6,12 
y en Jer 23,15: obsérvese que la ver- 
sión griega y la versión latina en lugar 
de “germen” tradujeron “sol nacien- 
te”, “oriente”, versión seguida por el 
evangelio de Lucas (1,78) y por la 
liturgia latina en la antífona de ad- 
viento O Oriens... Con este término 
el profeta quería designar a Zoroba- 
bel como mesías. En la quinta visión 
(4,1-14) el profeta ve dos olivos y un 
candelabro de siete brazos, es decir, 
los “siete” ojos de Yhwh y sus dos 
“ramas de olivo”, es decir, “dos un- 
gidos que están ante el Señor de toda 
la tierra”, es decir, los dos mesías, 
Zorobabel y Josué, verosímilmente 
un mesías “secular” y otro “sacerdo- 
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te”, dos mesías de los cuales hablan 
los manuscritos de los esenios de 
Qumrán. Está claro el simbolismo de 
la sexta visión (5,1-4): el profeta des- 
cubre un rollo de pergamino cubierto 
de maldiciones que vuela por encima 
de toda Judea, significando que todo 
pecador será eliminado antes de la 
llegada de la salvación. Más compli- 
cada es la séptima visión (5,5-11): el 
profeta ve a una mujer sentada en un 
efá (unidad de medida) y transporta- 
da por dos mujeres aladas; es el pe- 
cado de Judá que es extirpado y lle- 
vado a un país enemigo, donde se 
convertirá en una falsa divinidad. En 
la octava visión (6,1-8) el profeta tie- 
ne delante cuatro carros arrastrados 
por caballos que anuncian por todas 
partes la señal del cumplimiento del 
programa mesiánico. La visión ter- 
mina con una palabra de Yhwh al 
profeta: con el oro y la plata llevados 
por los judíos venidos de Babilonia 
debe Zacarías mandar hacer una co- 
rona para coronar rey mesías a Zo- 
robabel, “su nombre es germen”. Es 
probable que en esta segunda parte 
haya intervenido algún retoque de- 
terminado por el oscuro fin que tuvo 
Zorobabel. 

En los dos últimos capítulos (cc. 7- 
8) el profeta trata de diversas cuestio- 
nes; en noviembre del año 518 se le 
hace una pregunta al profeta respecto 
al ayuno en recuerdo de la destruc- 
ción del templo (cf 2Re 25,8-9); la 
respuesta es aplazada. El profeta in- 
vita ante todo a seguir la justicia, el 
juicio justo, el amor y la misericordia 
antes que el ayuno (7,4-14). Siguen 
siete promesas que tienen por tema la 
grandeza de la nueva Jerusalén, el 
retorno de todos los desterrados y la 
reedificación del templo (cada pro- 
mesa es presentada con las palabras 
“Así habla el Señor”: 8,2.3.4.6.7.9. 
14). Finalmente, en 8,18-19 está la 
respuesta a la cuestión del ayuno: el 
ayuno del cuarto mes (junio-julio) 
conmemora la irrupción de los babi- 
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lonios a través de los muros de Jeru- 
salén (cf Jer 39,2-3), el del quinto mes 
la destrucción de la ciudad (cf Jer 
52,12), el del séptimo mes el asesinato 
de Godolías (cf 2Re 25,25; Jer 41, 
Iss), el del décimo mes el comienzo 
del asedio de la ciudad (cf 2Re 25,1). 

Como Ageo, también Zacarías ha 
dejado un escrito muy caracterizado 
por el tiempo de composición tam- 
bién bajo el aspecto religioso, pues se 
caracteriza notablemente por el esca- 
tologismo mesiánico que distinguía 
los ideales de los “retornados” del 
destierro babilónico. 


IM. LOS CAPÍTULOS 9-14. En 
Zac 9-14, la crítica histórica y litera- 
ria, lo mismo que el examen del con- 
tenido, ponen de manifiesto una 
mano y unas ideas muy diversas de 
los capítulos 1-8. En cuanto al tiempo 
de composición, nos movemos en un 
campo de hipótesis. Algunos estu- 
diosos consideran los capítulos 9-14 
preexilicos; otros ven en ellos un apo- 
calipsis compuesto después del tiem- 
po de Alejandro Magno. La opinión 
más verosímil es la siguiente: no hay 
ningún indicio para atribuir a un mis- 
mo autor los capítulos 1-8 y los capí- 
tulos 9-14; en los capítulos 9-14 hay 
una referencia concreta al surgir y a 
la caída de la potencia pgreco- 
macedónica (9,1-11,3). 

De la alegoría del buen pastor 
(11,4-17) saca Mateo un texto que 
aplica a Jesús: el profeta, desprecia- 
do, habla y obra en nombre de Yhwh, 
por lo cual resulta más estrecha la 
tipología con Jesús: “Ellos tasaron 
mi salario: treinta siclos de plata...” 
(cf Mt 27,3-10); treinta siclos era el 
precio de un esclavo (cf Ex 21,32). Al 
citar nuestro texto, Mt lo combina 
con Jer 32,6-9, atribuyéndolo todo al 
profeta Jeremías. En los capítulos 12- 
14 se leen, en cambio, expectativas 
generales de índole escatológica so- 
bre la destrucción de las naciones y 
sobre el respectivo comienzo de las 
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fortunas de Jerusalén. Una fecha, in- 
cluso sólo razonable, de estos capítu- 
los es imposible (hipotéticamente se 
piensa en los siglos IV-I11). 

Así pues, en los capítulos 9-14 se 
ven dos partes distintas, división que 
parece insinuar también el hecho de 
comenzar el capítulo 9 con “Mensaje. 
Palabra del Señor...”, las mismas pa- 
labras con que comienza también el 
capítulo 12. Por eso algún crítico ha- 
bla de Déutero-Zacarías (cc. 9-11) y 
de Trito-Zacarías (cc. 12-14) [/ Ma- 
laquías I]. 

Sin embargo, en esta segunda par- 
te del libro podemos ver también cin- 
co actos distintos de un drama apo- 
calíptico, del modo siguiente: a) un 
invasor enviado por Dios (acaso Ale- 
jandro Magno) devasta Siria, Fenicia 
y Filistea; pero un “resto” se convier- 
te, y en él viene el principe mesiánico 
de la paz (9,1-10); b) los judíos de la 
diáspora unen sus fuerzas con las de 
Judea y Efraín y derrotan a los grie- 
gos (9,11-17); c) guerra victoriosa de 
independencia, en la cual los judíos 
debilitan el poder de los Tolomeos y 
de los Seléucidas (10,3-11,3); d) libe- 
ración de Jerusalén atacada por ju- 
díos y gentiles: la ciudad llora a un 
justo asesinado (11,4-13,6); e) saqueo 
de Jerusalén, liberación milagrosa de 
la mitad de la población, el suelo será 
extraordinariamente fecundo, la ma- 
yor parte de los gentiles serán elimi- 
nados; los que de ellos sobrevivan, 
serán obligados a celebrar la fiesta de 
las cabañas en Jerusalén. 

Del pasaje 12,10 extrae el evange- 
lista Juan un texto que aplica a Jesús 
en la cruz, traspasado por la lanza: 
“Volverán sus ojos hacia el que tras- 
pasaron...”; se trata de un texto más 
bien oscuro e indudablemente denso, 
como por lo demás todos estos capí- 
tulos, rebosantes de expectativas me- 
siánicas y escatológicas. 


BIBL.: AckroYp P.R., The Book of Hagai 
and Zechariah EVIL en “Journal of Jews Stu- 
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dies” 3 (1952) 151-156; BErNIN1 G., Aggeo, Zac- 
caria, Malachia, Ed. Paoline 19853; Beuxen, Hag- 
gai, Secharjah, Assen 1967; CHarY Th., Aggée, 
Zacharie, Malachie, París 1969; DelssLER A., 
DeLcor M., Les petits Prophetes, Paris 1964; 
ELLIGER K., Das Buch der zwólf kleinen Pro- 
pheten, Gotinga 19645; Ran G. von., Teología del 
AT ll, Sígueme, Salamanca 19763, 357-360; 
RINALDI G., Lucian F., 7 Profeti minori, 1. 
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ÍNDICE ANALÍTICO 


En el presente Índice analítico, los lemas impresos en versalitas correspon- 
den a las 166 voces del Diccionario que estudian el tema indicado en toda su 
amplitud; para el análisis de esas voces hay que consultar el sumario ante- 
puesto a cada una de ellas. La flecha (/) remite siempre a las voces del 
Diccionario, acompañadas normalmente de la indicación de las partes y de 
los párrafos que más directamente interesan al lema bajo el cual están. 


Abba 
ver Padre 


ABDÍAS, 23 


Aborto 
— respeto a la vida, 1926 


ABRAHÁN, 24-31 

7 Génesis 11,2 

— alianza con A., 45s, 691 

— apocalipsis de A. (apócrifo) 135 
— testamento de A. (apócrifo) 135 
— justicia de A., 981 

— oración de A., 1328 

— promesa de la tierra de A., 1869 


Aceite 


— el a. como alimento, 297 
— significado simbólico del a., 305 
— a. para las unciones, 1911 


Ácimos 
/ Pascua l,1c 


Actualización de la Biblia 


— de las tradiciones patriarcales, 25 
— de la alianza en la liturgia, 48 


— de la Biblia en el arte literario, 
209ss 

— de la Biblia en la liturgia, 1061 

— y memoria, 1127 

— actualidad de las parábolas, 1405 


Adán 
7 Hombre 


— ES de Adán y Eva (apócrifo), 
— pecado de A., 1446 


Adopción como hijos 
/ Bautismo 1V, 2 
ver hijo/hijos 


Adoración 
/ Liturgia/Culto 
— adorar a Dios en la montaña, 46 


Adornos (joyas) 184, 187 
Adulterio, 421, 1161, 1281 


Agape 
/ Amor 


AGEO, 31-33 


Índice analítico 


Agradecimiento 
— salmos de a., 1755 


AGUA, 33-43 

7 Bautismo III, 4 

7 Simbolo III, 2 a 

— valor simbólico del a., 305 

— las a. de Mara, 428 

— el a. de la roca, 430 

— el a. dada juntamente con la tó- 
rah, 431 


Alabanza 
7 Oración Il, 4 
7 Salmos IV, 1 


— alabanza a Dios por sus obras, 
182 


Alegoría 

— alegorismo bíblico en Pedro Cal- 
derón de la Barca, 227 

— principio hermenéutico de la es- 
cuela alejandrina, 737ss 

-— a. nupcial, expresión de la alian- 
za, 1159 

— y parábola, 1391, 1399 

— y símbolo, 1791 


Alfabeto (simbolismo del) 
7 Símbolo III, 6e 


ALIANZA, 44-59 


— pacto de a. entre Abrahán y Abi- 
melec, 28 

— de Dios con Abrahán, 29, 691 

— y amor de benevolencia, 86 

— de Dios con Noé, 116 

— Israel contrayente de la a., 788 

— la comida en el contexto de la a., 
2975 

— de Dios con David, 408s (con la 
casa de David) 1768 

— y decálogo, 410, 412 

— Dios se revela como Dios de la a., 
456 

— simbolizada por la relación nup- 
cial, 1159, 1285, 1348 

— y Exodo (primera y segunda a.), 
637, 638 
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— código de la a., 638, 1025 

— nuevaa. y relatos de la institución 
de la eucaristía, 580s, 583 

— nueva a. y mandamiento nuevo, 
584 

— nueva a. en Jer 31, 846 

— a. de Siquén, 914 

— a. y leyes, 1029, 1036 

— ley y nueva a., 1038 

— el culto en el marco de la a., 1054 

— María arca de la nueva a., 1124 

— el matrimonio como a., 1160 

— pecado y ruptura de la a., 1432 

— y compromiso con Dios, 1570 

— a. (berít) y mensaje profético, 
1530ss 

— reino de Dios y pacto sinaítico, 
1613ss 


Alimentos / Alimentación 
7 Comida Il, 2a; MI, 3 


Alma 

/ Hombre I 

/ Psicología 1 

— y nefes, 338 

— en la concepción griega, 342 
— € inmortalidad, 1731 


Amén, 654 


Amigo/amistad 
/ Amor Il, 3 


— a. entre David y Jonatán, 64 

— a. entre Pilato y Herodes, 64 

— los discípulos amigos de Jesús, 
65, 157 

— los amigos de Dios, 87 

— Lázaro amigo de Jesús, 90 

— Jesús amigo de publicanos y pe- 
cadores, 90s 

-— abandono por parte de los ami- 
gos, 66 


AMOR, 60-92 

/ Oseas II 

— distintivo de los discípulos de Je- 
sús, 158 

— el “discípulo amado”, 158 


1977 


— a. humano y conocimiento de 
Dios-amor, 273s 

— a. a Dios, primer mandamiento, 
424 

— a. al prójimo, 425 

— el desierto y la experiencia del a. 
de Dios, 427s 

— ela. de Dios en Dt, 439 

— a. antes y después del matrimo- 
nio, 1282 

" — alianza nueva y mandamiento del 
amor, 584s 

— actuación de la fe en el a, 922s 

— a. centro animador del obrar cris- 
tiano, 1318s 


AMÓS, 93-98 

— y la política, 1506 

— oráculos de A. contra las nacio- 
nes paganas, 1574 

— y las injusticias sociales, 
1527 


1488, 


Análisis literario 
/ Exégesis bíblica 1V, 2 


Anatema (= herem), 664, 704, 706 


'Anawim (= pobres) 
/ Pobreza l, 1; IV, 2 


Ancianidad 
ver anciano 


ANCIANO, 98-104 
/ Hombre 
/ Vida 


— los 24 a. del Ap, 125 


ÁNGELES/ DEMONIOS, 104-111 

— querubines y serafines, 105 

— arcángeles, 106 

— á. intérprete en los apocalipsis, 

- 139,402 

— á./d. de la apocalíptica, 140 

— potencias espirituales o celestiales 
sometidas a Cristo, 290, 294 

— el “á. de Satanás”, 334 

— la armadura para resistir al de- 
monio, 473 


Índice analítico 


— demonios y el mal, 1103 

— fuerza demoníaca que induce al 
pecado, 1447 

— á./d. en Tobías, 1894 


ANIMALES, 112-121 
e y gracia de los animales, 
18 

— simbolismo tomado delos a., 201, 
398, 1802 

— a. puros e impuros, 300 

— pacificación de los a. y reino me- 
siánico, 822 

— el dolor infrahumano, 1109 


Antiguo y Nuevo Testamento (rela- 

ciones entre) 

/ Escritura l, 3 c 

7 Judíos IV, 5 

/ Teología bíblica III, 3; IV, 5; V 

— títulos de Israel aplicados a la Igle- 
sia, 7878 

— figuras de la Iglesia provenientes 
del AT, 792 

— Jesús y el judaísmo de su tiempo, 
386 

— Hermenéutica del AT en el NT, 
735 

— unidad de los dos Testamentos, 
1824 


Antropología 

7 Colosenses I, 2, 6 

/ Hombre I 

7 Juan (Evangelio) Il, 2 

/ Sirácida IV, 2 

— a. bíblica y 
hombre, 190s 

— a. cristiana y corporeidad, 343 

— a. y concepción cosmológica yah- 
vista, 355 

— horizonte antropológico del 
“mundo” joaneo, 370 

— a. bíblica e institución de la euca- 
ristía, 582 

— dimensión antropológica del me- 
sianismo, 1170 

— dimensión antropológica del mis- 
terio cristiano, 1233 


visión unitaria del 


Índice analítico 


— nueva e instaurada en Cristo, 
143s 

— espíritu (rúah) y a. bíblica, 554s 

— antropocentrismo en el libro de 
los Proverbios, 1456 


Antropomorfismo 

— en la simbólica teológica, 200 

— a. “físico” y “espiritual”, 349 

— a. camino de acercamiento a la 
“personalidad” de Dios, 447 

— a.enel AT, 811 

— el Dios celoso, 811s 

— a. preludio de la teología de la 
encarnación, 814 


Anunciar] Predicar 

7 Apóstol/Discípulo I, 3-4 

7 Evangelio 1, 2 a; II, 2 

/ Iglesia II 

7 Jesucristo I, 1 

/ Palabra Il, 1; IV, 1; IV, 2 

/ Parábola/Parábolas II, 1 

7 Reino de Dios II, 2, b; IM, 2 
/ Resurrección l, 2 


— el anuncio de Cristo divide a las 
comunidades judías, 728 

— el Deuteronomio, ley predicada, 
435 

— predicación de Juan Bautista, 
934 

— el anuncio a María, 1122, 1139 

— el anuncio a José, 1139 

— palabra y predicación en Pablo, 
1381s 


Año 

— Jubilar, 1022, 1035 
— sabático, 1022, 1034 
— cronológico, 1851s 


Apariciones 
7 Resurrección IT, 2 


APOCALIPSIS (Libro del), 122-132 
7 Reino de Dios IV, 3 

— y apocalíptica judía, 138 

— y nueva Jerusalén, 861s 

— y “palabra”, 1387 


1978 


— y conciencia política cristiana, 
1518 


APOCALÍPTICA, 133-142 

7 Daniel VI 

/ Ezequiel V, 6 

7 Mesianismo II, 4 

/ Reino de Dios l, 4 b 

7 Zacarías ÍII 

— escuela apocalíptica, 122 

— modelo cristológico apocalíptico, 
883 

— los apocalipsis isaianos, 824, 949 

— el misterio en la a., 1226 


Apócrifos 
7 Apocalíptica I 
/ Escritura l, 2 e 


APÓSTOL/DiscíPULO, 142-162 


— teología del apostolado, 330ss 

— el ministerio de los apóstoles, 
1367 

— vocación de los apóstoles, 1967 

— los discípulos, amigos de Jesús, 


— los discípulos, denominación de 
los cristianos, 789 

— las mujeres entre los discípulos de 
Jesús, 1288 

— el discípulo amado de Jesús, 924s 

— Jesús instruye a sus discípulos, 
508 

— la incomprensión de los discípu- 
los, 1116s 

— la madre de los discípulos, 1145 


Árbol 
/ Símbolo III, 3 
ver también Vegetación 


Árca 
7 María: A. María en el AT II 
/ Reino de Dios I, 1 b 


Arte 
/ Biblia y cultura: I Biblia y arte 


Ascesis/ Ascética 
ver también ayuno 


1979 


— a. al margen de la fe, 293 
— valor del cuerpo y a. cristiana, 
342 


Asideos (hasidim), 958 


Aspersión (rito de la) 
— a. con la sangre, / Alianza IL, 2 b 


Ateo, 163-168 


Autoridad 

— y carismas, 287 

— apostólica de Pablo, 673 

— transmisión de la a., 807 

— y eficacia de la palabra de Jesús, 
1380 


Ayuda a los pobres, 1489 


Ayuno 

7 Obras V, 3 

— ela. en la ley y en la praxis hebrea, 
302 


— Jesús y el a., 307 


Babel/ Babilonia 


— historia de la torre de B., 689 
— torre de B. y trabajo, 1900 


Banquete 
ver convite 


BaAruc, 169-170 
/ Sabiduría VIII, 1 d 


— hibros Y y UI de B. (apócrifos), 
135 


BAUTISMO, 170-179 

7 Colosenses (Carta a los) I, 2-3 
/ Espíritu Santo 11, 2 a 

7 Juan Bautista III, 2 

/ Tito (Carta a) II 

/ Vida IV, 1 


BELLEZA, 179-187 

7 Corporeidad Ill, la 
Bendición 

/ Abrahán II, 1 


Índice analítico 


/ Alianza IT, 1 

? Pobreza Il 

7 Sacerdocio l, 2 €e 

— bendición/maldición y alianza, 
35, 298s, 1023 

— b. y fecundidad, 113, 115s 

— b. y bienaventuranza, 264 

— b. del sábado, 418 

— b. e historia patriarcal, 692, 694 

— b. descendente y ascendente, 
1894 


Berseba, 27s 
Betel, 25, 27, 833 


Biblia 

/ Escritura 

/ Palabra 

/ Revelación 

— la B. libro preferido de San Juan 
de la Cruz, 223 

— conocimiento de la B. entre los 
mozárabes, 216 

— la B. fuente del discurso teológico 
sobre Dios, 442 

— la B. en la fe de la Iglesia, 621 

— la B. como problema teológico, 
515-518 


BIBLIA Y CULTURA: 

I. Biblia y arte, 188-214 

7 Cultura/aculturación 

— escasez de arte figurativo, 185 
— arte y belleza para el culto, 186 


BIBLIA Y CULTURA: 

11. Biblia y literatura, 214-233 
7 Job 1 

7 Salmos III 


BIBLIA Y CULTURA: 
IT. Biblia y música, 234-263 


BIENAVENTURANZA/BIENAVENTURANZAS, 
264-272 
7 Pobreza V, 1 


Blasfemia 
? Decálogo Il, 8 


Índice analítico 


7 Fe III, 2 
— sentido bíblico de b., 450 


Bodas 
7 Matrimonio 


— b. de Caná, 1123 


Bondad 

/ Amor 

/ Misericordia 

— b. y belleza en la Biblia, 180, 189 

— b. de la creación y mundo contra- 
dictorio, 190 

— b. de Jesús con los pecadores, 
1437 


Buscar a Dios (su rostro), 451 


Búsqueda 

'— la fe, don y búsqueda, 669s 

— la b. iluminista sobre el Jesús his- 
tórico, 865ss 


Cabeza 
ver Cuerpo 


Caminar/ Camino 
ver también Moral 


— caminar según el Espíritu, 1365 


Camino 


— elc. denominación de la primitiva 
comunidad cristiana, 382, 789 

— Jesús se propone como único c. al 
Padre, 880 


Canaán/cananeo 
7 Tierra 


— cultura cananea y Biblia, 382 


Canon 
/ Escritura I 


— canonicidad y autenticidad lite- 
raria, 288 


CANTAR DE LOS CANTARES, 273-281 


— el Cant expresión de la igualdad 
entre hombre y mujer, 1286s 


1980 


— cantares anónimos inspirados en 
Cant, 216 

— mensaje nupcial del Cant 1161s 

— influencia del Cant en fray Luis 
de León, 216; en santa Teresa de 
Jesús, 223; en san Juan de la 
Cruz, 224 


Cantar del mío Cid, 216 


Canto 
/ Biblia y cultura: II. Biblia y 
música 

/ Salmos I-11 

/ Samuel (Libros de) II, 3 

— cantos de los peregrinos a Jerusa- 
lén, 853 

— Cc. y manifestación de la vida de 
Israel, 186 


Caridad 
ver también Moral, Mandamientos 
/ Amor 


CARISMA, 282-287 

/ Virginidad 11, 3 d 

/ Vocación Il, 2 

— carismas y carismáticos en la Igle- 
sia primitiva, 802 

— carismas y asambleas litúrgicas, 
321, 326 

— carismas, expresión de vida nue- 
va, 1931 


Carne 

7 Comida 

7 Corporeidad 

/ Hombre 

— c. sacrificada a los ídolos, 311, 
325 

— c. expresión de todo el hombre, 
3365 

— c. en la concepción del NT, 338ss 

— C. y doctrina eucarística, 585 

— c. sede e instrumento del pecado, 
1439s 


Castidad 
7 Decálogo II, 12, 15 
7 Virginidad 


raid 


1981 


Castigo 

/ Muerte IV, 2 

? Pecado 1, 6 

— ce. y perdón, 88 

— los animales instrumento de cas- 
tigo, 115 

— culpas y castigos en Gén 1-11:689 

— Cc. y esquema interpretativo de 
Jue, 978 


Celebración 
/ Liturgia y culto 


Celos 


— Dios celoso de su pueblo, 456, 
81ls 
— agua de los c., 36 


Cielo 
7 Cosmos II, 1-2 
7 Tierra IV, 5 


Circuncisión 

— c. signo de alianza con Dios, 46, 
691 

— c. y bautismo, 176 

— ce, en la cultura nómada, 382 

— c. en la entrada en la tierra pro- 
metida, 912 

— c. signo de pertenencia al pueblo 
de Yhwh, 1059 


Cisma 

— c. ruptura de la unidad de la fe y 
de caridad, 663 

— ce. del reino de Israel, 1698 


Ciudad | ciudadanía 
/ Apocalipsis 111, 4 
/ Jerusalén 

/ Filipenses III, 5 

/ Política 11, 5 


Códigos de leyes 
/ Ley/Derecho II; IV 


Códigos manuscritos de la Biblia 
/ Escritura 111 


Índice analítico 


Cólera 
/ Ira 


Colores 
7 Símbolo III, 2 e 


COLOSENSES, 288-295 
— relación entre Ef y Col, 465s 


COMIDA, 296-313 


— placer de la c., 62 

— la carne de los animales como Cc. 
para el hombre, 113s 

— el maná y las codornices para Is- 
rael en el desierto, 429s 

— la “dieta” del Emanuel, 821 

— el trabajo para la c., 1905 

— la cena del Señor, 1064 


Comunicación 


— Cc. no verbal, 48 

— el sábado ordenado a la c. con 
Dios, 418s 

— la palabra medio principal de c., 
1372, 1377 


Comunidad 

/ Apóstol/ Discípulo 11, 3 

/ Iglesia 1, 1 c; 1, 5 a-b 

/ Oración I, 10 

/ Pueblo/Pueblos 1, 3 

/ Vida Il, 2 

— c. cristiana y judaísmo, 151 

— c. cristiana y alegría, 699 

— c. judía después del exilio, 954ss 

— culpas comunitarias (colectivas), 
1431 


Comunión 

— c. con Dios y aspersión de la san- 
gre, 47 

— c. con Dios y alianza, 47, 58 

— c. y Koinonía, 82 

— c. como capacidad de compartir 
los bienes, 306 

— la “palabra” creadora de c., 1376 


Concepción virginal 
/ Espíritu Santo Il, 1 


Índice analítico 


7 María: B. María en el NT II, 2; MIL, 
1b,2,3 


Conciencia 
7 Pecado Il, 3 a; IV, 1b 
7 Política I, 3; II, 5 


/ Psicología 1, 3 
Concilio de Jerusalén, 727ss 


Confesar/confesión 

7 Fe III, 1 

7 Reconciliación II 

— confesión de las culpas en el ju- 
daísmo, 550 

— confesar la fe, 662 

— “confesiones” de Jeremías, 838 


Confianza 
/Fell, la 
/ Salmos IV, 3 


CONFIRMACIÓN, 314-318 
/ Espíritu Santo II, 4 
/ Imposición de las manos Ill, 2 


Conocimiento/ Conocer 
/ Enseñanza l; II, 5; III, 5 
/ Fe IV 


Consolación 
/ Isaías MI, 1 


Contestación 

— c. de la existencia humana en Qo, 
202 

— Pablo contestado en la comuni- 
dad de Corinto, 329 

— c. entre Moisés y el pueblo, 430 

— c. entre Dios y su pueblo, 843s, 
818s, 1215s 


Conversión 

7 Reconciliación III, 2 

— Cc. y vuelta a la infancia, 1299ss 

— vuelta a Dios de Jerusalén, 854 

— c. de Pablo, 1352 

— c. y rehabilitación de Pedro, 1452 

— c. del paganismo al evangelio, 
1844 


1982 


— C. y opción radical por el reino de 
Dios, 1930 


Convite/banquete 

/ Eucaristía IV, 2 

— banquete sagrado y alianza, 47, 
297 

— banquete y sacrificio de comu- 
nión, 301 

— el banquete de las fiestas, 302 

— banquete escatológico, 303, 308, 
582s 

— Jesús invitado a la mesa, 307s 

— la cena del Señor, 309, 582ss 


Corazón 

7 Hombre IV, 2 

/ Psicología I, 1-2 

/ Vida IV, 2 

— Dios escudriña el corazón, 461 
— el c. origen de los pecados, 1437 
— el corazón inclinado al mal, 1447 
— el e. nuevo, 1592 


Cordero 


— C. pascual, 1411 
— el c. en el Ap, 126 


CORINTIOS (1 CARTA A LOS), 318-328 
/ Virginidad II, 3 


CORINTIOS (11 CARTA A LOS), 328- 
335 


CORPOREIDAD, 335-351 

/ Símbolo III, 5 

— c. en el Cant, 273s 

— Cc. y ley del Espíritu, 320 

— teología de la c., 324 

— simbolismo de los miembros hu- 
manos, 203 


Cosecha (fiesta de la), 1058 


Cosmos, 351-372 
7 Símbolo III, 1 
7 Vida IL, 3d 


— C. y grandes aguas, 42s 


1983 


— convulsiones cósmicas en la apo- 
calíptica, 139 

— belleza del c., 181 

— el c. mina de simbolos, 203 

— el dolor infrahumano, cósmico, 
1109 

— el c. y el espíritu (rúah), 554ss 


Crecer/ crecimiento 


— la Iglesia comunidad en crecimien- 
to, 790 

— crecimiento de la vida cristiana, 
679 

— crecimiento del reino de Dios, 
1637 

— crecimiento, o acción progresiva 
de la revelación, 1690 


Creer/“credo” 
/ Abrahán 
/ Fe 


— “credo histórico” de Israel (Jos 
24,2-13; Dt 26,5-9), 52, 632, 662, 
1476, 1589 

— “credo histórico” y acontecimien- 
tos del Sinaí, 552s, 633ss 

— creer en Jesucristo, 922 

— el creer de Abrahán, 981 


Criatura / creación 

7 Animales 

7 Cosmos 

/ Hombre II 

7 Milagro II, 2 

7 Mujer 11, 1 a-d 

— creación y lucha cósmica, 42 

— creación ordenada a la alianza, 
57 

— amor de Dios a la creación, 83 

— los animales en el contexto de la 
creación, 113 

— alegría de Dios por la creación, 
195 

— creación y alimento del hombre, 
298 

— el cosmos como creación conti- 
nua, 3558 

— creación y visión bíblica, 357 

— cristocentrismo y creación, 366 


Índice analítico 


— luz-tinieblas en los relatos de la 
creación, 1078 

— el hombre criatura nueva en Cris- 
to, 1364 

— creación y Espíritu, 559 


Cristiano 

7 Apóstol/ Discipulo II 

— los cristianos “elegidos” de Dios, 
486 

— el obrar del cristiano, 1318ss, 
1325 

— conciencia religiosa y conciencia 
política del cristiano, 1516-1520 

— cristianos y resurrección, 1709 

— el Espíritu en el cristiano, 568ss 

— el cristiano en el tiempo, 1859 

— la vida del cristiano como voca- 
ción, 1965 


Cristología 

7 Jesucristo 11-111 

— c. y bienaventuranzas, 270 

— himnos cristológicos, 293s, 677s, 
1465 

— c. y corporeidad, 340s 

— creación y cristocentrismo, 3655 

— c. y judaísmo helenístico, 389 

— c. sacerdotal, 720 

— Cristo pantokrátor, 469 

— Cristo principio, razón y fin de la 
elección, 486ss 

— cristocentrismo como principio 
hermenéutico, 745 

— dimensión cristológica del miste- 
rio cristiano, 1231s 

— fundamento cristológico de la es- 
peranza, 1463 

— estructura cristológico-trinitaria 
de la revelación, 1691 


Crítica textual, literaria, histórica 
/ Evangelios II 

/ Exégesis bíblica, IV 

7 Jesucristo 1 

7 Pentateuco H-IV; IX 


CRÓNICAS (LIBROS DE LAS), 372-377 


— David en los libros de las Crón, 
404 


Índice analítico 


— la elección en la interpretación de 
los libros de las Crón, 482 


Cruz 


— muerte de c. y amor de Dios, 89 

— el bautismo nace de la cruz, 175 

-— la pasión de Jesús, 1104 

— la cruz del discípulo de Jesús, 
1106 

— la c. palabra fundamental de Pa- 
blo, 1384 

— la e. de Cristo redentor, 1360ss, 
1606 

— Cc. y pobreza, 1499 


Cuerpo 

/ Corporeidad 

/ Hombre l, 4 

— el c. en la concepción paulina, 
324, 340 

— C. y resurrección, 341s 

— c. de Cristo, metáfora de la Igle- 
sia, 795 

— el c. del Señor, nuevo espacio de 
la presencia de Dios, 1063 


Culpa 
7 Pecado l, 6 b 


Culto 
7 Liturgia y culto 


CULTURA/ACULTURACIÓN, 378-392 
— el niño en la c. bíblica, 1297 

— fe y c. en la que se expresa, 335 
— el cosmos en la c. moderna, 351 
— C. helenista en Jn, 9275 

— Caín “padre de la c.”, 1899 

— Pablo hombre de tres c., 1353 


Chozas (fiesta de las), 696, 1058 


DANIEL, 395-403 
7 Mesianismo Ill, 4 a 


DAavriD, 403-409 

/ Reino de Dios LI, 2 b 

7 Samuel II, 1-2; II, 1 

— alianza de Dios con D., 52 

— amistad entre D. y Jonatán, 64 


1984 


— D. promotor del canto enel culto, 
186 

— idealización de D., 374 

-— dinastía de D. y dominio de Dios 
en la historia, 461 

— el mesías hijo de D., 1179 

— relaciones entre Saúl y D., 1555 

— el Espíritu de Dios y D., 558 


Deberes 
7 Obras VI 


DecÁLOGO, 410-425 

— d. y los tratados hititas del segun- 
do milenio, 49 

— el inicio del d., 642 

— las “diez palabras”, 1025 


Democracia 
7 Pueblo/Pueblos II, 3 


Demonios/ Demonio 
7 Angeles/ Demonios II 


Depósito, o contenido de la fe 
7 Fe II 


Derecho 
/ Ley/Derecho 


Descanso 


- — el trabajo y el d. de Dios, 1897 


— el mandamiento del descanso sa- 
bático, 1900s 


DESIERTO, 426-433 

— el Dios del d., 458 

— las crisis de Israel en el d., 637 
— el camino del d., 1259 

— la estancia en el d. en Cades, 1261 


Designio de Dios 

ver también Historia de la salvación 
7 Alianza IV 

/ Dios HI, 4 

7 Elección VI, 4 

7 Misterio 11; II 

7 Pablo IT, 1 

7 Reino de Dios VI 

7 Revelación III, 2 


1985 


— d. de Dios y apocalíptica, 140 

— la Iglesia en el d. de Dios, 468 

— sufrimiento y dolor en el d. de 
Dios, 1100 

— la palabra instrumento ejecutivo 
de la voluntad de Dios, 1377 


Desmitización 

7 Hermenéutica IX 

7 Mito Il, 2c 

— d. de los cuerpos celestiales, 353s 
— d. de la muerte, 1265ss 


Destierro 

/ Elección IM 

? Judaísmo I, 1-4 

— diversas concepciones del d., 
940ss 

— vuelta del d. y nuevo éxodo, 942 


Desventuras 
/ Job 
7 Mal/Dolor 


— d. y pecado, 1435 


DEUTERONOMIO, 434-440 

7 Justicia Il, $ 

7 Pentateuco VII, 3 

/ Retribución V 

— Dt y alianza, 49 
— Dt y Decálogo, 412 

— Dt y desierto, 431 

— el deuteronomista interpreta la ca- 
tástrofe de Israel, 477s 

— historiografía  deuteronomista, 
911 

— escuela deuteronomista durante 
el exilio, 944 

— código deuteronomista, 1025 

— Dt y los pobres, 1489 

— el “hoy” del Dt, 1856 

— Dt y tierra prometida, 1870 

— legislación deuteronomista en fa- 
vor de la vida, 1928 


Día del Señor (día de Yhwh) 
7 Apocalíptica IV, 3 

/ Profecía I, 6 

— en Abdías, 24 

— en Amós, 97 


63 


Índice analítico 


— en Joel, 905 

— en Ester, 577 

— después del destierro, 942 
— en Sofonías, 1816 


Diablo 
7 Angeles/demonios II 


Diáspora (dispersión) de Israel 

7 Judaísmo Il, 2 

/ Pueblo/pueblos V 

— sentido y valor de la d., 785s 

— experiencia de Dios en situación 
de d., 453s 


Diluvio 

/ Agua 1, 3 

— d. figura del bautismo, 178 

— d. y epopeyas mesopotámicas, 


Dinero 
ver riqueza 


Dios, 441-463 

/ Amor IV 

/ Jesucristo II, 2 b 

/ Mal/Dolor I, 2 

/ Redención III, 2-4 

7 Reino de Dios 1, 1 

/ Revelación IT, 2 

7 Sabiduría VII, 3 

/ Santidad Il, 1 

/ Verdad Il, 1 

— Dios de los padres (nombres del), 
265 

— D. de Abrahán, 29 

— el amor a D., 72-75 

— P. y su corte celestial, 105 

— D. y el ateísmo práctico, 166 

— D. y antropomorfismos, 200, 349 

— la naturaleza, reflejo del Dios 
creador, 203 

— D. salvador y la experiencia ori- 
ginaria de Israel, 42s, 358s 

— D. y la teocracia de Israel, 375 

— monoteismo práctico del decálo- 
go, 415s 

— el nombre de D., 640 

— el D. misterioso, 896, 903 


Índice analítico 


— gozo por las maravillas de D., 
636 

— la iniciativa salvífica de D., 921 

— la justicia de Dios contestada, 

. 987 

— D. maestro de Israel, 502 

— Pablo y el conocimiento de D., 
510s 

— el D. celoso, 811 

— trabajo y descanso de Dios, 1897 

— D. en los códigos legislativos, 
1029 

— D. y el mundo en el NT, 1202 

— D. y el misterio de la salvación, 
1231 

— el rostro paterno de Dios, 1348 

-— palabra de Dios y voluntad de 
D., 1377 

-— D. defensor de los pobres, 1492 

— el escándalo de D., 1584 

— el tiempo es de D., 1860 


Discipulo 
7 Apóstol/ discípulo 11 


Discriminación 
/ Pueblo/pueblos VI 
— el bautismo abrogó toda d., 176 


Dispersión 
ver diáspora 


Doctrina (contenido de la fe) 
7 Fe IM 
/ Verdad Ill, 2c 


Dogma 
/ Escritura I, 1 c; 11,2 b 


Dolor 
7 Mal/dolor 


Domingo 
/ Liturgia y culto II, 3 


Don 

ver también gracia 

/ Carisma 

— d. del agua 41s, 43 

— dones del Espíritu, 285s 


1986 


— d. de los hijos, 1161 
— el d. de la tierra, 1869s 
— el d. de la vida, 1923-1926 


Eclesiología 
/ Iglesia 


Edificio 
ver templo 
— figura de la Iglesia, 794 


Educación 

/ Enseñanza Il, 2-4; III, 1-2 

/ Sabiduría VÍ 

— Dios educa a su pueblo en el de- 
sierto, 431 


EFESIOS (CARTA A LOS), 465-473 


Egipto] Egipcios 


-— Biblia y cultura egipcia, 383s 
— el éxodo de Egipto, 633ss 
— las diez plagas de Egipto, 636 


Egoísmo, 63 


Ejército 
7 Guerra II, 3 
/ Pueblo/pueblos I, 2 


“El, "Elohim, elohísta 

— nombre cananeo del Dios de los 
padres, 27, 29, 443s, 453s 

— teología de la tradición E (elohís- 
ta), / Pentateuco VII, 2 


ELECCIÓN, 474-490 

/ Amor IV,2e 

/ Dios II, 4 a 

7 Pueblo/pueblos III, 1; Y 
/ Samuel III, 2 


ELías/ ELISEO, 490-496 

— milagros del ciclo Elías/Eliseo, 
1194 

— Elías y Ajab, 1488 

— Elías, profeta intrépido, 1527 

-— los ciclos de Elías/Eliseo en los 
libros de los Reyes, 1694 


1987 


Endurecimiento 
?*Pecadol 6c 


Enemigo 


— amor a los enemigos, 78 
— el “enemigo” en los Salmos, 1760 


Enfermedad, 1098s 


Enfermo 
7 Unción de los enfermos 


Engaño 
ver Mentira 


ENSEÑANZA, 497-514 

7 Anciano Í, 2 a-b 

7 Apóstol/Discípulo II, 2 c 
/ Sabiduría V-VI 

7 Sacerdocio I, 2 b 


— e. en las escuelas rabínicas, 154, 
1719 : 


Escatología 


— la e. en el Ap, 128 

— €. y apocalíptica, 140s 

— bienaventuranzas escatológicas, 
265 

— espera de la parusía en la Iglesia, 
791 

— la imagen escatológica del ban- 
quete, 303s, 308 

— e. en las cartas de la cautividad, 
291 (Col), 467 (Ef), 680 (Flp) 

— elección y tensión escatológica, 
487 

— €, juanista, 931 

— e. en el judaísmo posexílico, 
948s 

— Jesús profeta escatológico, 509s, 
[181s 

— €. y meslanismo apocalíptico, 
1183 

— cumplimiento escatológico del 
misterio cristiano, 1233 

— e. y paz, 1422, 1425 

— €. y tiempos de lucha, 708, 710s 

— e. en la Il carta de Pedro, 1471 

— perspectiva universalista mesiáni- 
co-escatológica, 1578 


Índice analítico 


— el reino celestial y futuro, 1615, 
1623, 1633 

— juicio final y parusía, 1633 

— reino de escatología, 1637 

— sacerdocio y espera escatológica, 
1740 

— la santidad escatológica, 1787 

— el Espíritu prometido para la era 
escatológica, 561s 

— el fin del tiempo, 1857 

— e. en las cartas a los Tesalonicen- 
ses, 1844, 1848 

— motivación escatológica de la vir- 
ginidad cristiana, 1953 

— la vida cristiana polarizada por la 
e., 1931 


Esclavo 

— el sábado descanso también para 
el e., 418 

— esclavitud y vida cristiana, 673 

— liberación de los e. en Israel y en 
el Oriente antiguo, 1046 

— esclavitud y pecado, 1440 


ESCRITURA, 515-543 

— Biblia y cultura, 380ss 

— “sola scriptura”, principio herme- 
néutico de los protestantes, 746s 

— la E. como palabra de Dios y pa- 
labra del hombre, 621s 

— proclamación de la E. en la sina- 
goga, 999 

— de la palabra oral a la palabra 
escrita, 1378, 1388 


Escuchar/escucha 

— y fe, 656 

— eficacia de la “palabra” escucha- 
da, 1383 

— escuchar a Jesús o servirlo, 1904 


Escuela 

/ enseñanza 

— escuelas rabínicas, 154 

— e. deuteronomista, 434s, 944 

— e. deuteronomista y Jer, 841 

— la e. sacerdotal y el destierro, 944 

— e. y transmisión de la enseñanza, 
500 


Índice analítico 


— e. en el mundo griego, 497 
-— un pueblo en la e. de Dios, 502 
— escribas y e., 1719 


ESDRAS/NEHEMÍAs, 543-552 

— Apocalipsis de Esdras, o libro IV 
de Esdras, 135, 136, 403 

— libros V y VI de Esdras, 136 


Esenios 
7 Judaísmo 11,8 d 


Esperanza 

— e. en la profecía de Amós, 98 

— apocalíptica mensaje de esperan- 
za, 141s 

-—— Jesús resucitado realiza la e. de 
Israel, 729 

— e. en Col, 292 

— e. de redención para el cosmos, 
367 

— e. en la obra del Cronista (1-2 
Crón), 377 

— e. en la profecía de Jeremías, 845 

— el Emanuel signo de e., 820 

— el mesianismo como principio- 
esperanza, 1216 

— los cristianos salvados en espe- 
ranza, 1362s 

— e. en lPe, 1463-1466 

— la resurrección, promesa de Dios 
y e. del hombre, 1654-1659 

— el Espíritu y la e., 573 


ESPÍRITU SANTO, 552-573 


— el amor fraterno fruto del E., 81 

— el E.S. enel Ap, 127 

— E. de Cristo y bautismo, 174 

— pentecostés y tiempo del E. S., 
314 

— pneumatología paulina e inicia- 
ción cristiana, 316 

— la ley del E. S. y la corporeidad 
del hombre, 320 

— la vida en el E., 685s, 1939s 

— efusión del E. de Dios en Jl, 905 

— el E. y la alegría cristiana, 699 

— el E. y el mesías (Is 11), 561 

— “caminar según el E.”, 1365 

— la pobreza en el E., 1497 


1988 


— el E. y la revelación en Jn, 1686 
— el E. que vivifica al hombre, 766 
— el E. de la verdad, 1919 


Espiritualidad 

/ Oración 

/ Salmos 

— e. penitencial en el judaísmo, 
550s 

— e. de los pobres de Yhwh, 1492- 
1496 

— lae. de Dt, 437-440 

— la vida en Cristo, 1929-1936 


ESTER, 574-577 


Estructura 

— e. de los tratados políticos y de la 
alianza, 47s 

— lectura “estructuralista” de la Bi- 
blia, 196, 629 

— exégesis y e. literaria del texto, 
624 

— e. de la oración bíblica, 1341s 

— estructuras de la revelación bíbi- 
ca, 1690 


Etiología 

— e. local, 27 

— e. e historia de Lot, 27 

— e.cúltica de la fiesta de los Purím, 
577 

— e. en Gén 1-11, 689 


EucarIsTÍA, 578-608 

— e. y alianza, 50 

— e. y multiplicación de los panes, 
309 

— e. y cena del Señor, 309s, 326, 
1064 


EVANGELIO, 587-608 

— inculturación del e., 379 

— e. de Pablo, 683, 1358-1368, 1702- 
1706 

— e. y alegría, 697ss 

— e. de la paz, 1424 

— la parábola como frontera del e., 
1403-1407 


1989 


— palabra y e. en Pablo, 1381 
— ele. del reino, 1630 
— la verdad del e., 1917 


EVANGELIOS, 608-619 


— e. de la infancia, 1301 

— formas literarias de los e., 868 

— criterios de verificación histórico- 
crítica de los e., 869 

— cristología de los e. sinópticos, 
876-879 

— Juan Bautista en los e., 932 

— la “palabra” en los e. sinópticos, 
1378ss 

— la “palabra” en el cuarto evange- 
lio, 1385 

— los e. sinópticos y el origen del 
pecado, 1447 

— Pedro en los e. sinópticos, 1450- 
1453 

— Jesús redentor en los e., 1605 

— reino de Dios en los e., 1616-1634 

— retribución y responsabilidad en 
los e., 1672 

— el anuncio de la resurrección en 
los e., 1643-1652 

— la resurrección de los muertos en 
los e., 1657 

— la revelación en los e., 1682 

— Jesús y el espíritu en los e., 565 


Evangelización 
ver misión 


ExXÉGESIS BÍBLICA, 620-632 


. ver también Géneros literarios, In- 


terpretación 
/ Hermenéutica 


— Metodología exegética, 1041 


Exhortar/exhortación 
ver parénesis 


ÉxoDo, 632-645 
7 1Isaías MI, 3 

/ Pascua l, 1 

7 Redención ITI, 2 
7 Revelación IT, 1 


— referencias al Éx en Esd-Neh, 546 


Índice analítico 


— referencias al Ex en Ester, 577 

— Ex y liberación, 1042s 

— luz-tinieblas en las tradiciones del 
Ex, 1079 : 

— milagros en Ex, 1192s 


Exorcismo 

— e. en Tob, 109 

— e. en algunos milagros de Jesús, 
110s 


Expiación 

— €. vicaria y eucaristía, 56 
— sacrificio de e., 1020 

— el gran día de la e., 1021 
— e. y redención, 1604 


Extranjero 

— el e, residente en Israel, 440 

— Israel y los pueblos extranjeros, 
15778 


Ezequías 
/ Reyes (Libros de los) III, 3 a 


EZEQUIEL, 645-652 

/ Profecía, 1530 

— Ez e Israel en el destierro, 943 

— perspectiva mesiánica en Ez, 
1178 

— Ez y los pueblos paganos, 1575 

— psicología y experiencia profética 
de Ez, 1556 

— Ez y la tierra de Israel, 1873 


Falsedad 
ver mentira 


Familia 

/ Matrimonio I 

7 Decálogo Il, 10 

— alianza como vínculo familiar, 47 

— el amor fundamento de la f., 68ss 

— “código doméstico”, 290, 295, 
472s 

— f. patriarcal, 1280 

— la mujer en los escritos sapiencia- 
les, 1161 

— Jesús y la f., 1164 


Índice analítico 


— matrimonio y divorcio, 1164s 
— pastoral familiar, 1168 


Fariseos 
/ Judaismo ll, 8 b 


FE, 653-670 

ver Creer/ “credo” 

7 Abrahán Il, 1 b 

7 Justicia IT, 2; MI, 2 

7 Milagro Il, 4; III, 4 

/ Pablo III, 4 

7 Verdad MI, 2a 

— fe y experiencia originaria de Is- 
rael, 37 

— fe de Israel y cultura asiria, 50 

— transmisión de la fe, 101 

— fe y bautismo, 170, 176 

— fe realidad en progreso, 801 

— la fe propuesta en Dt, 438 

-— experiencias diversas de fe, 452 

— los grandes ejemplos de fe, 721 

— el fundamento último de la fe, 
475 

— “regula fidei” y la exégesis patrís- 
tica, 459, 737, 739, 742 

— fundamento racional de la fe y 
desmitización, 752s, 761 

— fe y exégesis bíblica, 630 

— éxodo y fe, 632 

— fe y ley, 684 


-— fe bíblica y culturas en las cuales - 


se expresa, 3355 

— la fe atormentada de Jeremías, 
844s 

— la pEGienón de fe (homológhésis), 
87 


— fe y obras, 1150, 1318ss, 1777 

—- fe y caridad, 922 

— universalismo de la fe en Isaías, 
824 

— fe e integrismo en la época maca- 
bea, 1089 

— dolor y obediencia de fe (Job), 
1094 

— María, heredera de la fe de Israel, 
1121 

— fe y amor, raíces del obrar cristia- 
no, 1319s 

— profesiones de fe cristiana, 1640, 
1885, 1890s 


1990 


Fecundidad 
/ Matrimonio III, 1 
/ Vida 1, 3 


— f. y bendición de Dios, 113 


Felicidad 

/ Alegría 

— f. fruto del amor, 61 

— el amor de Dios fuente de f., 74 

— devaluación de la f. en Qohélet, 
1585 

— el gozo eterno con Dios, 697, 700 


Fidelidad a Dios 

— f. de los patriarcas, 26 

— f. expresión de la fe, 656 

-— f. a Dios como lucha epiritual, 
707 


Fiesta/fiestas 

/ Liturgia y culto l, $ 

/ Tiempo IV, 1 

— el alimento en las f. religiosas, 
302 

= E Penco en la cultura cananea, 
38 

— sinagoga y f. judías, 957 

— fiestas anuales, 1022, 1058 


Figura 

/ Símbolo 1; IM 

— figuras de la Iglesia, 792ss 

— prohibición de las figuras escul- 
pidas, 193, 416 


FILEMÓN (CARTA A), 671-674 
FILIPENSES (CARTA A LOS), 674-680 


Filología 

a y cultura: 1. Biblia y arte 
1, 

/ Exégesis biblica IV, 2 


Filosofía 
/ Hermenéutica VIII 
/ Símbolo II, 2 b 


— NT y filosofía estoica, 389 


1991 


Formas literarias 

/ Evangelios II, 2 

/ Exégesis bíblica IV, 2 b 
/ Pentateuco II 


Fuego 
— f. símbolo de Dios, 48 
— f. y castigo de Dios, 95 


Fuentes 

/ Evangelio II, 1 

/ Exégesis bíblica IV, 2 a 
7 Pentateuco II 


GÁLATAS (CARTA A LOS), 681-686 


Genealogía 

— significado y valor de las genealo- 
gías, 26s 

— g. elemento de construcción de la 
historia, 688 


Géneros literarios 


— g.l. de los Salmos, / Salmos IV 
— g.l. y exégesis bíblica, 198, 625 


GÉNESIS, 686-694 
7 Abrahán 
7 Jacob/Israel 


Gesto /gestualidad 

7 Corporeidad 

— importancia del gesto en el mun- 
do bíblico, 346 


Gloria / gloriarse 

— ambivalencia del término “gloriar- 
se” 333s 

— dar g. a Dios, 452 


Gnosis/gnosticismo 

7 Fe e Iglesia primitiva, 389s 

— elementos pregnósticos en Heb, 
718 

— polémica antignóstica, 737 

— “misterio” en la literatura gnósti- 
ca, 1227 


Índice analítico 


Gozo, 695-700 

— g. de Dios por su creación, 194s 

— g. connatural a la existencia cris- 
tiana, 680 

— g. mesiánico, 820 

— g. y fiestas litúrgicas, 1058 


Gracia 

ver también don 

7 Fe VI 

7 Espíritu Santo 1, 4; II, 4-5 

/ Hombre IV, 5b 

/ Vida Il, 3b 

— g. y fe que justifica, 30 

— la alianza, don gratuito, 46 

— dar gracias a Dios, 452 

— “llena de gracia”, 1137 

— ingratitud hacia el don de Dios, 
1432s 


GUERRA, 700-711 
7 David II, 5 
/ Josué MI, 1-4 


— las “guerras de Yhwh”, 1857 
HABACUC, 713-715 


Habitación (simbolismo de la) 
/ Símbolo Ill,6 a 


Haggadá 
/ Lectura judía de la Biblia IV, 1-2; 
VI, 1; VII 


Halaká 
7 Lectura judía de la Biblia 111, 1-2; 
VI, 1; VI 


Hambre y sed 
/ Comida 


Hebreo (pueblo) 

/ judaísmo 

7 pueblo /pueblos 

/ Romanos (Carta a los) III, 1d 


HEBREOS (CARTA A LOS), 715-722 
/ Palabra VIII 


— Heb y alianza, 56s 


Índice analítico 


— Heb y Jerusalén, 861 
— Heb y justicia, 993 
— Heb y pecado, 1444 


HECHOS DE LOS APÓSTOLES, 723-731 
/ Evangelio II, 2 

/ Lucas 

/ Jerusalén/Sión IV, 3 d 

7 Juan Bautista 1, 1 

7 Palabra V 

/ Pecado IT, 6 

7 Pedro Il, 1 

7 Resurrección ll, 3 


Helenismo, helenista 

— Biblia y cultura helenista, 385 

— Cristología y judaísmo helenista, 
387ss 

— Jn y cultura helenista, 927 


— helenismo y período macabeo, 
1085 


Henoc 


— libro etiópico de H., 133, 403 
— libro de los secretos de H., 135 


Herejía 
/ Fe III, 2 
/ Pecado II, 5 c 


Herencia 

7 Abrahán Il, 1 

7 Alianza IT, 1 

/ Tierra 1, 2 c-d; IV, 3 


Hermano 

/ Amor Ill, 4c 

— hermanos: denominación de los 
primeros cristianos, 789 


HERMENÉUTICA, 733-761 

ver también interpretación 

7 Mito II, 1-2 

— la alianza como instrumento her- 
menéutico, 55 

— h. y evangelios de la infancia, 
1301 


— h. teológica y Cant, 281 
— h. bíblica de Heb, 722 
— exégesis y h., 622 


1992 


Hijo] hijos 

— amor a los h., 70 

— h. de Dios por el bautismo, 176 
— la vida de los h. de Dios, 685 
— hija de Sión, 1125 

— el don de los hijos, 1161 

— adopción como hijos, 569 

— hijos del reino, 1631 


Hijo de Dios 

7 Jesucristo 

— amor por el H. de Dios, 887 

— el hijo objeto del amor del Padre, 
87s, 887 

— título cristológico, 126, 888 


Hijo del hombre 

7 Jesucristo 

— en la apocalíptica, 141 

— en la visión de Daniel, 399, 402s, 
1183s 

— título cristológico, 888s 

— Jesús H. del h., 1185 


Himno 
/ Salmos IV, 1 
/ Sirácida II, 1 


Historia 


— teología de la h. en el Ap, 128 
— la h. en la apocalíptica, 140, 402 

— ateísmo y ausencia de Dios en la 
h., 166 

— evangelios de la infancia e h., 
1301-1304 

— h. de la salvación y Cant, 281 

— cosmos e h., 352 

— h. deuteronomista, 434, 911 

— Dios presente y providente en la 
h. del hombre, 448 

— Dios juez y el sentido de la h., 449 

— Dios rey y juez de la h., 460 

— h. y elección de Israel, 474ss 

— método histórico-crítico en la 
exégesis bíblica, 497, 628, 869 

— la experiencia histórico-religiosa 
originaria de Israel, 37, 358 

— h. de las formas literarias, 626, 
867, 1475 

— h. de la redacción, 627 


1993 


Éxodo e h., 633, 634 

Jeremías y la h. de su tiempo, 
838, 843 

Jesucristo en la h., 865 
evangelios y verificación históri- 
ca, 868s 

elementos históricos en las tradi- 
ciones sobre Jacob, 835 

Ciro instrumento de Dios en la 
h., 826s 

las leyes y la h., 1027 

Lucas y la h. de la salvación, 1072 
h. bíblica y teleología, 1172 

h. y creación, lugares del milagro, 
1191-1194 

acontecimiento histórico y narra- 
ción del milagro, 1209 

tensión entre kerigma e h., 1483 
vicisitudes históricas de Israel, 
1500 SS 

h. y palabra en Ex, 16765 
estructura histórica de la revela- 
ción, 1690 

teología de la h. en 1-2Sam, 1768- 
1770 

la sabiduría y la h. de la salvación, 
1722 

h. del canon bíblico, 518-525 
simbolismo tomado de la h. bíbli- 
ca, 1807 

h. de la salvación e h. del mundo, 
1856 

nueva comprensión de la h. des- 
pués del acontecimiento Cristo, 
1863s 

h. de la salvación y teología bíbli- 
ca, 1835 

pedagogía de Dios en la h., 1849 


Hititas 
— tratados hititas internacionales y 


tratado de alianza, 49 
Biblia y cultura hitita, 384 


Holocausto, 1018 


HOMBRE, 762-783 

/ Corporeidad 

/ Psicología 

ver también antropología 


Índice analítico 


— el h. sin Dios en la Biblia, 164 

— el h. tentado también por Dios, 
166, 459 

— belleza de la criatura humana, 
184 

— el h. pastor y liturgo de la crea- 
ción, 192 

— experiencia humana y simbolis- 
mo animal, 200s 

— simbolismo de los miembros hu- 
manos, 201s 

— naturaleza y origen del h., 355, 
770s 

— el h. como “ser en el mundo”, 364 

— la mujer “ayuda apropiada” del 
h., 1284 

— el Cant expresión de la igualdad 
entre h. y mujer, 1286 

— el hombre “cabeza de la mujer”, 
1291 

— el misterio del h. (Job), 901 

— el h., varón y hembra, imagen de 
Dios, 1283, 1897s 

— h. secularizado y milagro, 1187s 

— el h. y el deseo de la vida, 1267s 

— la muerte del h. cristiano, 1276 

— la humanidad pecadora, 1445 

— antropocentrismo (en Prov), 
1546 

— el escándalo del h. y de la historia 
(Qo), 1585 

— simbolismo de las costumbres hu- 
manas, 1804-1807 

— hombres del Espíritu, 555-559 

— el h. en el tiempo, 765, 1857s 

— la verdad de los hombres, 1916 


Hora 


— h. como división del tiempo, 1852 
— la h. de Jesús, 698 


Ídolos | idolatría 

/ Ateo Ill, 2 

7 Decálogo II, 6-7 

/ Sabiduría (Libro de la) II, 3 b 

— polémica antiidolátrica, 170, 400, 
826 

— las carnes sacrificadas a los ído- 
10s, 311, 325 

— idolatría, tentación perenne, 450s 


Índice analítico 


IGLESIA, 785-805 
/ Reino de Dios, V 


—laL esposa amada de Cristo, 91s, 
3345, 467 

— los ángeles en la vida de la 1., 108 

— apostolicidad de la I., 152 

— la I. en el Apocalipsis, 127, 130 

— relación Iglesia-Israel, 485-730 

— realidad y problemas de los caris- 
mas en la 1., 285-287 

— los comienzos de la I., 313s 

— vida vivida en las iglesias primiti- 
vas, 326 

— la l. ante las culturas judía y 
greco-romana, 387-389 

— I. y gnosticismo, 390 

— LI. y proyecto de Dios, 468s 

— dimensión cristológica de la 1., 
469 

— ecumenicidad de la 1., 470 

— la 1. nuevo templo, 470 

— LI. y eucaristía, 586 

— I. y sacramentos en Jn, 931 

— María y la L, 1145 

— de Israel a la I., 1151 

— el milagro en la vida de la L, 
1210s 

— 1. y misterio cristiano, 1231ss 

— la I. en las parábolas, 1046 

— Pedro en la tradición de la 1. pri- 
mitiva, 1455-1459 

— la I. santa del Señor, 1785 

— la Escritura (AT y NT) en la 1. de 
los orígenes, 519 

— el Espíritu Santo y la 1, 570 


Imitación 
— lI. de Cristo, 472 


Imagen 

ver también figura 

— 1, y culto idolátrico, 180s 

— prohibiciones de imágenes figu- 
rativas, 193s 

— riqueza de imágenes literarias, 
194s 

— 1. y antropomorfismo, 200, 349 

— la mujer y el hombre, imágenes 
de Dios, 1283 

— María, 1. de la Iglesia, 1145s 


1994 
— El hombre, i. de Dios, 768 


Impiedad 

— i. y ateísmo, 163, 165, 1731 

— el binomio justo-impío en los tex- 
tos sapienciales, 1541, 1542 


IMPOSICIÓN DE LAS MANOS, 806-810 


Incredulidad 
/ Fe Ill, 2 
7 Pecado Il, 5 b 


Inerrancia de la Biblia 
7 Escritura IV 


Infancia 
/ Niño I-IV 


Infiernos (Se*ol) 
7 Muerte III 
— mundo subterráneo, 355 


Injusticia 
/ Justicia 1, 6-7 
/ Pobreza HI 


Inspiración 

/ Escritura IT; 111, 2 

— la i. después del concilio de Tren- 
to, 746 

— la Biblia fuente de i. en la litera- 
tura española, 215-233 


Institución 

/ Iglesia I, 1 

7 Política 1, 2 

7 Pueblo /Pueblos 1, 2-3; 11; IV 

/ Sacerdocio I 

7 Símbolo Ill, 6 e 

— El Espíritu de Dios no está some- 
tido ala i., 559 


Instrucción 
/ Enseñanza 


— Dios instruye a su pueblo, 502 


Integración entre fe y culturas 
7 Cultura/ Aculturación 


1995 


Integralismo y fe 
/ Macabeos (Libros de los) IV 


Intercesión 

/ Abrahán ll, le 

/ Jesucristo MI, lc 

/ Oración l, 2-3 

— el profeta como intercesor, 96 
— Moisés intercesor, 1260 


Interpretación 

/ Escritura IT, 3 a-b 

/ Exégesis bíblica 

/ Hermenéutica 

7 Jesucristo (modelos interpretativos 
de la cristología) MI, 1 a-d 

7 Parábola I 

/ Redención (modelos interpretati- 
vos de la) IV, 1 

7 Símbolo II, 2 


Investigación 
/ Búsqueda 


IRA, 810-814 


— Cólera de Dios y pecado, 1434, 
1440 


Isaías, 814-829 

— Ascensión de Isaías (apócrifo), 
134 

— Asunción de Isaías (apócrifo), 
136 

— el Segundo Isaías y el destierro, 
4795, 945s, 1530 

— escatología del Segundo Isaías, 
949 

— Segundo Isaías y plan de Dios, 
1044s 

— la profecía del Emanuel (7s 7,14) 
interpretada por Mateo (Mt 
1,20), 1130 

— perspectiva mesiánica de Isaías, 
1177 

— intervenciones de Isaías en la po- 
lítica, 1506 

— oráculos contra las naciones, 
1574 

— visión y vocación de Isaías, 1528 


Índice analítico 


— Segundo Isaías y tierra de Israel, 
1873 

— Dios, redentor (go el) en el Se- 
gundo Isaías, 1601 


Israel 

7 Iglesia I, 2-3 

/ Jacob/Israel II 

/ Pueblo/pueblos 
— Iglesia-Israel en la obra lucana, 
7308 

— el simbolismo nupcial en la rela- 
ción Yhwh-Israel, 12855 

— I. pueblo elegido por Dios, 476 

— I. comunidad de gozo, 696 

— l. en el destierro y los otros pue- 
blos, 942s 

— L en la escuela de Dios, 500-506 

— modelos políticos en la historia 
de l., 1503ss 

— el Señor reina sobre I., 1611, 1613 

— l. y la tierra que Dios le ha dado, 
1866-1874 

— primera mención del nombre de 
Israel, 384 

— significado del nombre I., 836 


JACOB/ISRAEL, 831-837 

/ Elección I, 3; IL, 2; I-IV 

/ Pueblo/Pueblos 111, 1; V-VI; XI- 
XII 


Jarán, 28-29 


JEREMÍAS, 838-847 

— Jer y Abdías, 23 

— Jer ante el mal, 1096 

— perspectiva mesiánica en Jer, 
1178 

-— oráculos de Jer contra las nacio- 
nes, 1575 

— la oración de Jer, 1329ss 

— psicología y experiencia profética 
de Jer, 1529, 1556 

— Jer y la tierra de Israel, 1872 

— el celibato de Jer como signo pro- 
fético, 1949 


JERUSALÉN / SIÓN, 848-864 
— J. figura de la Iglesia, 792 


Índice analítico 


ciudad elegida por Dios, 477 
ciudad santa, 851, 955 

sede de Dios y de encuentro de 
los pueblos, 819s 

J. en la obra lucana, 1067ss 

el “viaje” de Jesús a J. en Lc, 1068 
María personificación de J., 
1125ss 


JESUCRISTO, 864-892 
/ Luz/Tinieblas VI 
/ Palabra IV; VIT, 1 
/ Pascua Ill, 1-3 

/ Resurrección I-II 


el mandamiento de J., 79 

J. manifestación del amor del Pa- 
dre, 87s, 1221ss 

los ángeles en el ministerio de J., 
107 

la rica cristología de Ap, 126 

J. realiza las esperanzas de Israel, 
729 


— J. fundador de su Iglesia, 797 
— J. en el desierto, 433 


J. elegido de Dios, 484 

J. salvador y redentor, 891, 1154s, 
1605 

J. y Juan Bautista, 937 

Jesús maestro, 153ss, 507, 509s 
J. y el ambiente judío de su tiem- 
po, 306ss, 386s, 966, 1061ss, 
1068ss 

J. hombre plenamente realizado, 
340 


— justos/justicia en el lenguaje de 


J., 990 

J. vencido y vencedor en la lucha 
contra el mal, 709 

J. ante el dolor, 103, 1104 
concepción virginal de J., 1140 
J. mesías hijo de David, 1179 

J. profeta escatológico, 1182 

J. Hijo del hombre, 1185 

J. taumaturgo y el mundo, 1202 
milagros y resurrección de J., 
1203s 

J. frente a la muerte, 1273-1275, 
1606 

Pablo y J., 1368 

J. y el pecado, 1437, 1445 


1996 


reflejos políticos de la actividad 
de J., 1509-1514 

J. y la oración, 1334-1339 

J. el mayor de los profetas, 1533s 
la psicología de J., 1560ss 

la realeza de J., 1627s 

el sacerdocio de J., 1743 

J. revelador de la santidad de 
Dios, 1784 

J. y la sabiduría, 1717, 1726 

el Espíritu Santo en la vida de J., 
563-568 

Cristo señor del tiempo, 1863 

J., ¿patriota revolucionario?, 
1874s 

J. evangelizador del reino de 
Dios, 593-598 

J. y la verdad, 1918 

la vida en Cristo, 1928-1936 


JoB, 893-903 

/ Hombre III 

7 Mal/Dolor ll 

/ Sabiduría VI, J a 


JOEL, 904-906 
7 Espíritu Santo I, 4 b 


JONÁS, 906-909 


J. relato sapiencial, 204 


— J. alegoría de Israel, 942s 


José 

/ Génesis III 
/ Exodo ll, 1 
/ Psicología II 


Josías 
/ Reyes (Libros de los) 111, 3 b 


JosuÉ, 909-915 
7 Tierra III, 5 


J. sumo sacerdote después del 
destierro, 32 


Joyas 
ver adornos 


JUAN (CARTAS DE), 915-923 


1997 


JUAN (EVANGELIO DE), 924-932 

— y las metáforas del rebaño y de la 
vid, 792, 793s 

— yel Exodo, 645 

— y la Eucaristía, 584 

— y Jerusalén, 861 

— y la cristología, 876 

— y el Bautista, 935 

— conocer/conocimiento 
51!s 

— y Jesús/luz, 1083 

— el signo (sémeton) en Jn, 1198 

— obras/obrar en Jn, 1200 

-— y la palabra, 1385ss 

— y el pecado, 1442, 1447s 

— Pedro en la tradición joanea, 
1453s 

— yel reino de Dios, 1627 

— y la retribución, 1673 

— y la revelación, 1686ss 

— yel Espíritu Santo, 567 

— antropología juanista, 782s 

— y la verdad, 1918 

-- y el don de la vida, 1934 


en Jn, 


JUAN BAUTISTA, 932-937 

— el bautismo de Juan, 174 

— J. B. y Elías, 493 

-— Juan evangelista discípulo del 
Bautista, 925 

— J. B. testigo de Jesús, 928 


Jubileo / jubileos 

— libro de los Jubileos, 133 

— año jubilar (o jubileo), 1022, 
1035s 


JUDAÍSMO, 938-968 

/ Esdras/Nehemías, 111 

/ Ester 1 

7 Lectura judía de la Biblia 1-VIII 

7 Macabeos III, 2 

7 Reino de Dios I, 4 

/ Resurrección II, 1 

/ Tobías III 

/ Verdad Il, 4 

— J. y fe de Abrahán, 30 

— J. y alianza, $3ss 

— J. y cristianismo, 387ss, 728, 736, 
927 


Índice analítico 


— J. y cultura helenista, 385s 

— J. helenista y fe cristológica, 
387ss 

— prácticas religiosas del j., 402 

— hermenéutica judía del AT, 734 

— Jesucristo y el judaísmo de su 
tiempo, 3865, 1062, 1116s 


JUDAS (CARTA DE), 969-972 


Judeo-cristianos 

7 Apóstol-Discípulo l, 3 b 

7 Judaísmo II, 9 

— los judeo-cristianos perseguidos 
por el judaísmo, 927 

— losjudeo-cristianos rivales de Pa- 
blo, 1356 


JuprrT, 972-975 


JUECES, 975-979 

— jueces de los tribunales, 1031 

— jueces sacerdotes, 1031 

— los jueces y el Espíritu de Dios, 
556 

— el voto de Jefté, 1945 


Juicio de Dios 

/ Amós Il 

7 Apocaliíptica IV, 3 

/ Reino de Dios III, 4 b 

/ Samuel II, 3 

— j. simbolizado en la separación 
del trigo de la paja, 304 

— fenómenos naturales como juicio 
de Dios, 360s 

— Elías anunciador del j., 494 

— j. sobre Jerusalén, 819, 996s 

— j. de Dios y ciudades refugio, 
1032 

— j. de Dios y caída de Nínive, 1296 

— 3. de Dios y esperanza, 1348 


JUSTICIA, 980-994 

— religión y práctica de la j., 95s 
— j.enel sermón de la montaña, 268 
— Elías defensor de la j., 492 

— la j. mediante la fe, 679 


Índice analítico 


Justificación 

— ]. de Abrahán, 23, 981 

— nueva visión de la j. en Ef, 466 

— j., fe y obras de la ley, 668, 683ss, 
1363, 1703s 

— j. de Dios, j. del hombre, 990ss 

— 3. y paz, 1426 


Justos 

— Abrahán prototipo de los justos, 
30 

— Dios ama a los justos, 84 

-— los justos de Sodoma y Gomorra, 
981 

— la “justa” Tamar, 982 

— el binomio justo/ impío en Prov, 
1541, 1542 


Kérygma 

/ Resurrección l, 3 

/ Teología bíblica 1, 6 

7 k. profético, 97, 819, 1532 


LAMENTACIONES, 995-998 


-— salmos de lamentación, 940 
— el libro de las 1. contra el fanatis- 
mo y la resignación, 1096s 


Lavar 
7 Agua l, 2; II, 2 
— el bautismo como lavatorio, 177 


Lázaro de Betania, 90 


LECTURA JUDÍA DE LA BIBLIA, 995-998 


— Pablo y los métodos rabínicos de 
la lectura de la Biblia, 30, 1353s 

— hermenéutica judía de la Biblia, 
734 


Lectura espiritual de la Biblia, 998 


Leche y miel 
7 Comida II, 4 


Lengua / lenguaje 

7 Parábola/Parábolas II 

— lenguaje bíblico y lenguaje actual, 
44 


1998 


— riqueza expresiva del l.simbólico, 
192s 

— el carisma de las lenguas (gloso- 
lalia), 286 

— la lengua de Canaán, 382 

— lenguaje y nuevas hermenéuticas, 
754 

— esplendor de la lengua en el libro 
de Job, 898 


Levirato 
/ Rut lll, 2 


Levitas 
/ Sacerdocio I, la 


Levítico, 1018-1024 
— la “ley de santidad” (Lev 17-26), 
1026 


LEy/DERECHoO, 1024-1039 

/ Decálogo 

/ Judaismo Il, 5 

/ Números Il, 1 

— ley (tórah) y Jer 31,31-34, 54 

— ley en favor de los animales, 115 

— derecho semítico tradicional, 145 

— precedencia de las necesidades del 
hombre sobre las normas religio- 
sas, 307 

— el “código doméstico” en Col, 
295 

o id objetiva y conciencia, 
41 


— legislación litúrgica, 639 

— la “nueva ley” en Ez, 651 

— fe y ley, 684 

— proclamación de la ley en la tierra 
prometida, 913s 

— la ley en el “rollo del templo” 
(Qumrán), 944 

— los doctores de la ley, 952 

— ley y pecado, 1440 

— modelo interpretativo jurídico de 
la redención, 1603s 

— la ley como revelación, 1679 


LIBERACIÓN / LIBERTAD, 1039-1052 
7 Exodo Ill, 2; 1V, 2 
7 Redención II, 1 


1999 


— libertad de Dios y del hombre en 
la alianza, 51 

— Presciencia y l humana en Tirso 
de Molina, 226 

— el decálogo en el contexto de la 
liberación, 414s 

— el sábado, memorial de la libera- 
ción, 418 

— libertad y propiedad de los bie- 
nes, 421, 15985 

— Dios se revela como el Dios de la 
liberación, 456 

— Jesús y la liberación de la mujer, 
1288 

— liberación y esquema interpreta- 
tivo de Jue, 978s 

— la libertad humana abierta al diá- 
logo y al rechazo, 1091 


Lismosna 

/ Amor I11, 3,4 f 

7 Corintios (II carta a los) II, 2 
7 Obras V, 2 

7 Pobreza III, 3 


LITURGIA Y CULTO, 1052-1065 

7 Alianza ll, 2 

7 Levítico II, 1-2, 4,5c 

7 Sacerdocio I, 2 c; Il, 3 

/ Salmos IV, 4; V, 4 

/ Virginidad 1, 2 a; 11,3 e 

— liturgia y asamblea de Siquén 
(Jos 24), 51s 

— culto y práctica de la justicia, 97 

— culto de los animales, 117 

— asamblea litúrgica en el Ap, 123, 
129 

— liturgias penitenciales después del 
destierro, 169, 550ss 

— música y canto en la liturgia, 186 

— el Cant en la liturgia pascual ju- 
día, 281 

— culto y oración en la Iglesia pri- 
mitiva, 802 

— asambleas litúrgicas en Corinto, 
321 

— el culto en la obra del Cronista, 
376 

— las mujeres en las asambleas li- 
túrgicas, 1292 


Índice analítico 


— culto cristiano, culto mistérico y 
culto de los soberanos, 390, 1225 

— legislación litúrgica en Ex, 639 

— el culto después del destierro, 954 


Lógos 
7 Juan (Evangelio de) II, 1 
/ Palabra 11, 3 d; VHL 1 


Lucas, 1066-1077 

7 Hechos de los Apóstoles I 

7 Reino de Dios Il, 2 

— la infancia de Jesús en la óptica 
lucana, 1303s 

— la Iglesia en la obra lucana, 801 

— Jerusalén en la obra de Lucas, 
858s 

— Juan Bautista en Lc, 934 

— justo/justos en Lc, 990 

— anuncio de la resurrección en Le, 
1644s 

— Lucas intérprete de las exigencias 
del seguimiento de Jesús, 1491s, 
1951 


Luz/TINIEBLAS, 1077-1084 

— la luz como figura de la vida cris- 
tiana, 472 

— la sabiduría divina, irradiación de 
la luz eterna, 1731 


Llamar/ llamada 

7 Vocación 

— llamada de los discípulos de Je- 
sús, 155ss 

— varias categorías de llamados en 
la Iglesia, 789s 

— llamada de Pedro, 1450 


Llegada (del reino) 
7 Reino de Dios II, 1 e 


MACABEOS (L. DE Los), 1085-1090 


— rechazo de la cultura helenista en 
los libros de los M., 385 
— Dan y la lucha macabea, 401s 


Macarismos 
ver Bienaventuranzas 


Índice analítico 


Madre 
ver también Familia 
/ María: B. María en el NT HMI-IV 


-— Jerusalén, madre universal, 857, 
1126 


Maestro] Rabí 

— m. y discípulos en las escuelas ra- 
bínicas, 154 

— Jesús enseña como un rabí(maes- 
tro), 155s, 507 

— Dios maestro de su pueblo, 505 

— falsos maestros, 1470 


Magia (prohibición de la), 454 


Magisterio de la Iglesia 

/ Escritura l, 1 c; II, 2 b; IV 
/ Exégesis bíblica V 

/ Hermenéutica X 


Magnificat, 1142 


MaL/DoLor, 1090-1110 
7 Job II, 2 
/ Vidal 1 


MALAQUÍAs, 1110-1112 
— escatología en Mal, 950 


Maldición 
/ Bendición 


Mambré (santuario de Abrahán), 
275 


Maná 
/ Eucaristía V, 2 c 
/ Exodo II, 3 


Mandamiento 

ver también Moral 

7 Decálogo 

/ Ley / Derecho 

— alianza nueva y m. nuevo, 584 

— el trabajo como m. de Dios, 1900 

— el m. de Dios camino para la vida, 
1924ss 


2000 


Mar 

7 Agua l, 3 

/ Cosmos l, 2 - 

— el m. y el simbolismo del caos, 
190 

— el m. de las cañas camino de la 
liberación, 636 


MARCOS, 1112-1120 


— Mcylos dichos, o lóghia, de Jesús 
sobre los niños, 1299s 

— Mc y Jerusalén, 858 

— Juan Bautista en Mc, 934 

— reino de Dios en Mc, 1617-1620 

— anuncio de la resurrección en Mc, 
1643 


Mari 
— leyes de M. y costumbres patriar- 
cales, 26 


María, 1121-1148 
7 Jerusalén/Sión V 
7 Pobreza IV, 2 e 
/ Vocación 11, 2 


Mártir] Martirio 
/ Fe II, 1 


Masal 
/ Proverbios I, 1 
7 Sabiduría IM 


MATEO, 1149-1156 

/ Reino de Dios III; V, 1 

— Jerusalén en Mt, 858 

— Juan Bautista en Mt, 933s 

— justicia, palabra clave en Mt, 990 

— Mt interpreta [s 7,14, 1130 

— el anuncio de la resurrección en 
Mt, 1644 


MATRIMONIO, 1157-1169 

/ Mujer 1, 2; II, 1 a-d.h, 2 d; III, 

2bce 

— Im. y amor conyugal, 69, 82, 1282 
— el m. en el pensamiento de Pablo, 
324s, 1656s 

— el “privilegio paulino”, 325 


2001 
— prohibición del adulterio, 421, 
1281 


— Poligamia, concubinato, repudio, 
1280s 
— mM. espiritual, 1959 


Mediador/mediación 

7 Jesucristo ll, 1 a 

— los intermediarios de la enseñan- 
za de Dios, 503s 

— Moisés mediador de la tórah, 
1261 

— la mediación estructura de la re- 
velación, 1690 

— sacerdocio y mediación, 1739, 
1744 


Meditación 
7 Oración Il, 1-2 


Melquisedec 
/ Hebreos (Carta a los) IV, 3 
7 Sacerdocio II, 4 b 


Memoria/memorial 

7 Alianza Il, 3-4 

— la eucaristía como memoria, 583 

— la liturgia, memoria de las mara- 
villas de Dios, 1061 

— Israel pueblo de la memoria, 
1127 

— Jerusalén ciudad inolvidable, 851 


Mentira 

7 Decálogo HI, 8, 14 

— falsos cristos y falsos profetas, 916, 
1525 


MESIANISMO, 1170-1187 

— mesías y reino mesiánico en la 
apocalíptica, 141 

— monarquía davídica y esperanza 
mesiánica, 409, 1603, 1620, 1768 

— Elías anunciador del tiempo me- 
siánico, 494 

— m. en Gén 49,9-10, 694, 1612 

— el “vástago” justo de Jer, 846s 

-— modelo cristológico mesiánico, 
884s 


Índice analítico 


— Cristo (= mesías) como título de 
Jesús, 886s 

— el gozo mesiánico, 696ss 

— rm. en el judaísmo, 950s 

— Jesús mesías oculto, 508 

— el Emanuel de ls, 820 

— María, madre del mesías, 1141- 
1148 

— perspectivas mesiánicas de Mig 
4-5, 1216 

— la paz mesiánica, 1423 

— m. universalista, 1578s 

— el mesías pobre, 1495 

— el Espíritu Santo y el mesías, 561 

-— espera del mesías evangelizador, 
597 


Mesopotamia 
— Biblia y culturas mesopotámicas, 
383 


Metáfora 
/ Parábola/Parábolas II, 4 
/ Símbolo I, 2 b 


Metánoia 
/ Conversión 


Método para el estudio de la Biblia 
/ Exégesis bíblica 

/ Hermenéutica X-XI 

/ Teología bíblica II 


Midra3 

7 Lectura judía de la Biblia 111, 2; IV, 
2; VIIL b 

/ Sabiduría (Libro de la) II, 3 

— m. en el libro de Jdt, 974 

— m en el libro de Est, 577 


MILAGRO, 1187-1214 

— carisma o don de los m., 286 

— el pan multiplicado, 309 

— el m. de Elías, 493 

— m. y confianza, 655 

— m. e imposición de las manos, 
807 

— actividad taumatúrgica de Jesús 
y de los apóstoles, 1910 

— m. como signo, 1934 


Índice analítico 
Milenarismo en el Ap, 131 


Ministerio / Ministerios 

7 Sacerdocio I, 2; IL, 6 

— m. y carismas, 287 

— dimensión ministerial de la Igle- 
sia, 804 

— m. fundamentales en la Iglesia, 
470 

— sucesión en el m., 809 


MIQUEAS, 1215-1216 


MISERICORDIA, 1216-1224 


— m. de Dios con todos los pueblos, 
908 
— m. de Dios en Lc, 1076 


Misnah 
7 Lectura judía de la Biblia III, 3 a; 
vin 


Misión 

7 Apóstol/Discípulo I, 2, 4, 5 

/ Espíritu Santo l, 2 

7 Evangelio Il, 2 a-b 

/ Reino de Dios II, 2 c 

/ Resurrección 1l, 2 b 

— m. de Jeremías, 654 

— m. de Isaías, 815 

— m. y anuncio del “misterio”, 803, 
1232 

— Pablo, el mayor misionero cris- 
tiano, 1354 

— método misionero de Pablo, 600 

— la m. implica ala comunidad cris- 
tiana, 1930s 


MISTERIO, 1224-1234 

— el m. de Dios revelado en Cristo, 
291, 512s, 1684 

— Cultos mistéricos y culto cristia- 
no, 390 

— el m. de Dios en Job y Qo, 459 

— el m. de Dios revelado a la Iglesia, 
470 

— m. del hombre, del mal, de Dios 
en Job, 901-903 

— el mal no es problema, sino mis- 
terio, 1095 


2002 


— conocer el m. del reino, 1617 

— experiencia histórica y misterio 
de la resurrección, 1658ss 

— m. de Cristo y culto, 1742 

— verdad del m. revelado, 1916 


MiTO, 1234-1254 


— m. y desmitización en el pensa- 
miento de Bultmann, 194, 752s 

— mitología mesopotámica y Biblia, 
383 

— historia o m. del Éxodo, 634 

— m. de la lucha primordial y Biblia, 
701 


Moisés, 1256-1264 


— M. y los ancianos en el banquete 
de alianza, 47 

— M. amigo de Dios, 87 

— Asunción de M. (apócrifo), 134 

— Apocalipsis de M. (apócrifo), 
133, 135 

— M. en el arte, 212 

— M. gran carismático, 285 

— origen egipcio del nombre de M., 
384, 634 

— la figura de M. en el Dt, 440 

— nacimiento y vocación de M., 
634ss 

— M. intermediario de la enseñanza 
de Dios a Israel, 503 

— Jesús nuevo M., 509 

— el profeta escatológico será un 
nuevo M., 1181 

— M. en Núm, 1309 

— la oración de M., 1328s 

— M. guía hacia la tierra prometida, 
1869s 


Monarquía | realeza 

7 Mesianismo III, 2 

/ Pueblo/Pueblos Il, 2 

/ Reino de Dios I, 1 

7 Reyes (Libro de los) 

/ Salmos IV, 6 

— ideología real en el Oriente medio 
antiguo, 51 

— en de Israel vasallo de Yhwh, 


2003 


— la monarquía y la esperanza me- 
siánica, 409 

— el rey elegido de Dios, 476 

— misión del rey: hacer justicia, 983 

— monarquía y ejército estable, 703 

— el rey y la ley, 1030 

— el rey en Prov, 1543, 1544s 


Monogenismo 

— representación monogenista de 
los orígenes de la humanidad, 
1283, 1576 


Montes 
— los m. lugar de culto en el Oriente 
medio antiguo, 47 


Moral 

/ Decálogo 

/ Justicia II, 5 

/ Obras IV-VI 

— normas morales de la “ley de san- 
tidad”, 1022 

— acentuación ética en el evangelio 
de Mateo, 1152 

— dimensión ética del mesianismo, 
1171 

— comportamiento del hombre jus- 
tificado, 1704 

— Espíritu Santo y renovación mo- 
ral, 559s 


MUERTE, 1264-1279 

7 Hombre I, 2 

/ Redención IV, 3 

/ Tiempo III, 3 b-c 

/ Vida II 

— la m. como hecho natural, 99 

— el “bautismo por los muertos” 
(1Cor 15,29), 176 

— la m. de Moisés, 1263 

— la m. efecto del pecado, 1441 

— sufrimiento y m., 1909 

— los tabúes, protección contra la 
m., 1927 


MUJER, 1279-1294 

. — mujeres siguiendo a Jesús, 156 
— adornos femeninos, 184s 

— belleza femenina, 185 


¿ 


Índice analítico 


— la m. figura del pueblo de Dios, 


792 
— la m. ideal, 1540s, 1545 


Mundo 

7 Cosmos 

/ Tiempo II, 2 

— alianza de Dios con el m., 54 

— m. subterráneo (Je ol), 355 

— m. abierto a la intervención de 
Dios, 357ss 

— el cristiano y el m., 368 

— polivalencia de la palabra mun- 
do, 365, 370s 

— el m. que se opone a Cristo, 371 

— Jerusalén centro del m., 855 

— concepción del m. y milagro, 
1201 

— el pecado del m., 1442 

—  m. rural en Proy, 1543 


Nabucodonosor, 1695 


Naciones 

/ Cultura/Aculturación II 

/ Pueblo /Pueblos V-XII 

— la bendición de Abrahán se ex- 
tiende a otras naciones, 25 

— alianza de Dios con el mundo, 54 

— oráculos proféticos contra las na- 
ciones, 95, 822, 1574s 

— judíos y naciones paganas desti- 
natarios de la misma herencia, 
803, 805 

— juicio de las naciones en el valle 
de Josafat, 906 

— Jonás y la misericordia de Dios 
con las naciones paganas, 908 

— mesianismo bíblico y esperanza 
de las naciones, 1186 

— universalidad del pecado, 1444 

— reconciliación de todos los pue- 
blos, 1596 


NAHÚN, 1295-1297 


Naturaleza 
— simbolismo de la naturaleza, 


1799-1802 
— pesimismo frente a la naturaleza 
humana, 778 


Índice analítico 


Niño, 1297-1305 

— los neobautizados semejantes a 
los niños, 178 

— el reino de Dios pertenece a los 
niños, 1623 

— evangelios de la infancia de Jesús, 
1067 


Nómadas 

— Biblia y cultura nómada, 382 

— nomadismo, diáspora y experien- 
cia de Dios, 452s 


Nombre 

7 Dios II 

— invocación del n., 451ss 

— el n. que Jesús ha heredado, 720 
-—— teología del nombre divino, 640 
—- el n. nuevo de Jerusalén, 652 

— simbolismo de los nombres, 1805 


Noviazgo 

/ Amor Il,4a 

7 Cantar de los Cantares 
7 Matrimonio III, 3 


Nube 
— signo de la presencia de Dios, 48 


NÚMEROS (LIBRO DE LOS), 1306- 
1312 


— simbolismo de los números, 139, 
1806s 


Nuzu 


— Leyes de Nuzu y costumbres pa- 
triarcales, 26, 836 


Obediencia 

— o. y fe, 28, 656ss 

— desobediencia e infidelidad, 813 
-— 0. de la mujer al marido, 1291 


Oblación / oferta 

— o. de las primicias y diezmos, 301 

— sacrificio de o., 1019 

— la virginidad como oblación cul- 
tual, 1958 


2004 


OBRAS, 1315-1326 

/ Fe VI 

— o. y justificación, 30 

— o. y obrar en Jn, 1200 

— obrar la paz, 1427 

— exaltación de las o. buenas en 
Tob, 1893 


Obsesión diabólica, 110s 


ORACIÓN, 1327-1344 

7 Salmos 

— o. de Habacuc, 714 

. y fracción del pan, 578 

. eficaz y salvífica, 1778 

. de Ester, 577 

. de Judit, 975 

. de Jeremías (Lam 5), 997 

. para la liberación de los males, 
1045ss 

— el tema de la o. en Lc, 1075 

— rebelión y o. en Job, 1094 

— o. porla venida del reino de Dios, 
1631 

— los dos interlocutores de la o., 
1759 

— los Salmos o. cristiana, 1761 

— unción de los enfermos y o., 1911 


| | 
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Oráculos 

— o. sibilinos, 134, 136 

— los o. contra las naciones, 822 

— o. sobre el rey mesías, 1612 

— dar o. (respuestas), cometido de 
los sacerdotes, 1736 


Orden 


— o. como sacramento, / Imposi- 
ción de las manos 
— o. y sentido de la creación, 361ss 


Orgullo 


— el o. (hybris) componente del pe- 
cado, 1433 


Orígenes 

/ Génesis 

— monogenismo y o. de la humani- 
dad, 1576 


2005 


— el relato de los orígenes: revela- 
ción y reflexión, 1680 


Ortodoxia 
— o. y depósito de la fe, 661-664 


Ortopraxis 
7 Obras 
— o. en la óptica de Prov., 1547 


OsEas, 1345-1349 

— el tema de la alianza en Os, 53 
— el desierto en Os, 427 

— Os y la política, 1506 

— Os y su misión, 1528 


PaBLo, 1351-1370 

— P. y la alianza, 56 

— Apocalpsis de P. (apócrifo), 136 

— P. y el título de apóstol, 146 

— O y función profética de P., 
147 

— P. y la eucaristía, 309 

— teología del cosmos en P., 365- 
370 

— autoridad apostólica de P., 673 

— P. y la Jerusalén celestial, 861 

— cristología de la tradición pauli- 
na, 880 

— justo/justicia en el corpus pauli- 
no, 991 

— P. y el conocimiento de Dios, 510 

— P. y la liberación del hombre, 
1049 

— la metáfora luz/tinieblas en P., 
1083s 

— P. y el matrimonio cristiano, 
1166-1169 

— P. y el “misterio” cristiano, 1227 

— P. y la muerte, 1275-1278 

— P. y la “palabra” que le ha sido 
confiada, 1381-1385 

— P. y el pecado, 1438-1441, 14455, 
1447 

— Pedro en la tradición paulina, 
1457 

— P. y la política, 1515 

— P. y la oración, 1341 

— P. y el discernimiento de los espí- 
ritus, 15358 


Índice analítico 


— el mundo interior de P., 1562s 

— P. y la redención, 1607 

— P. y la resurrección, 1640ss 

— P. y el reino de Dios, 1634s 

— retribución y responsabilidad en 
P., 1672 

— P, y la reconciliación, 1595 

— P. y la revelación del “misterio”, 
1684 

— Jesucristo es la sabiduría de Dios, 
1726 

— antropología soteriológica en P., 
778-782 

— el “evangelio” de P., 598-603 

— P. y la virginidad cristiana, 1952- 
1962 

— P. y la nueva vida en Cristo, 
1931ss 

— la vocación de P., 1968 


Pacto 
7 Alianza 


Padán-Arán, 29 


Padre/ Abba 

— Abba, 444ss 

— invocación al Padre (Abba), 455 

— Dios un p. que perdona, 457 

— el p. intermediario de la enseñan- 
za de Dios para los hijos, 504 

— el rostro paterno de Dios, 1348 

— el “padrenuestro”, 1337 

— elogio de los antiguos padres en 
Si, 1813 

— la hermenéutica de los padres de 
la Iglesia, 736-744 

— los padres de la Iglesia y el canon 
de las Escrituras, 520s 


PALABRA, 1371-1389 

7 Cultura/Aculturación 1-11 

7 Revelación 1; 11, 1; UI, 3 

— p. y alianza, 48 

— poder de la p., 730s 

— p. de Dios y lenguaje humano, 
381, 622 

— las “diez palabras”, 411 

— el decálogo como p. de Dios, 424 


Índice analítico 


— Dios se revela como un Dios que 
habla, 448 

— el valor perenne de la p., principio 
hermenéutico dentro de la Biblia, 
733s 

— la primera p. del decálogo, centro 
de la teología bíblica, 642 

— milagro y p., 1196, 1207 

— p. de Dios y silencio de Dios, 
1587 

— Cristo-verdad, p. del Padre, 1918 

— p. de Dios y retribución, 1926 


Palestina 

/ Tierra 

— situación política de P. en tiem- 
pos de Jesús, 1509 


Pan 

/ Comida 

— simbolismo del pan, 305, 582 

— fracción de los panes en Mc, 309 

— la multiplicación de los panes, 
signo escatológico y eucarístico, 
310 

— la “fracción del pan” en la Iglesia 
primitiva, 578 


PARÁBOLA/PARÁBOLAS, 1390-1407 


Paráclito 


— P. denominación del Espíritu San- 
to, 567 


Paraíso 


— el p. simbolizado por el “seno de 
Abrahán”, 30 

— el gozo eterno con Dios, 697, 700 

— estar para siempre con el Señor, 
1937 


Paralelismo 
ver Poesía bíblica 


Parénesis 

— la p. paulina se desarrolla en las 
promesas cristológicas, 295 

— carácter parenético de 1Jn, 920 

— función parenética/exhortativa 
de la palabra, 1377 


2006 


Particularismo 


— el p. tentación perenne de Israel, 
1572 


Partidos 


— p.o agrupaciones socio-religiosas 
Judías, 958-967 


Parusía (venida del Señor) 
ver Escatología 


PASCUA, 1409-1418 

— bautismo y misterio pascual, 175 

— p. y libertad, 641 

— primera celebración de la p. en la 
tierra prometida, 912 

— p. como fiesta histórica, 1058 

— las “plagas de Egipto” y la p., 
1259 

— pobreza y misterio pascual, 1499 


Pasión de Jesucristo 


— el siervo de Yhwh sufriente, 
1099ss 

— mal y dolor en la pasión de J. C., 
1104 

— pasión y resurrección, aconteci- 
miento único de salvación, 1154 

— Jesucristo ante su pasión y muer- 
te, 1274 

— la muerte redentora de Jesucristo, 
1606 

— pasión y realeza de Cristo, 1628 

— el sacrificio de Cristo, 1744 


Pastor 


— “cartas pastorales”, 1877 

— amor de los pastores a la Iglesia, 
81s 

— el “Pastor de Hermas”, 136 

— p. título cristológico, 891 

— milagros y perspectiva pastoral, 
1211 


— cualidad de los pastores de la Igle- 
sia, 1886s, 1888 


Patriarcas 


— p. y periodo patriarcal, 24s 
— “Testamento de los doce p.” (apó- 
crifo), 134 


2007 


— el niño en las tradiciones patriar- 
cales, 1298 

— la historia de los p. y la elección 
de Dios, 476 


Paz, 1419-1428 
— sacrificio pacífico, 1019 
— reconciliación y p., 1595s 


PECADO, 1428-1448 

/ Reconciliación II 

— el amor expía el p., 79 

— p. € injusta distribución de los 
bienes, 313 

— la ausencia de p. en Jesús, 341 

— p. y calamidades naturales, 360ss 

— confesión del p. en el judaísmo, 
550ss 

— p. y Castigo en Gén 1-11, 689 

— Jerusalén pecadora, 854 

— el p. en el esquema interpretativo 
del tiempo de Jue, 978 

— el concepto de p. en Lev, 1024 

— misericordia de Dios con los pe- 
cadores, 1220 

— el p. en las obras del hombre, 
1316 

— listas de pecados en las cartas 
paulinas, 1438s 

— la situación de p. en el hombre, 
1702 

— juicio sobre el p., 1769 


Pecado original 

— p.o. rechazo de la propia condi- 
ción creatural en el hombre, 1285 

— el origen del p. en los textos sa- 
pienciales, 1290, 1447 

— la “historia” del p.o., 689 

— proceso psicológico en la narra- 
ción de Gén 3, 1554s 


PEDRO, 1449-1459 
— Apocalipsis de P. (apócrifo), 136 


PEDRO (1.2 CARTA DE), 1459-1466 


— cristología de 1Pe, 881 
— el pecado en 1Pe, 1444 


Índice analítico 


PEDRO (2.2 CARTA DE), 1467-1472 
— la justicia en la 2Pe, 993 


Penitencia [arrepentimiento 

— liturgias penitenciales en el ju- 
daismo, 550ss 

— arrepentimiento en el esquema in- 
terpretativo de Jue, 978 

— arrepentimiento/contrición, 
1591 


PENTATEUCO, 1472-1484 

— textos del P. no atribuibles a las 
fuentes tradicionales, 47ss 

— Esd y el actual P., 551 

— Moisés y el P., 1263 


Pentecostés 

— p. en He 2 y en el inicio de la 
Iglesia, 314 

— p. fiesta agrícola de la siega, 1058 


Perdón 

/ Misericordia 

— Dios se revela como el Dios que 
perdona y recupera al hombre, 
457 


Peregrinación 

— p. y adoración de Dios en el mon- 
te, 46s 

— p. anual a Jerusalén, 169, 852s 

— salmos de p., 853, 1757 


Perfume 
ver ungúiento 


Persecución / prueba 

— la prueba forma parte de la vida 
cristiana desde los comienzos, 
801 

— persecución de los cristianos por 
parte del judaísmo, 927 

— perseverancia en las pruebas, 
1463 


Persia 
— los reyes persas y la reconstruc- 
ción del templo, 32 


Índice analítico 


— Biblia y cultura persa, 385 


Persona 

— persdhificación de la palabra de 
Dios, 1373 

— personificación del pecado, 1439 

— pecados personales, 1446 

— estructura dialógica personal de 
la oración bíblica, 1341s 

— conciencia y responsabilidad de 
la persona, 1553 

— modelo interpersonal interpreta- 
tivo de la redención, 1604 

— estructura dialógica y personal de 
la revelación, 1691 

— personificación de la sabiduría, 
1723-1726 


Piedra/roca 

— la p. para la construcción, imagen 
de Cristo, 795 

— Dios, roca y sostén, 453 

— Pedro, p. de la comunidad cris- 
tiana, 1453 


POBREZA, 1484-1494 


— abandono de los bienes y radica- 
lidad evangélica, 161 

— la p. en las bienaventuranzas, 
267ss 

— Dios se revela como defensor del 
pobre, 454 

— Pp. como opción y respuesta a 
Dios, 455 

— el tema de la p. en Lc, 1075 

— el reino de Dios pertenece a los 
pobres, 1623 

— los “pobres de Yhwh”, 1817 

— Jesús evangeliza a los pobres, 
595s 


Poesía bíblica 

/ Biblia y cultura: 1. Biblia y arte ll 
-— paranomasia en la p. b., 198 

— paralelismo en la p. b., 199, 1751 
— acróstico alfabético, 995 

— salmos y poesía, 1751-1753 


PoLírICA, 1500-1520 


— tratados políticos internaciona- 
les, 49s 


2008 


— p. y profetismo, 840 

— teología y p. en los libros de los 
Macabeos, 1087 

— p. internacional de Israel, 1574 

— el reino mesiánico en clave polí- 
tica, 1614 


Pragmatismo 
— en Prov, 1546 


Prenda/ garantía 
/ Espíritu Santo Il, 4, 6 


Presbíteros 

ver también Pastor 

— los p. dirigen con Santiago la co- 
munidad cristiana de Jerusalén, 
149 

— p. constituidos por Pablo y Ber- 
nabé al frente de las nuevas co- 
munidades cristianas, 149 


Presencia de Dios 

— amor al lugar de la p. de Dios, 74 

— Dios se revela como el Dios pre- 
sente y providente, 448 

— p. de Dios en la trama normal de 
la existencia humana, 694 

— el reino de Dios ya presente, 1624 


Primogénitos 
— p. y pascua de liberación, 1412 


ProrFEcía, 1520-1538 

ver también Profetas 

— p. y apocalíptica, 137 

— carisma y función profética de 
Pablo, 147 

— el carisma de la p. en el NT, 287 

— la p. de Jeremías, 846 

— p. y liturgia, 1060 

— revelación y p., 1680 

— la p. desaparece después del des- 
tierro, 952 


Profetas 
— p. y culto, 714, 1060 
— vocación profética, 93, 1963ss 


— el cosmos en los textos proféticos, 
359ss 


2009 


— las mujeres profetisas, 1286, 1288 

— modelo cristológico del profeta, 
882 

— los p. y la justicia, 985, 1487 

— Jesús p. de los últimos tiempos, 
509 

— el kérigma profético, 819 

— el p. y el trabajo, 1901 

— luz/tinieblas en las tradiciones 
proféticas, 1080 

— p. y mesianismo dinámico, 1176 

— mesianismo profético, 1181 

— el p. como Moisés en el NT, 1263 

— los p. y la paz, 1422 

— la palabra de Dios y los profetas, 
1374ss 

— los p. y la condición universal de 
pecado, 1444 

— los p. y la política, 1505 

— dimensión psicológica de la expe- 
riencia profética, 1556 

— los p., hombres del Espíritu, 555ss 

— el celibato de Jeremías como sig- 
no profético, 1949 


Prójimo 

ver también Hermano 

— amor cristiano al p., 77-92 

— Jesús modelo de amor al p., 90 

— el p. en la formulación del decá- 
logo, 412 

— no desear lo que pertenece al p., 
422s 

— el p. en Prov, 1544 


Promesa 


— p. e Israel en el exilio, 255 

— p. y alianza, 45 

— p. condicionada, 49 

— p. y bienaventuranzas, 269 

— la resurrección, promesa de Dios 
y esperanza del hombre, 1654- 
1659 


— revelación y p., 1679 
— tierra prometida, 1867 


Propiedad de los bienes, 1033-1036 


Prostitución 


— p. sinónimo de idolatría para los 
profetas, 72 


Índice analítico 


— las prostitutas acogen el reino de 
Dios, 1288 


Protestantes 
— la hermenéutica protestante, 745 


Protoevangelio (Gén 3,15), 1132 


PROVERBIOS, 1538-1549 


— formación y origen de los prover- 
bios, 100 

— justo/justicia en Prov, 988 

— el trabajo en Prov, 1902 

— la sabiduría personificada en 
Prov 8-9, 1723 


Providencia 

— p. de Dios también para los ani- 
males, 115 

— Dios presente y providente en el 
mundo, 443, 455 

= ocación al Padre providente, 

55 
— Dios cuida de sus criaturas, 772 


Prueba 
ver persecución, tentación 


Pseudonimia 


— p. en la apocalíptica, 139s 
— p.enla tradición sapiencial, 1717 


PsiCoLOGÍA, 1549-1564 


PUEBLO/PUEBLOS, 1565-1580 
7 Jacob/Israel I1 


— la fe excluye toda discriminación 
entre los creyentes, 30 

— Dios ama a su pueblo, 84ss 

— misteriosa obcecación del pueblo 
de Dios, 730 

— el p. de Dios como Iglesia del AT, 
785 

— Israel separado para un servicio a 
los otros pueblos, 788 

— imágenes que representan al p. de 
Dios (mujer, rebaño, viña), 792- 
797 

— la “raza santa” y la separación, 
548 


Índice analítico 


— Israel nace en el Sinaí como pue- 
blo, 637s 

— Yhwh conoce a su p., 501 

— Israel un pueblo en la escuela de 
Dios, 502 

— la misericordia de Dios con su p., 
1219 

— Israel rebelde y obstinado, 1309 

— el p. santo del Señor, 1781 

— el Espíritu de Dios sobre su p., 
562 


Puro [purificación 

— purificación ritual, 42s, 48 

— animales puros e impuros, 118 

— la bienaventuranza de los puros 
de corazón, 268 

— ley de pureza (Lev 11-15), 1021 

— pureza ritual para los sacerdotes, 
1737 


Querubines y serafines 
7 Angeles/demonios l 


QOHÉLET, 1581-1588 

— Qo contestatario radical de la exis- 
tencia humana, 202 

— reinterpretación artístico-litera- 
ria de Qo, 205s 

— Qo obra aparentemente aislada 
del AT, 946 

— justo /justicia en Qo, 988s 

— Qo y el trabajo, 1903 

— Qo y el mal del mundo, 1093 

— Qo y la condición humana, 774 


Qumrán 

— Habacuc en Q., 713 

— textos apocalípticos de Q., 134 

— relaciones entre Heb y textos de 
Q., 718 

— la Jerusalén ideal de los textos de 
Q., 857 

— Juan Bautista y Q., 937 

— el “Rollo del templo” y la ley de 
Moisés, 944 

— los esenios de Q. (comunidad, 
textos, espiritualidad), 961-964 

— la tierra de Israel en los textos de 
Q., 1874 


2010 


Rabí 
ver Maestro 


Racionalismo 


— en la interpretación de la Biblia, 
747-750 


Recapitulación 
— r. principio hermenéutico para la 
interpretación del Ap, 130 


RECONCILIACIÓN, 1589-1596 

— r. escatológica entre el hombre y 
el mundo infrahumano, 116 

— r. y paz, 1426 


Recompensa 
/ Retribución 


Reconocimiento 


— apariciones de r. de Jesús resuci- 
tado, 1647ss 


Reconstrucción después del destie- 
rro 


— profetas de la r., 31s, 480ss 
— la obra de Esdras y Nehemías, 
S46ss 


Redacción 
(historia de la), 615-619, 627, 1150 


REDENCIÓN, 1596-1609 


— r. del cosmos, 367 

— cómo entendió Jesús su muerte, 
1274 

— Cristo redentor en el pensamiento 
de san Pablo, 1360s 


REINO DE DIOS, 1609-1639 

— r. de Dios y señorio de Cristo, 730 

— el reino de David/Salomón pre- 
figuración del r. de Dios, 786 

— la invocación de la venida del r. 
de Dios, 462 

— r. de Dios y liberación, 1049ss 

— anuncio del r. de Dios, 1068 

— el “misterio del r.”, 1228s 

— pobreza por el r., 1496-1499 


2011 


— Jesús evangelizador del r., 593- 
598 

— virginidad por causa del r., 1950 

— el r. de Dios relativiza cualquier 
otro valor, 1929s 


Relectura de la Biblia 

— r. del AT dentro del AT, 733, 
759ss 

— r. cristiana del AT en el NT, 735 

— r. del acontecimiento del éxodo 
en el AT y en el NT, 643, 644 

— r. mariana de los textos del AT, 
1121ss, 1124, 1125, 1127, 1130ss 


Religión 

— r. de los patriarcas, 26 

— r. y práctica de la justicia, 95 

— r. de Israel y teología bíblica, 
441s 

— r. y política de Israel, 15075 

— r. cananea y r. hebrea en la época 
de la monarquía, 1697s 


Renacimiento 
— el bautismo como r., 174, 1938 


Reparación 
— sacrificio de r., 1020 


Respeto a la vida, 1926 


Responsabilidad 

— conciencia y r. de la persona, 
1553 

— r. y retribución colectiva, 1665- 
1667 


Resto de Israel 

— sentido y valor del r. de Israel, 
786 

— el r. fiel en la perspectiva mesiá- 
nica, 1178 


RESURRECCIÓN, 1639-1660 

— el texto fundamental sobre la r. 
(UCor 15,3-5) 321, 327s 

— lar. anunciada en Dan, 399 

— milagros y r. de Jesús, 1203 

— el Espíritu del Resucitado, 567 


Índice analítico 


Retorno 
ver conversión 


RETRIBUCIÓN, 1660-1674 

— teoría de la r., 436, 997 

— insuficiencia de la teoría de la r., 
902s 

— la r. en los escritos sapienciales, 
1722 

— r. en Tob, 1893 

— r. y palabra de Dios, 1926 


REVELACIÓN, 1674-1691 

7 Palabra 

— el decálogo en el contexto de la r. 
de Dios, 423s 

— lar. bíblica como palabra que se 
hace historia, 632 

— la revelación del “misterio” (plan 
salvífico de Dios), 1229 

— r. de la realeza de Cristo, 1628 

— inspiración bíblica y r., 534s 

— la verdad del misterio revelado, 
1916 


REYES (LIBROS DE LOS), 1692-1699 


Riqueza 

— amor al dinero, 62 

— ganar amigos con la riqueza, 65 

— el bienestar puede conducir al 
ateísmo práctico, 164s 

— la riqueza no es condenable por sí 
misma, 270 

— pobreza y riqueza injustas, 1487- 
1492 

— ricos y pobres en Prov, 1543 


Rito 

/ Liturgia y culto 

— r. de la alianza, 47, 638 

— pecado como transgresión ritual, 
1431 

— modelo ritual interpretativo de la 
redención, 1604 


Robo 
/ Decálogo 11, 13 


Roca 
ver piedra 


Índice analítico 


ROMANOS (CARTA A LOS), 1699-1707 
Rur, 1707-1709 


Sábado 


— el mandamiento del s., 413, 418s 

— trabajo y descanso sabático, 
1900s 

— año sabático, 1022, 1034 

— el s. tiempo sagrado, 1056 

— s. judio y domingo cristiano, 
1063 

— origen y praxis del s., 1860 

— Jesús y el s., 1862 


SABIDURÍA, 1711-1728 
7 Revelación II, 6 


— amor alas., 75 

— ancianidad y s., 100 

— $. y apocalíptica, 137 

— necedad de la idolatría, 163 

— salmos sapienciales, 163 

— la necedad en el origen del ateís- 
mo, 164 

— bienaventuranzas 
2665 

— fin fundamental de la s. bíblica, 
194s 

— Jesús, como la s., invita a su ban- 
quete, 309 

— s. € himno cristológico (Col 1), 
294 

— las. cristiana no es filosofía, 320 

— s. cristiana y lenguaje de la cruz, 


sapienciales, 


— elcosmos y la s. de Israel, 359-364 

— s. bíblica y máximas de Ajicar, 
383 

— s. biblica y s. egipcia, 384 

— modelo cristológico sapiencial, 
885 

— tradición sapiencial en Sant, 
1775, 17768 

— s. contestataria de Job, 898s 

— justos/injustos en los libros sa- 
pienciales, 987ss 

— luz/tinieblas en las tradiciones sa- 
pienciales, 1080s 

— memoria y s., 1128 

— la mujer en la tradición sapien- 
cial, 1161 


2012 


— s. y paz escatológica, 1423 

— s. y universalidad del pecado, 
1444 

— las. personificada, 1540 

— retribución y responsabilidad en 
los libros sapienciales, 1669 

— s. y revelación, 1681 

— salmos sapienciales, 1757 

— el concepto de s. en Si, 1814 

— Espíritu y s., 561 

— s. y mediaciones salvíficas, 1925 


SABIDURÍA (LIBRO DE LA), 1728-1733 


— la creación en Sab, 361 

— Sab expresión del judaísmo ale- 
jandrino, 947 

— Sab y justicia, 987ss 

— Sab 6-9 como relectura de / Re 
3,4-15, 1725 


Sabios 


— los s. intermediarios de la ense- 
ñanza de Dios al pueblo, 503s 

— sabio/necio en Prov, 1542 

— Jesús maestro de sabiduria, 1717 

— el s. según Si, 1810, 1902 

-— loss. y la condición humana, 772 


SACERDOCIO, 1734-1747 

— s. universal de los bautizados, 
126, 178s 

— orígenes de la tradición sacerdo- 
tal, 356s 

— cristología sacerdotal en Heb, 
720 

— s. Único de Cristo, 721 

— el tema de la elección en la fuente 
sacerdotal (P), 482 

— la escuela sacerdotal en tiempos 
del destierro, 944 

— imposición de las manos y trans- 
misión del poder sagrado, 807 

— los sacerdotes intermediarios de 
la enseñanza de Dios, 503, 1374 

— el código sacerdotal, 1026 

— sacerdotes jueces, 1031 

— consagración de los sacerdotes en 
el AT, 1020 

— el matrimonio en la tradición sa- 
cerdotal, 1163 


2013 


— teología de la tradición sacerdo- 
tal, 1482 
— el reino sacerdotal, 1637 


Sacrificio 

— el sacrificio de Isaac, 2788 

— animales para los sacrificios, 118 

— contestación profética de los sa- 
crificios cultuales, 119 

— els. de la misa según Gonzalo de 
Berceo, 217 

— s. como ofrenda de comida, 301 

— s. de comunión, 302 

— s. del cordero y cultura nómada, 
382 

— s. de Cristo, 721, 1744 

— imposición de las manos del s., 
806 

— ley de los sacrificios (holocaustos, 
oblación, s. pacífico, s. de expia- 
ción, s. de reparación), 1018ss 

— sacrificios de ritualidad, 1059 

— sacerdocio y s. ritual, 1737, 17388 

— a y eucaristía (cuerpo y Sangre), 

8 


Saduceos, 960s 
— Sagrado/profano, 1053 


Sal 
7 Comida 


— valor simbólico de la s., 305 


Salario 

— trabajos forzados sin s., 1901 
— pagar el s. al pobre, 1488 

— retribución como s., 1661 


SALMOS, 1748-1762 

— S. de Salomón (apócrifo), 134 

— el hombre en el simbolismo de los 
s., 201 

— el libro de los s. en Las cántigas 
de Santa María, 217 

— el cosmos de los s., 358s 

— los cánticos de Sión en los s., 851 

— los s. de los peregrinos, 853 

— s. de lamentación y súplica, 939, 
995, 1099 


Índice analítico 


— justos y justicia en los s., 987 

— s. penitenciales, 828, 1593 

— s. mesiánicos, 1175 

— los pobres en los s., 1493 

— la oración en los s., 1332 

— el yo orante en los s., 1558 

— Dios liberador y redentor en los 
s., 1602s 

— los salmos/cánticos en 1-2Sam, 
1767 


Salomón, 1693, 1718 


Salvación 

/ Liberación 

/ Redención 

— s. y “resto de Israel”, 786 

— historia y cosmos en el único de- 
signio de s., 361 

— fe y s., 667, 1363 

— s. y justicia de Dios, 992 

— historia de la s. en Lc, 1072 

— milagros y s., 1206 

— salvados en esperanza, 1362 

— judíos y no cristianos frente a la 
s. cristiana, 1366, 1577ss 

— Dios se revela para salvar, 1679 

— los tiempos significativos para la 
s., 1853 

— historia de las. e historia del mun- 
do, 1856 

— perspectiva histórico-salvifica del 
yahvista, 775s 

— el hombre salvado por gracia, 
1932 

— la vida después de la muerte, 1936 


Salvador (Jesús s.), 891 


Samaritanos 

— loss. y la reconstrucción del tem- 
plo, 32 

— hostilidad de los s. hacia los ju- 
díos, 547 


SAMUEL (LIBROS DE), 1763-1770 


— la figura de David en 1-2 Sam, 
403s 
— Samuel profeta, 1526 


Índice analítico 


Sangre 
— s. y antigua alianza, 478 
— prohibición de la s. como alimen- 


to, 300 
— las. de la nueva alianza, S6s, 582 


SANTIAGO (CARTA DE), 1771-1778 

7 Unción de los enfermos III 

— el pecado en Sant, 1444. 

— fe y obras en la justificación, 668s 


SANTIDAD, 1779-1788 

— Jerusalén ciudad santa, 851 

— los santos, denominación de los 
cristianos en el NT, 790 

— la guerra “santa” en la Biblia, 
704s 

— la ley de s. (Lev 17-26), 646, 1022, 
1026 

— s. y separación ritual, 1738 

— s. y sacerdocio, 1739 

— santificación personal, 1845 

— verdad y s., 1919 

— s. de la vida cristiana, 1943 


Santuario 
ver templo 


Satanás 

7 Angeles/demonios II 

— el ángel de S., 334 

— S. “el dios de este siglo”, 1440 


Saúl, 1765 


Seguimiento / secuela 

/ Apóstol/discípulo II 

— discípulos en el s. de Jesús, 153- 
160 

— los “doce”, primeros seguidores 
históricos de Jesús, 158ss 

— seguimiento y radicalidad evan- 


gélica, 161 

— Pedro en seguimiento de Jesús, 
14505 te 

Sello 


— el Espíritu Santo como s., 316 


2014 


Semana 

— la s. como división de tiempo, 
1852 

— la profecía de las “70 semanas” 
(Dan 9), 399 


Señor 
— $. título cristológico, 890 


> 
Se'ol 
ver infierno 


Serafines y querubines 
7 Angeles/demonios 


Sexualidad 

— amor y s., 62 

— el hombre como cuerpo, 336-343 

— el cuerpo como signo de la perso- 
na, 343-349 

— la dignidad de los hijos de Dios 
trasciende la diversidad sexual, 
1287 

— el hombre, varón y mujer, imagen 
de Dios, 768-772, 1283, 1289 

— textos misóginos, 1290 


Siervo / servir 

— el siervo de Yhwh y la figura del 
niño, 1299, 1304 

— el s. de Yhwh y la elección, 479 

— el servicio como liturgia, 678 

— significado de la figura del s. de 
Yhwh, 882, 945 

— la misión universal del s. de 
Yhwh, 506 

— los “poemas del s. de Yhwh”, 827 

— el servicio de Marta y la escucha 
de María, 1904 

— servicio como adhesión total a 
Dios, 1053 

— el sufrimiento del s. de Yhwh for- 
ma parte del plan de Dios, 1098s 

— profeta escatológico y s. del Se- 
ñor, 1181 


Signo 

— signos y prodigios en la Iglesia 
primitiva, 801 

— s. (sémeion) en Jn, 1198 


2015 


— los signos de la santidad divina 
(personas, objetos, lugares, tem- 
plos), 1782 

— signo y simbolo, 1790 


Silencio 

— el s. de las mujeres en las asam- 
bleas litúrgicas, 1292 

— el s. de Dios, 1343, 1587 


SÍMBOLO, 1788-1808 


— la nubes. de la presencia de Dios, 
48 

— el fuego s. de Dios, 48 

— simbolismo teriomorfo, numéri- 
co y astral, 119-121, 139-149 

— la Biblia rica mina de símbolos, 
193, 897 

— riqueza expresiva del lenguaje 
simbólico en los Salmos, 201-203, 
1752 

— símbolos de carácter alimenticio, 
304, 311 

— simbolismo del gesto, 346 

— s. de la desnudez y del vestido, 
3475, 1285 

— el cielo s. de la trascendencia de 
Dios, 353ss 

— valor simbólico del desierto, 427, 
431 

— los símbolos camino de acerca- 
miento a la “personalidad” de 
Dios, 447ss 

— simbolos cristianos (según K. G. 
Jung), 760 

— la relación nupcial, s. de la alian- 
za, 1285 

— gestos y elementos simbólicos en 
la institución de la eucaristía, 
582ss 

— simbolismo del “carro” en Ez 1, 
649 

— s. de la mano, 806 

— s. de la inundación, 818 

— s. de la viña, 819 

— s. de la serpiente de bronce, 1311 

— s. de la estrella, 1312 

— motivos míticos y simbolismo en 
el NT, 1253 

— Cristo y los símbolos de la vida en 
Jn, 1934 


Índice analítico 


Sinagoga 
— s. institución del judaísmo, 957 


Sinaí/ Horeb 

— revelación del nombre Yhwh en 
el S., 445 

— Elías peregrino en el Horeb, 492 

— los acontecimientos del S. ausen- 
tes del “credo” de Israel, 634 

— enel S. nace Israel como pueblo, 
638 


Sinópticos 

7 Evangelios 

— apocalipsis sinóptico, 134, 791s 
-— cuestión sinóptica, 610s 


Sión : 
/ Jerusalén/Sión 


Siquén, 27, 51s, 834, 837 


SIRÁCIDA, 1809-1815 

/ Judaísmo II, 1 b 

— el tema de la alianza (berít) en Si, 
55s 

— reflexión de Si sobre la creación, 
362s 

— el tema del trabajo en Si, 1902 

— Si y la presencia del mal en el 
mundo, 1092 

— concepto de sabiduría en Si, 1725 


Sitz im Leben (ambiente vital) 


— su incidencia en la formulación 
de los textos, 612, 626 


Sociedad] Social 
— función social del anciano, 99- 
103 

— el sábado como signo de la socie- 
dad querida por Dios, 418s 

— la mujer en la sociedad reflejada 
en la Biblia, 1280ss 

— Estructuras socio-políticas de Is- 
rael, 1567ss 

— la pobreza en sentido social, 1497 

— modelo social, interpretativo de 
la redención, 1604 

— la sociedad de Si, 1815 


Índice analítico 
Sófar, 48 
SOFONÍAs, 1815-1817 


Solidaridad 

— s. y participación, signos del reino 
de Dios, 306s 

-— s. y redención, 1597 


Sombra/ tinieblas 

/ Luz/tinieblas 

— sombras (= Repa'ím, Refaim), ha- 
bitantes del 3e'ol, 1270 


Soteriología 

/ Salvación 

— s. estrechamente ligada a la cris- 
tología, 295 

— modelos representativos de la 
obra soteriológica de Cristo, 
1604-1609 

— salvación como liberación, 1048 

— salvación como vida nueva de 
Cristo, 1929-1936 


Sueño 


— els. en la apocalíptica, 139 

— el s. en Dan, 396s 

— los sueños instrumento de comu- 
nicación de la palabra de Dios, 
1373 


Sufrimiento 
7 Mal/dolor 
ver persecución, tentación / prueba 


— el misterio del s., 901s 

— la alegría en el s., 700 

— el problema del s. y de la muerte, 
1909 


Súplica 
— salmos de s., 1755 


Talmud, 1007 
Targum, 1010, 1011, 1017 


Temor y amor de Dios, 73s 


2016 


Templo 

— reconstrucción del t. después del 
destierro, 32 

— t. de Salomón y templos fenicios, 
383 

— el t. en el judaísmo posexílico, 
547, 954 

— leyes y santuario, 1027 

— el t. como espacio sagrado, 1054 

— la custodia del t. función de los 
sacerdotes, 1737 

— tienda de la reunión, 1055 


Tentación / prueba 

/ Angeles/demonios II 

/ Mal/dolor 

— Israel tienta a su Dios, 34 

— Satanás tienta y seduce al hom- 
bre, 110s 

— Dios pone a prueba al hombre, 
166, 459 

— la idolatría, perenne tentación de 
Israel, 450s 

— la oración para el tiempo de la 
tentación, 460 

— la armadura cristiana para resistir 
a la tentación, al diablo, 473 

— la tentación o crisis de Pedro, 
1451 

— la prueba del justo, 1730 

— Dios recupera al hombre que ha 
fracasado en la prueba, 774 


Teocracia en Israel, 1568 


Teofanía 

— t. sinaítica, 413 

— lat. de Ez, 649s 

— la t. de 1s, 815 

— t. y revelación del nombre de 
Yhwh, 1258 

— vocación profética y t., 1963 


TEOLOGÍA BÍBLICA, 1819-1840 
— t. propia de la apocalíptica, 140, 
142 


— sentido teológico de las bienaven- 
turanzas, 271 

— t. del apostolado cristiano, 331, 
333s 


2017 


— fe bíblica y cultura en la cual se 
expresa, 3358 

— t. bíblica y religión de Israel, 441 

— teologías hermenéuticas, 754 

— el centro de la t. bíblica, 642 

— Exodo y recientes teologías bibli- 
cas, 642s 

— t. de la historia, 843, 1768-1770 

— t. de las tradiciones, o documen- 
tos del Pentateuco, 1480 

— ¿t. del Pentateuco? 1482s 

— t. de la pobreza, 1492-1496 

— mensaje teológico de los profetas, 
1530s 

— la Biblia como problema teológi- 
co, 515-519 

— problema teológico del canon bí- 
blico, 524 

— t. de la tierra hoy, 1876 


TESALONICENSES (1 CARTA A LOS), 
1841-1846 


TESALONICENSES (11 CARTA A LOS), 
1847-1850 


Testigo / testimonio 

— las estelas, testigos de la alianza 
(Jos 24), 52 

— función fundamental de los após- 
toles es el t., 148s 

— no dar falso t., 422 

— testigos en los tribunales, 1032 

— palabra y t. en Pablo, 1383 

— testimoniar la esperanza, 1463 

— t. bíblico sobre la inspiración, 
527 

— t, y evangelio, 590 


Texto de la Biblia 

/ Escritura II 

— primer t, escrito en lengua espa- 
ñola, 215 

— reconstrucción crítica del t., 622 

— prehistoria del t., 626 


Theoría 
— lat. principio hermenéutico de la 
escuela antioquena, 740 


Índice analítico 


Tiempo, 1850-1365 

— pentecostés (He 2) y el tiempo de 
la Iglesia, 314 

— la profecía de las “70 semanas” 
(Dan 9), 399 

— valorización del tiempo presente, 
1906 

— el sábado como tiempo sagrado, 
1056 

— dolor y t. presente, 1108 


Tienda del encuentro 
ver templo 


TIERRA, 1866-1877 

/ Cosmos 

— lat. en la cosmología bíblica, 354 

— conquista y distribución de la tie- 
rra prometida, 912-914 

— Dios propietario de la t. de Israel, 
1034s 

— amor a las realidades terrestres, 
1544 


TIMOTEO (CARTAS A), 1877-1888 


Tipo 
ver Ántiguo y Nuevo Testamento 
(relaciones entre) 


— tipología de la alianza, 45 
— simbolo y tipo, 1791 


TITO (CARTA A), 1839-1891 


ToBÍas, 1891-1894 


— T, modelo de socorro al necesita- 
do, 1489 


Tórah 

7 Judaísmo Il, $ 

/ Lectura judía de la Biblia 

/ Ley / Derecho 

— amor a la t., 76 

— lat. proclamada oficialmente por 
Esdras, 549, 1000s 

— t. y justicia, 983s 

— la t., instrucción de Dios a Israel, 
502ss, 1001ss 

— el siervo de Yhwh y la t. a todas 
las naciones, 506 


Índice analítico 


— la t. en la autocomprensión del 
judaísmo, 999ss 

— división y ciclo de lectura de la t. 
en el judaísmo, 1000 

— t. y praxis, 1001-1008 

— lat. oral, 1005 

— la t. yugo del reino de Dios, 1616 


TRABAJO, 1895-1908 


— trabajadores y ociosos, 
1848 


1542, 


Tradición/ tradiciones 

— t. de los hombres, 101s 

— t. de los ancianos y escuelas rabí- 
nicas, 154 

— t. sobre los orígenes (J, P), 355ss 

— t. sobre la institución de la euca- 
ristía, 578ss 

— t. en Gén 1-11, 689 

— t. en la historia de Jacob, 832 

— t. bíblico-sapiencial, 1776 

— t. en el evangelio de Juan, 926 

— t. sobre la pascua judía, 1409 

— historia de las t. del Pentateuco, 
1476 

— t, y Escritura en 2Pe, 1470 

— t. y canon bíblico, 517 

— estudio de las t. evangélicas, 
/ Evangelios ll 


Tribu/clan 


— amor al clan (tribu, pueblo), 71 
— las “doce tribus” de Israel, 837 
— constitución tribal de Israel, 1565 


Tribunales 
7 Ley/Derecho V 


Tributo al César, 1513s, 1519 


Trinidad 
/ Dios 


Tummim y 'urim, 1324 
Último (preferencia por el), 1769 


UNCIÓN DE LOS ENFERMOS, 1909- 
1913 


2018 


— oración y u. de los enfermos, 
1778 


Ungiientos/perfumes, 184, 347 


Unidad 

— factores de u. interna del pueblo 
de Dios, 1570 

— u. y diversidad en la Iglesia reali- 
zadas por el mismo Espíritu S., 
570-572 


Universalismo 

— perspectivas universalistas en el 
Tercer Isaías, 828s 

— universalidad del pecado, 1444 

— u. mesiánico-escatológico, 1578, 
1530s 

— Yhwh rey de los gentiles y del 
universo, 1612 


Universo 
/ Cosmos 


Vegetación 

— belleza del mundo vegetal, 183 

— simbolismo del mundo vegetal, 
201, 1802 

— la Iglesia plantación de Dios, 794 


Venganza, 78, 1662 


VERDAD, 1915-1920 

— v. en la Biblia y v. de la Biblia, 
539-543 

— criterios de verificación de la ver- 
dad histórica, 869 

— criterios de v. de la fe en 2Pe, 
1469s 

— profetas verdaderos y falsos, 
1525 


Vestidos 

— v. y desnudez, 347 

— revestirse de Jesucristo, 349s 

— la desnudez después del pecado, 
1285 

— el velo de las mujeres en las asam- 
bleas litúrgicas, 1291 

— revestirse del hombre nuevo, 471 


2019 


Vicios 
ver Virtud] vicios 


ViDa, 1921-1943 

— el agua condición de v., 34 

— y. religiosa y consejos evangéli- 
cos, 161 

— Dios se revela como el viviente, 
447ss 

— vida cristiana en Ef, 471 

— v. y eucaristía, 585 

— crecimiento de la v. cristiana, 679 

— v. eterna y antropología, 930 

— yv. cristiana como combate, 710 

— afán por la vida material, 1904 

— el mal y el sentido de la v., 1090ss 

— el deseo de la v. en el hombre, 
1267, 1271 

— pascua y v. cristiana, 1418 

— v. cristiana y variedad de situa- 
ciones, 1463 

— nexo entre oración, historia y v., 
1342 

— simbolismo de la v. corporal y 
psíquica, 1803 

— la v. humana y el tiempo de Dios, 
1854 

— el hombre “ser viviente”, 764 


Viña] Vino 

— valor simbólico del vino, 305 

— la viña, símbolo de Israel, 819, 
1802 


Violencia 


— v. sexual, 62 
— v. y 5.2 mandamiento, 420 


VIRGINIDAD, 1944-1960 

— la v. en la concepción paulina, 
325, 1167 

— la v. por el reino de Dios, 1287 

— propósito de v. de María, 1138ss 


Virtud] vicios 

— el obrar cristiano y las virtudes, 
1318ss 

— catálogos de virtudes y vicios y su 
problemática, 1320-1322ss 


Índice analítico 


— listas de pecados y vicios en los 
escritos paulinos, 1438s 


Viudas 

— interés pastoral de Pablo por las 
v., 1169 

— viudez en el AT, 1948 


Visión 

— visiones 
3985 

— fe y v., 665 

— vocaciones proféticas acompaña- 
das de v., 1963 


y apocalíptica, .139, 


Vocación, 1961-1968 


Voluntad de Dios 
/ Decálogo 
/ Misterio 


ver Designio de Dios 


Vuelta 
ver Conversión 


Yhwh/yahvista 

/ Dios Il, 2 

/ Hombre (en la tradición y.) Il, 2; 
IV, 1 

/ Pentateuco VII, 1 

/ Santidad Il, 1 


— ángel de Y., 106 

— Y. y los fenómenos de la natura- 
leza, 353ss 

— tradición y. de los orígenes, 355 

— origen y significado del nombre 
Y., 382ss, 444, 1258 

— Elías defensor del yahvismo, 492 

— teología del nombre de Y., 640 

— Y. conoce a su pueblo, 501 

— tradición y. y matrimonio, 1162 


ZACARÍAS, 1971-1973 
Zelotes, 964 


Zorobabel, 32 
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